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È questa l'opera principale di Julius Evola: scri tta 
dopo i trent'anni e completata ira la fine del 1931 e 
l'inizio del 1932. venne pubblicaia in Italia nel 1934 
e in Germania nel I 935. Opera principale non soltan
to per la multiforme e vastissima cullllra espressa, per 
le inedite tesi esposte, ma soprallulto perché costitui
sce per l'Autore da un lato, il passaggio dalla filoso
fia e dall'esoterismo ad una complessa "visione dcl 
mondo" tradizionale: dall'altro, 1! la base pt!r tune le 
sue prese di posizione a carattere metapolitico e spi
rituale dci successivi quarant'anni. 
Rivolra contro il mondo moderno è un'opera unica: 
pensata secondo un metodo "scientifico". attenta alle 
varie acquisizioni nei diversi campi del sapere, pro
pone al ten1po stesso una interpretazione mitico-si1n
bolica della storia del mondo. Per tale motivo ha 
potuto resistere al trascorrere dci decenni ed essere 
ancora valida nel Terzo Millennio. 
L'opera di Evola risale alle cause che hanno prodotto 
il mondo attuale, indica i processi che hanno eserci
tato già da tempo un'azione distruttiva su ogni valo
re, ideale e forma di organizzazione superiore dell' e
sistenza. Il libro, quindi, non si limita ad una descri
zione della "crisi" del mondo moderno come fece 
René Guénon, rna nemmeno si esaurisce in una pole
mica senza centro, dato che con uno studio compara
to abbracciante le civiltà più varie, indica ciò che nei 
diversi domini dell'esistenza può rivendicare un 
carattere di normalitit in senso superi(lre: così per lo 
Stato. la legge, l'azione. la concezione della vita e 
della morte. il sacro. le articolazioni sociali. il sesso, 
la guerra, ecc .. oltre a quelle vie che erano state già 
indicate per condurre l'individuo al di là della condi 
zione umana anziché ridurlo a poco a poco ad un 
essere senza volto, a una pane sempre più dipenden
te di un collettivo in un mondo dominato dalla mate
ria e dall'economia. perscgueme solo forme di un 
benessere ottuso da animale umano. 
Il noto scrittore e poeta Gottfried Benn, alla sua pub
blicazione, giudicò il libro come «un'opera il cui 
signi ticato eccezionale si paleserà chiaramente negli 
anni che vengono. Chi lo legge si sentirà trasformato 
e guarderà all'Europa con un altro sguardo». 
Altri vi ha visto la presentazione di «Contenuti spiri
tuali originali che sovrastano la nostra età oscura e 
incitano alla riconquista di un mondo e di una civiltà 
da uomini non spezzati» (l von Kempski). Il far sen
tire che oggi nulla può conferire ad un atteggiamento 
spirituale un carauere così integralmente e violente· 
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Nota del Curatore 

La fine del ventesimo secolo - il secolo delle ideologie, dei totalitarismi, 
di due guerre apocalittiche, di stennini di massa - si chiude con w1 bilancio 
che è anche un ripensamento. Nonostante lo spreco di ottimismo, l'aria che 
tira è un'aria di "crisi" che non riguarda soltanto gli aspetti politici, ma 
anche gli aspetti econolnici e sociali, soprattutto quelli psicologici e spirituali. 
Checché se ne dica e se ne scriva, l'uomo alla fine del secondo millennio ha 
perso quella fiducia in se stesso e nelle proprie capacità che aveva al 1nomento 
del trapasso fra l'Ottocento e il Novecento, allorché sembravano splendere 
all 'orizzonte "le magnifiche sorti e progressive" e le si celebrava con quel 
Ballo Excelsior che - con il massimo sprezzo del ridicolo - si vorrebbe ripro
porre tra il 1999 e i I 2000 ... Così - con1e rutti ben sanno, n1a preferiscono 
diu1enticare - non è stato. 

Ecco allora che è giusto tornare a parlare cli quella che è stata definita la 
" letteratura della crisi'', una serie di opere storiche, filosofiche, sociolo
giche, ma anche di narrativa, che apparvero tra la fine della pri1na guerra mon
diale e l'inizio della seconda in cui si criticava la civiltà occidentale nei suoi 
fondamenti, realizzazioni e prospettive, oggi quanto mai di attualità, dato 
che 1nolti di quegli spunti sono stati ripresi, aggiornati e sviluppati da una 
nuova generazione di autori. Per costoro, scrive Michela Nacci nel suo Tec
nica e culturà della crisi (Loescher, 1982), " l'indagine sul proprio te1npo con
duceva a co11siden1re illusorio o addirittura crirninale l'ottinùs1no, la fiduc ia 
nel futuro, la speranza di cambian1enti. La cultura della crisi è informata all'a
pocalitticismo; poiché i valori che essa considera fondamentali per una civiltà 
sono scomparsi, e il inondo si presenta 111alato alle radici, le alternative sono 
solo due. E possibile uscire fuori da questa civiltà, cioè salvarsi ton1ando a 
condizioni precedenti, o non resta che la catastrofe, il crollo della civiltà (e 
c'era chi pensava alla salvezza mediante la catastrofe, col repentino salto all 'in
clietro che quella avrebbe comportato)". 

Questi critici non enuio - a differenza di quel che si crede - acco1nunatì 
da un'identica matrice culturale: c'erano Manu e Zweig, Hesse e Schweitzer, 
Ortega y Gasset e Huizinga, Musil e Valéry, Spengler e Péguy, Benda e Adorno, 
Freud e Berdjaev, Toynbee e Sombart, Scheler e Weber, D.11.. Lawrence ed 
Eliot, Bernanos e Svevo, Mumford e Carrel, A. Huxley e Burzio, Orwell e 
K.eyserling, Rops e Heidegger. E naturalmente, R.ené Guénon e Julius Evola 
i quali, per la loro forn1azione, avevano posizioni in parte sin1ili e in parte dis-
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simili dagli altri. Co1ne si vede, personalità di tutto rispetto i cui punti di 
vista non si possono - oggi - assolutamente ignorare, dato che, in confronto 
ai loro tempi, la situazione non è mutata in meglio, bensì in peggio. 

Rivolta contro il 111011do n1oderno ha, nell'ambito dei critici della civiltà 
contemporanea, un posto ed un rilievo tutti particolari, una originalità, si 
potrebbe anche dire, che l'ha sottratta all 'oblio del tempo (a parte specifiche 
eccezioni - Spengler, Ortega, Benda, Huizioga - gli autori in precedenza citati 
in genere sono tuttora tàmosi e ricordati soprattutto per altre loro opere che 
non quelle), conferendole una fama ed una diffusione addirittura non previsti, 
anche se raggiunte pian piano, in maniera sottile: lo provano le irmumere
voli rista1npe della edizione italiana e le sempre più numerose traduzioni in 
altre lingue (anche le meno scontate, conle il turco e l'ungherese) e in Paesi 
i meno prevedibili (come gli Stati Uniti, cioè una delle civiltà-simbolo nega
tive prese per bersaglio da Evola). 

"Si tratta delJa mia opera principale, che è un po' la chiave di tutte le altre": 
così la defmisce il suo autore proponendone la ristampa all'editore Franco 
Laterza nel!' agosto 1947. "A dire il vero", precisa nell'autobiografico li can1-
n1ino del cinabro (1963), "il titolo non corrisponde al contenuto, perché non 
si tratta di uno scritto polemico (l'istanza polemica, la ' rivolta', se mai, è impli
cita, è una ovvia conseguenza), bensì di uno studio di n1orfologia delle 
civiltà e di filosofia della storia. n pw1to di partenza è bensì la denuncia del 
carattere regressivo del mondo e della civiltà moderna; 1na la differenza essen
ziale rispetto ai vari autori di ieri e di oggi che hanno espresso idee analoghe 
invocando poi, eventualmente, una reazione e una ricostruzione, è uno spe
ciale a1npliamento delle prospettive e soprattutto l'indicazione dei punti di 
riferimento necessari per far capire la vera natura del mondo moderno e tutta 
la portata della sua crisi". 

I.o realtà, sin dall 'origine il libro era stato pensato con questo titolo. lntàtti, 
E vola aveva scritto sedici anni prin1a - questa volta a Giovanni .Laterza - pro
ponendo la pubblicazione "di una nuova opera. Essa per titolo avrebbe qual
cosa come: 'La rivolta contro il inondo moderno'. La sua tesi principale, è che 
lo sviluppo dello spirito dai tempi antichi sino ad oggi, molto più che co1ne 
'evoluzione' è da co11siderarsi come involuzione: e che si è arrivati a un punto 
tale, per cui una reazione assoluta si Ìnlpone, pena un vero e proprio ' tn1n1onto 
dell'occidente'. li tema accusato nel mondo moderno, è la distruzione di ogni 
punto di riferimento estraindividuale, l'estinzione di ogni sensibilità '1neta
fisica ', l'umanizzazione di ogni cosa, di ogni valore, di ogni visione" (let
tera del 16 settembre 193 L da Karthaus, come la precedente in La Biblioteca 
esoterica, Fondazione J. Evola, 1997, che riunisce i carteggi Evola-Laterza 
a cura di A. Barbera). Quindi non soltanto una descrizione della crisi in cui 
si dibatte il mondo moderno, ma una posizione attiva e di contrasto, come 
nello stile personale di Evola: pur consapevole di essere alla ·•fine di un ciclo" 
non si sta lì itnmobili ad aspettare che ciò accada: "Chiude il libro una con
clusione, ove sono indicati i principi' per una eventuale reazione, per un ritorno 
a.Ile origini, per l'affermazione di una spiritualità eroica ed aristocratica contro 
La materializzazione e la standardizzazione moderna di ogni tonna di vita", 
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spiega ancora .a Laterza: esattamente inserendosi all'interno della "cultura 
della crisi", secondo i tennini individuati dalla Nacci, conclusioni però che 
si sono man mano modificate nelle successive edizioni dell'opera in relazione 
alle contingenze storiche esterne, come rileva Roberto Melchionda in uno dei 
saggi qui posti in appendice, nla che mantengono pur se1npre una predispo
sizione "attiva", appunto di una rivolta che muta aspetto non sostanza, vale 
a dire - come si affenna esplicitamente nella introduzione al libro - "una rivolta 
- non polemica, ma reale, positiva - dello spi.rito contro il inondo moder
no" (p. 32 della presente edizione). 

"Sono in via di ultimarlo", si dice sempre quel 16settembre 1931. Nel suc
cessivo novembre Laterza contènna il suo disinteresse per la proposta. Evo
la non vi tornerà più sopra. Tentò quindi con Bocca che accettò, 1na l'editore 
alla fine del 1932, a testo ultimato da Evola, non poté stamparlo per un suo 
mon1ento di crisi. Provò allora con Hoepli e finalmente fu fortunato: com'è 
noto, il saggio sarà pubblicato nei mesi iniziali del 1934 (le pritne recensioni 
uscirono ad aprile su Bibli_ografiafascista e L'Italia che scrive). Le bozze 
del libro, come dimostrato dalla corrispondenza con Guénon, di cui si 
occupa Alessandro Grossato in appendice, risalgono al setten1bre 1933. 

C'è da rimanere stupefatti di fronte a quel "Sono in via di ultimarlo": 
ultin1are cioè un saggio che nella prima edizione comprende 490 pagine fitte 
e - se non andiamo errati - 852 note con rifèri1nento ai più diversi testi antichi 
e 1nodemi, soprattutto stranieri. Questo, mentre il suo autore era impegnato 
su vari fronti polemico-giornalistici ed editoriali. Aveva da poco pubblicato 
Fenomenologia dell 'lndividuo assoluto. (Bocca, 1930), che però aveva ter-
1ninato di scrivere nel 1924; La Tradizione emi etica (La terza, 1931 ), che in 
parte era già uscita a puntate su Krur nel 1929; e Maschera e volto dello spi
ritualisn10 conteniporaneo (Bocca, 1932), i cuj capitoli erano anch'essi stati 
in parte pubblicati come articoli a sé su La Torre nel 1930. Si trovava in una 
situazione personale non chiara, proprio a causa della chiusura d'autorità del 
suo quindicinale, del sospetto con cui veniva osservato dal Ministero degli 
Interni e dalla polizia, del tentativo non riuscito di ottenere una collaborazione 
regolare aJl'lstituto della Enciclopedia Italiana. _In pratica, fra il giugno 1930 
(chiusura de La Torre) e il gennaio 1933 (inizio delle collaborazioni ai quo
tidiani Corriere Padano di Balbo e// Regin1e Fascista di Farinacci, cioè a 
testate per così dire "ufficiali" del fascismo) E vola scrisse pochissimo: gli 
venoe in soccorso Giovanni Preziosi aprendogli le porte del suo mensile, La 
Vita Italiana, nel marzo 1931, mentre continuava a pubblicare interventi su 
Vita 1Vova di Leandro Arpinati. 

Questo fra i 32 e i 35 anni ... 11 giovane E vola ebbe così il tempo di dedi
carsi alla stesura co1npleta e definitiva di Rivolta che, però - lo si è visto già 
- era quasi ultimata alla fine del 1931, questo perché, come i due libri che I 'a
vevano immediatamente preceduta, aveva avute pubblicate alcune parti già 
nei dieci nu1neri de La Torre: "Come forse saprà'', spiega a Laterza nella let
tera citata, "io dirigevo il giornale La Torre. Questo comprendeva una parte 
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centrale dottrinale, appunto di reazione al moudo moderno (in sede extrapo
Litica e dottrinale), poi un parte panoramica suJle varie correnti spiritualistiche; 
infine una parte polemica politica ( . .. ). Lo sviluppo della parte centrale, 
promesso ad atnici ed abbonati, è dato invece dal libro che Le offro, e che 
dw1que anche per questa via richiama dell' interesse". Si possono così ricor
dare gli interventi evoliani - poi ripresi e ampliati in vari capitoli del libro -
su La discesa del potere i11 Occidente (n. 2), Gerarchia tradizionale e un1a-
11isn10 1noderno (n. 3 e 4), l'idea imperiale (n. 5). 

Si deve anche aggiungere che E vola nel periodo 193 1-1934, nella fase con
clusiva di redazione di Rivolta e nell' inuninenza del.la sua uscita, e torse anche 
per prepararne il terreno, andava pubblicando articoli e saggi che poi altro non 
erano che estratti o parafrasi di pagine del libro, o ne riprendeva alcuni 
spunti ainpliandoli: ad esempio, su la Vita Italiana i due volti del naziona
lismo (marzo 1931) e il rapporto universalismo e particolaristno (aprile 1931 ); 
su Vita Nova la spiritualità pagana nel Medioevo {luglio e noven1bre 1932) e 
la regressione delle caste (gennaio-febbraio 1934); su La Nobiltà della 
Stirpe il carattere sacro della regalità (gennaio 1932) e il significato delle cro
ciate (giugno-luglio 1932); sul Corriere Padano il rapporto fra tradizione 
eroica e sport ( 11 ottobre 1933), il problerna delle origini romane (25 gennaio 
1934) e il concetto del Sacrun1 /1nperiun1 (3 febbraio 1934); su li Regin1e 
Fascista lo spirito dei ludi ( 18 gennaio 1934) e l'età oscura (24 gennaio 1934). 

Nonostante questo lavoro già fatto, o che veniva effettuato per così dire 
in contemporanea, resta imponente e colossale l'opera di preparazione e orga
nizzazione - sia inteUettuale che materiale - necessaria per impostare e rea
lizzare un testo tanto complicato e innovativo. C'è da chiedersi ancora una 
volta dove l'autore trovasse il tempo per farlo, coinvolto com'era anche in 
aspetti extra-culturali (viaggi e spostamenti in Italia e all'estero, da Vienna a 
Ischia alle Dolomiti): la sua capacità di lettura veloce e di assimilazione doveva 
essere enonne, così come quella di coordinare lo stenninato apparato di rife
rimenti a centinaia di testi, moltissin1i dei quali (inglesi, tedeschi, francesi) 
non tradotti in italiano. 

U retroterra culturd.Lc, sia classico che scientifico, sia di tipo antropologico 
che filosofico, è imponente. L' autore sembra aver letto di tutto, essersi 
infonnato su tutto, ponendo come base una documentazione la cui in1portanza 
sarà riconosciuta tale dalla cultura italiana solo molti decenni dopo, come 
stanno inconfutabilmente a diinostrare le date di traduzione di nlolti libri citati 
in nota. Già questo distingue Rivolta dagli altri testi della " letteratura della 
crisi". Il secondo aspetto è, come si è accennato, quello propositivo: l'autore 
non si limita a denunciare le bn1tture e il degrado della società tecnologica del 
Novecento da un punto di vista solo estetico, morale, etico, ma da un lato ne 
rintraccia i motivi nel generale decadimento di un ciclo di civiltà, dall 'altro 
indica in modo esplicito quali sono i valori di contro-riferimento, quelli cui 
appoggiarsi per dar vi ta - appunto - ad una "rivolta". Che questa, poi, 
prenda a ragione dei mutamenti della contingenza storica, di volta in volta 
aspetti diversi appare ovvio: da esteriore a interiore, da politica a metapoli
tica, da testimonianza a attegkriamento esistenziale. Dunque, da un lato la rico-
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struzione del Mondo della Tradizione, dall 'altro la descrizione dell' involu
zione del Mondo Moderno: chi vuole dei riferimenti dottrinari saldi cui rife-

• rirsi, li ha. E chiaro a!Jora il motivo per cui E vola avesse indicato questa sua 
opera come "la chiave di tutte le altre". Possedendo il retrote1Ta culturale 
fornito da Rivolta, le prese di posizione su singoli argo1nenti manifestate da 
tutti i suoi altri libri hanno una giustificazione teorica e rientrano in un pro
getto complessivo. 

li tutto, ovviamente, inserito in un contesto generale di decadenza e invo
luzione che non si può dire affatto ottimistico. La "salvezza" interiore del sin
golo, e anche di piccoli gruppi, non poteva essere di certo vista quale ele-
1nento positivo nell'ambito di un regÌlne - quello fascista - che si proponeva 
come una "rivoluzione" della collettività italiana che avrebbe risollevato le sorti 
della patria all ' inten10 c all 'estero. Si capisce, allora, il nJotivo di quella sin
golare "prefazione", in corsivo e in nuineri ron1ani, posta addirittura pri1na del-
1' indìce, che esprime il punto dì vista dell"'editore" circa il senso da dare ad 
un libro come Rivolta che, nel 1934, "appare in una nazione che, coo1e l'Italia 
fascista, intende organizzare ogni for.la intorno ad una unica direzione rico
struttrice". Non indicate neppure nell'indice, le tre paginette devono essere state 
inserite proprio a1l'ultin10 momento: scritte da Evola stesso (lo stile è ricono
scibilissin10) sono il chiaro scn1polo di Hoepb di "1nettere le inani avanti" ed 
evitare llD certo tipo di critiche aprioristiche non tanto forse all'opera in sé, 
quanto soprattutto al suo autore, a dimostrazione della non buona faina che dopo 
a1cw1i anni si portava ancora dietro in segtùto alle pole1niche di lr11perialis1110 
pagano e de La Torre ("Attraverso gli espedienti di alcuni suoi avversari si sono 
fonnati intorno al nome del!' Autore dei curiosi 'con1plessi', fatti di pura im.1na
ginazione e di piene incomprensioni del suo pensiero", p. 35). Un testo signi
ficativo e semi-sconosciuto che si è riprodotto in questa occasione per capire 
il clima in cui cadde la prima edizione del libro, e la coerenza di E vola che spro
nava ancora - così come aveva fatto su La Torre e avrebbe continuato 
se1npre a fare - il fasc ismo ad andare oltre ''il desti.no politico e sociale" del
l' Italia e passare su un altro piano: "Con nuova serietà bisogna farsi a nuovi 
orizzonti, scrutando sino in fondo, arditamente, ciò che è caduta dell' uomo occi
dentale, I' 01igine di essa, le forze che ad essa posson porre fine" (p. 36). 

La struttura di Rivolta (ricostruzione dei valori originari del l\1ondo della 
Tradizione; descrizione dell'involuzione del Mondo Moderno) non solo la 
distingue da tutte le altre opere della "letteratura della crisi'', con1e si è detto, 
ma la rende seo1pre di attualità, non ne fa tra1nontare mai linteresse, al di là 
di alcuni aspetti contingenti, man 1nano peraltro corretti dall 'autore nelle suc
cessive edizioni. Ma quella del 1969, che qui in sostanza si presenta, ha ancora 
moltissimo da dire al lettore che è giunto all 'anno 2000: non è soltanto il 
bilancio del XX secolo quello che egli legge ìn queste pagine, ma della 
stessa civiltà umana di cui fa parte. li giro d'orizzonte, la vastità di riferimenti, 
la profondità dei ragionamenti, oltre alla potenza evocativa ed al fascino 
suggestivo di molte pagine, hanno in certi capitoli un senso profetico: per 
chi scrive, soprattutto gli ultimi quattro e la conclusione. Alla luce delle con
siderazioni evoliane, è infatti possibile dare una spiegazione palinare de} 
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momento in cui viviamo, le cui pre1nesse erdilo già allora, negli Anni Trenta, 
quando egli scriveva, evidenti alla sua sensibilità. Lo ri leva anche Claudio 
Risé nel saggio introduttivo per quel che riguarda soprattutto il livello col
lettivo, n1a io vorrei aggiungere qualcosa che riguarda anche la sfera indivi
duale: pur se E vola ha sviluppato queste considerazioni in altre opere più spe
cifiche, non si possono non leggere fra le pagine finali di Rivolta le previsioni 
di come l'uorno moderno avrebbe accelerato esponenziahnente la sua frenesia 
attivistica, l'esaltazione del "lavoro", la condanna di ogni vera "contempla
zione", il distacco da una Natura sempre più degradata, la propensione verso 
un "irrealismo" esasperato (altro non è la nlania della "realtà virtuale" e di 
"internet"), lo sradica1nento fan1i liare, l'apologia dell'incultura e del per
missivismo ("vietato vietare"), l'ipocrita dittatura del "politicamente corretto", 
la catastrofica assenza di principi. 

Le "conclusioni" di Rivolta, sin dall 'edizione 1951 rimandano, come si è 
accennato, ad alcune possibilità, almeno tre, che si aprono neU"'èra ultÌnla": 
da una parte quelle che Evola definisce le "terre immobili", cioè esponenti 
anche sconosciuti della Tradizione che non agiscono, ma la mantengono 
viva nonostante tutto; vi sono poi coloro che, pur miJ1oranza, desiderano testi
moniare della Tradizione nel mondo rnodemo, a loro ostile e con il quale 
non sentono di avere alcun legame o rapporto: essi devono badare, scrive Evola 
già nel '5 I, "a tenersi in piedi in un inondo di rovine"; infine, ci sono coloro 
per i quali, si legge ancora nella seconda edizione di Rivolta, "l'ulti1na risorsa 
è la capacità eroica. Si tratterebbe allora di portare a fondo ( . . . ) i processi 
più distruttivi in tnoto nell'èra moderna( . .. ). Con1e in un ritorcere il veleno 
contro sé stesso. Cavalcando la tigre". 

Si sono riportate le parole dell ' ed. 1951, pp. 470-471 , e non dell 'ed. 
1969, perché in esse sono evidenti le chiare indicazioni di Evola ai suoi due 
specifici Libri successivi che intendeva scrivere per coloro i quali erano pre
disposti per la seconda o terza delle possibil.ità indicate: appunto Gli uon1ini 
e le rovine e Cavalcare la tigre, entrambi segnalati "di prossima pubblica
zione" nell'elenco delle opere dell'autore nella edizione Bocca che reca come 
data di stampa il 15 aprile 1951. Che intendeva scrivere o che aveva già scritti? 
Il proble1na si pone per risolvere una ricorrente polemica sul valore e il 
senso da dare ai due testi, contrapposti o cornplementa1i fra loro? Il secondo 
supenunento del primo o iu contrasto con esso? Espressione di uno sviluppo 
o di una involuzione del pensiero evoliano? 

Nonostante Gli uo111i11i e le rovine sia apparso per primo nel 1953, e Caval
care la tigre per secondo, otto anni dopo nel 1961 , ormai possiamo dire 
senza ontbra di dubbio che essi, come avrebbero dovuto far capire le parole 
di Rivolta II ed. sopra riportate, furono concepiti insie1ne; non solo: adesso 
si può affermare addirittura che, co1ne poteva far intuire il citato elenco delle 
opere che riportava prima Cavalcare e dopo Gli uornini, nel 1951 ad essere . . 

stato già scritto era proprio il libro destinato alla dimensione interiore, cioè 
Cavalcare la tigre, mentre quello desti.nato alla dimensione esteriore, Gli 
uo111ini e le rovine, doveva addirittura essere ancora completato, cosa che 
avverrà nel corso nel 1952. La prova è in una lettera del 26 nove1nbre 1951, 
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scritta da Julius E vola poco dopo il suo riton10 a casa al teroùne del "processo 
dei FAR'', a Giovanni Barresi di Trapani: in essa si afferma che per Cavalcare 
la tigre "non si è trovato ancora un editore adeguato", 1nentre "sto lavorando 
ad un nuovo libro", Gli uornini e le rovine. Sull'argo1nento, a questo punto, 
non vi dovrebbero più essere equivoci, né argo111enti di una discussione 
polemica, che spesso è stata strumentale. Insomma, anche se non sappiamo 
quanto E vola abbia mutato in senso pessimistico Cavalcare in un arco di dieci 
anni, è come se avesse voluto indicare in questi libri le due "Vie" tradizionali: 
la Via del.la .tvfano Destra e la Via della Mano Sinistra. 

Il valore attuale di un'opera "onnicotnprensiva" come Rivolta che - lo 
afferma l'autore nella sua introduzione e lo dimostra Roberto Melchionda nel 
saggio in appendice - si basa su dati "scientifici" per trame conclusioni di ben 
altro genere, è proprio quello di essere un'opera che va oltre una particolare 
contingenza storica (gli Anni 30, 50 e 70) e si pone come "visione del mondo" 
generale facendo perno su alcune acquisizioni precedenti: e cioè, la teoria che 
si basa sul Mito per avallare la Storia, le cui origini sono sostanzialrnente in 
Bachofen; e l'analisi si111botica secondo una prospettiva "tradizionale", che 
è ripresa da Guénon. Due punti di partenza fatti suoi da E vola, ma adattati alle 
proprie, specifiche idee. Così come si può pensare sullo sfondo, anche se 
profondamente rimeditata, una influenza del pensiero di Arturo Reghini, 
soprattutto nella I ed. 1934, poi man 1nano setnpre più attenuata. Il suo rnetodo 
"critico" è, di conseguenza, originale: egli stesso - in una lettera del dopo
guerra a Mircea Eliade - lo definisce "intermedio" fra quello degli "esote
risti" e quello degli "scienziati", in quanto, "a differenza degli esoteristi", egli 
si preoccupa "anche di produrre una documentazione abbastanza soddisfa
cente dal punto di vista 'scientifico"'. Sicché da questo punto di vista Rivolta, 
nonostante i mutamenti settoriali ed accessori della Realtà, continuerà a pos
sedere un suo significato profondo ed a presentare una Weltanschauung coe
rente, per tutti coloro i quali, pur avendo orientamenti spirituali differenti, 
"non si sentono di questo mondo" ma, essendo costretti a vivere.i, aspirano a 
qualcosa di alternativo e superiore. Rivolta offre una prospettiva del tutto 
diversa, non proponendo fantasticherie e voli pindarici, ma facendo riferi
mento ad un inondo che pur è esistito e di cui pur si trovano tracce nei testi, 
nei documenti, nei reperti, cioè qualcosa di non ilnpossibile. Almeno a livello 
interiore, oggì. 

La presente è la vera quarta edizione di Rivolta contro il 111ondo 1r1oderno 
poiché quelle apparse con diversi scaglionamenti dall'autunno 1969 al 1997 
sono semplici ristampe della terza edizione - pur se una dozzina - che 
hanno visto modificata sen1plice111ente la copertina del libro e lasciato 
intatto il testo: così, nell 'arco di circa trent'anni l'opera principale di Evola è 
stata anche la sua opera più venduta e diffusa per un totale di oltre quindici
mila copie. 

La complessità e l'importanza di Rivolta, in quanto testo fondante del pensiero 
evoliano, ha comportato un'idonea revisione e cura per adeguarlo ai tempi e alle esi
ge07,e di un nuovo pubblico. Le linee direttive sono state le seguenti: 

13 



. 
I) il testo è stato revisionato per eliminare errori che si trascinavano da 

tre decenni: sono stati inseriti almeno due brani e una nota saltati, oltre a ret
tificare in alcuni casi la numerazione di queste ultùue (Evola, infatti, elimi
nando alcune note rispetto alla ed. 1951 non le aveva poi raccordate fra 
loro); alcuni casi oscuri, a causa di refusi per così dire inavvertiti, sono stati 
risolti confrontandoli con le edizioni prima e seconda; all'interno del testo e 
delle note sono state tradotte e poste fra parentesi quadra alcune frasi in lingua 
straniera o in latino, per consentire una migliore e immediata comprensione 
dei concetti espressi in quei brani; come per le revisioni de Lo Yoga della 
potenza, la dottrina del risveglio e il Tao-té-ching, la lettera ç è diventata 
sh; sono state controllate con degli specialisti non solo le citazioni latine e 
greche, ma anche la grafia di parole e nomi cinesi e arabi, che all'epoca Evola 
aveva ricavato da fonti frances i, inglesi e tedesche; in particolare, per 
parole, titoli e nomi cinesi si è adottata la traslitterazione ormai corrente in 
Europa e Italia (sistema pinyin) eccetto che per Lao-tze ed il suo libro con rife
rimento all 'esistenza della edizione evoliana, mentre in altri casi per permet
terne l'identificazione si sono indicate entrambe le trascrizioni o il più co1nln1e 
nome italiano; sono stati uniformati in corsivo i termini stranieri, e riportati 
in lettere greche i termini di questa lingua a suo te1npo latinizzati per esigenze 
tipografiche; 

2) per le note bibliografiche si sono usati i seguenti criteri, già adottati 
per La Tradizione ern1etica, un altro testo ricchissimo di apparato di referenze: 
circa i libri in seguito tradotti, o dei quali esiste oggi una edizione più recen
te e rintracciabile, tali novità sono state indicate fra parentesi quadra; i titoli 
dei testi citati varie volte sono stati riportati più chiara1nente per esteso, dato 
che la prin1a citazione è spesso lontana molte pagine; di alcuni testi, dati erro
neamente come citati in precedenza, si sono ricostruiti i riferi1nenti biblio
grafici ricorrendo alle ed. 1934 e 1951 (il motivo è quello già spiegato: ai tagli 
evoliani di varie note non è corrisposta la eliminazione del "cit." e la 1ico
struzione bibliografica); il titolo dei testi classici, spesso riportato abbre
viato come d'uso, è stato reso più esplicito, con l'indicazione di eventuali tra
duzioni recenti italiane, ma solo per i testi meno correnti e più rari, anche 
qui allo scopo di agevolare i lettori delle nuove ge11erazioni, mentre - dove 
possibile - è stato anche controllato il luogo del passo di riferùnento, risol
vendo alcuni refusi; è stato indicato - quando noto - l'editore dei testi in 
italiano citati da Evola; sono stati reintegrati quasi tutti i nomi propri degli 
autori citati, spesso omessi, per uniformare il criterio di base; è stata infine 
aggiunta qualche nota di spiegazione, precisazione e ampliamento, dove 
ritenuto necessario; 

3) bibliografia: è stato 1nolto discusso, in sede di preparazione, se "aggior
nare" o meno la bibliografia evoliana che, co1ne dimostra nel suo saggio 
Roberto Melchionda, era nelle varie edizioni sempre al passo coi tempi, rna 
che oggi, a trent'anni dall'ulti1na riveduta dall 'autore, potrebbe anche essere 
malevolmente accusata di non tener conto delle più recenti acquisizioni "scien
tifiche". La soluzione scelta è stata allora di non intervenire sulle note origi
narie, se non per quanto detto in precedenza, lasciando dunque il libro di per 
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sé i1nmutato, come Julius E vola lo aveva voluto nella sua ultima revisione 
diretta, ma al contempo, in fondo ad ogni singolo capitolo delle due Parti, si 
è posta una bibliografia aggiuntiva, con specifico riferùnento ai temi trattati 
in quella sede, secondo un triplice criterio che ha fatto riferi1nento solo a 
testi in lingua italiana di solito disponibili: da un lato opere cbe confortano, 
avallano e giustificano le tesi esposte dall'autore; dall'altro opere che, pur se 
non ortodossamente inserite io una visione "tradizionale", ne ainpliano i punti 
di vista non contraddicendoli; da un altro lato ancora, infine, opere che, pur 
essendo state scritte da autori di altre correnti di pensiero, forniscono 1nate
riale documentario, utilissimo e tale da poter essere posto a base di successive 
analisi e speculazioni in linea con quelle esposte in Rivolta (metodo usato 
del resto dallo stesso Evola nel suo libro). Scelta, questa, decisa non tanto 
per prevenire la "critica" di non-aggiomrunento, quanto invece per fornire ai 
lettori della quarta edizione nuovi punti di riferimento intellettuale e spunti 
di riflessione necessari per an1pliare la Welta11schauug di Rivolta e a dimo
strazione che Julius Evola non è affatto un isolato nella cultura di oggi, 
come si amerebbe far credere: è di certo un unicu111, n1a acc3Jlto alla sua opera 
principale si possono onnai siste1nare nu1nerosi altri testi che ne condivi
dono molti punti di vista e intuizioni, allargandone gli orizzonti in base a nuovi 
sviluppi, indagini, ricerche, speculazioni. Del resto, Evola stesso ha tornito 
una indicazione in questo senso, là dove nella introduzione a Rivolta affer
ma che, una volta dati dei "principi direttivi" nel libro, "chi vuole, può assu
merli come base per ordinare ed approfondire ulterionneote dal punto di vista 
tradizionale la materia dei singoli domini trattati dandovi una estensione e uno 
sviluppo non consentiti dall 'economia della presente opera" (p. 32). TI che, 
oltre a essere inteso come un incitamento a proseguire il suo lavoro, lo si 
può riferire anche al piano dell'approfondimento e aggiornamento biblio
grafico; 

4) parti aggiunte: ci è sembrato indispensabile aggiungere le premesse edi
toriali ed evoliane alle ed. I 934 e 195 1, la scheda allegata alla prin1a edizio
ne e il brano eliminato senza apparente motivo al cap. 3 della Parte I sempre 
della ed. 1934, non solo in quanto materiale documentario e per ragioni di 
completezza, ma per far entrare meglio nel clima in cui l'opera fu pensata e 
pubblicata; la lunga citazione del Tao-te-ching versione del 1923, che apriva 
la Parte I, è stata sostituita con la più aggiornata versione del 1959; 

5) l'apparato critico è stato pensato per valorizzare il testo, inserirlo nella 
cultura del suo tempo, fame comprendere l'importanza e la complessità: il 
saggio introduttivo è stato affidato ad uno studioso-critico della modernità 
come Claudio Risé, nlentre i tre saggi in appendice affrontano: il rapporto 
con/l'apporto di René Guénon il quale esaminò le bozze di Rivolta che 
Evola gli spediva al Cairo, momento mai analizzato in precedenza a fondo 
da alcuno e dal quale Alessandro Grossato trae notevoli spunti anche pole
nùci; l'eco internazionale che il libro ebbe negli a1nbienti "tradizionalisti" 
degli Anni Trenta e Quaranta e dei quali lo stesso Evola ci ba detto ben 
poco, da cui Giovanni Monastra fa en1ergere un quadro variegato e ricco di 
.informazioni inedite, con in più le recensioni ed i saggi che a Rivolta dedica-
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rono non solo Benn (della cui opera di controllo della traduzione tedesca del 
libro si è appreso solo da poco), con un lungo testo in origine inserito da E vola 
in appendice alla prima edizione de L'arco e la clava, del 1968, 1na anche 
Guénon, Eliade e Coomaraswamy; il confronto effettuato da Roberto Mel
chionda fra le varie edizioni dell ' opera (le tre italiane e quella tedesca) per 
evidenziare non solo le differenze, ma anche i niotivi che spinsero l'autore 
ad effettuare un certo ca1nbiarnento, taglio, correzione, modifica anche di una 
sola parola: un lavoro certosino, quello di Melchionda, rivelatore, inappun
tabile, mai prima effettuato, e di importanza fondaruentale per i futuri studiosi 
di questo libro; 

6) gli indici: tutti i volu1ni che appaiono nella collana "Opere di Julius 
E vola" sono corredati da un "indice dei notni", sia che in origine lo avessero 
o non l'avessero avuto. Per orientarsi ali ' interno di un libro come Rivolta sono 
se1nbrati necessari diversi tipi di indici: non solo dei no1ni (invece che dei soli 
autori, come in precedenza), ma anche dei libri sacri e dei luoghi citati. In tal 
modo si è pensato di venire incontro a precise esigenze di ricerca. 

Un lavoro di questo genere - sicuramente imperfetto e rettificabile in funrro 
- è stato lungo e difficile, soprattutto per l' impossibilità di potervisi dedicare 
a tempo pieno, come sarebbe stato necessario. La sua realizzazione, pur se tra 
111olti ostacoli, è stata possibile soltanto grazie all ' aiuto disinteressato e alla 
am1nirevole disponibilità di diversi an1ici che qui ringrazio pubblicamente: 

- Claudio Risé, per aver accettato subito - e con grande entusias1no - il 
difficile incarico di introdurre l'opera principale di Evola con l' intento di ntet
teme in risalto l'originalità, la validità, la preveggenza; 

- Giovanni Monastra, non. solo per il saggio, n1a per essere stato niagna 
pars nella ricerca dei testi della bibliografia aggitmtiva, e per i continui con
sigli e suggerimenti; 

- Claudio Mutti, per il controllo delle parole e delle frasi greche e latine 
(e della loro traduzione), per l'esplicitazione dei titoli dei testi classici e per 
le indicazioni della bibliografia aggituttiva; 

-Angelo lacovella, per il controllo delle parole arabe e per aver proposto 
e poi personalmente realizzato i vari indici del libro; 

- Alessandro Grossato, per l' impegno profuso nel suo saggio e per I' in
dicazione del vaJore si1nbolico dell ' imrnagine scelta per la copertina; 

- Roberto Melcbionda, per l'aiuto, l'incoraggiamento e l'ottin10 risultato 
ottenuto dal suo studio. 

-·Silvio Vita, non solo per il controllo dei termini cinesi e giapponesi, ma 
anche di alcune citazioni (il che ha pennesso di scoprire un paio di lapsus evo
liani); 

- Giandomenico Casalino, Roberto Fondi, Adolfo Morgar1ti e Vittorio En1a
nuele Vernole per il loro contributo alle bibliografie integrative. 

Solo grazie al loro contributo ho potuto realizzare questa quatta edizione 
di Rivolta così corne da tempo avevo in rnente. 

G.o.T. 
Ro111a, luglio-ottobre 1998 
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Julius Evola, o la vittoria della Rivolta 

Claudio Risé 

A rileggerla oggi, la Rivolta contro il 1no11do 1noder110 lascia intravedere 
una vittoria, contro il inondo moderno, di Julius Evola e di quanti banno 
sentito e pensato come lui. Certo, una vittoria non sanzionata una volta per 
tutte, ancora 1nolto co1nbattuta, 111a che onnai ne ha fatto d.i strada rispetto a 
quella "rivolta" che con coraggio intellettuale e morale egli proponeva, e cui 
diede un contributo di valore. 

Gli aspetti essenziali della modernità, che Evola lucidrunente descriveva 
in questo testo, sono infatti diventati i protagonisti della sua crisi. Che si pre
senta oggi io 1nodo assai diverso, perché n1olto più avanzata e definita, di 
quella "decadenza", espressa dalla "letteratura della crisi" nella quale nasce, 
cronologicamente, la Rivolta evoliana. Ma dalla quale, fin dall ' inizio E vola 
si differenzia. Da Spengler, capostipite del genere, cui rimprovera (ne Il can1-
111ino del cinabro) "la mancanza della dimensione 1netafisica che rappresen
ta l'essenziale di ogni autentica Kultur" ( 1) . Ma anche dagli altri "si chiamino 
Massis, Keyserling o Benda, Rops o Ortega y Gasset o Hui.zinga .. . 1nalgra
do tutto essi appartengono spiritual1nente al mondo che criticano, al mondo 
moderno, e le posizioni cui dovrebbero riferirsi o le ignorano, o le evitano 
ten1endo l'accusa di reazionarisn10 e di anacron.isrno'' (2). L'opera della crisi 
che Evola sente vicina (la introdurrà poi in Italia) è la Crisi del n1011do moderno 
di René Guénon, poiché l'Autore possedeva quel riferimento alla Tradizione 
che (pur 111odulato, in parte, diversamente da Evola), rappresentava per 
l'autore della Rivolta la base indispensabile per la costituzione di una posi
zione autonoma da quel "mondo 1nodemo" di cui si vuol descrivere la deca
denza e la crisi. Che tuttavia proseguirono, e vennero attentrunente analizzate, 
dalle diverse scienze u1nane, in a1nbiti del tutto lontani dalla Trddizione, e 
dai riferi1nenti diagnostici, prognostici e terapeutici sulla crisi della moder
nità in essa contenuti. Ed è proprio la centralità che la crisi del mondo 1nodemo 
ha da allora assunto nella scienza contemporanea la prova più significativa, 

(I) J. E vola, Il cam111i110 del cinabro, Scheiweller, Milano', 1972, p. 181 . 

(2) J. E vola, Introduzione a R. Guénon, la crisi del mondo n1oderno, F..dizioni Medi
terranee, Roma, 1972, p 8. 
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a me sembra, dell'acutezza della proposta della Rivolta, e della strada che essa 
ha fatto, non nel campo delle petizioni di principio, ma in quello della 
descrizione dei fenomeni. 

* * * 
Il primo attore della crisi della modernità è, naturalmente, proprio il suo 

soggetto, l'individuo, nato con l'umanesin10, tutto centrato sul suo Io. "Centro 
illusorio" - come notava Evola - in quanto "centro mortale del corpo" 
(pp. 355-6), creatore "con le arti e le scienze profane" di "verità e leggi, segnate 
dalla contingenza e dalla caducità propri a tutto ciò che appartiene al n1ondo 
del divenire". E vola sottolinea, nella Rivolta contro il mondo 1noderno, la falsa 
onnipotenza del soggetto della modernità, e della sua friabile scienza, antici
pando considerazioni che sono oggi al centro anche della riflessione e della 
critica postmoderna. Una critica che parte dalla storiografia antiumanista di 
Miche! Foucault, con la sua serrata contestazione della centralità del soggetto, 
e della concezione lineare della storia in cui si svilupperebbe la sua azione. 

Foucault ha illustrato nelle sue opere la costruzione retorica di quel sog
getto, le fratture espistemologiche attraverso le quali viene data coerenza e 
lineari tà alla sua azione, l'occultamento della "n1icrofisica del potere" 
moderno, e dei dispositivi di inquisizione, premio e repressione attraverso i 
quali esso si a1nministra e si estende. Oggi i suoi Lavori costitu.iscono le basi 
solide di quella galassia, niultifonne e a volte nebulosa, ma certamente rap
presentativa dello spirito del tempo, che raccoglie la produzione postmoderna. 
Del resto antropologia strutn1rale e linguistica avevano già di1nostrato (con 
Lévi-Strauss e Saussure) la natura di "effetto di superficie" del soggetto
individuo, in realtà dominato da leggi e strutture di cui il suo specifico stru
n1eoto, la coscienza, nulla sa. Così come Nietzsche, da cui la ricerca fou
caultiana prese le 1nosse, aveva già denunciato la natura di "maschera" del 
soggetto e della sua coscienza. lnfu1e, lintera filosofia della conoscenza degli 
ultimi cinquant'anni ha mosso guerra, da postazioni e con am1i diverse, alla 
sovranità del Cogito cartesiano, sulla quale si fondava la potenza del sapere 
del soggetto della modernità. 

La psicologia del profondo, con Jung, ha poi svelato sino alla fine la nudità 
del sovrano lo: centro sempre insicuro e provvisorio del campo della coscienza, 
esso nulla può in modo efficace ed equilibrato se non aprendosi a quell ' au
tentico Centro della personalità conscia e inconscia, il Sé, che è altresì ricet
tacolo delle immagini superiori della vicenda del n1ondo, gli archetipi del-
1' inconscio collettivo, rappresentazioni invarianti di quel "sovramondo" 
(Rivolta, pp. 156-7) cui le nostre visioni profonde possono aprirsi. La sepa
razione ufficiale, caratteristica della modernità secolarizzata, tra lo individuale 
e forze sovrapersonali ed eterne, viene riconosciuta dalla psicologia del 
profondo come debilitante e patologica, e rovesciata nel "processo di indivi
duazione", percorso attivo di riunificazione tra individuo, società cui appar
tiene, e forze superiori che muovono e ispir.1no le vicende di entra1nbi. 
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* * * 

Di grande acutezza per gli anni in cui Evola scrisse è un'altra denuncia, 
che verrà poi fatta propria dalla sociologia e dal pensiero politico più radicale, 
nella tarda modernità e post1nodernità: quel carattere di "inorganicità" che I 'u
niverso egoriterito della moden1ità porta con sé. "All' interno come all'esterno, 
nulla più sarà vita, tutto sarà costruzione". È qui prefigurato quell ' universo 
della fabbricazione, di oggetti, di 111odi di pensare e di essere che verrà poi 
descritto dalla sociologia negli anni verso il 90 (con Giddens in particolare). 
In un mondo che ha tagliato, in nome della razionalità, ogni cornun.icazione 
con l'universo sitnbolico, non è più la relazione con esso che fon1isce iden
tità, ma appunto il co11su1no di prodotti tàbbricati, anche di tipo intellettuale, 
psicologico e comportamentale. Un atteggiarnento che, come nota E vola 
con precisione clinica, assu111e nella sua velocità e frenesia aspetti n1ania
cali : giacché la n1ania, la posizione euforica, è l'unico illusorio rifugio in cui 
l'uomo della 1noderoità, che ha tagliato le co111unicazioni con la realtà non 
apparente, sostanziale, può sperare di sfuggire alla depressione, destinata a 
diventare (come se1npre più spesso accade, se non tamponata da altre fabbri
cazioni: gli psicofannaci) disperazione. 

* * * 

Anche l'inorganicità del inondo moden10, conte l'onnipotenza cerebrale 
del suo soggetto, oggi sembra costretta a rovesciarsi nel suo opposto . . Feno
me.n.i complessi, come ciò che nel!' osservazione antropologica viene chiamato 
"primordialismo" (e le sue ricadute politico-spirituali: il recupero delle cul
ture tradizionali), con la loro rivendicazione dei legami primordiali, valoriz
zati in quanto portatori dei simboli della tradizione culturale e spirituale di 
un popolo e di una terra, tendono proprio ad allontanare quella sterile " inor
ganicità", che dopo aver intossicato col suo universo artefatto il mondo 
moderno, oggi ne segna la fine. 

Naturahnente i poteri della modernità co1nbattono in ogni 111odo questi 
movimenti, tacciandoli di oscurantismo. L'idea centrale di sirnili attacchi, 
quanto 1nai incoerenti e raffazzonati dal punto di vista scienti fico, è che si tratti 
di spinte "regressive", che vorrebbero, ma non potranno, tàre "tornare" il 
mondo a stadi precedenti della storia dell 'umanità. Il fatto è che, malgrado 
le stesse smentite in ca.mpo scienti fico, soprattutto ad opera della fisica posta
tomica, il pensiero della n1odernità non ha rinunciato (né per la verità può 
farlo, senza contemporaneamente liquidare se stesso) all'idea di " tempo 
lineare" per accettare l' idea di "tempo ciclico'', o di "durata", che è quella pro
pria del pensiero tradizionale, della teoria "realista" dell'osservazione sto
rica (contrapposta a quella illuminista), e delle correnti scientifiche svilup
patesi dagli anni Trenta in poi. E tuttavia, malgrado una certa presa propa
gandistica, assicurata soprattutto dall'ingente potere di cui i gestori della tarda 
modernità si trovano ancora a disporre, l'anatema della "regressione" non 
basta a ferma re una tendenza che si va facendo se1npre più netta, nelle 
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coscienze e ancor di più nell'inconscio collettivo delle persone e dei popoli. 
Anzi, più l'accusa di guardare al passato si fa insistente e stridula, più, anche 
e soprattutto nei giovani, linteresse per modelli di cultura precedenti, e per le 
forti immagini transpersonali che li ispiraro~o, guadagna costanza, e deter-. 
mi nazione. 

Anche perché, naturaltnente, sono soprattutto loro, i giovani, a soffrire del-
1 ' indebolimento identitario prodotto dall'universo fabbricato della 1nodernità, 
e dalla scomparsa di iniziazioni (Rivolta, pp. 356-7) che lo caratterizza. Le 
generazioni precedenti hanno potuto barattare l'identità, il senso di w1 'ap
partenenza e di un destino, per il potere del denaro, il potere borghese, taci
tando le inquietudini dello spirito con le promesse sulle sorti dell 'aninia for
nite dalle chiese secolarizzate, braccio religioso della modernità. Ma per le 
nuove generazioni non c'è più neppure la garanzia del potere-denaro: le risorse 
sono state consumate, la terra è ormai, anche fisicamente, quella Terra Deso
lata, quella Waste land, cui presiede una sovranità marcescente. La rigene
razione, la redenzione è adesso un'esigenza vitale: non a caso il ciclo del Graal 
(cui Evola dedicò acuta attenzione), e l'immagine di Parsifal suscitano se1upre 
di più l'interesse e lamore dei giovani. 

* * * 

Ma perché, soprattutto, ho l'impressione che la ricchezza seminale della 
Rivolta di Julius Evola, si sia ormai trasformata in Lotta, e lasci intravedere 
possibilità di Vittoria contro il mondo moderno? Perché, corne E vola non n1an
ca di notare, questo inondo moden10, egoriferito, intellettualizzato, inorga-, 
nico, secolarizzato, è poi il inondo occidentale. E il progetto dell'umane-
simo europeo, realizzato soprattutto nei suoi esiti economici e sociali dalle ri
voluzioni borghesi, dalla rivoluzione industriale, sostenuto dalle risorse econo
miche e politiche depredate con le conquiste imperialiste degli Stati borghesi. 
Ma nel mondo globale, postJnodemo, l'Occidente "moderno" è solo una parte: 
culturalmente e politicatnente debilitata, e, sintomo interessante, più debole 
delle grandi civiltà "tradizionali" (non secolarizzate, non den1ocratizzate), per
sino sul suo terreno di elezione: lo sviluppo economico. Nell'epoca che si 
voleva della "ftne della n1ctafisica" e della morte del Sacro (e quindi della 
Natura, che lo riflette), l'Occidente secolarizzato e razionalista, ed il suo "pen
siero debole'', appaiono come assediati da continenti dotati di culture forti. E 
la domanda di risacralizzazione del mondo da esse espressa trova risonanza, 
in Occidente, in tutti coloro che la modenùtà ha privato cli identità. 

I giovani, certamente, con1e abbiamo detto. Ma anche tutti quei popoli e 
quelle culture, quelle nazioni, che, come E vola descrive benissi1no, sono stati 
privati di legittimità e riconoscimento proprio dalla modernità. Ciò è avve
nuto, dal punto di vista delle forme politiche, nella liquidazione dell ' Impero 
Sacro, entità transpersonale rappresentante della cultura (intesa in senso antrcr 
pologico, e spirituale) del continente europeo, e delle forze trascendenti in 
essa presenti ed attive, e nella sua sostituzione con gli Stati nazionali. Alla 
comun ità dei popoli fom1ati in una storia comune si sostituiva così l'e-
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goismo dello Stato moderno (la più cattiva delle istituzioni, come la definisce 
lo psicanalista Edward Glover), non più "forma interiore" della nazione, ma 
ordina1nento giuridico formale, ad essa esterno, ed estraneo ... E la linfa 
simbolica dell'unione sacrd delle terre e delle storie non veniva più raccolta, 
per dar spazio a quel processo di burocratizzazione politica, e repressione giu
diziaria, che Weber da una parte e Foucault dall'altra hanno perfettamente 
desc1itto. Ma anche questo processo se1nbra onnai esaurito. Le nazioni, le 
nazioni organiche, comunità di terra, di stirpe e di cultura, espropriate non solo 
del tenitorio e dei popoli, 1na anche del non1e di nazione che lo Stato borghese 
si annesse per conquistare l'adesione popolare (e l' immagine giuridica, co1ne 
se1npre, servì il potere: è i I famoso "plebiscito di tutti i giorni" di Renan) si 
rivoltano. Siamo al risveglio etnico, al fiorire di quei nazionalismi organici e 
al ditluso sistema polemologico cui hanno dato vita, che va erodendo profon
dan1ente il potere del soggetto politico illu1ninista e 1nercantile, affossatore 
dell'hnpero: lo Stato nazionale. 

Il secolo si chiude così con la rinascita (e non solo in Europa, nla in tutto 
il tnondo prima omologato agli i1nperialismi borghesi) di antiche Nazioni, che 
si rifanno esplicitamente alle loro culture e credenze tradizionali. Denunciando 
da subito la parzialità e la povertà del tipo di aggregazioni sovranazionali care 
agli Stati nazionali, co1ne l'Europa delle banche e delle 1nonete. 

Ai concetti intelletn1ali, o economici (fondati sulle motivazioni della razio
nalità occidentale borghese), i nazionalis1ni postmoden1i oppongono la con
cretezza dei dati "arcaici", geopolitici ed antropologici, rielaborati da una 
visione si1nbolica. Al legame astratto di tipo giuridico (la stessa Costitu
zione e l'apparato legislativo) oppongono la condivisione, concreta e insien1e 
mitica, del "lega1ne pritnordiale" della parentela, della cultura, della con1une 
discendenza. I men1bri della nazione si riconoscono uniti da una relazione 
ancestrale, organizzata mitican1ente attorno alle i1nmagini della stirpe. 

Tuttavia il processo di decomposizione degli Stati nazionali e di rinascita 
delle nazioni (che avevano trovato rispetto e riconoscimento nell 'hnpero), pur 
ricco di fermenti interessanti di lotta alla tnodernità, non ne garantisce 
ancora della vittoria. Non possia1no nasconderci il pericolo che, nel corso di 
questo travaglio, prevalga, nel carattere orgaruco di queste nazioni, l'aspetto 
ctonio, del femminile materno (sul quale Evola, qui ed in tutta la sua opera, 
ha pagine di grande profondità, e attualità psicologica), ancora una volta domi
nato dal soddisfacin1ento dei bisogni, dalla sete dell'avere, e indifferente 
alla tensione transpersonale verso l'essere. Né si può escludere che, anche in 
reazione all 'universalistno fasullo della modernità, si ripresenti, in questo 
revival della metacultura ctonia, ciò che Evola giustamente definisce l'"illu
sione" della razza e del sangue. Pura materia, che assume rilievo solo quan
do su di essa agisca una ''forza di ordine superiore, sovrannaturale e non più 
naturale", che non è certo la brama di potere di una nazione persa nelle forze 
inferiori della madre. Così come non ebbe alcun carattere transpersonale (ed 
Evola insiste su questo punto) la volontà di potenza degli Stati nazionali e 
dei totalitarismi di destra e sinistra della modernità, ed ancor meno i "miti" 
razziali fasulli (in realtà slogan propagandistici), cui essi si riferù·ono. Il rischio 
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del risorgere delle nazioni organiche è dunque quello di dar vita ad una plu
ralità di soggetti politici, n1eno astratti, n1eno burocratici degli Stati nazio
nali (cui Evola riserva nella Rivolta giudizi definitivi), e tuttavia ancora interni 
all 'universo culturale del mondo moderno. 

* * * 

Voglio azzardare al termine di queste riflessioni un'intuizione personale: 
non finirà così. Certo, dopo l'ordine mortuario della modernità, la Grande 
Madre divorante, Tian1at, cercherà di riportare, col suo carro di orrori, il 
caos nel mondo. Ma il volgersi degli uomini alla tradizione delle proprie 
culture, e la tensione a risalire ai ceppi originari delle diverse civiltà, rove
scerà ancora una volta quella potenza devastante. 

Il nuovo sguardo infatti, che è anche un nuovo ascolto, dei popoli delle 
nazioni che si risvegliano a fine millennio, ridà la parola a quelle forze supe
riori ed eterne, archetipiche, che la rnodernità aveva cercato di zittire sotto il 

' frastuono della fabbricazione intellettuale, e comportamentale. E il nouvel 
énchante1nent (come lo chiama non solo Gilbert Durand), che prende il 
posto di quel disincanto, Entzauberung, accuratamente descritto da Max Weber 
nel mo1nento del trionfo dello Stato moderno. 

L'uomo, dopo l'esperienza disseccante della modernità, vuole ritornare, 
per usare l'espressione di Evola, "ad appartenersi, a darsi forma", a ricono
scersi in un 'eternità. E deve farlo, se vuole continuare a vivere. 

li ricatto materno della modernità, conclusasi nell'intossicazione ed alie
nazione dell'esperienza subumana della società dei consumi, ha ormai 
messo sul tavolo tutte le sue carte .. La partita è fin ita. 

Lo sguardo dell 'uomo si volge in alto. 

CLAUDIO R 1st 

... 

22 



Rivolta 
contro il mondo moderno 



Introduzione alla terza edizione (1969) 

Parlare di «declino dell'Occidente», della crisi della civiltà attuale, dei suoi 
pericoli, delle sue distruzioni o delle sue alienazion.i da tempo è quasi dive
nuto un luogo comune. In corrispondenza, si formulano profezie sul futuro 
europeo o mondiale e si lanciano anche appelli per l'una o l'altra «difesa». 

Di massima, in tutto ciò v'è ben poco oltre un dilettantismo da intellettuali. 
Fin troppo facile sarebbe mostrare quanto spesso qui si manchi di veri prin
cipì; quanto di ciò che si vorrebbe negare sia mantenuto dalla gran parte di 
coloro che vorrebbero reagire; quanto poco si sappia quel che si vuole e quanto 
più si obbedisca a impulsi irrazionali, specie quando si passa al piano pra
tico con n1anifestazioni scomposte e violente di una «contestazione» che tal
volta vorrebbe essere globale mentre è ispirata solo da forme conseguenziali 
e terminali dell 'ultima civiltà. 

Se dunque sarebbe inconsiderato rawisare in fenon1eni del genere qual
cosa di positivo, pure essi hanno incontestabilmente il valore di un sintomo. 
Essi dicono che si sente ormai che terre credute salde si muovono e che le pro
spettive idilliache dell' «evoluzionismo» hanno ormai fatto il loro tempo. 
Ma un istinto inconscio di difesa impedisce di andar oltre un certo limite -
simile al potere che inibisce ai sonnambuli la percezione del vuoto lungo il 
quale essi camminano. Non è ancora possibile «dubitare» oltre un certo segno 
- e certe reazioni intellettualistiche o irrazionali sembrano quasi concesse 
all'uomo moderno solo per distoglierlo, per arrestarlo sul cammino verso 
quella totale e temibile visione, alla quale il mondo attuale apparirebbe 
come null'altro che un corpo privo di vita precipitante per una china, ove presto 
nulla saprà più fermarlo. 

Vi sono malattie che covano a lungo, ma si palesano solo quando la loro 
opera sotterranea è quasi giunta al termine. Così è per la caduta dell'uomo 
lungo le vie di quella che egli glorificò come la civiltà per eccellenza. Se 
solo oggi i moderni sono giunti alla sensazione di un destino oscuro per 
l'Occidente (1), già da secoli hanno agito cause, che hanno stabilizzato con
dizioni spirituali e materiali di degenerescenza, tanto da togliere ai più la pos-

(I) Diciamo: «fra i moderni» -poiché, con1e si vedrà, l'idea di una discesa, di un 
progressivo allontanarsi da una più alta vita e la sensazione della venuta di tempi ancora 
più duri per le razze umane future, erano terni ben noti all'antichità tradizionale. 
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sibilità non pure della rivolta e del ritorno alla nonnalità e alla salute, ma anche, 
e soprattutto, quella di comprendere ciò che normalità e salute significhino. 

Così, per sincera che possa anche essere l'intenzione di alcuni fra quelli 
che oggi gettano un allam1e e insorgono, non è possibile farsi delle illusioni 
circa i risultati. Non è facile rendersi conto fino a quale profondità occorra 
scavare prima di incontrare la radice prima ed unica di cui sono naturali e 
necessarie conseguenze non pure le forme di cui è ormai visibile a tutti il 
lato negativo, ma altresì tante altre, che anche gli spiriti più audaci non ces
sano di presupporre e di ammettere nel loro stesso 1nodo di pensare, di sen
tire, di vivere. Si «reagisce», si «contesta». Come non lo si potrebbe dinanzi 
a certi aspetti disperati della società, della 1norale, della politica e della cul
tura contemporanea? Ma si tratta - appunto e soltanto - di «reazioni», non 
di azioo i , non di moti positivi che partano dall' interno e testi1nonino il 
possesso di una base, di un principio, di un centro. Ora, con accomodamenti 
e «reazioni» in Occidente si è giuocato fin troppo a lungo. L'esperienza ha 
mostrato che per tal via nulla può esser raggiunto di ciò che veran1ente importa. 
Non è del voltarsi da una parte e dall'altra in un letto d'agonia, ma è dello 
svegliarsi e del levarsi in piedi, che dovrebbe trattarsi. 

Le cose sono ad un punto tale, che oggi si chiede chi sia capace di assu
mere il mondo moderno non in qualche suo aspetto particolare, - «tecno
crazia», <<civiltà dei consumi», ecc. - ma in blocco, fino a coglierne il signi
ficato ultimo. Solo questo sarebbe il principio. 

Ma a ciò occorre uscire dal cerchio fascinatore. Occorre saper concepire 
I' a 1 tro - crearsi nuovi occhi e nuove orecchie per cose divenute invisibili 
e inute nelle lontananze. Solo risalendo ai significati e alle visioni che vis
sero prÌllla dello stabilirsi delle cause della civilizzazione presente è possibile 
avere un punto assoluto di riferimento, chiave per la comprensione effettiva 
di tutte le deviazioni 1noderne - e trovare in pari tempo l' àrgine saldo, la linea 
di resistenza infrangibile per coloro ai quali, malgrado tutto, sarà dato di restare 
in piedi. Ed oggi conta - appunto e soltanto - il lavoro di chi sa tenersi sulle 
linee di vetta: fermo nei principì; inaccessibile a qualsiasi concessione; 
indifferente di fronte alle febbri, alle convulsioni, alle superstizioni e alle pro
stituzioni al cui ritmo danzano le generazioni ulti1ne. Conta solo il silen
zioso tener fermo di pochi, la cui presenza impassibile da «convitati di pietra)> 
serva a creare nuovi rapporti, nuove distanze, nuovi valori; a costruire un polo 
il quale, se di certo non impedirà a questo inondo di deviati e di agitati di esser 
quello che è, varrà però a trasn1ettere a qualcuno la sensazione della verità -
sensazione, che potrà fors'anche esser principio di qualche crisi liberatrice. 

Nei limiti delle possibilità di chi scrive, il presente libro vuole essere un 
contributo a tale opera. Sua tesi fonda1nentale è dunque l' idea della natura 
decade nte del mondo moderno.Suoscopo,èdareevidenzaataleidea, 
mediante il riferimento allo spirito della civiltà universale, sulle rovine della 
quale è sorto tutto quel che è 1nodemo: ciò, come base di ogni altra possibi
lità, e co1ne legittùnazione categorica di una rivolta, perché solo allora appa
rirà chiaro non solo ciò contro cui si reagisce, 1na anche, e prima di tutto, 
ciò in no 1n e di cui si reagisce. 
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* * * 

In sede introduttiva, diren10 che nulla appare più assurdo di quell ' idea 
del progresso che, col suo corollario della superiorità della civiltà rnoderna, 
si era creati i suoi alibi «positivi» falsificando la storia, insinuando nelle 1nenti 
nùti deleterii, proclamandosi sovrana in quei trivii dell'ideologia plebea dai 
quaH, iu ulti1na analisi, ha tratto la sua origine. Si deve essere scesi bene in 
basso, per esser giunti a tàr l'apoteosi della sa pi en za cadaverica: giacché 
non altrimenti va chiamata la sapienza, che nell'uomo moderno, il quale è 
l'uoo10 ultio10 , non vede il vecchio uo1no, il decrepito, il disfatto, l'uomo 
crepuscolare, ma vi glorifica invece il superatore, il giustificatore, il veran1ente 
vivente. In ogni caso, si deve esser giunti ad un singolare acciecamento, se i 
moderni hanno pensato sul serio di poter 1nisurare tutto con le loro misw·e e 
di poter considerare la loro come una civiltà privilegiata, cui era quasi preor
dinata la storia del mondo e oltre la quale non si potrebbe trovare che oscu
rità, barbarie e superstizione. 

Va riconosciuto che, dinanzi ai pri1ni squassi coi quali l'interno disfaci
mento dell'Occidente si è palesato anche 1nateriahnente, l'idea della pluralità 
delle civiltà, e quindi della relatività di quella moderna, per più d'uno non si 
presenta più, co1ne ieri, coi caratteri di una eretica stravaganza. Ciò, però, non 
basta: bisogna saper riconoscere che la civiltà moderna non solo potrà anche 
scotnparire come tante altre senza lasciar traccia, ma che essa appartiene al 
tipo di quelle, la cui sco1nparsa, al pari della cui vita effitnera, rispetto alt ' or
dine delle «cose-che-sono» e di ogni civiltà aderente alle «cose-che-sono», ba 
un valore di 1nera contingenza. Di là da un «relativistno di civiltà», si tratta 
dunque di riconoscere un «dualismo di civiltà». Le presenti considerazioni 
volgeranno costantemente intorno ad una opposizione fra mondo moderno e 
1uondo tradizionale, fra uomo moderno e uomo tradizionale, la quale, oltre e 
più che sto1ica, è i d e a I e: morfologica e perfu10 metafisica. 

Circa l'aspetto storico, è d'uopo indicare sin d'ora l' ampliamento di oriz
zonti che s' i1npone. Le prime forze di decadenza in senso antitradizionale, 
hanno infatti conùnciato a manifestarsi taugibilo1ente già fra l'VIII e il Vf 
secolo a.e., come si può rilevare da prime, sporadiche alterazioni caratteri
stiche sopravvenute in tale periodo nelle forme della precedente vita sociale 
e spirituale di molti popoli. Per tal via, il lin1ite va spesso a coincidere con 
quello stesso dei cosidetti- t~tnpi storici, giacché per 1nolti quanto cade prùna 
dell'epoca ora indicata cessa di costituire oggetto di «storia», subentrano la 
leggenda e il mito, le indagini «positive» si tànno iucerte. Ciò non toglie 
che, secondo gli insegnameuti tradizionali, l'epoca accennata a sua volta 
non avrebbe raccolto che effetti di cause assai più re1note: in essa si preludiò 
solo la fase cri ti e a di un ciclo ancor più vasto, chiamato in Oriente «età 
oscura», nel mondo classico «età del ferro» e in quello nordico «età del Lupo» 
(2). In ogni modo, all' interno dei tempi storici e nell'area occidentale una 

(2) R. Guénou, La crise du 111onde 111oderne, Paris, 1927, pp. 21 sgg. (tr. it. : La crisi 
del mondo moderno, Edizioni Mediterranee, Rorna, 1972). 
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seconda e più visibile fase si ha con la caduta dell'In1pero Romano e con l'av
vento del cristianesimo. Una terza fase si inizia infine al tramonto del 
inondo feudo-imperiale del Medioevo europeo, giungendo al punto decisivo 
con l' Urnanesimo e la Riforma. Da quel periodo sino ai nostri giorni forze, 
che agivano ancora isolatamente e sotterraneamente, sono venute in primo 
piano prendendo la direzione diretta di ogni corrente europea della vita 
tnateriale e spirituale, individuale e collettiva; determinando fase per fase 
ciò che in senso ristretto si è appunto usi chiamare «mondo moderno». Da 
allora in poi il processo è divenuto sempre più rapido, risolutivo, universale: 
una fiumana temibile, dalla quale ogni sopravvivente traccia di diversa civiltà 
è visibilmente destinata ad esser travolta, tanto da chiudere un ciclo, da 
completare una maschera e da sigillare un destino. 

Ciò, per l'aspetto storico. Ma un tale aspetto è del tutto relativo. Se, 
co1ne nell'accenno ora fatto, tutto ciò che è «storico» rientra già nel 
«n1oderno», quel risalire integrahnente oltre il mondo 1nodemo, che solo 
può rivelarne il senso, è essenzialmente un risalire oltre i funiti stessi conve
nuti dai più per la «storia». Ora, è importante comprendere che in una tale 
direzionenon si incontra più qualcosa, che di nuovo sia suscet
tibi le a divenire «stor ia». li fatto, che di là da un certo periodo l'in
dagine positiva non abbia potuto far della storia, è tutt'altro che casuale, 
cioè dovuto soltanto ad incertezza di fonti e di date, a mancanza di vestigia. 
Per con1prendere l'ambiente spirituale proprio ad ognj civiltà non moderna, 
deve restar ferma l'idea, che l'opposizione fra te1npi storici e tempi - come 
si dice - «preistorici» o «mitologici», non è quella re Iati va , propria a due 
parti omogenee di uno stesso tempo, 1na è qual i ta ti va, sostanzia le; è 
opposizione fra tempi (esperienze del tempo), che effettivamente non sono 
della stessa specie (3). L'uomo tradizionale non aveva la stessa esperienza del 
ten1po subentrata nell'uomo moderno: egli aveva una sensazione sovratem
porale della temporalità e in questa sensazione egli viveva ogni tonna del suo 
mondo. È così che le ricerche moderne in senso di «storia» ad un certo 
punto debbono trovare la serie interrotta, debbono incontrare uno jato com
prensibile oltre il quale non possono costruire nulla di storicamente «certo» 
e di sigruficativo, non possono contare che su elementi frainmentari esteriori 
e spesso contradittori - a 1neno che tnetodo e 1nentalità non cambino fonda-
1nentalmeote. 

In forza di questa premessa, quando noi al mondo moderno opponiaa10 il 
mondo tradizionale, questa opposizione è simultaneamente ideale. Il carattere 
di te1nporalità e di «storicità» inerisce infatti essenzialmente solo ad uno dei 
due tennini di essa, mentre l'altro, quello riferentesi all'insieme delle civiltà 
di tipo tradizionale, è caratterizzato dalla sensazione di ciò che sta al di là 
del tempo, ossia da w1 contatto con la realtà 1netafisica conferente all 'espe
rienza dal tempo una forma assai diversa, «nlitologica», quasi di ritino e di 

(3) Cfr. F. W. Schelling, Einleitung in die Philosophie der Mythologìe, S. W., ed, 1846, 
sez. a, voi. l, pp. 233-235 [tr. it.: Filosofia della miiologia, Mursia, Milano, 1990]. 
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spazio più che di tempo cronologico (4). E a titolo di residui degenerescenti, 
tracce di questa fonna qualitativamente diversa dal! ' esperienza del tempo sus
sistono tuttora io alcune popolazioni dette «pri1nitive» (5). Aver perdùto 
quel contatto; essere presi nel miraggio di un puro fluire, di un puro fuggire, 
di un tendere che sospinge sempre più in là la propria 1nèta, di un processo 
che non può e non vuole placarsi più in alcun possesso e che in tutto e per tutto 
si consu1na in tennjni di «storia» e di «divenire» - questa è una delle carat
teristiche fondamentali del inondo moderno, questo è il limite che separa 
due epoche, dunque non solo e non tanto in senso storico, quanto e soprattutto 
in senso ideale, morfologico, metafisico. 

Ma allora il fatto che, rispetto al momento attuale, civiltà di tipo tradizio
nale si trovino nel passato, diviene accidentale: nlondo moderno e mondo 
trad iziona le possono ven ir cons iderati come due tipi uni
ve rsali, come due categorie apri ori ch e de ll a civ il tà. Pur tut
tavia quella circostanza accidentale permette di affennare fondatamente che 
dovw1que si sia manifestata o si tnanifesterà una civiltà che ha per centro o 
sostanza l'eler.nento temporale, là si avrà un risorgere, in forma più o meno 
diversa, degli stessi atteggiamenti, degli stessi valori e delle stesse forze che 
banno determinato l'epoca moderna nel senso proprio dj questo tennine; e 
dovunque si è manifestata o si manifesterà invece una civiltà che ha per centro 
e sostanza l'elernento sovrate1nporale, là si avrà un risorgere, in fonna più Q 

meno variata, degli stessi significati, degli stessi valori e delle stesse forze che 
banno determinato i tipi preanticbi di civiltà. Così resta chiarito il senso di 
quel che noi abbiamo chiamato «dualismo di civiltà» in relazione ai tennini 
usati (moderno e tradizionale); e si ba quanto basta a che, circa il nostro 
«tradizionalismo», non na<;cano equivoci. «Ciò non fu una volta, ma è sempre» 
- TCXÙTCX OÈ- tylvETO µtv olft 1t0Tf;, Wn f>i: mi (6). 

La ragione di ogni nostro richiamo a fonne, istituzioni e conoscenze non 
1nodeme sta nel fatto che queste fonne, istituzioni e conoscenze, per la loro 
stessa natura, si trovano ad esser simboli più trasparenti, approssi1nazioui 
più strette, adombramenti più felici per quel che è anteriore e superiore al 
tempo e alla storia, quindi sia allo ieri che al domani, e che solo può pro
durre un rinnovamento reale, una «vita nova» e perenne in chi sia ancora 
capace di riceverla. E solo colui che è giunto a tanto può fugare ogni ti1uore, 
può riconoscere nel des tino del mondo moderno nulla di diverso e di più tra
gico della vana vicenda di una torbida nebbia che sorge, si fonna e trapassa 
senza poter alterare il libero cielo. 

* * * 

(4) Cfr. J . Evola, L 'arco e la c lava (1968), Edizioni Mediterranee, Roma, 1995, 
cap. I («Civiltà dello spazio e civiltà del tempo»). 

(5) Cfr. H. Hubert e M. Mauss, Mélanges d'His1oire des Religions , Paris' , 1929, 
pp. 189 sgg. Per il senso sacro e qualitativo del tempo, cfr. più avanti, I,§ 19. 

(6) Sallustio, De diis et mundo, IV [tr. it.: Sugli dèi e il 111011do, Edizioni di Ar, 
Padova, 1993 ). 
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Accennato al punto fondamentale, qui, in sede introduttiva, vale dire bre
vemente sul «metodo». 

Basteranno gli accenni fatti e non occorrerà rirnandare a quanto esporre1no 
a suo luogo circa l'origine, la portata e il senso del «sapere» moderno, per 
co1nprendere in che conto le nostre considerazioni potranno tenere tutto ciò 
che nei tc1npi ultin1i ba ricevuto ufficiai.mente. suggello di «scienza storica» 
in fatto di religioni, di istituzionj, di tradizioni antiche. Noi teniamo a dire che 
con un tale ordine di cose, come con ognj altro cbe abbia scaturigine nella 
mentalità moderna, noi non vogliamo avere a che fare, e che il cosidetto punto 
ili vista «scientifico» o «positivo» con le sue varie e vane pretese di compe
tenza e di monopolio, noi, nel migliore dei casi, lo consideriatno più o 1neno 
come quello dell ' ignoranza. Diciamo «nel 1uigliore dei casi>>: noi certo non 
negheremo che dagli eruditi e laboriosissimi travagli degli «specialisti» possa 
venir alla luce una materia grezza utile, spesso necessaria per chi non pos
segga altre fonti d' informazione o non abbia il tempo e l' intenzione di dedi
carsi lui stesso a raccogliere e vagliare quanto gli occorre in domini subordi
nati. Per noi resta però in pari tempo fermo che, dovunque i metodi «storici» 
e «scientifici» dei 1noderni si applicano alle civiltà tradizionali altri tnenti 
che per il lato più grezzo delle tracce e delle tesri1nouiauze, il tutto si riduce 
quasi sempre ad operazioni di violenza che distruggono lo spirito, limitano e 
deformano, spingono nei vicoli ciechi di alibi creati dai pregiudizi della 
mentalità moderna in atto di difendere e riaffermare sé stessa dappertutto. E 
quest'opera distruttiva e alteratrice di rado è casuale; essa, a sua volta, quasi 
sempre procede, anche se indiretta1nente, da influenze oscure e da suggestioni, 
di cui - cosa ironica - proprio gli spiriti «scientifici», data la loro mentalità, 

. . . . 
sono t pntm a non accorgersi. 

In genere, l'ordine di cose di cui ci occupererno principaln1ente è quello, 
ove ogni materiale che valga <(Storicamente» e «scientifican1ente» è il mate
riale che 1ueno vale; ove ciò che come 1nito, leggenda, saga viene destituito 
di verità storica e di t'Orza dimostrativa, acquista invece proprio per questo una 
validità superiore e si fa fonte per una conoscenza più reale e più certa. E 
proprio questa è la frontiera che separa la dottrina tradizionale dalla cultun1 
profana. Ciò non vale solo con riferimento ai ternpi antichi, alle fonne di 
una vita «mitologica», cioè superstorica, come in fondo fu se1npre quella 
tradizionale: mentre dal punto di vista della «scienza» si dà valore al mito 
per quel che esso può forn ire di storia, dal nostro si dà invece valore alla stessa 
storia per quel che essa può fornire di 111ito, o per quei 1niti che si insinuano 
nelle sue trarne, quali integrazioni di (<Scuso» della storia stessa. Non pure la 
Roma della leggenda ci parlerà parole più chiare di quella ternporale, nla ancbe 
le saghe di Carloo1aguo ci diranno del senso del re dei Franchi più delle cro
nache e dei documenti positivi del tempo; e così via. 

Gli anatemi «scientifi ci» a tale riguardo, sono noti: arbitrario! sogget
tivo! fantasioso! Dal nostro punto di vista non c' è l'arbitrario, il soggettivo e 
il fantasioso, e non c'è l'oggettivo e lo scientifico quale i moderni Io conce
piscono. Tutto ciò non esiste. Tutto ciò sta fuori della Tradiz ione. La Tradi
zione cornincia là dove, col raggiungimento dj un punto di vista supcrindivi-
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duale e non u1nano, è possibile porsi al disopra di tutto ciò. Così si avrà una 
preoccupazione minima di discutere e di «dimostrare». Le verità che possono 
far comprendere il mondo della Tradizione non sono quelle che si <<imparano» 
e che si «discutono». Esse o sono, o non sono (7). Ci si può solo ricordare 
di esse, e ciò avviene quando ci si sia liberati dalle ostruzioni che le varie 
costruzioni umane -- e, prin1i fra esse, tutti i risultati e i metodi dei «ricerca
tori» autorizzati - rappresentano; quando si abbia dunque suscitata la capa
cità di vedere da quel punto di vista non-umano, che è lo stesso punto dj vista 
tradizionale. Questa è una delle prime «contestazioni» essenziali che chi 
volesse fare sul serio oggi dovrebbe affem1are. 

Ripetiamolo: in ogni antica comprensione, le verità tradizionali sono 
state sempre ritenute essenzialmente non-umane. La considerazione da 
un punto di vista non-umano, oggettivo in senso trascendente, è la conside
razione tradizionale, quella che si deve far corrispondere al mondo tradizio
nale. Propria a tale mondo è l'un i versa 1 i tà ; l'assioma: «quod ubique, quod 
ad 0111nibus et quod sernpen>, Io caratterizza. Nella nozione stessa di «civiltà 
tradizionale» è insita quella di una equivalenza o omologia delle sue varie 
forme realizzatesi nello spazio e nel te1npo. Le corrispondenze potranno non 
esser visibili all'esterno; potrà colpire la diversità delle molte, possibili ma 
pur equivalenti espressioni; in alcuni casi, le corrispondenze saranno rispet
tate nello spirito, in altri solo nella forma e nel nome; in alcuni si avranno 
applicazioni più con1plete dei principi, in altri più frammentarie; in alcuni 
espressioni leggendarie, in altri espressioni anche storiche - pur tuttavia sempre 
esiste qualcosa di costante e di centrale a caratterizzare un unico mondo e un 
unico uomo e a determinare una identica contrapposizione rispetto a tut1o 
ciò che è moderno. 

Chi, partendo da una particolare civiltà tradizionale, sappia integrarla col 
liberarla dai suoi aspetti storici e contingenti sì da riportarne i principi genera
tori al piano metafisico ove essi sono, per così dire, allo stato puro - quegli 
non può non riconoscere questi stessi principi anche dietro alle espressioni di
verse di altre civiltà pari1nenti tradizionali. Ed è per tal via che si determina 
interiom1ente un senso di certezza e di oggettività trascendente e universale, 
che nulla saprebbe più distn1ggere, né per altra via saprebbe esser raggiunto. 

Così nella presente esposizione ci si riferirà ora a certe tradizioni, ora a 
certe altre, d'Oriente e d'Occidente, scegliendo quelle che volta per volta pre
sentano in una più netta e completa espressione uno stesso principio o feno
meno spirituale. Ciò, ha cosi poco a che fare con l'eclettismo o col 1netodo 
comparativo di certi ricercatori moderni, quanto può avervi a che fare il 111etodo 

(7) Più in là ri usciranno forse chiare queste parole di Lao-tze [Laozi] (Tao-te-ching 
[Daodejing), 8 1): «L'uomo che ha la Virtù non discute - l ' uon10 che discute non ha la 
Virtù», e, del pari, le espressioni tradizionali arie circa i testi che «non possono essere stati 
fatti dai mortali e che sono insuscettibi li ad esser misurati dalla ragione umana» (Mii11a
vadhan11ashastra, Xli, 94). Nello stesso luogo (Xli, 96) si soggiunge: «Tutti i libri che 
non s i fondano sulla Tradizione sono usciti dalla mano de li ' uomo e periranno: questa 
loro origine dimostra che sono inutili e 111enzogneri» (tr. it.: Le Leggi di 
Manu, Adelphi , Milano, 1996]. 
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di parallassi che serve per determinare la giusta posizione di un astro attra
verso i punti di riferimento cli stazioni cliversa1nente dislocate; ovvero - per 
usare l'imagine del Guénon (8) - quanto può avervi a che fare la scelta di 
quella, fra varie lingue che si conoscono, la quale offra la migliore espressione 
ad un detenninato pensiero. Così ciò che noi chiamiamo «metodo tradizio
nale» è, iu genere, caratterizzato da un doppio principio: ontologicamente e 
oggettivamente, dal principio de lla corrispondenza, il quale assicura 
una correlazione funzionale essenziale fr.i elementi analoghi, presentandoli 
come semplici forme omologhe di apparire cli un significato centrale unitario; 
episte1nologican1ente e soggettivamente. dall'uso generalizzato d el 
princ ipi o d' induzione, che qui viene inteso come approssimazione 
discorsiva ad una intuizione spirituale, nella quale si realizza l' integrazione 
e l' unificazione dei vari ele1nenti confrontati in un unico significato e in un . . . . 
urnco prmc1p10. 

Per tal via cercbererno dunque di dare il senso del mondo della Tradi
zione con1e una unità, epperò come un tipo universale, atto a creare punti di 
riferimento e di valutazione diversi da quelli a cui in Occidente da tempo i più 
si sono assuefatti passiva1nente e semi-coscientemente; atto altresì, per ciò 
stesso, a porre le basi per una eventuale rivolta - non polemica, ma reale, posi
tiva - dello spirito contro il mondo moderno. 

E a questo riguardo noi non ci rivolgiamo che a coloro i quali, dinanzi 
alla prevedibile accusa di esser degli utopisti anacronistici, ignari della 
«concretezza storica», sappiano mantenersi Ì!npassibili comprendendo che 
agli apologeti del «concreto)) onnai non vi è più da dire: «fermàtevi» o 
«Voltatevi» o «Sollevate il capo» - ma piuttosto: «Sempre più rapidi, 
sempre più declivi, bruciate le mète, rompete tutte le dighe ( ... ). La catena 
non vi è misurata( ... ). Cogliete i lauri di tutte le vostre conquiste( . .. ). Cor
rete con ali sempre più rapide, con orgoglio se1npre più teso con le vostre 
vittorie, con i vostri superamenti, con i vostri imperi, con le vostre democrazie 
( .. . ). La fossa deve essere cohnata (._.)e s'ha bisogno di concime per il nuovo 
albero che balzerà fulmineamente dalla vostra fine» (9). 

* * * 

Nella presente opera dovretno limitarci a dare dei principì direttivi, 
l' applicazione e lo sviluppo adeguato dei quali richiederebbe tanti volu1ni 
quanti sono i capitoli: non indicheremo dunque che gli eletnenti essenziali. 
Chi vuole, può assumerli corne base per ordinare ed approfondire ulterionnen
te dal punto di vista tradizionale la materia dei singoli domini trattati dan-

(8) R. Guénoà, Le simbo/isme de la Croix, Paris, 1931 , p. I O [tr. it.: li sin1bo/ismo della 
croce, Luni, Milano, 1998). 

(9) Espressioni di G. Dc Giorgio («Zero») in Crollano le torri (La Torre, n. I, 1930). 
[Articolo ora compreso nella ristarnpa completa dei dicci fascicoli della rivista fondata e 
diretta da Evola: La Torre, Il Falco, Milano, 1977, pp. 24-28 - N.d.C.]. 
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dovi una estensione ed uno sviluppo non consentiti dall'economia delJa pre
sente opera. 

lo una prima parte sarà tracciata diretta1nente una specie di dottrina 
delle catego'rie dello spirito tradizionale: saranno indicati i prin
cipi fondamentali secondo i quali si manifestava la vita dell'uomo della Tra
dizione. Qui il termine «categoria» viene usato nel senso di principio nor
mativo a priori. Le fom1e e i significati da indicare non sono cioè da consi
derarsi propriamente come «reaJtà>), o in quanto sono o furono «realtà», ma 
come idee che debbono detenninare ed informare la realtà, la vita, e il valore 
delle quali è indipendente dalla rnisura in cui, nell ' un caso o nell'altro, è 
constatabile la loro realizzazione, la quale, d'altronde, non potrà mai essere 
perfetta. Ciò elimina l'equivoco e l'obiezione di chi avanzasse che la realtà 
storica poco giustifica le forme e i significati, di cui si dirà. Si può eventual
n1ente ammettere questo, senza venire per nulla alla conclusione che, nel 
riguardo, il tutto si riduca a finzioni, a utopie, a «idealizzazioni» o a illu
sioni. Le forme principali della vita tradizionale quali «categorie» hanno la 
stessa dignità dei principi etici: esse valgono in sé e richiedono solo che 
siano riconosciute e volute, che l'uomo si tenga interionneote fermo ad esse 
e con esse 1nisuri sé stesso e la vita - come appunto fece, sempre e dovun
que, l'uomo tradizionale. Per cui, l' aspetto «storia» e <<realtà» ha qui una sem
plice portata illustrativa ed evocatoria per dei valori che, anche da questo punto 
di vista, oggi o domani possono essere non meno attuali di quanto possono 
esserlo stato ieri. · 

L'elen1ento storico entrerà propriamente in quistione nella seconda parte 
di quest'oper.:1. La seconda parte considererà la genesi del mondo moderno, i 
processi che nei tempi storici hanno condotto fino ad esso. Ma poiché il punto 
di ritèrimento sarà sempre il mondo tradizionale nella sua qualità di realtà sim
bolica, superstorica e normativa, e il metodo, del pari, sarà quello che cerca 
di cogliere quanto agì ed agisce oltre le due dimensioni di superficie dei feno
meni storici, così si tratterà propriamente di una 111 et a fisica de I I a storia. 

Con l'una e l' altra ricerca noi pensiamo che sufficienti ele1nenti siano 
dati a chi, oggi o domani, è o sarà ancora capace di risveglio. 
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Prefazione alla prima edizione (1934) 

Benché la presente opera si ponga essenzialmente sopra un piano di pura 
dottrina, pure, se non dal punto di vista dell'Autore, almeno da quello del
l'Editore, non può non porsi il problema, di quel che può significare il suo 
apparire in una nazione che, come l'Italia fascista, intende organizzare ogni 
forza intorno ad una unica direzione ricostruttrice. D'altra parte, è inutile disco
noscere, che n1olti di coloro che comunemente «fanno la critica» sono per
sone, le quali in un libro serio di massima guardano soltanto l'introduzione e 
la conclusione; che non di rado si lasciano colpire da qualche frase staccata; 
in ogni caso, che non possono aver troppa familiarità col piano inconsueto e 
tecnico a cui si è tenuto chi scrive. Infine, in certi ambienti, e non certo a 
loro onore, attraverso gli espedienti di alcuni suoi avversari si sono formati 
inton10 al nome dell'Autore dei curiosi «complessi», fatti di pure immagina
zioni e di piene incomprensioni del suo pensiero. Per tutto questo, premet
tere qualche parola sullo spirito della presente opera, non sarà male. 

Come il titolo stesso lo dice, si tratta di un libro decisamente reazionario. 
Una reazione, che peraltro sorge alla difesa di valori di virile spiritualità, di 
dignità aristocratica, di in1pero. In tal senso, tutto un mondo vien tratto dal 
passato delle più Luminose tradizioni (essenzialmente dal passato ariano e 
romano) e contrapposto al mondo moderno - ed è a q u e I mondo c h e 
potrebbe dare il più integrale p un to di rife.rimento per una 
ricostruzione di là dalla barbari e bolscevico-a1nericana, di 
là dal live llarncnto materiali st ico e individualistico, di là 
dall ' ateismo della plebe scettrata e coronata e dal raziona
li smo e «un1anismo» della cultura pro fana dei tempi ulti mi . 

Nella misurd in cui anche il Fascismo si ponga contro tutto ciò, la presente 
opera non può non trovarsi sulla direzione stessa della Rivoluzione: e nel 
suo conferire, fra l'altro, tutta la sua potenza al simbolo della antica roma
nità e alle istituzioni e alle visioni di una civiltà virile e sacrale, gerarchica e 
vera1nente universale, essa non può che contribuire a quanto, nello stesso 
senso, oggi, sul piano dovuto, il Fascismo afferma o realizza. 

Tuttavia in quest'opera vi è qualcosa, che forse potrà allarmare qualcuno: 
la concezione antievoluzionistica della storia ultima come discesa, caduta. 
Si ha forse a che fare con qualcuno dei cosidetti «sinistri profeti del futuro))? 
V'è da intendersi. Anzitutto l'Autore non intende esporre un punto di vista 
personale, bensl ciò che gli risulta dalla pura considerazione dei fatti, e che 

35 



quindi non avrebbe interesse a sostenere ancora non appena qualcuno potesse 
mostrargli oggettivamente, che le cose stanno in altro tnodo. In più, la dot
trina della regressione non si presenta qui - corne nel caso dello Spengler o 
di altri - co1ne una nuova ipotesi filosofica, ma come una verità che il 
mondo tradizionale ebbe sempre in proprio e che esso sempre in1personal
mente riconobbe. Infine, detta dottrina non è sinonimo di fatalis1no - e vale 
solo in relazione a punti di riferimento cosi assoluti e a distanze storiche così 
vaste, che chi oggi, in un dominio irnmediato e concreto d'azione, professa 
un ottimismo fattivo, non può, né deve, esserne itnpressionato, più che non, 
per esempio, dalla teoria fisica della degradazione del!' energia. 

Quanto agli altri , essi possono facilmente riconoscere che solo dopo aver 
il coraggio di vede re si può agire in senso superiore, e che una vocazione 
eroica preferisce il tragico e il duro ad ogni ottimistica illusione tranquilliz
zatrice. Nei riguardi del destino politico e sociale di una nazione n1oderna il 
Fascismo sta sicuramente compiendo un ammirabile ciclo 1icostruttivo. Già 
in molte occasioni, e non da oggi o da ieri, l'Autore ha avuto da esprimersi 
inequivocabìlrnente in proposito. Ora, si tratta di vedere se la Rivoluzione pas
serà oltre, affrontando quei destini e quei ben più ardui co1npiti di ri1U1ova
mento, che possono conferire il più alto significato al.la vocazione fascista di 
romana universalità. Ma allora non vi è campo per soste e per otti1nismi, e lo 
stesso legittimo orgogLio per quanto si è fatto può trasmutarsi in un fattore di 
impietramento. Con nuova serietà bisogna farsi a nuovi orizzonti, scrutando 
sino in fondo, arditamente, ciò che è caduta dell 'uomo occidentale, l'origine 
di essa, le forze che ad essa posson porre fine. 

La presente opera, intesa appunto a individuare le radici della decadenza 
moderna nelle loro origini più remote e insospettate e a far sentire in pari tempo 
quel che se1npre e ovunque valse co1ne visione della vita e della supervita ad 
una umanità integrale, può anche non esser all'altezza del suo compito. Ciò 
vorrà dire che altri dovranno assumerlo: poiché qui si ha una premessa impre
scindibile per clii abbia una fede superiore, tanto da credere che nella rivolu
zione fascista, più che non in un qualsiasi altro fenomeno dei tempi nostri, sia 
il preludio di una rivoluzione integrale, cioè di una vera «rivolta contro il 
mondo moderno». 
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All 'i11ter110 del volume Hoepli aveva inseri10 una scheda di cm 12.5 x 2 I con la 
seguente prese11tazio11e (redatta con tutta evidenza dallo stesso Evo/a), 

da usare chiaramente come traccia per 1111a eventuale rece11sio11e 
(il 11u111ero delle pagine è stra11a111e11te errato: so.no infatti 495, 490+ 5 di indice dei nomi). 

PRESENTAZIONE EDITORIALE ALLA PRIMA EDIZIONE 

Il titolo apparentemente polemico di quest'opera (*) nasconde una pode
rosa ricostruzione storica e metafisica, come base per la co1nprensione 
approfondita dei massiini problerni dell'epoca attuale. 

L'idea fondamentale dell ' A. è l'opposizione fra due tipi di civiltà, chia
mati rispettivamente «tradizionale» e «moderna»: la prima, basata su valori 
di spiritualità pura, di aristocrazia, di gerarchia; la seconda, radicata nell 'ele
mento puramente umano, secolare e contingente. Con una serie di sintesi, son 
dati i significati fondamentali che dominavano nel vivere, nel credere, nel 
conoscere, nell'agire, nel dominare e nel trascendersi dell '«uomo tradizio
nale»: significati, che un esan1e approfondito dei testi e delle testin1onianze 
più varie ci mostra singolannente identici in tutte le più grandi civiltà del pas
sato. In una seconda parte, son precisati i processi che, in una specie di caduta, 
han condotto dal mondo «tradizionale» al mondo «moderno>>. Dall'esplora
zione della preistoria, in ordine alla quale getta luci insospettate, l'indagine 
procede in una sintesi storica che giunge fino alla nascita della nuova barbarie 
russo-ainericana. Le civiltà ariane, poi quella romana e quella ghibellina, nella 
esposizione dell 'A. appaiono come grandi culminazioni lun1inose in questa 
vicenda di millenni e come simbolj di perenne attualità. 

In una conclusione, I' A. pone il problema dei tempi futuri. L'ultima parola 
del libro non è tanto un «tra1nonto dell 'Occidente», quanto invece una pro
fessione di fede eroica, appunto un appello alla rivolta spirituale dopo aver 
avuto il coraggio di veder sino in fondo e sin nelle sue radici più remote quel 
mondo di decadenza, contro cui oggi combatte chi crede alle più alte possi
bilità della nostra Rivoluzione. 

li Libro, di cui si sta preparando una edizione tedesca, ha un carattere 
tutto particolare, per accoppiare alla più seria, scientifica documentazione una 
serie di vedute storiche veramente rivoluzionarie date in uno stile incisivo, 
suggestivo e a tutti accessibile. 

Rivolta contro il rnondo rnoderno non è un libro di sterile polemica, ma 
di serie cultura, particolarrnente illuminativo per chi vuole cogliere iuedian
te una serie di rapide sintesi il senso della storia e lo spirito delle più grandi 
civiltà e istituzioni del passato come base positiva per poter giungere ad un'a
zione veramente ricostruttrice. 

Interessa quindi chiunque non sia indifferente di fronte ai grandi pro
blemi che nell'ora presente assillano i popoli e dalla cui soluzione dipende
ram10 le sorti del mondo futuro e dell 'uomo occidentale in particolare. 

(*) Evola J., Rivolta contro il mo11do 111oderno, 1934, in-8 di pagine Xll-424, Lire 35 
(Ulrico Hoepli, Edi1ore - Milano). 
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Nota alla seconda edizione (1951) 

In questa nuova edizione sono state riportate le aggiunte ali' opera che erano 
state già fatte nell'edizione tedesca (Deutsche Verlags-Anstalt, Berlino-Stoc
carda, 1935) e sono stati rielaborati alcuni capitoli della seconda parte, oltre 
a modificazioni di minor momento. 

Questo libro, nell'idea dell 'autore, costituisce la base per il giusto inquadra
mento degli altri da lui composti su soggetti particolari, come pure degli scritti 
politici che s'intende raccogliere prossimamente in un volu1ne a parte ( 1). 

Il contenuto del capitolo su Russia e America e sul chiudersi del ciclo è 
essenzialmente lo stesso della prima edizione ( 1934), che a sua volta ripren
deva le idee esposte in conferenze tenute fin dal 1925 e fi ssate in un saggio 
uscito successivamente ue La Nuova Antologia (2). 

(I) L'idea di raccogliere in volun1e i suoi saggi "politici" la d iede a Julius E vola un 
giovane siciliano, Giovam1i Barresi di Trdpani ( 1925-1996), che in tal senso lo sollecitò 
in due lettere del dicembre 1948 e febbraio 1949 (cfr. le risposte del filosofo in data 17 
d icernbre 1948 e 23 febbraio 1949 da Bologna). L'idea trovò d'accordo Evola che addi
rittura la preannunciò in questa breve nota alla seconda edizione, redatta al momento di 
consegnare il nuovo testo a Bocca probabilmente nel 1950, 01a poi venne superata dal suc
cessivo progetto di scrivere "una serie di deduz ioni sul piano politico, adeguatamente orga
nizzata", vale a dire Gli uo111ini e le rovine, co1ne precisa E vola da Ron1a il 26 novembre 
1951 (cfr. Gianfranco de 'lùrris, "Ecco perché sono contro la politica", in Il Giornale, 
Milano, 19 maggio 1998, p. 19) (N.d.C.) . 

(2) Del l 0 maggio 1929 (N.d.C.). 
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PARTE PRIMA 

!L M ONDO DELLA TRA_OIZIONE 

1 Maestri dei 1en1pi an1ichi 
Erano liberi, chiaroveggenti. 1nisteriosi intuitivi 
Nella vastità delle forze del loro spirito 11011 sapevano di un lo 
Questa incoscienza della forza interiore dava grandezza al loro aspetto. 
A caratterizzarli con imagini: 
Erano prudenti 
Come chi attraversi un corso d'acqua (gelato) d'inverno 
Vigili 
Come chi sa intorno a sé il ne111ico 
Freddi 
Come 1111 estraneo 
Va11enti [elusivi] 
Come ghiaccio che fonde 
Rudi 
Co111e legno non dirozzato 
Vasti 
Come le grandi valli 
bnpener.rabili 
Come l'acqua torbida. 
Chi. oggi, con la grandezza della sua luce potrebbe schiarire le tenebre interiori? 
Chi, oggi, con la grandezza della sua vita potrebbe rianin1are la 111orte [l'inerzia] in1e-

riore? 
In quelli era la Via 
Erano individui e signori dell 'lo 
E il loro non-essere [la loro vacanza = il non afferrare. prendere o rie111pirsi, in senso 

traslato} 
In loro era perfezione. 

Lao-tze, Tao-té-ching, 15 



1. Il principio 

Per con1prendere sia lo spirito tradizionale che la civiltà rnodema quale 
negazione di esso bisogna partire da un punto fondatnentale: dalla dottrina 
delle du e natu re. 

Vi è un ordine fisico e vi è un ordine 1netafisico. Vi è la natur.1 n1ortale e 
vi è la natura degli immortali. Vi è la ragione superiore dell '<<essere» e vi è 
quella infera del «divenire». Più in generale: vi è un visibile e un tangibile e, 
prima di là da esso, vi è un invisibile e un non tangibile quale sovramondo, 
principio e vita vera. 

Dovunque nel mondo della Tradizione, in Oriente e in Occidente, in una 
forma o nell'altra, è stata sempre presente questa conoscenza come un asse 
incrollabile intorno al quale tutto il resto era ordinato. 

Si dice conoscenza e non «teoria». Per quanto ai moderni riesca diffi
cile concepirla, bisogna partire dall'idea che l'uomo tradizionale sapeva della 
realtà di un ordine dell'essere molto più vasto di quello a cui oggi corrisponde 
di massima la parola «reale». Oggi, co1ne realtà, in fondo, non si concepisce 
nulla più che vada oltre il mondo dei corpi nello spazio e nel ternpo. Certo, 
v'è chi ammette ancora qualcosa oltre il sensibile: ma in quanto è sempre al 
titolo di una ipotesi o di una legge scientifica, di una idea speculativa o di un 
dogma religioso che egli va ad ammettere questo qualcosa, in effetti non si va 
oltre la detta li1nitazione: praticatnente, cioè come esperienza diretta, quale 
pur sia il divario delle sue credenze «tnaterialistiche» e «spiritualistiche», 
I 'uotno moderno normale si forma la sua imagine della realtà solo in funzione 
nel mondo dei corpi. 

Il vero materialismo da accusare nei moderni è questo: gli altri loro 
materialismi, in senso di opinioni filosofiche o scientifiche, sono fenomeni 
secondari. Per il pri1no materialismo, non è dunque quistione di una opi
nione o «teoria», ma dello stato di fatto proprio ad un tipo umano la cui es pe
r i e n z a non sa più cogliere che cose corporee. Per cui, la gran parte delle 
rivolte intellettuali contemporanee contro le vedute <<1naterialistiche» appar
tengono alle vane reazioni contro effetti ulti1ni e periferici di cause re1note e 
profonde stabilitesi in ben altra sede, che non in quella delle «teorie». 

L'esperien7..a dell'uomo tradizionale, come ancor oggi, a titolo di residuo, 
quella di alcune popolazioni dette «prin1itive», andava molto oltre un tale 
limite. L' «invisibile» vi figurava come un eletnento altrettanto reale, e per-
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sino più reale, dei dati dei sensi fisici. Ed ogni modo della vita, sia individuale, 
sia collettiva, ne teneva conto. 

Se tradizionalrnente ciò cbe oggi si chiama realtà non era dunque se non 
una specie in un genere molto più vasto, tuttavia non si identificava senz'altro 
l'invisibile col «sovrannaturale». Alla nozione di «natura» tradizionalmente 
non corrispondeva semplicernente il rnondo dei corpi e delle forme visibili sul 
quale si è concentrata la scienza secolarizzata dei moderni, 1na altresi, ed essen
zialmente, una parte della stessa realtà invisibile. Era vivo il senso di un mondo 
«infero» popolato da forze oscure e ambigue d'ogni genere - ani1na demo
nica della natura, substrato essenziale di tutte le forme e le energie di questa 
- cui stava opposta la cbiarità sovrarazionale e siderea di una più alta regione. 
Ma, in più, nella (Olatu~> tradizionalmente rientràva anche tutto ciò cbe è sol
tanto umano, questo non sfuggendo allo stesso destino di nascita e morte, di 
impermanenza, di dipendenza e di alterazione, proprio alla regione infe
riore. Per definizione l'ordine di «ciò-che-è» non può aver a che fare con stati 
e condizioni umane o temporali: «una è la razza degli uomini, un'altra 
quella degli dèi» - per quanto si concepisse che il riferilnento all 'ordine supe
riore oltremondano potesse orientare quella integrazione e purificazione del
l'umano nel non-umano che, con1e si vedrà, essa sola costituiva l'essenza ed 
il fine di ogni civiltà veramente tradizionale. 

Mondo dell 'essere e inondo del divenire - delle cose, dei dèmoni e degli 
uomini. Peraltro, ogni figurazione ipostatica - astrale, mitologica, teologica 
o religiosa - di queste due regioni rin1andava l'uomo tradizionale a due stati, 
valeva come un sin1bolo da risolvere in un'esperienza interiore o nel presen
tùnento di una esperienza interiore. Cosi nella tradizione indù, e specialmente 
nel buddhisn10, l'idea del samsiira - la «corrente» che domina e traspo.rta ogni 
forma del 111ondo inferiore - è strettamente associata ad una condizione della 
vita conte brama cieca, i1nmedesimazione irrazionale. Del pari, l'ellenismo 
della «natura», personificò spesso l'eterna «privazione» di ciò che avendo 
fuori di sé il proprio principio e il proprio atto, t1uisce e fugge a sé indefini
tamente - àgì PfoVT<X - e nel suo divenire accusa appunto un abbandono 
originario e radicale, un difetto perenne di limite (1). «Materia» e divenire in 
tali tradizioni esprirnono quel che in un essere è indetenninazione i.ncoerci
bile o oscura necessità, impotenza a compiersi in una fonna perfetta, a pos
sedersi in una legge: àvCXfJKCXiov e èi1tg1pov dicevano i Greci; adharma dice
vano gli Orientali. E la scolastica non ebbe idee troppo dissimili nel ricono
scere come cupiditas e appetitus innatus la radice di ogni natura non 
redenta. In un modo o nell'altro, l'uomo della Tradizione scopri dunque nel
l'esperienza dell'immedesimazione bra1nosa, che oscura e lede l'essere, il 
segreto di quella situazione, di cui il divenire incessante e la pererme instabi
lità e contingenza della regiooe inferiore appaiono co1ne una materializza
zione cosmico-simbolica. 

( I) Espress ioni caratteristiche in Plotino, Enneadi, I, viii, 4-7; Il, xxi, 5-8; VI, vi 18, 
I, Il, ix, 4 [tr. it. : Enneadi. 2 voti .. UTET. Torino, 1997). Cfr. Plutarco, De Iside et Osiride, 
56 [tr. it. : Iside e Osiride, Adelphi, Milano, 1985). 
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Per contro, nell 'appartenersi e nel darsi una forma, nell'avere in sé il 
principio cti una vita non più dispersa, non più abbattentesi qua e là in cerca 
di altro o cti altri per completarsi e per giustificarsi, non più spezzata dalla 
necessità e dal conato irrazionale verso l'esterno e il diverso - in una parola: 
nell'esperienza dell 'ascesi , si sentì la via per co1nprendere l'altra regione, 
il inondo dello stato dell'«essere», di quel che non è più fisico ma metafisico 
- «natura intellettuale priva di sonno» e di cui simboli solari, regioni uraniche, 
enti di luce o di fuoco, isole e altezze montane tradizioualn1ente furono le figu-. . 
raZJOUI. 

Tali le «due nature». E fu concepita una nascita secondo l'una e una secondo 
l'altra, e passaggio dall'una ali' altra nascita perché fu detto: «Un uomo è un 
dio 1nortale e, un dio, un uomo immortale» (2). 

li n1ondo tradizionale conobbe questi due grandi poli dell'esistenza e le 
vie che dall'uno conducono all'altro. Oltre il mondo, nella total.ità delle sue 
forme sia visibili che sotterranee, sia umane che subumane, demoniche, 
conobbe dunque un «sovramondo» - Ù7tEpKooµicx - l'uno «caduta» del
l'altro e l'uno «liberazione» dell 'altro. Conobbe la spiritualità come ciò che 
sta di là sia da vita che da 1norte. Conobbe che lesistenza esterna, il «vivere», 
è nulla, se non è una approssi1nazione verso il sovramondo, verso il «più 
che vivere», se il suo più alto fine non è la partecipazione ad esso e una libe
razione attiva dal vincolo u1nano. Conobbe che falsa è ogni autorità, ingiusta 
e violenta ogni legge, vana e caduca ogni istituzione, quando non siano 
autorità, leggi ed istituzioni ordinate al principio superiore dell'Essere - dal-
1 'alto e verso l 'alto. 

Il mondo tradizionale conobbe la Regalità Divina. Conobbe l'atto del tran
sito: l' Iniziazione - le due grandi vie dell 'approssimazione: l'Azione eroica 
e la Contemplazione- la mediazione: il Rito e la Fedeltà - il grande sostegno: 
la Legge tr-Jdizionale, la Casta - il silnbolo terreno: l'Impero. 

Queste sono le basi della gerarchia e della civiltà tradizionale, in tutto e 
per tutto distrutte dalla trionfante civiltà «un1ana» dei moderni. 
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2. La regalità 

Ogni fonna tradizionale di civiltà è caratterizzata dalla presenza di esse
ri, i quali per via di una superiorità innata o acquisita rispetto alla sen1plice 
condizione umana, incarnino la presenza viva ed efficace di una forza dal
(' alto in seno all 'ordine temporale. Tale è, secondo il senso interno della sua 
etimologia e il valore originario della sua funzione, il ponti f ex , iJ «facitore 
di ponti» o «vie» - pons aveva arcaicamente anche il senso di via - fra natu
rale e sovrannaturale. Peraltro, il pontifex tradizionalmente si identificava al 
rex. «Fu consuetudine dei nostri antenati che il re sia altresì pontefice e 
sacerdote», riferisce Servio (1), mentre una parola d'ordine della tradizione 
nordica fu: «Chi è capo ci sia ponte» (2). Cosi i veri sovrani incan1avano 
stabilmente quella vita, che è «di là dalla vita». O per la loro semplice pre
senza, o per la loro mediazione «pontificale», per la forza dei riti resi effi
caci dal loro potere e delle istituzioni di cui essi costituivano il centro, influenze 
spirituali si irradiavano nel mondo degli uomini innestandosi ai loro pen
sieri, alle loro intenzioni, ai loro atti; facendo da diga alle forze oscure della 
natura inferiore; ordinando la vita complessiva tanto da renderla atta a servire 
da base virtuale per realizzazioni di luce; propiziando condizioni generali di 
prosperità, di «salute» e di «fortuna». 

Il fondamento primo dell'autorità e del diritto dei re e dei capi, ciò per 
cui essi venivano obbediti, temuti e venerati, nel mondo della Tradizione era 
essenzialmente questa loro qualità trascendente e non soltanto umana, con
siderata non co1ne un vuoto 1nodo di dire, ma come una possente e temibile 
realtà. Quanto più veniva riconosciuto il rango ontologico di ciò che è anterio
re e superiore al visibile e al temporale, tanto più a tali esseri veniva riconosciu
to un diritto sovrano naturale e assoluto. Manca del tutto alle civiltà tn1dizio
nali, è solo cosa di tempi successivi e decadenti, la concezione semplicemente 
politica della suprema autorità, l'idea che la sua base sia la semplice forza e 
la violenza, o qualità naturalistiche e secolari quali l'intelligenza, la saggezza, 
l'abilità, il coraggio fisico, la sollecitudine minuta pel bene materiale colJet
tivo. Questa base ha invece setnpre avuto un carattere inetafisico. Così è asso
lutamente estranea alla Tradizione l'idea, che i poteri vengano al capo da coloro 

(I) Cfr. Servio, Ad Aeneidenr, III, 268. 

(2) Nei Mabinogion [tr. ìt.: I racconti gallesi dei Mabinogion, Oscar Mondadori, 
Milano, 1982). 
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che egli governa, che la sua autorità sia espressione dell.a collettività e sog
getta alla sanzione di essa. È Zeus che dà ai re di nascita divina, le &µ10TEç, 
ove ftµ tç quale legge dall'alto è ben distinta da quel che sarà poi il vòµoç, la 
legge politica della comunità (3). Alla radice di ogni potere ternporale stava 
così l'autorità spirituale quasi da «natura divina sotto specie umana». Fu, ad 
esen1pio, concezione indo-a1·ia che il sovrano non sia «un semplice 1nor
tale», bensì «una grande divinità sotto forma umana» (4). Nel re egizio si 
vedeva una manifestazione di R.a o di Horo. I re di Alba e di Roma personi
ficavano Giove; quelli assiri Baal; quelli irànici il Dio di luce; della stessa 
schiatta di Tiuz, di Odino e degli Asen erano i prìncipi nordico-germanici; i 
re greci del ciclo dorico-acheo si chiamavano BtoTpEQtEç o BtoyEùç con rife
rimento aJla loro origine divina. Di là dalla m.olteplice varietà delle formula
zioni mitiche e sacrali il principio ricorrente è quello della regalità come di 
una «trascendenza immanente», cioè presente e agente nel mondo. Il re - non
uomo, essere sacro - già col suo «essere», con la sua presenza, è il centro, l'a
pice. In pari tempo in lui risiede la forza che rende efficaci le azioni rituali che 
egli può compiere, nelle quali si riconoscevano la controparte del vero «regere» 
e i sostegni sovrannaturali della vita complessiva entro la Tradizione (5). Per 
questo la regalità dominava ed era riconosciuta in via natural e . Non aveva 
bisogno che accessorian1ente della forza materiale. Si imponeva anzitutto, 
ed irresistibilmente, attràverso lo spirito. «Splendida è la dignità di un dio in 
terra», è detto in testo indo-ario (6), «tna ardua a raggiungere pei deboli. Degno 
di divenire re è solo chi ha l'animo a tanto». Co1ne «seguace della disciplina 
di coloro che son dèi fra gli uomini» appare il sovrano (7). 

Nella Tradizione la regalità è stata spesso associata al si1nbolo sol are . 
Si riconobbe nel re la stessa «gloria» e «vittoria» propria al sole e alla luce -
simboli della natura superiore - in trionfo ogni mattina sulle tenebre. «So rge 
quale re sul trono di Horo dei viventi come suo padre Ra (il sole) tutti i giorni» 
- «Ho stabilito che tu ti I evi quale re del Sud e del 'Nord nella sede di I-loro, 
come il sole, eternamente)>: sono appunto espressioni dell'antica tradizione 
regale egizia (8). Peraltro, ad esse fanno esatto riscontro quelle irànicbe, ove 
il re vien considerato «della stessa stirpe degli dèi», «ha lo stesso trono di 

(3) Cfr. Handb11ch der klasslçchen Altertumswissenschafl, Berlin, 1887, voi. rv, pp. 5-
25. 

(4) Mdnavadharmashdstra (Leggi di Manu), VII, 8; VII, 4-5 [tr. it.: l e leggi di 
Manu, Adelphi, Milano, 1996]. 

(5) Per converso, in Grecia e a Roma, se il re si rendeva indegno della carica sacer
dotale, per il quale era il rex sacronu11 , il primo e massimo esecutore dei riti per l'ente di 
cui era simultaneamente il capo politico, non poteva più essere re. Cfr. N.D. Fustel de Cou
langes, la Cité antique, Paris" . 1900, p. 204 (tr. it.: la ciuà aruica, Sansoni, Firenze, 1972). 

(6) Nitisdra, IV, 4 . 

(7) Nitisara, I, 63. 

(8) A. Moret, l e rit11el d 11 culte divin en Egypte, Paris, 1902, pp. 26-27; Du caractére 
religieux de la Royauté pharaonique, Paris, 1902, p. 11 . 
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Mithra, sorge col Sole» (9) ed è detto particeps siderurn, «Signore di pace, 
salute degli uo1nini, uomo eterno, vincitore che sorge col sole» (IO). Mentre 
la formula di consacrazione è: <(Sei la potenza, sei la forza di vittoria, sei 
immortale .. . Fatto d 'oro, al lumeggiare dell 'aurora sorgete entrambi, Indra 
e il sole» (11), con riferimento a Rohita «la forza conquistatrice» personifi
cazione di un aspetto della solarità e del fuoco divino (Agni), è detto nella tra
dizione indo-aria: «Portandosi avanti, egli (Agni) ha creato in questo inondo 
la regalità. A te ha portato la regalità, ha disperso i tuoi nemici» ( 12). In antiche 
figurazioni ro1nane è il dio Sol a rimettere all'Imperatore una sfera, emble
n1a del dominio universale; e alla solarità si riferiscono le espressioni usate 
per la stabilità e l' in1perio di Roma: sol conservator, sol do1ninus ro1nani 
itnperii ( 13). «Solare» fu l'ultin1a professione romana di fede, in quanto I 'ul
timo esponente dell 'antica tradizione ro111ana, Giuliano Imperatore, ricondusse 
appunto alJa solarità quale forza spirituale irradiante dal «SOvrdmondo» la sua 
dinastia, la sua nascita e dignità regale (14). Un riflesso si conserva fino agli 
imperatori ghibellini - si poté ancor parlare di una deitas solis con riferimento 
a Federico II Hobenstaufen (15). 

Questa «gloria» o «vittoria» so I are , legata dunque alla regalità, non si 
riduceva peraltro ad un sen1plice simbolo, ma era una realtà 1netafisica, si iden
tificava con una forza non umana operante che il re, in quanto tale, si rite
neva possedesse. Per una tale idea, una delle espressioni tradizionali simbo
liche più caratteristiche è quella .mazdea: qui il hvaren6 (espressioni più recenti: 
hvorra o farr) - la «gloria» che il re possiede - è un fuoco sovrannaturale pro
prio alle entità celesti, ma soprattutto solari, che lo fa partecipe dell ' unmor
talità e lo testimonia con la vittoria (16): una vittoria da intendere - come si 
vedrà - così che i due sensi, 1nistico l'uno, 1nilitare (materiale) l'altro, non si 
escludano, anzi si implichino a vicenda ( 17). Nei popoli non irànici, questo 

(9) F. Cun1ont, Textes et Mon11111ents figurés relarifs aux Mystères de Mithra, Bruxelles, 
1894- 1900, voi. II, p. 27; cfr. voi. II, p. 123 dove si rileva come questo si1nbolis 1110 
passò nella stessa ron1anità imperiale. Anche in Caldea per il re fu usato il titolo di «sole 
dell' insie111e degli uomini» (cfr. G. Maspero, Histoire ancienne des peuples de l'Orient 
classique, Paris, 1895, voi. II, p. 622). 

(I O) F. Spiegel, Eranische Altertumskunde, Leipzig, 1871, voi. IIJ, pp. 608-609. 

(11) A. Weber, Riijastirya, cit., p. 49. 

( 12) Atharva-Veda, XIU, l, 4 -5 [tr. it.: Atharva Veda, UTET, Torino, 1992). 

( 13) Saglio, Dictionnaire des a11tiquités grecques et romaines, voi. IV, pp. 1384-1385. 

( 14) Giu liano Imperatore, Helios, 13 l b, da cfr. con 134 a-b, 158 b-c. 

( 15) Cfr. E. Kantorowicz, Kaiser Friedrich Il, Berlin, 1927, p. 629 [tr. it.: Federico 
Il bnperatore, Garzanti, Mi lano, 1994]. 

(16) Cfr. F. Spiegel , Eranische, cit., voi. JJ, pp. 42-44, voi. Ili, p. 654. F. Cumont, 
l es Mystères de Mithra, Bruxelles', 1913, pp. 96 sgg. 

( 17) Sul hvareno, c fr. Yasht, XIX, passim e 9: «Sacri fichiamo alla tremenda gloria 
regale - havaém hvareno - fatta da Mazda, supren1a forza conquistatrice, di alta azione, 
c ui si legano salute, sapienza e fel icità, nel distruggere più possente di qualunque cosa». 
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hvareno più tardi si confuse con la «fortuna», T\Jxri; per tal via, esso riappare 
nella tradizione romana sotto le specie di quella «fortuna regia» che i Cesari 
si trasrnettevano ritualmente l'uno all'altro e nella quale va riconosciuta un'as
sunzione attiva, «trionfale» dello stesso «destino» personificato della città -
nJxl'l 1tÒÀ~wç - detenninato dal rito della loro fondazione. L'attributo regale 
romano di /e/ix va riferito allo stesso contesto, al possesso di una virtus 
estra-nonnale. nella tradizione vèdica appare una nozione equivalente: I' agni
vaishvdnara, concepito con1e un fuoco spirituale che conduce i re conqui
statori alla vittoria. 

Nell 'antico Egitto il re era detto non pure Horo, rna «I-loro combattente» 
- Hor aJui - a designare questo carattere di vittoria o gloria del principio solare 
presente nel sovrano: il quale, in Egitto, oltre ad avere una discendenza divina, 
era «costituito» cotne tale, e poi come tale periodicamente confermato, da 
riti che riproducevano appunto la vittoria del dio solare Horo su Tifone-Set, 
dèrnone della regione inferiore ( 18). A tali riti si attribuiva il potere di evocare 
una «forza» e una «vita» che «abbracciavano» sovrannaturahnente l'essere 
del re (19). Ma uas, <<forza», ha per ideogramma lo scettro portato dagli dèi 
e dai re, ideogramma che nei testi più antichi si mutua con un altro scettro di 
forma spezzata, nel quale si può riconoscere lo zig-zag della folgore. La 
«forLa» regale appare così corne una manifestazione della for.lll celeste fol
gorante; e l'unione dei segni «Vita-forza», dnshus, forma una parola la quale 
designa anche il <<latte di fiamma» di cui si alimentano gli immortali; a sua 
volta non privo di relazione con l'uraeus, la fiamma divina, ora vivificante, 
ora temibiln1ente distruttrice, il cui simbolo serpentino cinge la testa del re 
egizio. In questa fonnulazione tradizionale i vari elementi convergono dunque 
nell'unica idea di un potere o fl uido non-terrestre - sa - che consacra e 
testimonia la natura solare-trionfale del re e che dall'un re si «lancia» all 'altro 
- sotpu - determinando l'ininterrotta e «aurea» catena della stirpe di"ina desi
gnata legittirnamente al «regere» (20). Non è senza interesse rilevare che la 
«gloria» figura nello stesso cristiant-simo quale attributo divino e che, secondo 
la teologia mistica, nella «gloria» si co1npie la visione beatifica. L' iconografia 
cristiana usa darla con1e una aureola intorno al capo, la quale riproduce visi
bilmente il senso dell ' uraeus egizio e della corona radiata della regalità solare 
. ' . rran1co-romana. 

Secondo la tradizione estretno-orientale il re, «figlio del cielo» - tianzi -
cioè inteso come non nato secondo la semplice nascita 1nortale, ba il «man-

(18) A. Moret, Du caractère, cit., pp. 21, 98, 232. Una fase di tali riti era il «circolare», 
co1ne circola il sole nel cielo; e sul ca1runino del re si sacrificava un anin1ale titanico. come 
evocazione 1nagico-rituale della vittoria di Horo su Tifone-Set. 

(19) Cfr. A. tvforet , D11 caraclère, cit. , p. 255, l'espressione gerogl ifica : «Ho 
abbracciato le tue carni con la vita e con la forza, il fluido è d ietro di te per la tua vita, 
per la tua sa lute, per la tua forza» - rivolta dal dio al re nella consacrazione; pp. I 08-
109: «Vieni nel tempio di (tuo) padre Amon-Rà a che eg li ti dia l'eternità co1ne re delle 
due terre e a che ti (abbracci) le carni con la vita e con la forza». 

(20) Cfr. A. Moret, D11 caractère, cit., pp. 42, 43, 45, 48, 293, 300. 
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dato celeste», tianming (21), che implica parimenti l'idea di una forza reale 
extranaturale. Il modo di questa forza «dal cielo» è, secondo l'espressione di 
Lao-tze, agire-senza-agire ( wei-;vulvei), ossia azione im1nateriale per pura pre
senza (22). Essa è invisibile come il vento, purtuttavia la sua azione ba l ' ine
luttabilità delle energie della natura: le forze degli uotnini cotnuni - dice 
Kongzi [Confucio] - vi si piegano, come i fili dell'erba si piegano sotto il 
vento (23). In relazione all 'agire-senza-agire in un testo si legge anche: «Gli 
uomini sovranamente perfetti, per la vastità e profondità della loro virtù 
sono simili alla terra; per l'altezza e lo splendore di essa sono simili al cielo; 
per la sua estensione e durata sono sin1ili allo spazio e al tempo senza linùti. 
Colui che è in questa eccelsa perfezione non si mostra e tuttavia, co1ne la terra, 
si rivela con i suoi benefici; non si muove, eppure, co1ne il cielo, opera nume
rose trasformazioni; non agisce, eppure, cotne lo spazio ed il ten1po, porta a 
compitnento perfetto le sue opere». Ma solo un tale uo1no «è degno di pos
sedere l'autorità sovrana e di comandare agli uomini» (24). 

Stabilito in tale forza o «VÌrtÙ>), il sovrano, wang, nell'antica Cina aveva una 
suprema ftmzione di centro, di terzo potere fra cielo e terra. Si riteneva che 
dal suo comportamento dipendessero occultamente i fàsti o le sciagure del 
suo regno e le qual.ità n1orali del suo popolo (è la «virru» legata aU' «essere» del 
sovrano, non il suo «fare», a far buona o cattiva la condotta del suo popolo) 
(25). Questa funzione di centro presupponeva pertanto il suo mantenere quel-
1' interiore <<trionfale» modo d'essere, di cui si è detto, e a cui qui si può far 
corrispondere il senso della nota espressione: «bnmutabilità nel mez.zo» con 
la dottrina, che «nell'immutabilità nel mezzo si manifesta la virru del cielo» 
(26). Quando ciò fosse stato, in via di principio nulla avrebbe avuto il potere 
di alterare il corso ordinato delle cose u1nane e dello Stato (27). 

(21) Cfr. H. Maspéro, La Chi11e antiq11e, Paris, 1925, pp. 144-145. 

(22) Cfr. Tao-té-chi11g, 37; da cfr. con 73, ove sono dati gli attributi di «vincere senza 
lottare, farsi obbedire senza cornandare, trarre a sé senza chiamare, agire senza fare». 

(23) L11ny11, XII, 18, 19 (tr.it.: I dialoghi, in Confucio, Opere, TEA, Milano, 1989]. Per 
il modo della «virtù» di cui il sovrano è il detentore, cfr. anche Zho11gyong, XXXIII, 6 
[tr. it;: L 'invan'abile mezzo, in Confucio, Opere, TEA, Milano, 1989), ove è detto che le 
azioni segrete del «cielo» hanno l'estren10 grado dell'immaterialità - «non banno suono, 
né odore», sono sottili «come la piuma più lieve». [La citazione del Lunyu, cioè i Dia
loghi, era da E vola attribuita a Mcng-tzc, cioè con grafia attuale Mengzi (Mencio), invece 
che correttamente a Kong-tze, cioè Kongzi (Confucio): un evidente lapsus, èome si rileva 
dal contesto e dalle citazioni successive: efr. cap. 3, note 3, 14 ecc. -N.d.C.]. 

(24) Zhongyo11g, XXVI, 5-6; XXXI, I. 

(25) Degli uomini perfetti o trascendenti, è detto nel Zhongyong (XXII, I; XXIII, I) 
che essi possono aiutare il cielo e la terra nelle trasformazioni pel man1enimento degli 
esseri a che conseguano il loro sviluppo completo: onde essi formano un terzo 
potere col c ielo e con la terra. 

(26) Cfr. Lunyu, VI, 27: «:L'invariabilità nel mezzo è ciò che costituisce la Virtù. Gli 
uomini raramente vi permangono». 

(27) Cfr. A. Réville,La religio11 chinoise, Paris, 1889, pp. 58-60, 137: <<l Cinesi distin
guono nettamente la funzione imperiale dalla persona dell'irnperatore. È la funzione che 

51 



Più in generale, che il re o capo abbia per pri1na ed essenziale funzione il 
compiere quelle azioni rituali e sacrificali le quali costituivano il centro di gra
vità della vita nel inondo tradizionale - è una idea che ricorre in un vasto ciclo 
dj civil tà tradjzionali, dal Perù precolo1nbiano e dall 'Estre1no Oriente, fino 
alle città greche e a Rotna, confermando la già detta inseparabilità della digilltà 
regale da queUa sacerdotale o pontificale. «l re», dice Aristotile (28) «hanno 
questa loro dignità per via del loro essere sacerdoti del culto comune». La 
prima delle attribuzioni dei re di Sparta era il con1piere i sacrifici, e lo stesso 
potrebbe venir detto dei re prin1i sovrani di Roma, poi spesso di quelli del 
periodo irnperiale. Il re, n1uruto di forza non-terrestre, radicato nel «più-che
vivere», appariva in via naturale co1ne colui che eminentetnente può rendere 
in atto il potere dei riti e aprir le vie al mondo superiore. Per cui, in quelle 
forn1e di tradizione ove si ha una casta sacerdotale distinta, il re, secondo la 
sua originaria dignità e funzione, appartiene ad essa e, a dir vero, co1ne capo 
di essa. Oltre che nella romanità delle origiru, ciò si ebbe nell 'antico Egitto 
(appunto per poter rendere efficaci i riti, il faraone ripeteva giornalmente il 
culto cui si attribuiva il rinnovarnento in lui della forza divina) e nell 'Iran ove, 
co1ne si legge in Firdusi e co1ne riferisce Senofonte (29), il re, che secondo 
la sua funzione era considerato co1ne l'itnagine del dio di luce in terra, 
apparteneva alla casta dei magi ed era il capo di essa. Come controparte, se 
in certi popoli valse l'usanza di deporre e perfino di sopprimere il capo all 'ac
cadere di una sciagura o di una calamità - poiché ciò se1nbrava esser segno 
del venir n1eno della forza nlistica di «fortuna» per cui si aveva diritto ad essere 
capi (30) - tale usanza, per quanto nei tem1iui di una degenerescenza super
stiziosa, riporta allo stesso ordine di idee. Nei ceppi nordici, sino al tempo dei 
Goti, pur restando fenno il principio della sacrità regale (il re era considera
to come un Asen e un semidio - sen1ideos id est ansis - che vince in virtù della 
sua forza di «fortuna» - quon1m quasi fortuna vincebat) (31) un evento 

è divina, che trasfigura e divinizza la persona finché questa ne sia investita. L' impera
tore, ascendendo a l 1rouo, abdica a l suo nome personale e s i fa chian1are con un titolo 
imperiale che egli sceglie o che gli si sceglie. Egli è 1neno una persona che non un ele
mento, una del.le grandi forze di natura, qualcosa cotne il sole o la stella «polare». La sven
tura, la stessa rivolta delle masse, sta a s ignificare «che l'individuo ba tradito il prin
cipio, il quale resta in piedi»: è un segno del «cielo» della decadenza del sovrano, non 
come tale, tna come individuo. 

(28) Aristotile, Politica, VI, 5, 11; cfr. Ili, 9. 
(29) Ciropedia, VIII, v. 26; Vl, v. 17. 
(30) Cfr. J.G. Frazer, The Golden Bougli, tr. it., Rorna, 1925, voi. 11, pp. 11 sgg. [J/ 

ramo d'oro, BoUati Boringhieri, Torino, 1990); L. Lèvy-Bruhl (La mentalité primitive, 
Paris', 1925, pp. 318-337, 351 [tr. i1.: La mentalità prim.itiva, Einaudi, Torino, 1966]) meue 
in luce l'idea dei cosidetti popoli «primitivi», secondo la quale «ogni disgrazia squali
fica misticamente», con1e correlativa all'altra idea, che il successo non è 111ai dovuto a sole 
cause naturali. In una fonua superiore, per la stessa concezione, riferita al hvare116 o 
«gloria» mazdea, cfr. F. Spiegel, Era11ische, ciL voi. !Il, pp. 598, 654. 

(3 1) Jordanes, Historia Gotor11111, Xlll, apudW. Golther, Ha11db11clt der germanischen 
Mythologie, Leipzig, 1895, p. 194 (lr. it. : Storia dei goti, TEA, Milano, 1991 ). 
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infausto valeva non tanto come una assenza del mistico potere di «fortuna» 
intronato nel re, quanto invece come effetto di qualcosa che egli come indi
viduo mortale doveva aver commesso e che ne aveva paralizzata l'efficacia 
oggettiva (32). Per esser egli venuto meno alla virtù aria fondamentale - quella 
della verità - , per essersi macchiato di menzogna, la «gloria», la n1istica 
virtù efficace, avrebbe ad esempio, secondo la tradizione, abbandonato l'an
tico re iranico Yi1na (33). Fin nel Medioevo franco-carolingio e nei quadri 
dello stesso cristianesimo concìlì di Vescovi vennero talvolta convocati per 
indagare a quale deviazione dei r.tppresentanti dell'autorità temporale o anche 
ecclesiastica potesse riferirsi la causa di una data sciagura. Sono le ultime 
risuonanze dell'idea ora indicata. 

Si richiedeva dunque che il sovrano mantenesse la qualità simbolica e solare 
dell 'invictus - sol invictus, ~Àtoç àviKTJTOç - epperò lo stato di centralità a cui 
appunto corrisponde l'idea estremo-orientale dell' «immutabilità nel mezzo». 
Altrimenti la forza, e con essa la funzione, poteva passare a chi provasse di 
saperla 1neglio assumere. Già qui si può accennare ad uno dei casi in cui il 
concetto di «Vittoria» diviene punto di interferenza di diversi significati. 
Assunta nel senso più profondo di cui è suscettibile, sotto tale riguardo è inte
ressante la saga arcaica del Re dei Boschi di Nemi, la cui dignità, ad un te1npo 
regale e sacerdotale, passava a colui che avesse saputo sorprenderlo ed ucci
derlo - ed è noto il tentativo del Frazer di riportare a tale saga trad.izioni 
molteplici dello stesso tipo, sparse dappertutto nel mondo. 

Qui la prova come combatti.mento fisico - quand'anche ne sia stato il caso 
- è soltanto la trasposizione materialistica di qualcosa a cui inerisce un 
significato superiore, o va riportata all 'idea generale dei «giudizi divini», di 
cui in seguito si dirà. Pel senso più profondo racchiuso nella leggenda del 
re-sacerdote di Nerni, si deve ricordare che, secondo la tradizione, aveva diritto 
di misurarsi col Rex Nemorensis solo uno «schiavo fuggitivo» (cioè, esote
ricamente, un essere sottrattosi ai vincoli della natura inferiore) preventiva
mente giunto al possesso di un ratno della quercia sacra. Ma questa quercia 
equivale all '«Albero del Mondo» che in altre tradizioni è un simbolo assai fre
quente per designare la forza primordiale della vita ed anche un forza di vit
toria (34): si vuol dunque dire, che solo un essere giunto a partecipare di tale 
forza può aspirare a strappare al Rex Nemorensis la sua dignità. Circa sif
fatta dignità, va osservato che la quercia, ed altresì la selva di cui il sacer-

(32) Cfr. M. Bloch, Les Rois thaumaturges, Strasbourg, 1924, pp. 55-58 (tr. it.: I re 
taumaturgi, Einaudi, Torino, 1989). 

(33) Yaslu, XlX, 34-35. Il hvareno si ritira tre volte, i.o relazione alla triplice dignità 
di Yin1a quale sacerdote guerriero e «agricoltore». 

(34) L'albero ashvattha della tradizione indù ha le radici in alto, cioè nei cieli, nell' in
visibile (cfr. Katlraka-Upanishad, VI, 1-2; Bhagavad-gita, XV, 1-2). Nel primo di questi te
sti, l' albero, venendo messo in relazione con la forza vitale (prana) e con la «folgore», ri
manda fra l' altro ai caratteri della «forza» figurata dallo scettro fur.ionico. Per la sua rela
zione alla forza di vittoria cfr. A1harva-Veda (Ili, 6, 1-3, 4) ove l'ashvattha è detto alleato 
di Indra, il dio guerriero, in quanto uccisore di Vatra, e cosi viene invocato: «Tu che vai, vin
cendo come un toro irresistibile, con te o asbvattha, possiamo trionfare sugli avversari». 
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dote regale di Ne1ni era «rex», aveva relazione con Diana, e che Diana, in pari 
te111po, era la «sposa» del re dei boschi. Le grandi dee asiatiche della vita nelle 
antiche tradizioni del Mediterraneo orientale venivano spesso figurate da alberi 
sacri: e partendo dal mito ellenico delle Esperidi fino a quello nordico della 
dea Idun, a quello gaelico del fvtag Meli, sede di dee di splendente bellezza e 
dell'«Albero della Vittoria)>, e cosi via, appaiono sempre connessioni sim
boliche tradizionali fra donne o dee, potenze di vita, di immortalità o di 
sapienza, e alberi. 

Circa il .Rex Ne1norensis, si palesa dunque, attraverso i simboli, l'idea di 
una regalità derivata dall'avere sposato o posseduto la 1nistica forza di 
«vita)> (che è altresì di sapienza trascendente e di immortalità) personificata 
sia dalla dea, sia dall 'Albero (35). La saga di Nemi incorpora perciò il signi
ficato generale, ritrovabile in molti altri miti e leggende tradizionali, di un vin
citore o eroe, che come tale subentra nel possesso di una donna o dea (36), 
la quale si presenta, in altre tradizioni, o nel valore indiretto di guardiana di 
frutti di immortalità (le figure fen1minili che stanno in relazione con l'albero 
si.mbolico nei miti di Eracle, Giasone, Gilgan1esh, ecc.), ovvero in quello 
diretto di personificazione della forza occulta del tnondo e della vita, o, ancora, 
della scienza non-umana, o, infine, con1e l'incorporazione stessa del principio 
della sovranità (il cavaliere o l'eroe sconosciuto della leggenda, che diviene 
re quando fa sua una 1nisteriosa principessa) (37). 

Alcune delle antiche tradizioni circa una origine feminile del potere legale 
(38) sono suscettibili ad esser interpretate a questa stregua. IL loro signifi
cato, allora, è esattatnente opposto a quello ginecocratico, di cui si dirà a suo 

(35) Nella tradizione egizia, il «nome» del re viene scrillo dagli dèi sull'albero sacro 
ashed, onde vi sia «stabililo eten1aiuente» (cfr. A. Moret, Du caractère, cit, p. 103). ln 
quella iranica vi è relazione a Zarathustra, prototipo della regalità divina dei Parsi. e un 
albero celeste, trapiantato in vetta ad un monte (cfr. F. Spiegel, Eranische, cit., voi. l, 
p. 688). Pei significati di conoscenza, immortalità e vita connessi all'albero e alle dee, cfr. 
io generale E. Goblet D'Alviella, La migration des Symbo/es, Paris, 1891, pp. 151-206. 
In particolare, per l'albero iràoico Gaokeoa, che conferisce l'immortalità, cfr. Bundahesh, 
XIX, 19; XLII, 14; LIX, 5. Ricordiamo infine la pianta, in cui nel ciclo eroico di Gilga
mesh, della quale è detto: «Ecco la pianta che spegne il desiderio inesausto. Il suo nome 
è: giovinezza eterna». 

(36) Cti:. J.G. Frazer, The Go/den Dough, cit., voi. I, pp. 257-263. 
(37) Cfr. P. Wolff-Windegg, Die Gekronten, StuUgart, 1958, pp. 114 sgg. Per l'asso

ciazione fra donna divina, albero e regalità sacra, cfr. anche le espressioni dello Zohar (ILI, 
50 b; Ili, 51 a - anche: 11, 144 b, 145 a). La tradizione romana della casa giulia, che riferì 
la sua origine alla Ven1is genitrix e alla Venus victrix, riporta in parte allo stesso ordine di 
idee. Nella tradizione giapponese, quale si era continuata immutata fino ad ieri, l' origine 
del potere imperiale venne riferito a una dea solare- Arnaterasu Omikan1i - e il punlo cen
trale della cerin1onia di assunzione al potere - dajo-sai - era il contatto che il sovrano 
stabilisce con essa attraverso !'«offerta del nuovo cibo». 

(38) Ad esempio, nell'India antica l'essenza della regalità si condensava, nel suo splen
dore, in una figura di donna divina o semi-divina - Shri, Lakshimi, Padma, ecc., - che 
elegge o «abbraccia» il re, restando la sua sposa, a parte le sue spose umane. Cti:. The Cul
tura/ Heritage of India, Calcutta, s.d., voi. fil , pp. 252 sgg. 
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tempo. Circa lAlbero, non è senza interesse ri levare che anche in certe leg
gende lnedievalì esso ha relazione con l' idea imperiale: l'ultimo Imperatore 
appenderà, prima di morire, lo scettro, la corona e lo scudo ali' «Albero Secco» 
situato, di solito, nella sitnbolica regione del «prete Gianni» (39), proprio come 
Rolando 1norente appende ali ' Albero la sua spada infrangibile. Altro incontro 
di contenuti simbolici: iJ Frazer ha rilevato la relazione esistente fra il ramo 
che lo schiavo fuggitivo deve strappare alla quercia sacra di Ne1ni per poter 
co1nbattere col Re dei Boschi, e il ramo che pennette ad Enea di scender da 
vivo negli inferi, cioè di penetrare da vivo uell 'invisibile. Ora, uno dei doni 
ricevuti da Federico Il dal misterioso «prete Gianni» sarà appunto un anello 
che rende invisibili (cioè: che trasferisce nell' immortalità e nel! ' invisibile: 
nelle tradizioni greche l'invisibilità degli eroi è spesso sinonimo per il loro 
passare a natura in1mortale) e che assicura la vittoria ( 40): proprio come Sieg
fried, nel Nibelungenlied (VI), con la stessa virtù si1nbolica del rendersi 
invisibile soggioga e conduce a nozze regali la donna divina Brunhilde. 
Brunhilde, aJ pari di Sigrdrife, nel Sigrdrifurniil ( 4-6) appare co1ne colei che 
conferisce agli eroi che la «svegliano» le fonnule di sapienza e di vittoria con
tenute nelle rune. 

Resti di tradizioni, in cui ricorrono i temi contenuti nella saga arcaica del 
Re dei Boschi, pennaugono peraltro sin verso la fine del Medioevo, se non 
anche oltre, sempre associati all' idea antica, che la regalità legittin1a è suscet
tibile di manifestare anche io 1nodo specifico e concreto - quasi direnuno «spe
rimentale» - segni della sua natura sovrannaturale. Un unico esen1pio: alla 
vigilia della guerra dei cento anni, Venezia chiede a Filippo di Valois di dar 
prova del suo diritto effettivo ad esser re con un dei seguenti mezzi . Jl 
primo, cbe è la vittoria sul contendente, con il quale Filippo avrebbe dovuto 
combattere in campo clùuso, riporta al Rex Nemorensis e alla testi1nonianza 
inistica insita in ogni vittoria ( 41 ). Quanto agli altri mezzi, in un testo dell' e
poca si legge: «Se Filippo di Valois è, con1e egli affenna, davvero re di Francia, 
che lo dimostri esponendosi a dei leoni affamati, i leoni non ferendo mai un 
vero re: ovvero compia il miracolo della guarigione dei malati, come usano 
compierlo gli altri veri re. In caso di insuccesso, egli sarà riconosciuto indegno 
del regno». Un potere sovrannaturale che si manifesta con La vittoria o con 
una virtù taumaturgica, anche in tempi che, come quelli di Filippo di Valois, 

(39) Cfr. A. Graf, Roma nelle 1nemorie e nelle in1111aginazioni del Medioevo, Paravia, 
Torino, 1883, voi. V, p. 488 [ed. anastatica Forni, Bologna, s.d.; Oscar Mondadori, Milano, 
1989); J. Evola, // mistero del Graal ( 1937), Edizioni Mediterranee, Roma', 1996. 

(40) Cfr. A. Graf, Roma, cit., voi. U, p. 467. 

( 41) Più sotto, verrà chiarito il concetto che qui - come, più in genere, nella «prova 
delle anni» in uso nel Medioevo cavalleresco - non appare che in una fonna 1naterializ
zata. Tradizionalmente, il vincitore non era tal.e, che in quanto in lui si incamavà una energia 
non-umana - e in lui si incarnava un energia non-umana in quanto egli si faceva vincitore: 
due 1nomenti di un unico atto, l ' i nc o ntro di un a «d i scesa » c o n una 
«ascesa ». 

(42) Cfr. M. Bloch, Les Rois thaun1at11rges, c it., p. 16. La virtù taumaturgica è atte
stata dalla tradizione anche per gli itnperatori romani Adriano e Vespasiano (Tacito, Histo-
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non sono più i tempi delle origini, resta dunque inseparabile dall ' idea che ci 
si faceva tradizionalmente della regalità vera e legitti1na ( 42). E, sia pure a 
prescindere dall'adeguatezza fattuale delle singole persone al principio e 
alla funzione, permane la veduta, che «ciò che ba messo i re in tanta venera
zione, sono state principalmente le virtù e le potenze divine, venute in essi soli 
e non negli altri uomini» (43). Josef de Maistre scrive (44): «Dio fa i re, let
teralmente. Egli prepara le stirpi regali; le matura in mezzo ad una nuvola che 
cela le loro origini. Esse poi appaiono coronate di gloria e di onore; esse s'im
pongono - e tale è il più grande segno della loro legittimità. Si è che esse avan
zano coma da sé, senza violenza da una parte, senza una precisa deliberazione 
dall'altra. È una specie di tranquillità 1nagnifica non faci le da esprimere. U su r
p azione legittima mi sembrerebbe l' espressione adatta (se non fosse 
troppo ardita) per caratterizzare questa specie di origini che il tempo si affretta 
a consacrare» ( 45). 
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riae, IV, 81; Svetonio, VespasianiiS, VII). Presso ai Carolingi, vi è una traccia dell'idea 
che la forza soterica impregnasse quasi materiahnente fin le vesti regali; poi, a partir da 
Roberto il Pio pei re d i Francia e da Edoardo il Confessore per quelli d'Inghilterra, e 
fino ali' epoca della rivoluzioni s i trasmette per via dinastica i I potere taumaturgico 
prima esteso alla guarigione di ogni malattia, poi ristretto ad alcune di esse, dimostran
dosi in 1nigliaia di casi tanto da apparire. secondo l'espressione di Pierre l'vlathicu, «il solo 
miracolo perpetuo nella religione dei cristiaui» (cfr. M. Bloch, Les Rois, cit., passim e 
pp. 33, 40, 410). Ancora. un Con1elio Agrippa (De Occulta Philosophia, 111, 35) [tr. it.: la 
Filosofia Occulta, Edizioni Mediterranee, Ron1a, 1988] scriveva: «Pertanto re e pontefici, 
se giusti, rappresentano la d ivinità sulla terra e part.ecipano del suo potere. Così che toc
chino solo gli infermi, li guariscono dai loro inali». 

(43) C. O' Albon, De la Majesté royale, Lyon, 1575, p. 29. 

(44) J. de Maistre, Essai sur le principegé11érate11r des co11stitutions qolitiques, Lyon, 
1833, pp. x 11-x111 [tr. it. : Saggio sul principio ge11era1ore delle costituzioni politiche, 
Scheiwiller, Mi lano, 1978]. 

( 45) Anche nella tnidizionc iranica si sostenne che pri1na o poi la natura di un essere 
regale debba affennarsi irresistibihnente (cfr. F. Spiegel, Era11ische, cit., voi. fil, p. 599). 
Nel passo del De Maistre riappare la concezione mistica della vittoria, in quanto I' «iinporsi» 
qui è dato come «il più grande segno della legittimitàll dei re. 
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3. Il si1nbolismo polare 
Il Signore di pace e di giustizia 

• 
E possibile connettere la concezione integrale e originaria della funzione 

regale con un ulteriore ciclo di simboli e di miti che riportano tutti ad uno 
stesso punto, attraverso figurazioni e trasposizioni analogiche varie (1 ). 

Come punto di partenza si può prendere la nozione indù del cakravar ti 
o «Signore universale». In un certo modo, in essa si può vedere l'archetipo 
della funzione regale, di cui le particolari regalità, quando sono confonni al 
principio tradizionale, rappresentano delle ·imagini più o meno con1plete o -
secondo un altro punto di vista - delle prornanazioni particolari. Cakravarti 
letteralmente vuol dire Signore o Volgitore della Ruota - il che riporta nuo
vamente all'idea di un «centro» il quale poi corrisponde anche ad uno stato 
interiore, ad un rnodo d'essere - o, per dir ineglio, al tnodo dell 'essere. 

Infatti la ruota è anche un simbolo pel samsiira, per la corrente del dive
nire (KÙKÀoç T'Ìç yevt.oewç il «circolo della generazione» o anche KUKÀ.oç 
avayJCTlç, rota fati, la «ruota della necessità» degli Elleni), e il suo centro 
immobile esprime allora la stabilità spirituale inerente a chi non appartiene a 
tale corrente e che, con1e tale, può ordinare e dominare secondo un più alto 
principio le energie e le attività legate alla natura inferiore. Allora i cakravartf 
si presenta come il dhar111ariìja, cioè come «Signore della Legge» o della 
«Ruota della Legge» (2). In Kongzi [Confucio] si legge, in corrispondenza: 
«Chi domina mediante la Virtù [celeste) rassorniglia alla stella polare. Essa 
resta ferma al suo posto, ma tutte le stelle le volgono intorno» (3). Da ciò 
tràe il suo senso, anche il concetto della «rivoluzione» quale moto ordinato 

(I ) Cfr. R. Guénon, Le Roi du Monde, Paris, 1927, ove sono raccolte e interprerate 
nel modo migliore molte delle corrispondenti tradizioni [tr. it. : Il Re del Mondo, Adel
phi, Mi lano, 1987). 

(2) Jn questa tradizionè la «ruota» ha anche un significato «trionfale»: la sua appari
zione come ruota cele.~te è segno di un destino da conquistatori e da do1ninatori : simile a 
ruota, il designato avanzerà, travolgendo e dom.inaodo ( cfr. la leggenda del «Gran Magiù
fico» in Digha11ikiiyo, XVII), 1nentre, pel riferi1nento ad una funzione siraultaaeamente 
ordinatrice, si può ricordare l' imaginc vèdica (Rg-Veda, 11, 23, 3) del «carro luminoso del
i 'ordine (rta), terribile, che confonde i nemici>l. 

(3) Lu11y11, Il, I. 
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i11tomo ad un «motore immobile», concetto che nei tempi moderni doveva trd
sfonnarsi in sinonimo di sovversione. 

Sotto tale riguardo la regalità assume dunque il valore di un «polo» 
riportando ad un simbolis1no tradizionale generale. Si può ricordare, ad 
esempio, oltre il Midgard - la terra divina centrdle della tradizione nordica -
il riferimento di Platone: dove Zeus tiene consiglio con gli dèi per decidere 
circa il destino dell 'Atlantide, è <da loro sede augusta che sta nel mezzo del 
mondo e che pennette una visione d'insieme di tutte le cose che partecipano 
del divenire» (4). L'anzidetta nozione del cakravarti si connette peraltro ad 
un ciclo dì tradizioni enign1aticbe concernenti l'esistenza effettiva di un «centro 
del mondo» avente, in terra, questa suprema funzione. Alcuni simboli fon
damentali della regalità, in origine, ebbero una stretta relazione con un tale 
ordine di idee. In primo luogo, lo scettro, che, secondo uno de.i suoi aspetti 
principali, è legato da analogia con I' «asse del mondo» (5). Poi, il trono, luogo 
«elevato», nel restar assisi immobilmente sul quale allo stesso significato di 
stabilità legato al «polo» e al «centro immobile» si connettono anche i corri
spondenti significati interiori, oltreché metafisici. Datd la corrispondenza ori
ginariamente riconosciuta fra la natura deJl 'uomo regale e quella suscitata dal
l' ini7iazione, nei Misteri classici ricorre il rito del sedersi immobilmente su 
di un trono (6), rito che appare così importante, da equivalere talvolta all'i
niziazione stessa: il tennine rc.l'1pov1oµa..oç (insediato sul trono) appare spesso 
sinonimo di TC.TEÀEoµtvoç, cioè di iniziato (7). In effetti, in certi casi neUa 
sequenza delle fasi dell'iniziazione in discorso il t}povtoµòç, l'intronamento 
regale, precedeva il divenir uno col dio (8). 

Questo stesso siiubolismo si trova incorporato nello ziggurat a piranude
terrazza assiro-babilonese, nello schema della città dei sovrani irànici (co1ne 
a Ecbatana) e nell ' i1nagine ideale della reggia del cakravarti: vi si espri1ne 
architettonicamente l'ordine del mondo nelle sue gerarchie e nella sua 
dipendenza da un centro immutabile. Spazialmente, questo centro corri
spondeva, nell 'edificio, appunto al trono del sovrano. E viceversa, co1ne 
nell'Ellade, in India forn1e d'iniziazione che usano il rituale dei cosidetti rnan
dala drdm1natizzano il passaggio progressivo del miste dallo spazio protàno 
e demonico a quello sacro, fino a raggiungere un centro; e un rito fondamen
tale qui ha il nome di n111katabisheka, l' esser cinto con corona o tiara - chi 
raggiunge il «Centro» del 1nandala è coronato come re, perché è al disopra del 

(4) Platone. Crizia, 121 a-b. 
(5) R. Guénon, A111ori1é spiriluelle et pouvoir lemporel, Paris, I 929, p. I 3 7 [tr. it.: Auto

rità spirituale e potere temporale, Luni, Milano, I 995]. 
(6) Cfr. Platone, Eutifrone. 227 d. 

(7) V Macchioro, Zagreus, Firenze 1931, pp. 41-42; V. Magnien, les Mystères d 'E
leusis, Paris, 1929, p. 196 [tr. it. : I misteri di Eleusi, Edizioni di AI, Padova, 1996). 

(8) V. Macchioro, Zagreus, cit., p. 40; K. Stoll, Sugges1io11 1111d Hypnotismus in der 
Volkerpsycho/ogie, Leipzig, 1904, p. 104. 

(9) Cfr. G. Tucci, Teoria e pratica dei 111a11da/a, Astrolabio, Roma, 1949, pp. 30-32, 
50-5 I [Astrolabio, Ro1na, 1984]. 
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' giuoco delle forze della natura inferiore (9). E interessante, poi, rilevare che 
lo ziggurat, l' edificio sacro che sovrastava la città-stato e ne era il centro, a 
Babilonia ebbe il nome di «pietra angolare» e a Larsa quello di «anello fra il 
cielo e la terra» ( I 0): teina della «pietra» e tema del «ponte» - la formula 
estremo-orientale di «terzo potere fra Cielo e Terra» ci è già nota. 

Queste sono tracce e correlazioni, la cui importanza non può sfuggire. In 
particolare, la «stabilità» ha lo stesso duplice aspeno. La forrnuJa indo-aria 
della consacrazione dei sovrani l'ha per centro: «Sta fermo ed incrollabile .. . 
Non cedere. Sii incrollabile come n1 onte. Sta saldo come il cielo stesso e 

' mantieni fenno il potere nel pugno. E fenno il cielo ed è fem1a la terra, e saldi 
son pure questi monti. Saldo è tutto il mondo dei viventi e saldo è pure 
questo re degli uomini» ( 11 ). Ora, nelle formule della regalità egizia la sta
bilità figur<1 come un attributo essenziale che si aggiunge, nel sovrano, a quello 
di «forza-vita». E come l'attributo «forza-vita», di cui si è già rilevata la cor
rispondenza con un fuoco segreto, così anche la «stabilità» ba riferimento 
celeste: il suo seguo, ded, esprin1e la stabilità degli «dèi solari riposantisi 
sulle colotme o sui raggi celesti» (12). Tutto ciò riporta all'ordine iniziatico 
perché non si trattava di idee astratte: come la «forza» e la «vita», secondo 
la concezione egizia anche la «Stabilità» è uno stato interno e in pari te1npo 
una energia, una virtus che si trasmette come un vero fluido dall' un re all'altro, 
a sostenerli sovrannaturalmente. 

Peraltro, alla condizione di «stabilità» esoterica1nente intesa si lega l'at
tributo «olimpico» e quello della «pace». I re, «che traggono il loro potere 
antico dal dio supremo ed banno ricevuto la vittoria dalle sue mani», sono 
«fari di pace nella tempesta» ( 13). Dopo «gloria», centralità («polarità») e sta
bilità, la pace è uno degli attributi fonda1nentali della regalità, cbe si è con
servato fino a tempi relativamente recenti: Dante parlerà del!' impera tor paci
ficus, titolo già ricevuto da Carlomagno. Naturalmente, qui non si tratta 
della pace profana ed esteriore riferita al reggimento politico - pace, questa, 
che può avere tutt'al più il senso di un riflesso - ma si tratta dì una pace inte
riore e positiva, non disgiunta dall 'elemento «trionfale», di cui si è detto, tanto 
da non esprimere cessazione, ma piuttosto perfezione di attività, attività pura, 
intera e raccolta in sé stessa. Si tratta di quella calma, che testimonia realn1ente 
i I sovrannaturale. 

Secondo Kongzi [Confucio] (14), l'uomo designato alla sovranità, di contro 
a quello comune, ha «un principio di stabilità e di calma anziché di agita
zione»; «ha in sè l'eternità, invece di 1noti istantanei di gioia>>. Da qui quella 
cahna grandezza che esprime una superiorità irresistibile, qualcosa che 
atterrisce ed in pari tempo spinge alla venerazione, che si impone e disarma 

( I O) C. Dawson, The Age of the Gods, London, 1943, VI, 2 [tr. it.: L 'età degli dei, Lon-
gaoesi, Milano, 1950]. 

(11) Rg-Veda, X, 173 (tr. it. : Rg-Veda, Astrolabio, Roma, 1979]. 
(12) A. Moret, Du caractère, cit., pp. 42-43. 

(13) Corpus Hermeticum, XVlll , 10-16. 
(14) Lunyu, VI, 21. 
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senza combattere destando subitamente la sensazione di una forza trascen
dente del tutto padroneggiata ma pronta a scattare, il senso 1neraviglioso e 
pauroso del n u 111 e n (15). La pax romana et augusta, connessa appunto al 
senso trascendente dell'i"1periu111, può valere come Lma delle espressioni di 
ta.li significati neU 'ordine di una realizzazione storica universale; mentre l'ethos 
di superiorità al mondo, di calma dominatrice, di imperturbabilità unita alla 
prontezza al comando assoluto ri1nasto come caratteristica di vari tipi aristo
cratici anche dopo la secolarizzazione della nob i l~à deve considerarsi un'eco 
di quell 'elemento originariamente tanto regale quanto spirituale e trascen
dente. 

Il cakravarti, il sovrano universale, oltre che «signore di pace», è signore 
della «legge» (o ordine, rta) e della «giustizia» - è dhar1naréija. «Pace» e «Giu
stizia» sono due altri attributi fondamentali della regalità che si sono conser
vati nella civiltà occidentale sino agli Hohenstaufen e a Dante, per quanto in 
accezioni, nelle quali l'aspetto politico copre sensibilmente il significato supe
riore che da questo dovrebbe esser sempre presupposto (16). Peraltro, questi 
attributi si ritrovano nella nùsteriosa figura di Melchisedek, re di Sale1n, il 
quale in realtà non è che una delle varie figurazioni della funzione del «signore 
universale»: è stato rilevato dal Guénon che 1nekki-tsedeq in ebraico vuol 
appunto dire «re di giustizia» mentre Salem, di cui è sovrano, non è una città 
ma - come già secondo l'esegesi paolina ( 17) - non vuol dire altro che «pace». 
La tradizione afferma la superiorità del sacerdozio regale di Melchisedek 
rispetto a quello di Abramo - e già qui si può accennare che non è privo di 
un senso profondo il tàtto che proprio Melchisedek figuri nella enigmatica 
allegoria medievale dei «tre anelli» a dichiarare che né cristianesimo, né 
islamismo sanno più quale sia la religiosità vera; inentre la «religione regale 

(15) Co1ne nell' antichità la forza folgorante, simboleggiata dallo scettro spezzato e 
daU 'urae11s faraonico, non era un semplice simbolo, cosi 1<111ti atti del ceri1no1ùale di corte 
nel mondo tradizionale non erano espressioni di cortigianeria e di servile adulazione, ma 
traevano la loro origine pritna da sensazioni spontanee destate dalla virtus regale nei sud
diti. Cfr. per esempio l' impressione di una visita ad un re egizio della Xll dinastia: «Quan
do fui vicino alla Sua Maestà, 1.ni gettai bocconi, persi coscienza dinanzi ad essa. Il dio mi 
indirizzò parole affabili, 1na io fui come un individuo preso da accieca1nento. La favella 
nii venne meno, le membra 1ni sfuggirono, non sentivo più il cuore nel petto cd io conobbi 
la differenza che v'è fra la vita e la morte» (G. Maspero, Les contes pop11/aires de /'Égyp
te ancienne, Paris' , 1889, pp. 123 sgg.). CfT. Manavadharmashastra, VII, 6: «Come il 
sole, (il re) brucia gli occhi e i cuori e nessuno sulla terra può fissarne il viso». 

( 16) Federico II riconosce nella «giustizia» e nella «pace» il «fondamento di tutti i 
regni» (Co11stir11tio11es er acta publica Friederici secundi, in Mon. Germ., 1893-6, voi. 
IT, p. 365). La «giustizia» nel l\.1edioevo spesso si confondeva COD la «verità» ad indicare 
il rango ontologico del principio in1periale (cfr. A. De Stefano, L'idea imperiale di Fede
rico Il, Firenze, 1927, p. 74 [Edizioni all ' insegna del Veltro, Padova, 1978)). Presso i Goti, 
verità e giustizia figurano come virtù regali per eccellenza (M. Guizot, Essais sur /'hi
.woire de France, Paris, 1868, p. 266). Sono tracce sopravviventi del.la dottrina delle ori
gini. In particolare, sul.I ' imperatore quale «giustizia divenuta uon10», cfr. E. K.antorowicz, 
Kaiser Friedrich ll, cit., pp. 207-238, 477, 485. 

( 17) Ebrei , VIT, 1-3. 
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di Melchisedek» spesso fu rivendicata di contro alla Chiesa dall' ideologia ghi
bellina. 

A tale livello, «re di giustizia» equivale all 'espressione dharmaraja già 
citata per il «signore universale», dalla quale risul ta però che qui il termine 
«giustizia» va inteso in senso così poco profano, quanto la stessa «pace». 
Infatti, dhar1na in sanscrito vuol anche dire «natura propria», legge propria di 
un essere; e il riferimento esatto, io realtà, riguarda quella legislazione pri
mordiale, la quale ordina gerarchicamente, «secondo giustizia e verità», 
ogni funzione e fonna di vita secondo la natura propria di ogni singolo -
svadhar1na - in un sistema orientato verso l'alto. Una simile nozione della 
«giustizia» è propria, del resto, alla stessa concezione platonica dello Stato, 
concezione che, più che un modello astratto «utopistico» è in molti aspetti 
da considerarsi corne un 'eco di ordinarnenti tradizionali di più antichi tempi. 
In Platone l'idea di giustizia - 61Kcx1ocrovri - di cui lo Stato deve essere la 
personificazione, ba appunto una stretta relazione con I' oÌK&l07tpcxyicx o suuni 
cuique - col principio, secondo il quale ognuno ha da compiere la funzione 
corrispondente alla propria natura. Così i 1 «re di giustizia» è anche il legisla
tore primordiale, l'istitutore delle caste, il detenninatore degli uffici e dei riti 
- di quell' insieme etico-sacrale che nell 'lndia aria è il Dhar1nanga e che nelle 
altre tradizioni è il sistema rituale locale, con le relative nonne per la vita indi
viduale e collettiva. 

Ciò presuppone per la funzione regale un potere superiore di conoscenza. 
«La capacità di comprendere a fondo e perfettan1ente le leggi primordiali 
dei viventi», peraltro, nell'idea estre1no-orientale è la base per l'autorità e 
per il comando ( 18). La «gloria» regale mazdea, di cui si è già detto, come 
hvorra-i-kayiìni è anche virtù di so-...Tannaturale intelletto ( 19). E se sono i 
sapienti - o\ ao<f>oi - che, secondo Platone (20), debbono don1inare al ver
tice della gerarchia del vero Stato, qui l'idea tradizionale ora accennata prende 
una fonna anche più decisa. Infatti per sapienza, o «filosofia», qui viene intesa 
la scienza di «ciò che è» e non delle illusorie forme sensibili (21 ); per sapiente 
si intende colui che, in possesso di tale scienza, avendo la conoscenza diretta 
di ciò che ha un carattere supren10 di realtà e, nel conten1po, un carattere 
normativo, può eftèttivamente formulare leggi conformi a giustizia (22), sì 
che può ben trarsi la conclusione, che «Sino a quando nello Stato i sapienti 
non imperano e coloro che noi chiamiamo re non posseggono veramente la 
sapienza, e ad uno stesso fine non convergano potere politico e sapienza, le 
possenti nature che incarnano separatan1ente l'uno e l'altra essendo in1pe
dite dalla necessità - fino ad allora non vi sarà rimedio per i mali che afflig
gono gti Stati, anzi la stessa u1nanità» (23 ). 

(18) Zhongyong, XXXI, p. I. 
(19) Cfr. F. Spiegel, Era11ische, cit., voi. TI, 44. 

(20) Platone, Repubblica, V, 18; Vl, I; VI, 15. 

(21) Platone, Repubblica, V, 19. 

(22) Platone, Repubblica, VI, I. 

(23) Platone, Repubblica, V, 18. 
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Appendice: L '«Altezza» 

Assumendo come simbolo degli stati inferiori dell'essere la terra, la 
quale nel simbolismo occidentale spesso ha avuto relazione con la condizione 
utnana in genere (supposta derivazione classica di homo da humus), nell'i
magine di un' altezza, di una vetta montana, culminazione della terra verso 
il cielo, si ha un'altra espressione naturale per gli stati che definirono pri
mordiabnente la natura regale (1) sì che nel mito iranico un monte - il pos
sente Ushi-darena creato dal dio di luce -- vale co1ne sede dell'anzidetta hva
renò, cioè della for.la mistica regale (2), e sui monti, sia secondo tale tradi
zione, sia secondo quella vèdica (3), crescerebbe il simbolico haoma o 
soma, concepito come principio trasfigurante e divinificante (4). Peraltro, 
«altezza» - e più significativamente, «altezza serenissin1a>> -è un titolo restato 
ai monarchi e ai principi fino alla stessa età moderna, per il significato origi
nario del quale bisogna però riandare ad antiche connessioni simboliche, in 
forza delle quali «monte» e «polo» si presentano come espressioni varie di 
una stessa idea o funzione. La contrada «elevata» della terra è il «monte 
della salute» o della <<salvazione» (il Montsalvat della saga del Graal), è il 
n1onte di Rudra, concepito come «il sovrano universale» (5), e l' espressione 
sanscrita paradèsha, evidentemente legata al caldeo pardes (donde, come eco, 
il «paradiso» del cristianesimo) ha precisamente e letteralmente questo 

[Questa appendice cornprcode i cinque paragrafi (compresi dopo l'oliavo e prima 
del terzulti1no) del terzo capitolo deUa Parte Pritna presenti nella prima e seconda edizione 
di Rivolta, ma non più nella terlll. Non essendoci apparentemente uno specifico motivo 
dottrinale come in casi analoghi per questa soppressione, i cui motivi pertanto sfuggono, 
non avendo l'autore mutato idee in proposito, e data la loro forza di suggestione, essi ven
gono qui riproposti (in precedenza lo erano stati in ,\tleditazioni delle vette, Edizioni del 
Tridente, La Spezia, 1986). Essi erano compresi alle pp. 34-37 del cap. 3 (L'"Altezza" -
li simbolo "polare" - il Signore di "Pace'' e "Giustizia') dell'ed. 1934; alle pp. 46-49 
del cap. 3 (1/ simbolo "polare" - L " 'Altezza" - li Signore di "Pace" e "Giustizia ' ) del
l'ed. 1951; non compresi a,lla p. 38 del cap. 3 (Il simbolis1>10 polare. li Signore di pace e 
di giustizia) dell'ed. 1969. E parso logico allora intitolare questa appendice semplice1nente 
L'"Altezza" - N.d.C.]. 

(I) Da qui si può comprendere che non è solo caso che Parsi e Iran i nei tempi più 
anticlti non avessero altari o tcrnpli, ma sacrificassero ai loro dèi sulle cime dei monti (Ero
doto, I, 131 ). Sui n1onti correvano nel l'estasi i coribanti dionisiaci - e in certi testi il Buddha 
paragona il nirvana all'alta rnontagna. 

(2) Yasht , XIX, 94-96. la questo stesso testo si esplicita (XIX, 48, sgg.) che l' istinto 
e l' attaccan1ento alla vita - cioè il vincolo un1ano - impediscono il possesso della «gloria»: 
donde la corrispondenz.a col nirvana, quale superamento dello stesso vincolo. 

(3) Yashna, 4; Rg-Veda , X, 34, 1. 
(4) Cfr. Rg-Veda, VIII, 48, 3: «Bevemmo il soma, diveuinuno immortali, arrivamn10 

alla luce, trova1nmo gli dèi». È anche da notarsi che il soma in questa tradizione è con
nesso all ' animale massimamente simbolico per la regalità, all 'aquila o sparviero (IV, 18, 
13; IV, 27, 4). Il carattere im1nateriale del soma è dichiarato in X, 85, 1-5, ove si dice della 
sua natura «celeste» e del suo oou esser quello che si ottiene pestando una certa pianta. 

(5) Rg-Veda, VTI, 46, 2. 
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senso di «altezza», «Contrada più alta>>. È dunque legittimo riferirsi anche al 
monte Olimpo e al monte occidentale che conduce alla regione «olimpica» e 
che è la «via di Zeus» (6); a tutti gli altri monti che, nelle varie tradi
zioni, gli dèi - personificati gli stati uranici dell 'essere - abitano; al monte 
Shinvat, dove si trova «il ponte che congiunge cielo e terra» (7); ai monti 
«solari» e «polari», come per esempio appunto il simbolico Meru, il quale vale 
come «polo» e «centro» del mondo, monti i quali han poi sempre relazione 
con i miti e i simboli della regalità sacrale e della suprema reggenza (8). Oltre 
all' analogia sopra indicata, il lato di grandezza primordiale, selvaggia, non
umana e il carattere di inaccessibilità e di pericolosità dell'alta montagna -
quando non vi si aggiungano anche i tratti trasfigurati della regione delle nevi 
perenni - sono le visibili basi psicologiche di questo simbolismo tradizionale. 

In via particolare, nella tradizione nordico-aria l'idea del «monte» (anche 
materialmente: per esempio, il Helgafell e Korsslòhar irlandese) si associa 
spesso alla Walhall, la sede degli eroi e dei re divinificati, come pure all 'A
sgard, la sede degli dèi o Asen, posta al centro o «polo» della terra (nel Mit
gard), che ha nome di «splendente>> - glitnir - di «terra sacra» - helakt land 
- ma anche, appunto, di «montagna celeste» - hùninbjorg: altissitno monte 
divino sulla cui vetta, oltre le nubi, brilla una chiarità eterna, ove Odino 
dalla soglia Hlidskjalf sorveglia tutto il mondo, al quale Asgard i re divini nor
dico-germanici riconducevano pertanto significativamente la loro origine e la 
loro residenza primordiale (9). 

Come motivo co1nplementare si può indicare quello del «monte» co1ne 
luogo ove spariscono gli esseri giunti al risveglio spirituale - tale è, ad esempio, 
il «Monte del Vate» che nel buddhismo delle origini ba per abitanti sotterranei 
coloro che son detti «superuomini, esseri invitti ed intatti, risvegliatisi da sé, 
sciolti dai vincoli (I 0). Ora, anche questo motivo interferisce con l'idea regale 
ed imperiale. Basta ricordare le note leggende medievali secondo le quali Carlo 
Magno, Federico I e Federico Il sparirono nel «tnonte», da dove, un giorno, 

(6) Cfr. W.H. Roscher, Die Gorgonen und Verwandtes, Leipzig, 1879, pp. 33-34. 
(7) Bundahesh, XXX, 33. 
(8) Un 1nonte, sul quale fu p iantato un albero celeste, figura nella leggenda circa 

Zarathustra quale re divino, che per un certo ten1po ritorna al monte, ove i I «fuoco» non 
gli reca alcun danno. L'Himalaya è il luogo ove, nel Maluibhorata, il principe Arjuna 
ascende per praticare ascesi e realizzare qualità divine; e là si reca anche Yudhisthira - cui 
fu dato il titolo già citato di dharnraroja, «signore della legge» - per con1piere la sua 
apoteosi e salire sul carro celeste di lndra, «re degli dèi» . In una visioue, l' bnperatore Giu
liano (Contra Eracli11111, 230 d [tr. il.: La rinascita degli dèi, I Dioscuri, Genova, 1988)) 
viene condotto sulla vetta di un «alto grande monte, dove il padre di rutti gli dèi ha il suo 
trono»; qui, presso ad un «grande pericolo», gli si manifesta Helios, cioè la forza solare. 

(9) Cfr. W. Gohber, Handbuch, cit., pp. 90, 95, 200, 289, 519; E. Mogk, Gennanische 
Religionsgeschichte und Mythologie, Bcrlin-Leipzig, 1927, pp. 61-62. 

( I O) A1ajjhi111011ikojo, XII, 6. Analoghi rapimenti ricorrono nelle tradizioni elleniche 
così come in quelle cinesi, islamiche e messicane ( cfr. E. Rohde, Psyche, Freiburg', 1898, 
voi. I, pp. 70, sgg., 11 8-1 29 (tr. it.: Psyche, Laterza, Bari, 1989, 2 voli.]; A. Réville, La 
religio11 chinoise, cit., p. 444). 
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dovranno rimanifestarsi ( 11 ). Ma questa residenza n1ontana «sotterranea» non 
è che una imagine della misteriosa sede del «Re del mondo», che una 
espressione dell'idea del «centro supremo». 

Nelle più antiche credenze elleniche, gli «eroi» sono però tolti alla morte 
oltreché in un monte, in un' «jsola», la quale, anche per il nome che talvolta 
ha - Leuke - trova anzitutto corrispondenza con I' «isola bianca del Nord» 
che la tradizione indù fa parimenti soggiorno simbolico di beati e terra di 
«Viventi»: terra, ove regna Niiràyàna, che «è fuoco e splendore»; poi, anche 
con quell'altra isola leggendaria ove, secondo certe tradizioni estremo
orientali, si erge il «monte», che è abitata da uomini trascendenti - chen-jen 
- e solo recandosi nella quale, principi, quali Yu, che si illudevano di saper 
ben governare, appresero quale fosse invece il vero governo (12). È assai 
importante l'accenno, che in simili regioni meravigliose «non si va né per 
mare né per terra, ma solo il volo dello spirito le raggiunge» (13). L'«isola», 
in ogni modo, già da per sé si offre come simbolo di una stabilità, di una 
terra ferma distaccata in mezzo alle acque. 

Nella esegesi degli esagrammi dell 'ì tnperatore Fo-hi la nozione di tali 
«uomjni trascendenti» abitatori dell '«isola» e quella di re spesso figurano 
come sinonimi ( 14). Così dì ritorno da una nuova escursione fra i miti del 
mondo tradizionale, viene a confermarsi la dottrina della regalità divina attra
verso queste convergenze ed equivalenze fra i simboli della funzione regale 
e quelli che, sotto varia forma, alludono agli stati trascendenti dell'essere e ad 
una dignità eminentemente iniziatica. 
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4. La Legge, lo Stato, l'Impero 

Ha una stretta relazione con l'ordine di idee fin qui esposto il senso che sia 
la Legge, sia lo Stato avevano per l'uomo della Tradizione. 

In via generale, come presupposto della nozione tradizionale di legge va 
indicato un realismo trascendente. Specie nelle formulazioni arie il concetto 
di legge ha un intimo rapporto con quello di verità, di realtà e della stabilità 
inerente a «Ciò che è» - nei Veda il termine rta ha spesso lo stesso significato 
di dhamra e sta non solo a significare ciò che è ordine nel mondo, il mondo 
come ordine - Kòoµoç - ma passa anche ad un piano superiore designando 
la verità, il diritto, la realtà, laddove il suo contrario, anrta, designa il falso, 
il cattivo, lirreale ( 1 ). Il mondo della legge e, consequenzialrnente, dello Stato, 
valse così come il mondo della verità e della realtà in senso e1ninente. 

Come naturale conseguenza, che si potesse parlare di leggi ed esigere l 'os
servanza ad esse quando fossero di origine puramente u1nana - individuale 
o collettiva - ciò era all ' uomo tradizionale cosa affatto ignota, anzi assurda. 
Ogni legge, per poter valere oggettivamente come tale, doveva avere un carat
tere «d_ivino»: ma riconosciuto in essa tale carattere, riconnessa dunque la sua 
origine ad una tradizione non-umana, la sua autorità era assoluta, la legge 
valeva come qualcosa di infallibile, di inflessibile e di irnmutabile, non ammet
tente discussioni; ed ogni infrazione della legge presentava non tanto il 
carattere di un delitto contro la società, quanto e soprattutto di un sacrilegio, 
di una e1npietà - àoéf}gicx -- di un atto che pregiudicava lo stesso destino spi
rituale del colpevole e di coloro con cui egli era socialmente legato. È così che 
ancor fin nella civiltà medievale la ribellione contro l'autorità e la legge impe
riale fu considerata allo stesso titolo dell'eresia religiosa e i ribelli valsero, 
non meno degli eretici, come i nemici della loro stessa natura, come coloro 
che contradicono la legge della loro stessa essenza (2). Per coloro che spez
zano la legge di casta secondo il significato, di c ui più giù s i dirà, l'India aria 
ebbe l'espressione patita, cioè: i caduti, coloro che son caduti. L'utilità della 
legge in senso moderno, cioè come utilità materiale collettiva, non fu ruai il 
vero criterio: non che questo aspetto non fosse considerato, ma esso era pen
sato come accessorio o consequenziale in ogni legge, una volta che essa fosse 

(I) F. Spiegel, Die arische Periode und ihre Zustiùrde, Leipzig, 1887, pp. 139 sgg. 
(2) Cfr. A. De Stefano, L 'idea in1periale, cii., pp. 75-79; E . Kantorowicz,Kaiser Frie

drich, cit., pp. 240 sgg., 580. Non diversa idea nell'lslarn, c fr. per esempio Cort1110. lV, iii. 
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veramente tale. D'altronde, esiste utile ed utile, e la nozione di utile che 
all 'uorno moderno vale materialisticamente come ultirna istanza, tradizio
nalmente era quella di un mezzo da giustificarsi in funzione di un fine più aJto. 
Ma per esser utile in tal senso, lo si ripete, si richiedeva che la legge si pre
sentasse altrin1enti che come una mera e mutevole creazione della volontà 
degli uomini. Stabilita la sua autorità dall'alto, la sua utilità e la sua efficacia 
erano certe: anche nei casi, in cui l' esperienza, nel suo aspetto più grosso
lano ed immediato, non confermasse e perfino, sotto qualche riguardo, 
smentisse quaJcosa di sinUle, perché «complesse e inafferrabili sono le maglie 

' dell.a Via del Cielo». E così che nel n1011do tradizionale il sistema delle leggi 
e dei riti fu setnpre riferito a legislatori divini o a mediatori del divino, nei 
quali sotto forme varie si hanno, per così dire, tante apparizioni, legate a 
aree e a popoli vari, del «Signore del centro» nella funzione, ora accennata, 
di «re di giustizia». Ed anche quando, in tempi più recenti, fu a1nmesso il prin
cipio della votazione, la tradizione in parte sussiste fonnalmente il principio 
della votazione, la tradizione in parte sussiste formalmente per il fatto che la 
decisione del popolo spesso non fu considerata sufficiente e si chiese che le 
nuove leggi, per valere, venissero approvate dai pontefici e che gli àuguri si 
accertassero, se gli dèi erano favorevoli (3). 

Peraltro leggi ed instituzioni, come erano dall'alto, così esse, nei quadri 
di ogni tipo veramente tradizionale di civiltà, erano verso l'alto. Un ordina-
1nento politico, econon1ico e sociale creato in tutto e per tutto per la sola vita 
temporale, è cosa propria esclusivamente al mondo moderno, cioè al mondo 
dell 'antitradizione. Lo Stato , tradizionalmente, aveva invece un significato 
e una finalità in un certo nlodo trascendenti, non inferiori a quelli stessi che 
la Chiesa cattolica rivendicò per sé in Occidente: esso era una apparizione del 
«sovnunondo» e una via verso il «sovrrunondo». La stessa espressione «Stato», 
status, da ÌOTavat = stare, se empiricamente può forse derivare dalla fonna 
assunta dal vivere sociale dei popoli no1nadi allorché essi presero una resi
denza fissa - tuttavia può anche rin1andare al significato superiore, proprio 
appunto ad un ordine vòlto alla partecipazione gerarchica della «stabilità» spi
rituale in opposto al carattere contingente, labile, mutevole, caotico e parti
colaristico proprio ali' esistenza naturalistica ( 4 ); ad un ordine, dunque, che 
costituisca quasi un riflesso efficace del mondo dell 'essere in quello del dive
nire, tanto da far verità le parole già citate della consacrazione regale 
vèdica: «Saldo è tutto questo mondo dei viventi e saldo è pure questo re 

(3) Su tutto ciò, cfr. N.D.Fustel de Coulanges, La Cité antique, cit., pp. 365, 273-7, 
22 1, 376: «Le città non si erano don1andate se le istituzioni che esse si davano fossero util.i: 
queste istituzioni erano state fondate, perché la religione aveva voluto così .. . In origine, 
la regola superiore dalla quale veniva l'ordine sociale non era l'interesse, rna la religione». 
Fino a Federico Il si mantiene l'idea, che le leggi, cui l' Imperatore è sottoposto, hanno 
irnmediata scaturigine non nell ' uomo o nel popolo, tna in Dio (cfr. A. De Stefano, 
L 'idea in1periale, cit .. p. 57). 

(4) H. Berl (Die Heraujkunft des fanften Standes, Karlsrube, 1931, p. 38) estende 
una interpretazione analoga alle espressioni tedesche S1adi = città, e Stand= classe o casta. 
Nel che, può esservi del giusto. 
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degli uomini». Per tal via, a imperi e Stati tradizionali si applicarono fre
quentemente i simboli di ~<centralità» e di «polarità», che abbiamo visto legarsi 
ali' archetipo della regalità. 

Così se l'antico Impero cinese ebbe notne di «hnpero del mezzo», la sede, 
di cui nei più lontani ricordi nordici, reca il nome di Mitgard, con egual 
senso di sede centr.lle, di mezzo del tnondo; e se la capitale dell'iJnpero solare 
degli Inca nel suo nome Cuzco sembra aver significato 1' «otnbelico» (nel senso 
di centro) della terra, si ritrova questa stessa designazione simbolica applicata 
e Delfo, centro della civiltà dorica. Riferi1nenti analoghi potrebbero esser facil
mente fomiti da molte altre tradizioni, ad indicare l'antico senso degli Stati 
e delle organizzazioni tradizionali. In generale, già nella preistoria il simbo
lismo delle «pietre sacre» riconduce a questo stesso ordine di idee, il presunto 
feticismo del culto delle pietre essendo in parte fisima dei ricercatori moderni. 
L'o1nphalos, la pietra sacra, non è una ingenua figurazione della forma del 
inondo (5); il suo significato in greco di «01nbelico» riconduce, in genere -
com.e si è detto -:- all ' idea di «Centro», di «punto di stabilità», in relazione, 
anche, con ciò che si può chiamare la geografia sacra: la «pietra sacra» 
appare spesso ritualmente in luoghi scelti - non a caso - come centri tradi
zionali in relazione ad un dato ciclo storico o ad un dato popolo (6} - e ciò, 
col significato soprattutto di «fondamento dall'alto» quando, come spesso 
fu il caso, la pietra è «dal cielo», ossia un aereolito. A tale riguardo siano ricor
dati il lapis niger dell 'antica tradizione .ron1ana e the stone of the destiny, la 
pietra fatidica parimenti nera delle tradizioni celtico-britanniche, importante 

• per la virtù, ad essa attribuita, di indicare i re legittimi (7). E lo stesso ordine 
di idee per cui in \\lolfram von Eschenbach il Graal, come 1nisteriosa «pietra 
divina», ha anche il potere di rivelare chi è degno di rivestire la dignità 
regale (8). Donde, infine, il senso palese del simbolismo della prova consi
stente nel saper trarre una spada da una pie tra (Teseo per l'Ellade, 
Sohrab per la Persia, re Arthur per l'antica Britannia e così via). 

La dottrina delle due nature - fondamento della visione tradizionale della 
vita - si ri nette nei rapporti che, secondo la tradizioni, esistono fra Stato e 
popolo, de111os. L'idea, che lo Stato tragga la sua origine dal de1nos ed in 
esso abbia il principio della sua legittitnità e della sua consistenza, è una 
perversione ideologica e tipica del mondo moderno, attestante essenzialn1ente 
una reg ressione . Con essa si torna cioè a quanto fu proprio a forme 
sociali naturalistiche, prive di un crisma spirituale. E che una volta presa questa 
direzione si dovesse scendere sempre più in basso, fino al mondo collettivi
stico delle masse e alla dernocrazia assoluta, è cosa che procede da una natu
rale necessità, dalla legge stessa dei corpi che cadono. Secondo la concezione 
tradizionale lo Stato sta invece al popolo come il principio olimpico ed ura
nico sta a quello ctonio e «infero», come (<idea» e «forma» - voiiç- stanno a 

(5) W.H. Roscher, 0111phalos, Leipzig, 1913. 
(6) Cfr. R. Guénoo, le Roi du 111onde, cit., cap. IX. 
(7) J.L. Weston, The Quest of the Holy Grail, London, 1913, pp. 12-13. 
(8) Cfr. J. Evola, Jl n1istero del Graal, cit., § 15. 
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«n1ateria» e «natura» - UÀfl - epperò nel rapporto stesso di un principio 
luminoso maschile, differenziatore, individualizzante e fecondatore di 
fronte ad una sostanza feminile labile, promiscua e notturna. Sono due poli, 
questi, fra i quali esiste una intima tensione, che nel mondo tradizionale si 
risolse nel senso di una trasfigurazione e di un ordinamento dall 'alto. Così la 
stessa nozione di «diritto nat11rale» è una pura finzione, l'uso antitradizio
nale e sovversivo della quale è ben noto. Non esiste una natura in sé «buona», 
ove siano preformati e irradicati i principì intangibili di un diritto da valere 
egualitariamente per ogni essere umano. Anche quando la sostanza etnica 
appaia, in una certa misura, come «natllra fonnata», cioè presenti alcune fonne 
elementari di ordine, queste - a meno che non siano residui e tracce di pre
cedenti azioni formatrici - non hanno valore spirituale prin1a che, nel loro 
esser riprese nello Stato, o in analoga organizzazione tradizionale dall'alto, 
ricevano una consacrazione per la partecipazione ad un ordine superiore. 
Nel suo fondo, la sostanza del demos è sempre de1no n i ca (nel senso 
antico, non cristiano-morale, del tern1ine), essa abbisogna sempre di una 
catarsi, di una liberazione prima che possa valere come forza e materia -
owaµ1ç - di un sisterna politico tradizionale, epperò permettere che di là da 
un substrato naruralistico prenda sempre più rilievo un ordine differenziato e 
gerarchico di dignità. 

In relazione a ciò, si vedrà che il fondamento pri1no della distinzione e della 
gerarchia delle caste tradizionali non è stato politico o econo1nico ma appunto 
spiriruale, tanto da presentare, nell ' insieme, un vero sistema di partecipazioni 
e di gradi progressivi di una conquista e di una vittoria del cosmos sul caos. 
La tradizione indo-aria, a parte le quattro grandi caste, conosceva una distin
zione più generale e significativa, la quale rin1anda appunto alla dualità 
delle nature: è la distinzione fra gli arya O dvija e Ì shudra - e i primi SODO i 
«nobili» e i «rinati», che costiruiscono l'elemento «divino», daivya; gli altri 
sono gli esseri che appartengono alla natura, e che d11nque rappresentano il 
substrato promiscuo della gerarchia, gradatamente vinto dall 'azione forma
trice tradizionale nel corpo delle caste superiori, dai «padri di famiglia» fino 
ai brahmano (9). Ta.le è, rigorosamente, il significato originario dello Stato e 
della legge nel mondo della Tradizione: dunque, un significato di «forma
zione» sovrannaturale, anche là dove ciò - per via di incomplete applica
zioni del principio o per effetto di una successiva 1naterializzazione e dege
nerescenza - non si presentò con tratti diretta1nente visibili. 

Da tali premesse risulta una relazione potenziale fra il principio di ogni 
Stato e quelJo dell'un iv e rs a I i tà : dove si esercita una azione volta a costi
tuire la vita oltre i lintiti della natura e delJ 'esistenza erupirica e contingente, 
non possono non manifestarsi delle forme che in via di principio non sono più 
legate al particolare. La di tnensione dell'universale nelle varie civiltà ed orga-

(9) Spesso la casta dci sh1ìdra o servi, in opposto a quella brtihmana che è «divina», 
e daivya, quale vertice della gerarchia dei «nati due volte», è considerata come «demo
nica», asu1ya. Cfr. per esempio Paiicavinshabrtihmana, V, v, 17, e inoltre E. Sénart, Les 
castes da11s 1 ·111de, Paris, 1896, p. 67. 
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nizzazioni tradizionali può presentare aspetti diversi e tali, che in alcune 
essa sia più o meno palese che in altre. La «fonnazione» infatti incontra sempre 
la resistenza di una materia che, nelle sue determinazioni dovute allo spazio 
e al tempo, agisce in senso differenziatore e particolaristico in ordine all 'ap
plicazione storica eftèttiva del principio unico, in sé.superiore ed anteriore a 
tali sue manitèstazioni. Purtuttavia non vi è forma di organizzazione tradi
zionale che, malgrado ogni caratteristica locale, ogni esclusivismo empirico, 
ogni «autoctonismo» di culti ed istituzioni che essa difenda gelosa1nente, non 
celi un principio più alto, il quale viene in atto quando l'organizzazione tra
dizionale si eleva fino al livello e all'idea dell ' Impero. Così esistono occulti 
legami di simpatia e di analogia delle singole formazioni tradizionali con qual
cosa di unico, d' indivisibile e di perenne, del quale esse si presentano, per così 
dire, come tante imagini: e, di tempo in tempo, questi circuiti di si1npatia si 
chiudono, lrunpeggia ciò che in ciascuno di essi va di là da essi, e acquista una 
potenza misteriosa rivelatrice di un diritto sovrano, la quale travolge irresi
stibilmente ogni Lin1ite particolaristico e culmina in una unità di tipo supe
riore. Tali sono appunto le cultninazioni imperiali del mondo della Tradizione. 
Idealmente, un'unica linea conduce dall'idea tradizionale di legge e di Stato 
a quella di Impero. 

Si è visto che l'opposizione fra le caste superiori caratterizzate dalla rina
scita e la casta inferiore dei shudra valse agli Indo-ari come quella fra «divino» 
e «de1nonico». Nell'Iran, alle prime caste corrispondevano peraltro altrettante 
emanazioni del fuoco celeste disceso sulla terra e più propriamente su tre 
distintè «altezze»: di là dalla «gloria» (hvareno) nella forma suprema incen
trantesi soprattutto nei re e nei sacerdoti, tale fuoco sovrannaturale si arti
cola gerarchicamente in corrispondenza delle altre caste, o classi, dei guer
rieri e dei capi patriarcali della ricchezza (rathaestha e véistriyaishuyant) in 
altre due forme distinte, fino a toccare e a «glorificare» le terre occupate dalla 
stirpe aria (10). Su questa base nella tradizione iranica si giunge appunto 
alla concezione metafisica dell ' Impero, come una realtà, in fondo, non 
legata allo spazio e al tempo. Chiaramente si pongono le due possibilità: da 
una parte l'ashavan, il puro, il «fede.le» in terra e il beato nell'aldilà - colui 
che accresce quaggiù, nel dominio che gli è proprio, la forza del principio di 
luce: anzitutto i signori del rito e del fuoco, che hanno un potere invisibile 
sulle influenze tenebrose; poi i guerrieri, in lotta contro il barbaro e l'empio; 
infine coloro che lavorano la terra arida e incolta, giacché anche ciò è 
militia, la fertilità è quasi una vittoria che accresce la mistica virtus della terra 
aria. Di contro all'ashavan, l' anashvan, l'impuro, colui che non ha legge, colui 
che neutralizza il principio luminoso ( 11 ). L'Impero, quale unità tradizio-

(10) Cfr. F. Spiegel, Eranische, cit., voi. lii, p. 575; voi. Il, pp. 42-43, 46. Negli 
Yaslu (XJX, 9) è detto in particolare che la «gloria» appartiene «alle genti arie nate e non 
nate e al santo Zarathustra». Qui si potrebbe anche ricordare la nozione degli «uomini 
della legge primordiale» - paoiryo-thaésha - considerata la vera religione aria in ogni 
età, prima e dopo Zarathustra (cfr. per esc1npio Yasht, XJll, passi111). 

( 11) Cfr. G. Maspero, Histoire ancie11ne des peup/es de/ "Orient classique, Paris, 1895, 
voi. IIl, pp. 586-587. 
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nate retta dal «re dei re», qui corrisponde appw1to a ciò che il principio di luce 
ha conquistato sul dominio del principio tenebroso ed ha per limite il mito del-
1 'eroe Saosbyant, signore universale di un futuro, compiuto, .vittorioso regno 
della «pace» ( 12). ·Non diversa idea si trova, del resto nella leggenda, secondo 
la quale l'imperatore Alessandro avrebbe sbarrato, con una rnuraglia di 
ferro, la via alle genti di Gog e Magog, le quali qui possono rappresentare l'e
lemento «demonico» soggiogato nelle gerarchie tradizionali: tali genti pro
rornperanno un giorno alla conquista delle potenze della terra, ma saranno 
definitivamente affrontate da figure in cui, secondo le saghe medievali, si ri1na
ni festerà il tipo dei capi del Sacro Romano hnpero (1 3). Nella tradizione 
nordica, i baluardi che proteggono la «sede di mezzo» - il Mitgard - dalle 
potenze elementari e che saranno travolti ali' «oscurarsi degli dèi» - ragna 
rokkr (14) - non esprimono diversa idea. D'altronde, è stata già ricordata la 
relazione fra aeternitas e iniperium presentata dalla tradizione romana, donde 
un carattere trascendente, non-umano a cui qui viene elevata l' idea del 
«regere», sì che la paganità attribul agli dèi la grandezza della città dell' A
quila e dell 'Ascia. Da ciò, il segno più profondo che può presentare anche 
l' idea, secondo la quale il «mondo» non sarebbe finito fino a quando si sarebbe 
n1antenuto l'lrnpero romano: idea da riportare a quella della funzione, appunto, 
di tnistica salvazione attribuita ali' Impero, una volta che s i intenda 
«mondo» non fisicamente o politicamente, 1na nel senso di «costnos», di diga 
d'ordine e di stabilità opposta alle forze del caos e della disgregazione (15). 

La stessa ripresa bizantina dell'idea romana ha, in relazione a ciò, parti
colare significato per lo spirito spiccatamente teologico-escatologico col quale 
quell'idea si anima. L'Impero, concepito anche qui come una imagine del 
regno celeste, è voluto e preordinato da Dio. In esso il sovrano terreno - il 
~aOIÀé:U; Ùl>TOKpéxrwp - è lui stesso una i1nagine del Signore dell'universo; 
come questi, è solo e senza un secondo. Presiede tanto al dom.inio temporale 

(12) Bundahesh, XXX, IO, sgg.; Yasht, XIX, 89-90/ 

(I 3) Cfr. A. Graf, Roma, cit., voi. 11, pp. 521 , 556, sgg. La stessa funzione di . .\les
sandro riappare nel Cora110 (XY!LI, 95) rispetto alle genti di Gog e Magog, riferita all' eroe 
Dhu-1-Qamayn (cfr. F. Spiegel, Die Ale.xa11dersage bei den Orientale11, Leipzig, 185 1, 
pp. 53, sgg.). D'altronde Gog e Magog si ritovauo nella tradiz ione indù sotti i nomi 
pressoché identici dei dèmoni Koka e Yikoka che, alla fine del presente ciclo, saranno 
distrutti dal Kalk i-avatara, altra figurazione messianico-imperiale. Cfr. J. Evola, Il n1istero 
del Graa/, cit., § I O. 

( 14) Gy/fagi1111ing, 8, 42; Vol11spft, 82 [tr. it. in: Edda, Rusconi, Milano, 1989]. La 
difesa delle forze oscure, qui nel senso di protezione da esse, ba anche dato un signifi
cato sin1bolico alla «grande nluraglia» con cui l'Impero cinese, o «hnpero del l\.1ezzo», 
aveva chiuso sé stesso. 

(15) Il rapporto dinamico fra i due principi opposti ebbe espressione nell' India aria 
nella festa di gava111yana, ove un nero sh1ìdra lottava contro w1 bianco iirya per il pos
sesso di un si1nbolo solare (cfr. A. Weber, lndisclte Studie11, Leipzig, 1868, voi. X, p. 5). 
Fra i tniti nordici figura parilnenti quello di un cavaliere bianco che lotta contro uno nero 
al principio d ' ogni anno per il possesso dell'albero: al cbe si conuett.e anche l' idea di un 
futuro prevalere di quello nero, sino a che un re non lo abbatterà definitivamente (J. Gri1n1n, 
Deutsche 1Wyrhologie, Berlin, 1876, voi. n, p. 802). 
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quanto a quello spirituale e il suo diritto formale è universale: si estende anche 
su genti che di fatto hanno un reggin1ento autoi1orno, non soggetto al potere 
in1periaJe reale, reggi111ento che come tale è «barbaro» e non «secondo giu
stizia» avendo una base soltanto naturalistica ( 16). I suoi sudditi sono i 
«Romani» - j)wµcxìot - col senso, non più etnico e nemmeno puramente 
giuridico, di una dignità e di un crisma superiore, giacché essi vivono nella 
pax assicurata da una legge che è riflesso di quella divina. L'ecumene impe
riale perciò riunisce in sé l'ordine della «salute», così come quello del diritto 
in senso superiore (17). 

Con questo stesso contenuto superstorico - quale istituzione sovrannatt1-
rale universale, creata dalla Provvidenza come ren1ediun1 contra infir1nitatem 
peccati per rettificare la natura caduca e indirizzare gli uomini verso la 
salute eterna - l' idea dell'Impero si riaffenna ancora una volta nel Medio
evo ghibellino ( 18), anche se praticamente paralizzata sia dall'opposizione 
della Chiesa, sia dai te1npi, che già ne precludevano la comprensione e, 
ancor più, la realizzazione effettiva secondo il suo significato più alto. Così 
se Dante esprime una veduta tradizionalmente corretta nel rivendicare per 
l' ln1pero la stessa origine e finalità sovrannaturale della Chiesa e nel parlare 
dell ' Imperatore come di colui che «tutto possedendo e più desiderare non pos
sendo» è privo di concupiscenza, onde può far regnare la pace e la giustizia, 
fortificare la vita activa degli uomini la quale, dopo il peccato, non sa resi
stere alle seduzioni della cupiditas ove un potere superiore non la freni e non 
la guidi ( 19), pure egli porta ben poco tali idee oltre il piano materiale poli
tico. Ditàtti il «possesso perfetto» dell'Imperatore qui non è quello interiore 
proprio a «coloro-che-sono», ma è quello territoriale; la cupiditas non è la 
radice di ogni vita non rigenerata, non sciolta dal divenire, naturalistica, 1na 
è quella dei principi in cou1petizio11e di potenza e ricchezza; la «pace», infme, 
è quella del «tnondo», tanto da valere come mera premessa per un ordine 
diverso di là da quello dell 'ln1pero, per una vita contemplativa in senso 
ascetico-cristiano. Ma, sia pure in un'eco, la tradizione si mantiene ancora. 
Con gli Hohenstaufen essa ha l'ultimo guizzo lutninoso. Dopo, gli Imperi 
saranno soppiantati dagli «irnperialismi» e non si saprà più nulla dello Stato 
se non come di una organizzazione temporale particolare, nazionale e poi 
sociale e plebea. 

(16) Cfr. O. Treitinger, Die ost-romische Kaiser 1111d Reichsidee, Jeaa, 1938. 

(17) Su base analoga si avrà, nell 'lslani, la distinzione geografica fra il dar al-is liim, 
o terra dell 'Islam, reno dalla legge divina, e il diir a/-harb, o terra della guerra, per com
prendere genti, che vanno riprese nella prirna attraverso iljihiid, la «guerra santa». 

(18) Cfr. F. Karnpers, Die deutsche Kaiseridee in Proplretie u11d Sage, Berlin, 1896, 
passù11; e Kar/ der Grosse, Maiaz, 191 O. 

( 19) Cfr. Darue, Convivio, CV, V, 4; De Monarchia, I, 11, 11 -14; e A. Solrni, Il pensiero 
politico di Dante, Firenze, 1922. p. 15. 
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5. Il mistero del rito 

, 

Se il re di diritto divino era il centro dello Stato tradizionale, ciò che legava 
le singole parti e attività a questo centro e faceva partecipare i singoli alla 
influenza trascendente portata dal capo, era un doppio elemento: il rito e la 
«fede L tà )> ,fides. 

Il rito fu il cemento originario delle organizzazioni tradizionali piccole e 
grandi considerate secondo la loro dimensione non naturalistica dianzi indi
cata. Esso spettava anzitutto al re; era poi prerogativa delle caste aristocra
tiche o sacerdotali, della stessa magistratura - per i magistrati, i Greci ave
vano l'espressione oi iv TfÀét = coloro che debbono cornpiere i sacrifici ( I) 
- e, infine, dei patres, dei capi-fa1niglia Riti e sacrifici erano determinati da 
norme tradizjonali minute e severe, le quali non ammettevano nulla di arbi
trario e di soggettivo. Essi erano imperativi,jus strictutn: il rito o il sacrificio 
tralasciato, co1npiuto da persona non qualificata o eseguito in modo cornunque 
disfonne dalle regole tradizionali, era principio di sventura: esso rimetteva 
allo stato libero for1,e tenùbili sia nell'ordine 111orale che in quello rnateriale, 
sia per gli individui, che per la collettività. Per contro, nel mondo classico poté 
dirsi che il sacerdote del fuoco sacro col suo rito, giorno per giorno «salva» 
la città (2). Stabilire i riti - secondo la tradizione estre1uo-orientale - è la prima 
fra le tre cose considerate di massima importanza pel governo di un impero 
(3), i riti essendo i «canali attraverso cui si possono cogliere le vie del 
Cielo» ( 4 ). Nella tradizione indù i «luoghi sacrificalh> sono considerati 
come le sedi stesse dell'«ordine», rta (5) ed è assai significativo, che l'e
spressione rta (presso gli Irani; artha) appare, in connessione con analoghe 
concezioni, come radice nella stessa parola latina ritus, cioè azione rituale. 
Non vi era atto dell'antica vita tradizionale, sia individuale che collettiva, 

(I) Cfr. N.D. Fuste! de Coulanges, La Cilé a111ique, cit., p. 2 11 . 

(2) Pindaro, Nemee, Xl, 1-5. 

(3) Zhongyong, XXlX, I. 
(4) Cfr., Liji, vn, IV, 6: «La rovina degli Stati, la distruzione delle famiglie e l 'aa

nieatan1ento dei singoli sono stati sempre preceduti dall'abbandono dei riti ... Essi fon1i
scoao i canali attraverso i quali noi possian10 cogliere le vie del cielo». Secondo la tradi
zione iado-aria, insietne a <<Verità, ordine, ascesi», le formule e i sacrifici rituali sono i 
sostegni delle organizzazioni un1ane ( cfr. per ese111pio, A tharva-Veda, Xll, I, I). 

(5) Cfr., per esempio, Rg-Veda, X, 124, 3. 

73 



cui non si connettesse un ele1nento rituale determinato, cotne suo sostegno e 
guida dall'alto e con1e elemento trasfigurante (6). La tradizione dei riti e dei 
sacrifici, al pari di quella stessa delle leggi, cbe spesso con essa si confondeva 
- jus sacrurn - rin1andava poi, tanto nell'ordine privato cbe io quello pubblico, 
ad un essere non-u1uano o divenuto non-umano. ·rutto ciò è terra ignota per 
la 1nentalità laica moderna, per la quale ogni rito, quand'anche non come super
stizione «superata», vale co1ne mera cerimonia (7) apprezzabile al più per il 
suo valore sunbolico, estetico, o ctnozionale. Varrà dunque fennarsi a consi
derare qualcw10 degli aspetti e dei significati di questa forma dello spirito tra
dizionale, dai quali, peraltro, ci si troverà ricondotti ai punti-base già chia
riti. 

Circa il «sacrificio», Ìl1 un testo, la cui antichità non è dubbia, si legge 
che il Brahman, «che in origine era tutto l'universo», «creò una forma più alta 
e più perfetta di sé medesÌlno», dal che procedettero gli «dèi dei guerrieri», 
Indra, Mithra, ecc. (8). 

Questo autosuperarsi della forza origmaria del inondo, dato come origine 
di entità, considerabili come archetipi celesti della regalità divma e trionfale, 
è strettamente legato all'essenza di tutta una classe di sacrifici. Non diversa 
idea si trova in un ciclo di altri miti, nei quali si tradisce una fondamentale 
identità fra eroi e dèi, e personificazioni delle forze del caos, contro le quali 
essi lottano vittoriosamente (9): è la medesima concezione di una forza pri
mordiale che reagisce contro sé stessa, che si libera ed ascende ad un modo 
superiore d'essere, il quale definisce il suo aspetto propriamente divino -
l 'upanisbadica «forma più alta e perfetta di sé stessa» - spesso n1anifestantesi 
in una legge, in un principio d'ordine: onde, in universale. per esetnpio il caldeo 
Marduk, vincitore del dèmone del caso Thiamat, è un ordinatore cosmico e, 
nella cosn1ogonia indù, è con l'ascesi (tapas tapyate) che la fora-vita pro
duce I' «Uno» della creazione. Nella trJdizione nordica la stessa idea è espressa 
dal sacrificio di Odino all'albero cosmico Y ggdrasill, per via del quale sacri
ficio egli trae daH'abisso la sapienza trascendente contenuta nelle rune, e pro
spera (10): non solo, ma in una particolare redazione di questo mito Odino, 
concepito con1e re, appare come colui che col suo sacrificio indica la via che 

(6) Sulla potenza della tradizione dei riti nella ro1nanità prisca cfr. V. Macchioro, Roma 
Capta, Principato, Messina, 1928, pp. 15 sgg. 

(7) Del resto, della stessa parola «cerimonia» si è perduto il senso originario. Essa vien 
dalla radice creo, identica al sanscrito kr "' fare, agire in senso di creare. Non esprimeva 
dunque una celebrazione convenzionale, ma una azione creativa vera e propria. Cfr. L. 
Preller, Riirnische 1\1ytlzologie, Berlin, 1858, p. 70. Nel Medioevo cerùnoniae era il ter
mine specifico con cui si designavano le operazioni magiche. 

(8) Cfr. Shat6patha-brtilzmana, XJV, iv, 2, 23-27; Br/ipdoranyaka-upanishad, l, iv, 11 . 

(9) Cfr. H. Hubert e M. Mauss, Mélanges, cit. , pp. 113-116. lo uno dei testi sopra citati 
(Brhadtiranyaka-11panishad, l, ii, 7-8) il principio originario dice: «Divenga atto al sacri
ficio il mio corpo. Grazie ad esso, giungerò ad avere un essere>> e tale sacrificio, l'ashva
niedha, viene messo in relazione col Sole. 

(IO) H6van10/, 139 sgg. 
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conduce al Walhalla, cioè il tipo di azione che può far partecipi dell'immor
talità eroica, aristocratica e uranica ( 11 ). 

Secondo il suo senso originario il tipo di sacrificio a cui ci riferiamo cor
risponde ad un 'azione del genere, generatrice di un «dio» o «eroe», o alla ripe
tizione di essa, legata alla tradizione sacrificale facente capo a quel dio o eroe, 
ripetizione che rinnova la forza efficace di quel dio o la riproduce e sviluppa 
nell 'ordine di una data comunità. Nella tradizione egizia questi significati 
banno una espressione precipua. In essa, Osiride viene concepito co1ne colui 
che avrebbe insegnato agli uomini i riti, oltreché l'arte sacra e simbolica della 
costruzione dei templi . Ma egli è dio dei riti, in quanto lui stesso, primo fra 
gli dèi, è passato attraverso il sacrificio ed ba conosciuto la «morte». La sua 
uccisione e dilacerazione da parte di Set viene 1nessa in relazione col suo 
«penetrare per primo nell ' incognito de li "'altra terra" e col divenire un 
essere che conosce il grande segreto» (12). Il nùto ha il suo sviluppo nel 1notivo 
di Horo, figlio di Osiride, che risuscita il padre. Egli trova i «riti acconci» (khu) 
che rendono ad Osiride passato nell'altro mondo - nel sovrannan1rale in senso 
proprio - la forma che aveva precedentemente posseduta. «Con la morte e 
con i riti Osiride, il pri1no di tutti gti esseri, conobbe il mistero e la vita nuova: 
questa scienza e questa vita furono ormai il privilegio degli esseri che si dicono 
divini. È da questo punto di vista che si pensava che Osi.ride avesse iniziato 
gli dèi e gli uo1nini ai riti sacri ... Egli aveva 1nostrato agli esseri del cielo e 
della terra come si diviene dio» (13). Da allora, il culto reso ad ogni essere 
divino o divinificato consistette nel ripetere il 1nistero di Osiride. Ciò, anzi
tutto per il re: non pure il rito dell'intronazione e quello solenne, trentennale, 
del sed, ma anche il culto giornaliero destinato a rinnovare nel re egizio l'in
fluenza trascendente legata alla sua funzione, ripetono il 1nistero sacrificale 
di Osiride. li re si pone corne tale; e rende culto ad Osiride, «ricostruen
dolo», rinnovandone ritualmente il trapasso e la vittoria. Così del re si ilirà: 
«Horo che modella il Padre (Osiride)», ed anche: «Il datore di vita - di ankh 
- , colui che col rito tà sorgere la vita divina, regalmente, come il sole» ( 14). 
Il sovrano si fa «Horo», il risuscitatore di Osiride, o Osiride risuscitato. Su 
non diversa base nei Misteri gli iniziati spesso prendevano il nome del dio 
da cui tali Misteri erano stati fondati, liniziazione riproducendo lo stesso tipo 
di atto costitutivo dell'essenza del dio e deternlinando dunque una similarità 

( 11) Y11glingasaga, X [tr. it. in: Leggende e miti vichinghi, Rusconi, Milano, 1989]. 
Cfr. S. Bugge, E111stehu11g der nordische11 Gouer- und Helde11sage11, Miinchen. 1889, 
pp. 317 sgg., 422-423, ove si ri leva che lo stesso nome Y ggdrasill per l 'A.Ibero eddico -
«le cui radici nessun mortale sa donde sorgano» (Havam.at, 139-140)- sen1bra indicare 
lo strumento stesso del sacrificio di Y ggr, cioè del «Terribi le», che è un nome di Odino. 

(12) Cfr. A. Moret, Du caractère, cit., p. 148. 

(13) A. Moret, Du caractère, cit., p. 149. 

( 14) A. Moret, Du caractère, cit., pp. 149, 153-161, 182-183. Cfr. l'espressione di 
Rarnses Il: <do sono un figlio che modella la testa del padre suo, che genera colui che 
l'ha generato»; cfr. p. 217: l'entrar del re nella sala del rito (pad11ait) era assi1nilato all'en
trar nell'altro mondo (d11ait), quello della morte sacri ficale e della trascendenza. 
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analogica di natura, data in altri casi, figuratamente, anche co1ne «incarna
zione» o <<filiazione». 

Ma ciò vale anche pel rito più in generale: per quello dedicato all'«eroe» 
o capostipite a cui i ceppi patrizi tradizionali riportavano di frequente la loro 
origine non materiale e il principio del loro rango e del loro diritto, per 
quello del culto dei fondatori di una instituzioue, di una legislazione o di 
una città, se considerati come esseri non-umani. Si è che anche in questi casi 
si ravvisava all 'origine un'azione analoga al sacrificio, produttrice di una qua
lità sovrannaturale, che permane con1e eredità spirituale potenziale nella stirpe, 
ovvero come «anima» aderente a quelle instituzioni, leggi o fondazioni: e 
riti e cerimonie varie serviranno appunto ad attualizzare e ali1nentare quella 
influenza originaria, che per la sua stessa natura appariva principio di salute, 
di fortuna, di «felicità». 

Questo chiarimento del senso di una classe rilevante di riti tradizionali per
tnette già di fissare un punto importante. Nelle tradizioni delle civiltà o delle 
caste aventi un crisma uranico sono presenti due elementi. Il pri1no è a1ate
rìale e naturalistico: è la trasmissione di qualcosa che ha relazione col 
sangue e con la razza, cioè di una forza vitale la quale trae origine dal inon
do infero, con interferenza di influenze elementari e collettivo-ancestrali. Il 
secondo elemento è dall'alto, ed è condizionato dalla tras1nissione e dalla ese
cuzione ininterrotta dei riti, i quali contengono il segreto di una certa trasfor
mazione e do1ninazione realizzatasi in detto substrato vitale: tale è l'eredità 
superiore, che pennette di confennare e di sviluppare la qualità che I' «avo 
divino» ha o stabilita ex novo, o attratta da w1 ordine io un altro ordine, e con 
la quale comincia propria1nente sia la stirpe regale, sia lo Stato o la. città o il 
tempio, sia la casta, la gens o la fan1iglia patrizia, secondo l'aspetto sovran
naturale e di «fom1a» in dominio sul caos, che tutto ciò presentava nei tipi 
superiori di civ.iltà trad.izionale. Ecco perché i riti potevano ben apparire, 
secondo il detto estremo-orientale, «espressione della legge celeste» (15). 

Considerando in sé l'azione rituale per eccellenza - il sacrificio - nella sua 
fonna più completa (come tipo, ci si può riferire a quello vèdico), si possono 
distinguere tre fasi. Anzitutto una purificazione rituale e spirituale del sacri
ficatore, destinata sia a farlo entrare in un contatto reale con le forze invisi
bili, sia a propiziare la possibilità di un rapporto attivo rispetto ad esse. 
Segue un processo evocatorio che produce una saturazione di dette energie 
nella persona del sacrificatore stesso, o di Wla vittima, o di entrambi, o, ancora, 
di un terzo elemento, vario a seconda della struttura del rito. Infine, vi è 
un'azione che determina la crisi (per ese1npio, l'uccisione della vittima) e che 
«attua» il dio dalla sostanza delle influenze convenute ( 16). Salvo i casi in cui 
il rito è destinato a creare un nuovo ente da servire co1ne «anima» o «genio» 
ad una nuova tradizione, od anche ad una nuova città, ad un nuovo tempio e 
via dicendo (poiché anche la costruzione delle città e dei templi tradizional-

(15) Zhongyo11g, XXVJI, 6. 
(16) Cfr. H. Hubert e M. lv1auss,,"4éla11ges, cit., pp. 9- 130; Gruppo di Ur, l111roduzio11e 

alla Magia ( 1956), Edizioni Mediterranee, Roma3, 1971, voi. III, pp. 258 sgg. 
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mente aveva spesso una controparte sovrannaturale) (17), qui si ha qualcosa, 
come uno sciogliere ed un risuggellare . Viene cioè rinnovato evo
cativamente il contatto con le forze infere che fanno da substrato ad una 
divinificazione prunordiale, ma altresì la violell7..a che le strappò a sé stesse 
e le Liberò in una forma superiore. Si capisce allora il pericolo che presenta 
la ripetizione di un rito tradizionale e perché il sacrificatore potesse venir chia
mato «1naschio eroe» ( 18). Il rito che fallisce, o abortisce, o devia come che 
sia dal suo modello originario, ferisce e disgrega un «dio»: è sacrilegium. Alte
rando una legge, un sigillo di dominio sovrannaturale è sciolto, forze oscure, 
ambigue, temibili riton1ano allo stato libero. Ma anche il rito trascurato ha 
un effetto del genere: esso menorna la presenza del «dio» nei rapporti coi 
colpevoli, e correlativamente rafforza quelle energie, le quali nel «dio» stesso 
si presentavano domate e trasformate: socchiude le porte al caos. L'azione 
sacrificale retta e diligente, per contro, fu considerata come ciò con cui gli 
uomini sostengono gli dèi e, gli dèi, gli uomini, pel bene supren10 di entrambi 
( 19). Il destino di coloro che non hanno più riti sono gli «inferni» (20) - essi 
retrocedono cioè dall 'ordine sovrannaturale, di cui eran stati fatti partecipi, 
negli stati della natura inferiore. Sola a non creare «vincolo» - fu affermato 
- è l'azione sacrificale (21 ). 

Da Olimpiodoro fu scritto, che il mondo è un grande sin1bolo, perché 
esso presenta in forma sensibile realtà invisibili. E Plutarco: «Fra le cose d.i 
un ordine superiore, come fra le cose naturali, vi sono legan1i e corrispondenze 
segrete, di cui è impossibile giudicare se non con l'esperienza, le tradizioni e 
il con.senso di tutti gli uomini» (22). Altra espressione caratteristica, dell'e
soterismo ebraico: «Affinché un avvenimento si produca quaggiù, occorre che 
un avvenimento corrispondente si compia in alto, tutto essendo quaggiù un 
riflesso del mondo superiore .. . n mondo superiore è mosso dall'impulso di 
questo mondo inferiore e questo da quello. Il fumo [dei sacrifici] _che sale da 

( 17) Nei riguardi della città nuova, si tratta della fom1azione i quella TVxft 1tÒÀtwç a 
cui abbiamo già accennato e che nelle civiltà di tipo superiore, assunta direttamente dal 
capo, si identificava con la «fortuna regia», TÙJCl1 ~aO!Ààilç. Considerate, come fanno molti, 
in enti del genere delle «astrazioni personificate» significa semplicemente far proprio il 
punto di vista di un sapere ignorante. Nell 'antico Egitto il re divino presiedeva ai riti di 
costruzione dei templi, eseguendo lui stesso in senso simbolico e rituale i primi atti neces
sari alla costn1zione, e unendo ai materiali volgari, oro e argento, che simboleggiavano 
l'elemento divino invisibile che egli con la sua presenza e il suo rito connetteva quasi come 
un'aninm alla costruzione visibile. Sotto tale riguardo, egli agiva nello spirito di una «opera 
eterna» e io certe iscrizioni si legge: <di re in1pregna di fluido n1agico il suolo dove vivr.anno 
gli dèi» (cfr. A. Moret, Du caractère, pp. 132 sgg.). 

(18) Rg-Veda, 1, 40, 3. 

{19) Bhagavad~gita, m, 11. Cfr. Shatapatha-brahma11a, VOI, I , 2, I O, ove il sacrificio 
è detto il outrimentQ degli dèi e il «loro principio di vita» (XJV, 111, 2, I). 

(20) Bhagavad-gita, I, 44. 

(2l)Bhagavad-gita, nI, 9. 
(22) Plutarco, De sera nu111inls vi11dicta, XXVIII (trad. de Maistre) [tr. it.: 1 ritardi della 

pu11izio11e divina, Adelphi, Milano, 1982). 
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quaggiù accende le lan1pade dell 'alto, in modo che tutte le luci brillino in cielo: 
ed è così che tutti i inondi sono benedetti» (23). Questa, può chian1arsi la pro
fessione generale di fede delle civiltà di tipo tradizionale. Per l' uomo n1odemo 
cause ed effetti si trovano entran1bi sul piano fi sico, nello spazio e nel 
tempo. Per l'uo1no tradizionale, il piano fisico contiene invece solo degli effetti 
e nulla si prgduce nell 'aldiqua, che non si sia già prodotto nell 'aldilà, nel
l' invisibile. E anche sotto questo aspetto che si vede il rito innestarsi e do1ni
nare sovrano fra la trama di tutti gli atti, dj tutti i destini e ili tutti i modj 
della vita tradizionale. Preparare col rito fatti, rapporti, vittorie, difese - in 
generale: cause nell' invisibile, era l'azione per eccellenza, separata dalla 
quale ogni azione materiale era pregiudicata da una radicale contingenza e 
la stessa anima del singolo era insufficientemente protetta rispetto a forze 
oscure e inafferrabili agenti entro le passioni, i pensieri e le tendenze wnane, 
del singolo e della collettività, e dietro le quinte della natura e della storia. 

Unendo queste considerazioni alle precedenti , il fatto che tradizionaln1ente 
l'esercizio del rito apparisse come uno dei principi fondamentali nella diffe
renziazione gerarchica e, in genere, stesse in stretto rapporto con ogni auto
rità sia nell 'ordine dello Stato che in quello della gens e della stessa far.ni
glia, appare tutt'altro che stravagante. Si può respingere il inondo tradizionale 
in blocco. Ma non è possibile negare l'intima, logica connessione di tutte le 
sue parti, una volta che se ne conosca il fondamento. 
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6. Sul carattere primordiale del patriziato 

La civiltà indo-aria presenta una delle più complete applicazioni dì que
sti principì. In essa la casta brlihn1ana, o brah1nan, non stava al sommo della 
gerarchia per via della forza 1nateriale o della ricchezza, nenuneno dì una orga
nizzazione sul tipo dì una Chiesa. Solo il rito sacrificale, che era suo privi
legio, determinava la distanza fra la casta brlilunana e le altre. n rito ed il sacri
ficio, investendo chi lo esercita di una specie di carica psichica, ad un tempo 
temibile e benefica, fa partecipi i brdhn1ana della stessa natura delle potenze 
invocate e questa qualità non solo resterà per tutta la vita alla persona facen
dola, direttamente come tale, superiore, venerata e temuta, ma si tras1netterà 
alla discendenza. Passata nel sangue come una trascendente eredità, essa di
verrà una proprietà di razza che il rito di iniziazione varrà via via a rendere 
di nuovo attiva ed efficace nel singolo (I). La dignità di una casta si misura
va sia dalla difficoltà che dall'utilità delle funzioni che essa aveva in pro
prio. Ma, appunto per i presupposti dianzi accennati, nel mondo della Tradizio
ne nulla era considerato più utile delle influenze spirituali che il rito poteva 
attivare con la sua azione necessitante (2); e nulla appariva più difficile dell 'en
trare in un rdpporto reale attivo con le forze invisibili, pronte a travolgere l'im
prudente che le affrontasse senza conoscenza e senza possedere la qualifica
zione necessaria. Solo per questo, sparsa come era, unicamente quale unità 
ia1111ateriale di singoli individui non soltanto umani, la casta brah1nana poté 
iruporre in india alle masse fin dai ternpi antichissimi un rispetto e avere un 
prestigio che nessun tiranno fra i n1eglio annati ha mai posseduto (3). 

( I) Il briìhmana, paragonato al sole, venne spesso concepito come sostanziato da 
una energia o splendore radiante - tejas - che egli «con1e fiamma» ha tratto per mezzo 
della «conoscenza spirituale» dalla sua forza vitale. Cfr. Shatapatha-briil1111a11a, XIII , ii, 
6, I O; Parikohita, ll. 4. 

(2) Nella tradizione estremo-orientale il tipo dcl vero capo spesso vien messo in rela
zione con colui cui «nulla è più evidente della cose nascoste nel segreto della coscienza, 
nulla è più 1nanifesto delle cause più sottili delle azioni»; epperò anche di quelle «vaste e 
profonde potenze del cielo e della terra» che «per quanto sottili e impercepibili, si niani
festaoo nelle fonne corporee degli esseri» (cfr. Zltongyong, I, 3; XVI, I, 5). Ciò, per il 
piano su cui agisce iJ rito. 

(3) Per le espressioni ora usate, cfr. C. Bouglé, Essai sur le régi111e des castes, Paris, 
1908, pp. 48-50, 80-81 , 173, 19 I. Pel fondamento de l! 'autorità dei briìl1111ana, c~r. 
Miì11avadhar111asluis1ra, IX, 314-317. 
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Del pari, sia in Cina che in Grecia ed a Ron1a il patriziato era definito 
essenziahneute dal possesso e dall'esercizio dei riti legati alla forza divina del 
capostipite, riti che la plebe uou possedeva. Solo i patrizi, in Cina, praticavano 
i riti (yili), i plebei non avendo che dei costumi (su). Alla tnassin1a estremo-o1ieu
lale: «I riti non scendono sino alla gente volgare» ( 4) fa riscontro il noto detto 
di Appio Claudio: «Auspicia sunt patrum». Una espressione caratterizzava i 
plebei: sono senza riti, non hanno avi - gente1n non habent. Per questo, a 
Roma agli occhi dei patrizii il 1nodo della loro vita e delle loro unioni non era 
considerato troppo dissunile da quello degli animali - 1nore ferarun1. L'elemento 
sovrannaturale restava dunque alla base del concetto del patriziato tradizionale 
al pari di quello della regalità legitti1na: una tradizione sacra, non semplice1nente 
una tradizione di sangue e una selezione ra?..ziale, faceva taJe l'antico aristòcrate. 
E, in realtà, anche un anin1ale può possedere una purità biologico-vitale, anche 
esso può presentare una integrità del sangue. Del resto, nel. regin1e delle caste 
la legge del sangue, dell 'eredità e della chiusura endogamica valeva non per il 
solo bràl11nana, ma anche per le altre caste. Non era dunque in questo senso 
che il plebeo veniva definito dal non aver avi: il principio vero della differenza 
era dato invece dal fatto che gli avi del plebeo e del servo non erano «avi divini» 
(divi parentes) come quelli dei ceppi patrizii. Col sangue, in essi non si tra
smetteva nessuna qualità di carattere trascendente e nessuna <<fonna» affidata 
ad una tradizione rituale rigorosa e segreta reggeva la loro vita. Privi di quel 
potere, per il quale l'aristocrazia poteva celebrare direttamente il proprio culto 
particolare, sl da essere simultaneamente classe sacerdotale (antico mondo clas
sico, antichi ceppi nordico-germanici, Estremo Oriente, ecc.); privi di quella 
·seconda nascita, che caratterizzava I ' drya - il nobile - e per cui nel Md11a
vadhar1nashiistra (5) non si esita ad affermare che, sino a quando non è pas
sato attraverso la 1inascita, lo stesso àrya non è superiore al. shudra; non purifi
cati da nessuno di quei tre fuochi celesti che nell'Iran valevano come occulta 
anima del.le tre classi superiori dell 'Impero; privi dell 'elemento «solare» che nel
!' antico Perii contrassegnava la casta degli Inca - i plebei da nessun Litnite erano 
trattenuti dalla promiscuità. Non avevano dunque alcun vero cu.lto in proprio 
così come, in senso superiore, non avevano un padre - patren1 ciere non poss11nt 
(6). La loro religione non poteva perciò essere che di carattere collettivo e ctonio. 
1n India, saranno le fon11e frenetico-estatiche più o rneno legate al substrato delle 
razze pre-arie. Nelle civiltà mediten·anee sarà, corne vedremo, il «culto delle 

(4) Liji, I, 53. Cli:. H. Maspéro, La Chine antique, cit. , p. 108: «La religione in Cina 
apparteneva ai patrizi, era più d'ogni altra cosa il loro bene proprio; solo essi avevano 
diritto al culto e perfino, nel modo più ampio, ai sacra, per via della virtù - té - dei loro 
antenati, mentre la plebe senza antenati non vi aveva aflàtto diritto: solo essi erano in rela
zione personale con gli dèi». 

(5) Mtinavadharmasluistra, li. 172; cfr. Il, 157-158; H, 103; 11, 39. 
(6) Nella genesi rnitica delle caste data dai Brtilunann, mentre ad ognuna delle tre caste 

superiori corrisponde una determinata classe di divinità, ciò non accade per la casta dei 
sh(1dra, i quali non hanno dunque io proprio alcun dio cui ri ferirsi e sacrificare (cfr. A. 
Weber, fndische St11die11, Leipzig, 1868, voi. X, p. 8), né possono usare formule consa
cranti - mantra - per le loro nozze (voi. X. p. 21 ). 
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Madri» e delle forze sotterranee, in opposto alle fonne luminose della tradizione 
eroica e olirnpica. Chiamati «figli della Terra» nell 'antica Roma, i plebei ebbero 
un rapporto religioso appunto e soprattutto con le divinità fe1ninili della Terra. 
Anche nell 'Estremo Oriente alla religione aristocrat:ica ufficiale si opponevano 
le pratiche di coloro che spesso venivano chiamati gli «ossessi» (lingbao) e i 
culti popolari di tipo mòngolo-sciamanico. 

Nelle antiche tradizioni germaniche ricorre egualmente la concezione 
sovrannaturale dell'aristocrazia non solo pel fatto che ogni capo era simulta
nea1nente il sacerdote della sua gente e del suo dominio, 1na anche nel tàtto 
che il possedere per avo un essere divino distingueva, dalle rimanenti, le fanù
glie, solo fra i tnembri delle quali originaria1nente si sceglievano i re. Per 
questo, il re appariva in una dig1ùtà differente da quella propria al capo 1nili
tare - dux, heritigo - eletto volta per volta per le i1nprese di guerra sulla base 
delle sue riconosciute capacità individuali, e gli antichi re norvegesi si pre
sentavano co1ne coloro che, soli, senza l'ausilio di una casta sacerdotale, cele
bravano i riti (7). Perfino fra le cosidette popolazioni primitive i non-iniziati 
hanno rappresentato i «barbari» della loro società, esclusi da tutti i privilegi 
politici e guerrieri del clan. Prima dei riti «destinati a ca1nbiare intimamente 
la loro natura>> e che si uniscono spesso a dure prove e ad un periodo di iso
lamento, i singoli non sono considerati ne1n1neno come uo1nini veri, essi fanno 
corpo con le donne e i batnbini, se non pure con gli animali. È attraverso la 
vita nuova cbe si desta mediante l' irùziazione, presso ad uno schen1a rituale 
e Lnagico di n1orte e rinascita, vita a cui corrisponderanno un nuovo nome, 
un nuovo linguaggio e nuove attribuzioru e cbe è «quasi immen1ore dell 'an
tica», che si va a tàr parte del gruppo dei veri uo1nini che hanno in mano la 
comunità, quasi nei termini della partecipazione ad un <<mistero}> e dell 'ag
gregazione ad un Ordine (8). Non a torto autori, come H. Schurtz, banno voluto 
vedere proprio ciò il germe di ogni unità propriarnente politica, cosa che 
concorda effeniva1nente con quanto si è detto in precedenza circa il piano pro
prio ad ogni Stato tradizionale, piano diverso da quello di qualsiasi un.ità a 
base naturalistica. Tali «gruppi virili» (Miinnerbunde) ai quali si è ammessi 
attraverso una rigenerazione che «rende davvero uomini» e che differenzia da 
tutti gli altri n1embri della comunità, hanno in mano il potere, I' in1perium, 
godendo di un incontrastato prestigio (9). 

(7) Cfr. \V. Golther, Handb11clr, cit, pp. 61 O, 619. 
(8) Cfr. H. Webster, Prit11itive Secret Societies, tr. i1., Bologna. I 921, passùn e pp. 

22-24, 5 I. 

(9) Cfr. A. van Gennep, les rites de pt1ssage, Paris, 1909 (tr. il.: I riti di passaggio, 
Bollati Boriogbier i, Torino, 1985]. A proposito della virilità in senso eminente, non 
naturalistico, ci si può riferire allo stesso tennine latino vir, opposto a '101110. Già G.B. 
Vico (Principi di una scienza nuova, ed. 1725, IO, 41) aveva ri levato come questo tennioe 
ùnpl icasse una speciale dignità, designando non pure l'uo1no di fronle alla donna nelle 
unioni patrìzie, e i nobili, ma anche magistrati (duu1nviri, decemviri), sacerdoti (quindi
ce1nviri, vigintiviri), giudici ( centen1viri), «tal ché con questa voce vir si spiegava sapienza, 
sacerdozio e regno, che si è sopra dirnostrato esser stata una stessa cosa nella persona dei 
primi padri nello stato delle fainiglie~>. 
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Solo in tempi recenti il concetto dell 'aristocrazia prenderà, con1e la rega
lità e tutto il resto, un carattere soltanto secolare e politico. Dapprima si baserà 
su qualità di carattere e di razza, sull'onore, sul valore, sulla fedeltà, nella 
noblesse d 'épée e nella noblesse de cour, poi sorgerà il concetto plebeo del
l'aristocrazia che nega lo stesso diritto del sangue e della tradizione. 

rn tale concetto rientra essenzialtnente anche la cosidetta «aristocrazia della 
cultura» o degli «intellettuali» nata in n1argine alla civiltà borghese. Vi è chi 
ha fatto dello spirito circa la risposta del capo di una grande casta patrizia 
tedesca, al tempo di un censin1ento sotto Federico il Grande: Analphabet 
wegen des hohen A dels (10) - c circa quanto si riferisce alla concezione 
antica dei lord inglesi, considerati, come qualcuno ha detto, «sapienti di diritto, 
dotti anche se non sanno leggere». La verità è nel quadro di una concezione 
gerarchica nonnale mai I' «intellettualità», solo la «spiritualità» intesa come 
principio creatore di precise differenze ontologiche e esistenziali, fa da base 
al tipo aristocratico e al suo diritto. La tradizione, sopra accennata, giunge, 
per quanto attenuata, fino alla nobiltà cavalleresca che, nei grandi Ordini 
medievali, rivesti, come si vedrà, un certo aspetto ascetico e sacrale. Ma già 
qui la nobiltà ba spesso il suo principale riferimento a qualcosa di sacro non 
in sé, ma fuori di sé, in una classe distinta dalla nobiltà stessa, che è il clero, 
esponente, a sua volta, di una spiritualità lontana da quella delle élites origi-. 
nane. . 

Dopo di che, va rilevato che l'elemento rituale e sacrale fondava non sol
tanto l'autorità delle caste superiori, ma anche quella del padre all ' interno 
dell'antica famiglia gentilizia. Specie nelle società arie occidentali, in Gre
cia ed a Roma, il pater fan1ilias rivestì originarian1ente un carattere sinlilc a 
quello del re sacerdotale. Già il vocabolo pater era, per la sua radice, sino-
1li1no di re, dai vocaboli rex, ava!;, ~aCJIÀeU;; quindi implicava non solo l' idea 
della paternità materiale, n1a anche l'idea di una autorità spirituale, di una 
potestà, di una maestosa dignità ( 11 ): né sono prive di fondarnento le 
vedute, che considerano nello Stato un 'applicazione più in grande dello stesso 
principio che originariamente costitu1 la tàrniglia patrizia. Peraltro, il pater, 
se era il capo militare e il signore di giustizia per i suoi congiunti e i suoi servi, 
in primis et ante 01n11ia era però colui cui spettava eseguire i riti e i sacrifici 
tradizionali, che ogni famigJia patrizia aveva in proprio e che di essa costi
tuivano la già accennata eredità non-umana. 

Questa eredità promanante dal capostipite, aveva altresì per supporto il 
fuoco (i trenta fuochi delle trenta genti inton10 al fuoco centrale di Vesta nella 
Roma prisca) che, alin1entato da sostanze speciali, acceso secondo determi
nate nonne rituali segrete, ogni fanùglia doveva tener perennen1ente acceso 
quasi come coipo vivo e sensibile della sua eredità divina. li padre era appunto 
il sacerdote virile del fuoco sacro familiare, epperò colui che per i suoi figli, 
i suoi congiunti e i suoi servi doveva apparire come un «eroe», co1ne il media
tore naturale di ogni rapporto efficace col sovrasensibile, come il vivifica-

(IO) «Analfabeta per via dell'alta nobiltà» (N.d.C.). 

(11) Cfr. F. Funck-Breotaoo, la famiglia fa lo Stato, tr. it. Roma, 1909, pp. 4-5. 
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tore per eccellenza della 1nistica forza del 1ito nella sostanza del fuoco: il quale, 
peraltro, quale Agni per gli Indo-ari valeva co1ne tma incarnazione dell'«or
dine», come il principio che «a noi conduce gli dèi», il <<primo nato dell'or
dine», il «figlio della forza» ( 12), colui che «da questo inondo ci conduce 
su, nel n1ondo della giusta azione» (13). Manifestazione della componente 
«regale» della sua famiglia quale «signore della lancia e del sacrificio», soprat
tutto nel pater si incentrava il còtnpito di non lasciar «spegnere il fuoco», 
nel senso di riprodun·e, continuare e ali1nentare la mistica vittoria dell'avo 
(14). Per tal via, egli costituiva realmente il centro della famiglia e tutta la 
costituzione rigorosa del diritto paterno tradizionale ne segue co1ne naturale 
conseguenza sussistendo anche quando la consapevolezza del suo fondamento 
originario quasi si spense. Chi, con1e il pater, ha lo jus quiriti111n - cioè il diritto 
della lancia e del sacrificio - nella Roma delle origini ha anche la terra, e il 
suo diritto è i1nprescrivibile. Egli parla in nome degli dèi e in nome della forza. 
Come gli dèi, si espri1ne col segno, col simbolo. Egli è intangibile. Contro il 
patrizio, nùnistro delle divinità, originaria111ente non vi era diri tto a procedere 
- nulla auctoritas. Egli - con1e ancora nei tempi più recenti il re - non può 
esser giuridicamente perseguito; se con1n1ette un misfatto nel suo mundiurn, 
la curia dichiara soltanto che ha fatto male: improbe factu1n. Il suo diritto sui 
congiunti è assoluto:jus vitae necisque. Il suo carattere sopra-umano fa con
cepire come cosa naturale che egli possa vendere e perfino tnettere a tnorte, 
secondo il proprio arbitrio, i figli ( L 5). In un tale spirito si definivano le arti
colazioni di ciò che Vico giustamente chiamò «diritto naturale eroico» o 
«diritto divino delle genti eroiche». 

E che il rito, corrispondente alla sua co1nponente «uranica», in una tradi
zione gentilizia avesse il pri1nato rispetto agli altri ele1nenti della tradizione 
stessa legati alla natura, risulta anche da più di un aspetto particolare dell 'antico 
diritto greco-romano. A ragione è stato detto, che (<ciò che univa i membri 
della famiglia antica è qualcosa di più potente della nascita, del sentimento e 
della forza fisica: è la religione del focolare e degli avi. Essa fa sì che la 
famiglia tonni un corpo solo in questa vita e nell'altra. La famiglia antica è 

(12) Cfr. Rg-Veda, l , I , 7-8; I, 13, I; X, 5, 7; VII, 3, 8. 
(13) Atharva-Veda, Vl, 120, I. L'espressione si riferisce all ' Ab'fli garhapatya cbe, 

dei tre fuochi sacri, è appunto quello del pater, o capo di casa. 

( 14) Cfr. Mtinavadharmashàslra, Il, 23 1: «Il padre è il fuoco sacro perpetuamente con
servato dal Signore della casa». Alimentare ininterrottamente il fuoco sacro è dichiarato 
dovere dei dvfja, cioè dei rinati, costituenti le caste superiori (11, I 08). Non è possibile, 
qui, andar oltre questo cenno nei riguard i del culto tradizionale del fuoco , di cui qui 
viene considerato solo uno degli aspetti. Le considerazioni che saranno svolte più oltre 
possono far comprendere la parte che l'uomo e la donna avevano rispettivamente nel culto 
del fuoco, sia nella famiglia che nella città. 

(15) Per le espressioni di cui sopra, cfr. M . Michelet, Histoire de la République 1v1naine, 
Paris, 1843, voi. I, pp. 138, 144-146. Del resto, anche in tradizioni più recenti si trovano 
elementi consi.mili. I lord inglesi originariamente erano considerati quasi co1ne se1nidei, 
e pari del re. Secondo una legge di Edoardo VI, essi hanno il privilegio di omicidio sem
plice. 
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una associazione religiosa più che una associazione di natura» ( 16). Il comune 
rito perciò costituiva il vero cemento dell'unità familiare e spesso anche della 
gens. Se un estraneo veniva ammesso al comune rito, diveniva un figlio 
adottivo, godente di quei privilegi, dei quali veniva invece privato il figlio 
effettivo che avesse abbandonato il rito della sua famiglia o da esso fosse stato 
interdetto - ciò voleva evidentemente dire che secondo l'idea tradizionale il 
rito unjva e il rito separava, non tanto il sangue. Prima di essere unita al suo 
sposo, in India, in Grecia e a Roma una donna doveva venire misticamente 
unita alla famiglia o gens dell 'uomo 1nediante il rito (17); la sposa, prima di 
esser tale per l'uo1no, lo è di Agni, del inistico fuoco (18). I clienti ammessi 
al culto proprio ad un ceppo patrizio perveruvano con ciò ad una partecipa
zione mistica nobilitante la quale, agli occhi di tutti , conferiva loro alcuni pri
vilegi di quel ceppo, ma in pari tempo li vincolava ereditariamente ad esso 
(19). Per estensione, si può così capire l'aspetto sacro del principio feudale 
quale già si palesò nell'antico Egitto, in quanto in esso era per via del 
mistico «dono di vita» concesso dal re che si formava intorno a lui una 
classe di fedeli, elevati alla dignità sacerdotale (20). E analoghe idee valsero 
per la casta degli Inca, i «figli del Sole», nell'antico Perù, in una certa 
misura anche per la nobiltà giapponese. 

lo India si presenta l'idea - da riportarsi alla dottrina «sacrificale» in genere, 
e che quanto si dirà più giù chiarirà ancor meglio - di una linea familiare di 
discendenza inaschile (primogerutura) la quale sta in rapporto col problema 
dell ' in1mortalità. Il primogenito - che solo ha il diritto di invocare Jndra, il 
dio guerriero del cielo - è concepito conte colui, con la nascita del quale il 
padre scioglie il suo debito di fronte agli avi; giacché - si dice - il pri1noge
nito «libera» o «salva» gli avi nel!' altro inondo: da quel posto di combatti
mento, che è l'esistenza terrestre, confenna e continua la linea di quell' in
fluenza, che costituisce la loro sostanza e che procede per ed entro le vie del 
sangue come un fuoco purificatore. Ed è significativa l'idea, che il primoge
nito viene generato per il compimento del «dovere», cioè per questo impegno 

(16) N.D. Fustel de Coulanges,La Citéantique, cit., p. 40; cfr. p. 105. 
( 17) A Roma, vi furono due tipi di matrimonio, non privi di relazione con la compo

nente ctonia e la componente uranica di tale civiltà: il primo, è un 1natrimonio profano, 
per usus, al titolo di 1nera proprietà della donna che passa in man11m viri; il secondo è 
rituale e sacrale, per confarreatio, considerato come un sacramento, come una unione 
sacra, ìepòç yélµoç (Dionigi di Alicarnasso, Il , 25, 4-5). Su ciò, si può cfr. A. Piganiol, Essai 
sur les origines de Ron1e, Paris, 1917, pp. 164 sgg., che però segue la falsa idea, secondo 
cui il tipo rituale di matrin1onio sarebbe stato di carattere più sacerdotale che non aristo
cratico, idea dovuta alla sua comprensione piuttosto materialistica e soltanto guerriera del 
patriziato tradizionale. L'equivalente ellenico della con.fàrreatio è I' lyy\Jrimç ( cfr. Iseo, De 
Pyrrhi hereditate, pp. 76, 79), e l'elemento sacrale consistente nell'«agape» fu considera
to così foada1nentale che, 1nancando, la validità del inatrimoaio poteva essere impugnata. 
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(18) Cfr. Rg-Veda, X, 85, 40. 
(19) Cfr. N.D. Fustel de Coulanges, La Cité antique, cit., p. 41. 
(20) Cfr. A. Morel, Du caractère, cit., p. 206. 
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rituale non condizionato da senti1nenti e legaini terrestri - «mentre i saggi con
siderano gli altri figli esser generati solo dall'amore» (21). 

Su questa base, non è escluso che la famiglia in certi casi sia derivata per 
adattazione da un tipo superiore, puramente spirituale di unità, proprio a tempi 
più rernoti. Per esen1pio, in Lao-tze (22) vi è l'accenno, che la famiglia sorse 
al momento dell'estinguersi di un rapporto di diretta partecipazione attraverso 
il sangue con il principio spirituale originario. Non diversa idea riecheggia 
residualmente, del resto, nella priorità, riconosciuta da più di una tradizione, 
alla paternità spirituale rispetto a quella naturale, alla «Seconda nascita>> rispetto 
alla nascita mortale - nella romanità, ci si potrebbe anche riferire all'aspetto 
interno della dignità conferita all'adozione , intesa con1e filiazione imma
teriale e supematuralistica, posta nel segno di divinità spiccatamente 0Li1n
picbe, scelta, a partir da un certo periodo, anche come base per la continuità 
della funzione imperiale (23). Per Limitarsi al testo citato poco sopra è detto: 
«Quando un padre e una madre, congiungendosi per an1ore, danno vita ad 
un figlio, questa nascita non deve considerarsi come qualcosa di più di un fatto 
umano; perché il figlio si forma nella matrice. Ma la vita che gli comunica il 
maestro spirituale . .. è la vera e non è soggetta né a vecchiaia, né a morte» 
(24). Per tale via, i rapporti naturali non solo passano in secondo piano, ina 
possono anche invertirsi: si riconosce infatti che il brdhn1ana, autore della 
nascita spirituale, «è, secondo la legge, anche quando sia fanciullo, il vero 
padre dell'uomo adulto», e che l'iniziato può considerare i suoi congiunti conte 
suoi figli, «perché la sua sapienza gli dà su di essi l'autorità di un padre» (25). 
Là dove la legge della patria potestas fu, in sede giuridico-sociale, assoluta 
e quasi non-umana, dèvesi pensare che essa ebbe tale carattere per posse
dere, o per aver originariamente posseduto, appunto una giustificazione di 
questo tipo nell 'ordine di una paternità spirituale, in pari tempo legata ai 
rapporti di sangue quasi come aspetto «anin1a» e aspetto «corpo» nel tutto del 
ceppo familiare. Qui non è il caso di fermarvisi: 1na pur vale accennare che 
un insieme di credenze antiche per esempio circa una specie di contagio psi
chico, per cui la colpa di un membro di una famiglia investe l'insieme della 
famiglia stessa, o circa la possibilità che un membro possa riscattare l'altro, 
o scontare una vendetta per un altro, e cosi via - postula parimenti l'idea di 
una unità, che non è semplicemente quella del san&>ue, ma altresì psichico-spi
rituale. 

Da tutti questi aspetti, sempre di nuovo, si conferma il concetto, che le 
instituzioni tradizionali erano instituzioni «dall'alto», non fondate sulla natura 
ma su eredità sacre e su azioni spirituali che vincolano, liberano e «for
mano» la natura. Nel divino il sangue, i'ti::oi 01Ncx1µ01 - , nel divino la fami-

(21) Su tutto ciò, cfr. Mdnavadharmashiistra, IX, 166-7, 126, 138-9. 

(22) Lao-tze, Tao-té-chìng, I 8. 
(23) Cfr. J.J. Bachofcn, Die Sage von Tanaquìl, Basel, 1870; intr. 

(24) Miinavadhannashiistra, II, 147-148. 

(25) Miinavadharmashiistra, li, 150-153. 
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glia, ~roi tyyeveìç. Stato, con1unità, fanuglia, affetti borghesi, doveri nel senso 
n1odemo - cioè esclusivamente laico, u1uano e sociale - sono tutte «costru
zioni», sono tutte cose che non esistono, che stan fuori della realtà tradizio
nale, nel mondo delle ombre. La luce della Tradizione non conobbe nulla di 
ciò. 
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7. Sulla virilità spirituale 

• Ci è occorso fin qui di parlare di sacro, di dèi, di sacerdotalità, di culto. E 
necessario mettere in rilievo che tali espressioni, nel riferimento alle origini, 
hanno scarsa corrispondenza con le categorie proprie al mondo della «reli
gione» nel senso che questo termine ha assunto già da ten1po. Nell 'acce
zione corrente la religione poggia sull 'idea di divinità concepite come enti a 
sé, se non pure su quella di un Dio quale essere personale, reggitore provvi
denziale dell'universo; il culto, poi, è definito essenzialmente una disposi
zione affettiva, dal rapporto sentimentale e devozionale del «credente» con 
questo essere o questi esseri, ràpporto pel quale, a sua volta, una legge morale 
ha un valore essenziale. 

Nelle fonne originarie del inondo della Tradizione si cercherebbe invano 
qualcosa di sinùle. Si sa di civiltà che non ebbero per i loro dèi né nomi, né 
imagini - ciò viene riferito per gli stessi Pelasgi. Anche i Romani per quasi 
due secoli non raffigurarono le loro divinità - al più, essi le rappresentavano 
con un oggetto simbolico. Lo stesso <<animismo» - cioè l' idea di «ani1na)> 
posta a fondarnento di una rappresentazione generale del divino e delle forze 
dell'universo - non corrisponde allo stadio originario; vi corrisponde invece 
l'idea o la percezione di puri poteri (1), per il che la concezione romana 
del nume n è, di nuovo, una delle più acconcie espressioni. Il nurnen, a dif
fe renza del deus (quale fu successivamente concepito), non è un essere o 
una persona, ma una forza nuda, definentesi con la sua capacità di produrre 
effetti, di agire, di manifestarsi - e il senso della presenza reale di tal.i poteri, 
di tali nurnina, come qualcosa di trascendente e di im1nanente, di 1neraviglioso 
e di temibile ad un tempo, costituiva La sostanza dell'esperienza originaria del 
«sacro» (2). Un noto detto di Servio (3) mette bene in risalto che, nelle ori-

(1) Cfr. G .F. Moore, Origin a11d Growth of Religion, Loodon, 1921 [tr. it.: Origine e 
sviluppo della religio11e, Laterza, Bari, 1925]. 

(2) Cfr. V. Macchioro, Ro111a capta, cit., pp. 20 sgg.; J. Marquardt, Le culte chez /es 
Romains, tr. frane., Paris, 1889, voi. I, pp. 9-11 ; L. Preller, Ro111ische Alythologie, Berlin, 
1858, pp. 8, 51 -52. Co1ne si sa R. Otto (Das Heilige, Gotba'", 1930 [tr. il: li sacro, Fel
Lrinelli, Milano, 1989)) ha usato il tem1ioe «numinoso» (da 1111me11) appunto a designare 
il fondo essenziale dell'esperienza del sacro. 

(3) Servio (Ad Georgica, 111, 456): <<Maiores enim expugnantes religionem 10111111 in 
cxperientia col/ocabant ("Infatti gli antenati, vincendo il timore superstizioso, riponevano 
tutto nell'azione"]». 
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gini, «religione» altro non era che espe rienza . E se dei punti di vista più 
condizionati non erano esclusi nell'essoterismo, ossia nelle forme tradizionali 
destinate al popolo, alle «dottrine interne» fu proprio l' insegnamento, che le 
fonne personali più o tneno oggettivate di divinità sono simboli per modi 
superrazionali e superumani dell'essere. Come si è detto, il centro erd costi
tuito dall ' immanenza reale e vivente di tali stati in una élite, ovvero l'ideale 
della loro realizzazione mediante ciò che nel Tibet si chiama espressivamente 
la «via diretta» ( 4) e che ha, in genere, riscontro nell ' iniziazione, quale cam
biamento ontologico di natura. Come parola d'ordine della «dottrina interna)> 
tradizionale può ben valere il detto upanishadico: <<Chi venera una divinità 
diversa dall'Io spirituale [à11na) e dice: "Un altro è dessa, un altro sono io", 
costui non è un saggio, ola è come un auin1ale utile agli dèi» (5). 

Più ali' esterno, vi era appunto il rito. Ma nel rito v'era poco di «religioso» 
e, in chi lo eseguiva, poco del pathos devoto. Si trattava piuttosto di una «tecni
ca divina», cioè di un'azione necessitante e detemlinante su forze invisibili 
e stati interiori sÌnlile, nel suo spirito, a quella che oggi si è costn1ita per le 
forze fisiche e gli stati della n1ateria (6). Sacerdote era se1nplicemente colui 
il quale, grazie alla sua qualificazione e alla virlus che a questa ineriva, era 
capace di rendere efficace detta tecnica. «Religione» era l'equivalente degli 
indigitarnenta della ro1nanità prisca, cioè I 'insienle delle formule da usare 
volta per volta nei riguardi dei vari nuniina. Così si può capire che pre
ghiere, paure, speranze e altri sentimenti di fronte a ciò che ha carattere di 
nun1en, ossia di potere, avessero così poco senso quanto per un 1noderno tutto 
ciò può averne nei riguardi della produzione per esempio di un fenomeno mec
canico. Si trattava invece - proprio co1ne per la tecnica - di conoscere rap
porti tali, che w1a volta posta una causa per mezzo del rito correttamente 
eseguito, un effetto, necessario e costante, ne seguisse uell 'ordine dei «poteri» 
e, in genere, delle varie forze invisibili e dei vari stati dell'essere. La legge 
dell 'azione ha dunque il pritnato. Ma la legge dell'azione è anche quella della 
libertà: nessun vincolo si impone spiritualmente agli esseri. Essi non hanno 
da sperare e non hanno da temere; essi banno da agire. 

Cosi nella più antica visione indo-aria del mondo troneggia appunto e 
soltanto la razza brahmana costituita da nature superiori, signore, attraverso 
la for.la del rito, del Brahn1an inteso, qui, come il principio vitale primordiale; 
e gli «dèi», quando non sono personificazioni dell'azione rituale, cioè enti 
attuati o rinnovati da questa azione, sono forze spirituali che si piegano dinanzi 

(4) A. David-Néel, Mystiques et 111agicie11s du Thibet, Paris, 1929, pp. 245 sgg. [tr. 
il.: Mistici e 111aghi del Tibet, Astrolabio, Roma, 1990]. 

(5) Brhadaranyaka-upanishad, I, iv, IO. 

(6) È questa una interpretazione del rito falla propria anche dalla Ps icologia del 
profondo jungh.iana, e dagli scienziati di altre discipline che ad essa fanno riferiinento: cfr. 
AA. VV., li rito. Legame fra gli uomini, comunicazione con gli dei (Red, Corno, 1991 ), 
che presenili le conferenze a Casa Ascona del I 9 50, con saggi di E. Newnann, A. Pomnan, 
G. Scholem (N .d . C .). 
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ad essa (7). U tipo che, secondo la tradizione estre1no-orientale, ha autorità, 
con1e si è visto, ha la dignità dj «un terzo potere fra Cielo e Terra». «Le sue 
facoltà sono vaste ed estese co1ne il cielo; la sorgente segreta da cui deri
vano è profonda come l'abisso». «Le sue facoltà, le sue virtù possenti l'e
guagliano al Cielo» (8). Nell'antico Egitto, dai sacerdoti in possesso delle for
mule sacre anche i «grandi dèi» potevano essere minacciati di distruzione (9). 
Kan1utef, cioè «toro di sua madre», ossia colui che, come 1naschio, possiede 
la sostanza originaria, è un titolo del re egizio; per un altro aspetto egli è, nei 
riguardi del divino, più che il condizionato, il condizionante. Quale fonnula 
pronunciata dai re egizi prima dei riti si legge ad esempio: «0 dèi voi siete 
salvi se io sono salvo; i vostri doppi sono salvi se il 1nio doppio è alla testa 
di tutti i doppi viventi: tutti vivono se io vivo» (10). Fonnule di gloria, di 
potenza e di assoluta identificazioue sono pronunciate dall 'anùna «osiridifi
cata» nelle sue prove, che peraltro si possono assinlÌlare ai gradi stessi del
l'iniziazione solare. Non diverse tradizioni si continuano là dove, nella lette
ratura alessandrina, si parla di una «razza santa dei senza-re», «autonoma e 
immateriale», che «opera senza subire l'azione» (11); e si riferisce ad essa una 
«scienza sacra dei secoli antichi», propria ai «signori dello spirito e del tern
pio», la quale viene comunicata solo ai re, ai prìncipi e ai sacerdoti: scienza, 
che non è senza relazione coi ri ti della regalità faraonjca e che in Occidente 
successivamente doveva prendere appunto il nome di Ars Regia (12). 

(7) Cfr. H. Oldenberg, Vorwissenschafiliche Wissenschaji , Leipzig, 1918; R. Bouglé 
(Essai, cit., pp. 251; 76) rileva che per la tradizione indù «l'atto religioso per eccellenza 
sembra concepito sul tipo di un procedimento magico, è una specie di operazione mec
canica che, senza il 1neuou10 intervento 1norale, mette i beni e i mali in n1ano dell'opera
tore», onde non è indirettamente, come rappresentante di altro, ma per la sua stessa per
sonalità che il brahmana si i1npone. 

(8) Zhongyong, XXIV, I ; XXIII, I ; XXXI, I , 3, 4 . 

(9) Cfr. De Mysteriis, VI, 7 [tr. it .: Porfirio, 1 !vlisteri, Sebastiani, Milano, s.d.); Por
firio (Epistola ad Anebum, XXlX [tr. it. : Lettera ad Anebo, li Basilisco, Genova, 1992)) 
non manca di rilevare il contrasto fra tale attitudine rispetto al divino e quella della ado
razione timorosa religiosa già apparsa in certi aspetti del culto greco-romano. 

(10) A. Morel, Du caractère, cit., pp. 232-233. È perciò comprensibile che uno dei 
primi egittologi, dal punto di vista della religiosità devozionale, sia stato portato a rico
noscere nei tratti della regalità faraonica quelli dell ' anticristo o del princeps hujus 111u11di 
(J.A. de Goulianof, Archeologie Égyptienne, leipzig, 1839, voi. n, pp. 452 sgg.) . 

(1 1) Cfr. Ippolito, Phi/osophumena, I, 8; M. Berthelot, Collection des ancie11s alchy-
111istes grecs, Paris, 1887, voi. Il, p. 218. Questo «Operare senza subire l'azione» corri
sponde palesemente al già citato «agire-senza-agire» che, secondo la tradizione estremo
orientale, è il modo della «virtù del cielo»; alla stessa guisa che i «Senza-re» corrispon
dono a coloro che Lao-tze (Tao-té-ching, 15) chiaina «individui autonomi» e «signori del
l'Io» e agli irànici «uomini della legge primordiale». 

(12) Cfr. J. Evola, La Tradizione ennetica ( 1931), Edizioni Mediterranee, Roma', 19%, 
passim. I titoli di filiarità nei re - «figlio del Sole>>, «figlio del Cielo», ~c. - non contra
dicono tali vedute, inquantoché non si tratta di concezioni dualistiche e creazionistiche, 
ma di una discendenza che è la continuità di una «influenza», spirito o emanazione 
unica: è - coine osserva C. Agrippa (De Occulta Philosophia, fil , 36) - «la generazione 
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Nelle forme più alte della luminosa spiritualità aria, in Grecia, in Roma 
antica e anche in Estremo Oriente, la dottrina era nulla o quasi nulla: sol
tanto i riti erano obbligatori e hnprescindibili. L'ortodossia si definiva con 
essi, non con dogn1i; con pratiche più che non con idee. Non il non «credere», 
ma il trascurare i riti era sacrilegiurn e empietà, èxoi{3e1cx. Tutto ciò non dice 
di un «formalismo» - come vorrebbe l' incornprensione degli storici 1.noder
ni più o 1neno influenzati dalla tnentalità protestante - rna invece della nuda 
legge dell'azione spirituale. Nello stesso rituale acheo-dorico, nessun rapporto 
di sentimenti, ma quasi un do ut des (13). «Religiosamente» spesso non 
venivano trattati nemmeno gli dèi del culto funerario: essi non a1navano gli 
uomini, né dagli uomini erdllo amati. Con il culto, si voleva solo averli per 
sé e impedire che essi svolgessero un 'azione infausta. La stessa expiatio ebbe 
originariamente il carattere di una operazione oggettiva, quale può essere il 
procedimento medico contro una infezione, senza nulla che somigliasse a una 
punizione o ad un pentin1ento dell'anima ( 14 ). Le formule che sia ogni 
fa1niglia patrizia che ogni città antica usavano nelle relazioni con le forze 
del loro destino erano quelle di cui i corrispondenti capostipiti divini si 
erano serviti e ai quali i «poteri», i nun1ina, avevano ceduto: erano dunque 
solo l'eredità di un mistico dominio, non un'effusione di sentimenti ma 
un' anna sovrannaturalmente efficace sempre sotto la condizione (che vale per 
ogni pura tecnica) che nel rito nulla venisse cambiato ( 15). 

Dovunque il principio tradizionale ebbe una completa applicazione, ci si 
presenta, dunque nelle sue differenziazioni gerarchiche, una vi r i I i t à tra -
scendente che appunto nella sintesi dei due attributi del patriziato ro111ano 
- la lancia e il rito - trova la migliore espressione simbolica; ci si presentano 
degli esseri, che sono dei reges sacrornn1 e, liberi in sé stessi, spesso consa
crati dall ' i111tnortalità olimpica, hanno rispetto alle forze invisibili e divine 
lo stesso carattere di e entra I i tà , la stessa parte dei capi rispetto agi i 
uomini che la loro superiorità guida e comanda. Per giungere da questi ver
tici a tutto ciò che è «religione» ed anche sacerdozio nel senso corrente e 
moderno, lungo è il ca1nrnino, ed è sulla china di una degenerescenza che 
bisogna percorrerlo. 

Rispetto al inondo concepito sotto specie di «poteri» e di nu111ina, già il 
mondo del I' «animismo» segna una caduta, una attenuazione. E questa si accre
scerà allorché del mondo delle <(anin1e» delle cose e degli elementi si pas
serà a quello degli dèi come persone in un senso oggettivistico, non come allu
sione figurata a stati, forze e possibilità non-u1nane. In effetti, quando l' effi-

univoca io cui il figlio è simile al padre in tuttj gli aspetti e, generato secondo la specie, 
è il medesimo dcl generante». 

( 13) Cfr. J.E. Harrison, Prolegomena 10 the Srudy of the Greek Religion, Cambridge, 
1903,passim e pp. l 62 sgg. 

(14) F. Curnont, Les religions orienta/es dans le paga11is111e romain, tr. il., Latera, 
Bari, l 9 l 3, p. 42 [Le religioni orientali nel paganesimo m111a110, Laterza, Bari, 1967). 

(15) Cfr. Cicerone, De Haruspic11111 responsis, Xl, 23; An1obio, IV, 31; N.D. Fustel 
de Coulangcs, La Cité antique, cit ., p. 195. 
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cacia del rito decadde, l'uo1no fu spinto a dare una individualità 1nitologica 
a quelle forze che prima egli aveva trattato secondo semplici rapporti di tec
nica o, al 1nassirno, aveva concepito sotto la specie di simboli. Più tardi egli 
le concepì secondo la propria i1nagine, già lin1itatrice delle stesse possibilità 
umane; vi vide esseri personali più potenti a cui con umiltà, fede, speranza e 
timore ci si doveva ormai rivolgere non pure per una protezione e un successo, 
ma altresì per una liberazione e per la «salute». 1\d un mondo super-reale 
sostanziato di azione pura e chiara si sostin1ì dunque un confuso mondo sub
reale di en1ozioni e di imaginazioni, di speranze e di terrori, che si fece di 
gion10 in giorno sempre più inane e «un1ano», seguendo le singole fasi di 
una involuzione generale e dell'alterazione della tradizione primordiale. 

E sin· d'ora si può rilevare anche, che solo presso a questa decadenza è pos
sibile distinguere, e persino contrapporre, funzione regale e funzione sacer
dotale. Di fatto, anche quando iI.nperò una casta sacerdotale, senza dilonta
narsi tuttavia del puro spirito tradizionale, essa, come nel caso dell'India più 
antica, ebbe un carattere molto più «tnagico)) e regale, che non religioso nel 
senso usuale di tale termine. 

Quanto al «magico», è però bene rilevare che qui non entra in quistione 
ciò a cui i più oggi sono portati a pensare dal termine «magia», per via dì 
pregiudizi o di contraffazioni, né al significato che il termine ba, quando si 
riferisce ad una scienza speri1nentale sui generis dell 'anticbità, dai limiti 
alquanto angusti. La magia designa invece, qui., una speciale attitudine di fronte 
alla stessa realtà spirituale, una attitudine di centralità che, con1e si è visto, 
ha intitni rapporti con la tradizione e l'iniziazione regale. 

ln secondo luogo, uon'ha senso accusare le relazioni che l'attitudine magica, 
il puro rito, la percezione itnpersonale, diretta, «nun1inosa» del divino hanno 
con le forme di vita dei selvaggi «ancora ignari della vera religiosità>>. Si è già 
detto che i selvaggi vanno considerati, nel più dei casi, non come stadi preci
vilizzati dell ' un1anità ma co1ne fom1e di estrema degenerescenza di resti di 
razze e civiltà antichissime. Perciò il fatto, che certe concezioni si ritrovino 
fra i selvaggi in fonne materializzate, buie e stregoniche non deve impedire 
di riconoscere il significato e l'importanza che esse banno non appena siano 
ricondotte alle loro vere origini. Cosi anche la «magia» non va con1presa sulla 
base di quei n1iseri residui degenerescenti, ma delle forme in cui essa si 
mantenne in modo attivo, luminoso e cosciente: forme, che coincidono appunto 
con quel che noi chiamiatno virilità spirituale del mondo della Tradizione. JI 
non aver idea alcuna di ciò è una caratteristica anche di moderni «storici della 
religione» che vanno per la maggiore. I miscugli e le conta1ninazioni che si 
trovano nelle loro documentatissùne opere sono fTa i più deprecabili. 

BIBLIOGRAFIA 

G. Casalino, Aeternitas Rotnae. La via eroica al sacro del/ 'Occidente, li Basi
lisco, Genova, 1982. 

G. Dun1ézil, Le sorti del guerriero, Adelphi, Milano, 1990. 

91 



H.F. K. Giintber, Hu1nanìtas, Edizioni dì Ar, Padova, 1994. 
W. Otto, li poeta e gli antichi dèi, Guida, Napoli, 1991. 
M. Polia, Cinque questioni di tradizione romana, in I Quaderni di Avallon, o. I, 

Rimini, 1982. 
M. Polia, L'etica del Bushido, U Cerchio, Rimini, 1997. 
E. They, Il Ragnarok, Arché, Milano, 1978. 

92 



8. Le due vie dell'oltretomba 

A questo punto è opportuno accennare alle relazioni fra l'ordine di idee fin 
qui esposto e il problema dei destini nell'oltretomba. Anche a tale riguardo 
bisogna riferirsi ad insegnamenti che nei te1npi più recenti sono andati quasi 
del tutto perduti. 

Che l'anima di ogni uomo sia immortale, questa è una strana credenza, che 
ben poco può ritrovarsi nel mondo della Tradizione. Tradizionalmente si distin
gueva anzitutto fra iuunortaJità vera (che equivale a partecipazione alla natura 
olimpica di un dio) e semplice sopravvivenza; si consideravano poi varie fonne 
di possibile sopravvivenza; si poneva il problen1a del post n1orte1n singolar
mente per ogni individuo avendo inoltre riguardo pei vari elementi compresi 
nel composto un1ano, perché si era lungi dal ridurre l'uo1no al semplice 
binomio «anima-corpo». 

In effetti, nelle antiche tradizioni ricorre sotto varie forme l' insegna
mento che nell 'uomo, a parte il corpo fisico, si trovano essenzialmente tre enti 
o principi, aventi ciascuno un proprio carattere e un proprio destino. Il primo 
di essi corrisponde all'Io cosciente di veglia, destatosi col corpo e fonnatosi 
parallela1nente allo sviluppo biologico di esso: è la co1nune personalità. li 
secondo ebbe nome di «dèmone» o <<n1ane» o «lars», anche di «doppio». L'ul
timo corrisponde a ciò che procede dalla pri1na entità dopo la morte: pei più, 
è l' «ombra». 

Finché appartiene alla «natura» la radice ultima di un essere umano è il 
«dèmone» (5aiµwv) tem1ine che però qui non ba il significato di entità mal
vagia datogli dal cristianesimo. Il dèmone potrebbe definirsi, rispetto all'uomo 
naturalisticamente considerato, co1ne la forza profonda che originariamente 
ba determinato una coscienza nella forma finita e nel corpo, in cui essa si trova 
a vivere nel mondo visibile, e che poi resta «dietro» all'individuo - se così si 
può dire - nel preconscio e nel subconscio, a base dei processi organici e altresì 
di rapporti sottili con l'ambiente, con altri esseri e col destino pa~sato e futuro, 
rapporti, i quali abitualmente sfuggono ad ogni percezione diretta. Sotto tale 
riguardo al «dèmone» spesso ha corrisposto in 1nolte tradizioni il cosidetto 
«doppio», quasi nel riferimento ad uo'ani1na dell 'anima e dello stesso 
corpo, ed· esso è stato anche messo in stretta relazione con l'avo prunordiale 
o col tote1n concepito come anima e vita unitaria generatrice di un ceppo, di 
una famiglia, gente o tribù, dunque, in un senso più generale di quello 
datogli da certa etnologia moderna. I singoli individui del gruppo appaiono 
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allora come tante incan1azioni o pro1nanazioni di questo dèmone o totem, «spi
rito» del loro sangue: essi vivono in lui e di lui, che però Li trascende, con1e 
la matrice trascende ciascuna delle fonne particolari che essa produce e plasma 
dalla propria sostanza. Nella tradi.zione indù al dèmone si può far corrispon
dere quel principio dell'essere profondo dell'uomo, che viene denominato 
linga-sharira. Linga contiene appunto l' idea di un potere generatore, cui fa 
riscontro la possibile derivazione di genius da genere, agire in senso di 
generare, e la credenza ro1nana e greca, che il genius o far(= dèmone) sia la 
stessa forza procreatrice senza la quale una famiglia si estinguerebbe (1). Il 
fatto, poi, che i tote111 siano stati spesso associati alle «anime» di determinate 
specie anitnali, che soprattutto la serpe, animale essenziahnente tellurico, 
dal inondo classico sia stata legata all 'idea del dèmone o del genio, sta fra 
quelli che ci dicono che, nella sua immediatezza, questa forza è essenzial
mente subpersonale, è uua forza che appartiene alla natura, al mondo infero. 
Cosi secondo il sin1bolismo della tradizione romana la sede dei lares è sotto 
terra; essi sono sotto la custodia di un principio f emi n i I e - Mania, che è 
Mater Laru1n (2). 

Secondo l'insegnamento esoterico, l'uomo comune alla morte del corpo 
perde io genere la sua personalità, del resto già illusoria in vita. Gli resta 
solo quella ridotta di un' o 1n b r a, destinata essa stessa a dissolversi dopo un 
periodo più o meno lungo secondo quella che veniva chiamata «la seconda 
morte» (3). I principi vitali essenziali del morto ritornano al tote111, quasi come 
ad una materia prin1a perenne e inesausta, dalla quale ripullulerà la vita iu altre 
forme individuali, soggette ad un identico destino. Tale è la ragione, per cui 
i toteni, o manes o lares o penati - riconosciuti appunto come «gli dèi che ci 
fanno vivere: essi nutrono il nostro corpo e regolano la nostra anima (4) - si 
identificavano anche ai morti ; e il culto degli antenati, dei dèmoni e della 
forza generatrice invisibile presente in ciascuno, si confondeva spesso 

(1) Cfr. J. Marquardt, Le culle, cit., voi. 1, pp. 148-149. 
(2) Varrone, IX, 61. 
(3) La tradizione egizia ba appunto l 'espressione di ~<due volte n1orti» per coloro che 

son condannati nel «giudizio» del post mortem. Essi finiscono preda del mostro del mondo 
infero Amiin1 (i l Divoratore) o Am-01it (il tvlangiatore dei morti) (cfr. E.A. Wallis
Budge, Book of the Dead, Papyrus of Ani, London, 1895, pp. cxxx, 257: e nel testo cap. 
XXXb, ove è detto: «Possa non esser dato al divoratore Amernet di prevalere su di lui [il 
morto]», e cap. XLIV, I sgg., ove son date le forrnule «per non n1orire una seconda volta 
nell'altro inondo»). Il «giudizio» è una allegoria: sì tratta dì un processo impersonale e 
oggettivo, corne del resto risulta già dal simbolo della bilancia che pesa il «cuore» dei 
defunti, giacché nulla saprebbe impedire che una bilancia si abbassi dalla parte del peso 
1naggiorc. Quanto alla «condanna», essa presuppone però anche l'incapacità di realiz
zare alcune possibilità d'im.mortalità concesse nel post mortem, possibilità cui alludono 
alcuni insegnamenti tradizionali, dallo stesso Egitto e dal Tibet, che l'uno e l' altro pos
seggono un apposito «Libro del Morto», fino alle tradizioni azteche sulle «prove» del 
morto e sui suoi salvacondotti magici 

[Tra le varie edizioni italiane, segnalian10 quelle tradotte presso: Atanòr, Roma 
1984; Edizioni l\1editcrranee, Ro1na 1992; Piern1ne, Casale Monferrato 1997 - N.d.C.). 

(4) Macrobio, Saturnalia, III, 4 [tr.it.: I Saturnali, UTET, Torino, 1977]. 
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quello dei n1orti. Le «anime» dei defunti continuavano a vivere nei dii rnanes, 
nei quali si risolvevano, epperò anche in quelle forze del sangue del ceppo, 
della razza o famiglia, nelle quali si manifesta e continua appunto la vita di 
questi dii rnanes . 

Questo insegnamento riguarda l' ordine naturalistico. Ve ne è però un 
secondo, relativo ad una possibilità d'ordine superiore, epperò ad una solu
zione diversa, privilegiata, aristocratico-sacrale del problema della soprav
vivenza. E questo è il punto di riconnessione con le idee già espresse circa 
quegli avi, che con la loro «vittoria» determinano una eredità sacra per la 
discendenza patrizia che ne segue e rinnova il rito. 

Gli «eroi» o semidei, cui le caste superiori e le famiglie nobili dell'anti
chità tradizionale rifacevano le loro origini, erano esseri che alla morte non 
emettevano con1e gli altri una «ombra», larva dell'Io destinata essa stessa a 
morire, o che erano stati vinti nelle prove dell'aldilà; erano invece esseri 
pervenuti alla vita propria, sussistente in sé stessa, trascendente e incorrutti
bile, di un «dio». Eran coloro che «avevan trionfato della seconda morte». Ciò 
era possibile, perché essi, direttamente o meno, avevano fatto subire alla 
loro stessa forza vitale appunto quel mutan1ento di natura, di cui si è già 
detto parlando del senso trascendente del «sacrificio». In Egitto fu posto nei 
termini più chiari il còmpito di formare, per mezzo di una apposita operazione 
rituale, dal ka - un nome per il «doppio» o dè1none - una specie di nuovo 
corpo incorruttibile - il sa h u - destinato a sostituire quello di can1e e a «tenersi 
in piedi» nell 'invisibile. In altre tradizioni sotto i nomi di «corpo immortale», 
«corpo di g 1 or i a» o di <<resun·ezione», si ritrova lidentica concezione. Per
tanto, se nelle tradizioni greche del periodo omerico ( con1e del resto nel primo 
periodo ario dei Veda) non si concepiva il sopravvivere della sola anitna, ma 
i sopravviventi, quelli che erano stati «rapiti» o «resi invisibili» dagli dèi 
nell'«isola dei beati» ove non si muore, si pensava che conservassero anima 
e corpo uniti indissolubilmente (5) - in ciò non si ha sempre una rappresen
tazione materialistica grossolana, come oggi molti storici della religione 
credono, ma spesso l'espressione simbolica dell'idea di un «corpo im1nortale» 
quale condizione dell' im1nortalità, idea, questa, che nell'esoterismo estremo
orientale, nel taoismo operativo, ha avuto una espressione classica (6). Il sahu 
egizio, formato dal rito, per cui il n1orto può abitare fra gli dèi solari, «indica 
un corpo che ba ottenuto un grado di conoscenza, di potenza e di gloria, per 
cui diviene durevole e incorruttibile». Ad esso corrisponde la formula: «La 
tua anima vive, il tuo corpo germina al comando di Rà stesso, senza diminu
zione e senza difetto, co1ne Rii, eternamente (7). La conquista dell 'immorta
lità, il trionfo sulle potenze avverse di dissoluzione, qui entra in rapporto 
appunto con l' interezza, con l' inseparabilità dell'anima dal corpo - da un 

(5) Cfr. Erwin Rohdc, Psyche, Freiburg', 1898, voi. I, pp. 97 sgg. 

(6) Cfr. //Libro del Principio e della sua azione, di Lao-tze, a cura di J. E vola, Cescb.iaa, 
Milano, 1959 [ora in J. Evola, Tao-té-ching di Lao-tze, Ediz ioni Mediterranee, Rotna, 
1997]. 

(7) E.A. Wallis-Budge, Book ofthe Dead, cit ., pp. LIX-LX. 
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corpo che non decade (8). Ed è particolarmente espressiva questa formula 
vèdica: «Avendo lasciato ogni difetto, va di nuovo a casa. Un i se i ti , 
pieno di sp lendore, col corpo» (9). Il dogma cristiano della «resur
rezione della carne» per il «giudizio universale» è, del resto, l'ultima eco di 
tale idea, rintracciabile fin nell'alta preistoria (10). 

' In questi casi, la 1norte non è dunque una fine, ma un compimento. E una 
«morte trionfale» e immortalante - quella, per cui in alcune tradizioni elle
niche il morto veniva chiamato «eroe» e per morire si diceva generare 
sernidèi», ijpwa yiveot'>a1; per cui sovente si raffigurava il defunto con una 
corona - spesso posata sul suo capo da dee di «vittoria» - fatta di quello stesso 
n1irto che controsegnava gli iniziati ad Eleusi, per cui nello stesso lin
guaggio liturgico cattolico il giorno della morte è detto dies natalis; per cui 
in Egitto le tombe dei morti osiridificati erano dette «case d' immortalità» e 
l'aldilà era concepito come il «paese del trionfo» - ta-en-1naaxeru; per cui il 
«dèmone» dell'Imperatore a Roma veniva adorato come divino e, più in gene
rale, come eroi, semidèi, dèi o avatar di dèi apparivano dopo la loro morte i 
re, i legislatori, i vincitori, i creatori cli quelle istituzioni o tradizioni, che si 
pensava implicassero appunto un'azione e una conquista di là dalla natura. In 
idee del genere va anzi cercata la base anche sacra della stessa autorità che 
gli anziani possedevano in molte civiltà antiche. Si è che in essi, più pros
simi alla n1orte, si riconosceva già la 1nanifestazione della forza divina che 
con la morte avrebbe raggiunto la sua piena liberazione (1 1). 

Per il destino dell 'anima nell'oltretomba si hanno dunque due opposte vie. 
L'una è il «sentiero degli dèi», detto anche la «via solare», o di Zeus, la 
quale conduce al soggiorno luminoso degli inunortali, nelle sue varie figura
zioni come altezze, cieli o isole, dal Walhall e dall 'Asgard nordici sino alla 
«Casa del Sole» azteco-peruviana riservata parimenti ai re, agli eroi e ai nobili 
L'altra, è quella di coloro che non sopravvivono realmente, che si ridissolvono 
a poco a poco nei ceppi cli origine, nei toten1 che essi soli non muoiono: è la 
vita dcli ' Ade, degli «inferni», nel Niflheim, delle divinità ctoniche (12). Questo 

(8) E.A. Wallis-Budge, Book of the Dead, cit., p. LIX, e testo: cap. XXVI, 6-9; XXV LI, 
5; LXXXIX, 12: «Possa conservare, possa essere una forn1a glorificata, possa non perire 
mai e non veder mai, il suo corpo, la comizione». 

(9) Rg-Veda, X, 14, 8. 

(I O) Cfr. J. Mainage, les relìgio11s dans la préhistoire (Paris, 1921 ). Non a torto D. 
Mereshkov1sky (Dante, Zanichelli, Bologna, 1939, p. 252) scrive: «Nell ' antichità paleo
litica anima e corpo sono insepardbili; uniti in questo n1ondo, restano uniti anche nel!' altro. 
Per quanto possa sembrar strano, gli uomini delle caverne sanno già intorno alla "resur
rezione della canle" qualcosa che ignorano ancora, o hanno già dimenticato, Socrate e Pla
tone con la loro "hn1nortalità dell'ani111a"». 

( 11 ) Questa giustificazione dell 'autorità degli anziani si è conservata anche presso , 
alcune popolazioni selvagge. Cfr. L. Lévy-Bruhl, l 'Ame primitive, Paris', 1927, pp. 269-
271 (tr. il.: L 'anùna primitiva, Bollati Boringbieri, Torino, 1990]. 

( 12) Concezioni di uno stato larvale analogo a quello dcli ' Ade ellenico per il più dei 
111orti delle età recenti (postdiluviali) s i ritrovano prçsso i popoli assiro-babilonesi: 
donde il sheol oscuro e muto dei Giudei, dove le anime dei 111orti, non escluse quelle 
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insegnamento si ritrova esattamente nella tradizione indù, ove le espressioni 
deva-yana e pitr-yana, vogliono appunto dire «via degli dèi» e «via degli ante
nati» (in senso di mani). Ed è detto: «Queste due vie, lu1ninosa l'una, oscurd 
l'altra, sono ritenute eterne nell 'universo. Per l' una l' uorno va e torna; per 
l'altra, torna di nuovo». La pri1na, associata analogica1nente al fuoco , alla 
luce, al giorno, ai sei mesi dell'ascesa solare nell'anno, oltre la «porta del sole» 
e la regione delle folgori, «conduce a Brahman>), cioè allo stato incondizio
nato. L'altra, che ha relazione col ftuno, con la notte, coi sei mesi della discesa 
solare, conduce alla I un a, simbolo del principio dei mutan1enti e del dive
nire, che qui si manifesta come quello del ciclo degli esseri finiti, ripullu
lantj e trapassanti come tante incarnazioni caduche delle forze ancestrali ( 13). 
Interessante è il simbolis1no secondo il quale coloro che percorrono la via 
lunare divengono cibo dei Mani e da questi son poi di nuovo «sacrifi
cati» nel seme di nuove nascite nlortali ( 14). Altro sirnbolo 1nolto espressivo 
è, nella tradizione greca, quello, secondo cui coloro che non son stati ini
ziati, cioè i più, nell 'Ade sono condannati al lavoro delle Danaidi, a portar 
acqua con anfore forate in botti senza fondo, senza poterle rnai riempire. È 
la insignificanza della loro vita caduca, e pur sernpre risorgente invano. 
Altro simbolo greco equivalente è Ok no s che nella pianura di Lete tesse una 
corda, la quale gli viene subito divorata da un'asina. Oknos simboleggia l 'o
pera de li 'uomo ( 15) mentre l'asina, tradizionaln1ente, incarna anche la potenza 
«de1nonica», tanto che in Egitto appariva associata alla serpe delle tenebre 
ed a Am-mit, il «divoratore del morto» (16). 

Si ritrovano dunque le idee basali già indicate nel parlare delle «due nature» 
(cfr. cap. l). Ma qui si ba modo di penetrare più da presso il senso dell'esi
stenza, nell 'antichità, non. pure di due ordini di divinità, urano-solari le une, 
tellurico-lunari le altre, ma anche di due tipi essenzialmente distinti, quand'an
che non opposti, di rito e di culto ( 17). Si può dire che il grado di partecipa-

dei padri, come Abramo o David, dovevano andare a condurre 1111a esis1enza incosciente 
e impersonale. Cfr. T. Zielinski, La Sibylle, Paris, 1924, p . 44. L' idea di tormenti, terrori 
e pw1izioni nell'aldilà - l'idea dell'«infemo» alla cristiana - è recente ed estranea dalla 
forme pure e originarie della tradizione, nelle quali si trova solo il divario della soprav
vivenza aristocratica, eroica, solare, olirnpica per gli uni, e del destino di dissoluzione, di 
perdita della coscienza personale, d i vita larvale o di ritorno nel ciclo della gener.izione, 
per gli altri. In varie tradizioni - corne per esernpio nel pri1110 Egino e, in parie, nell ' an
tico Messico - il proble111a del post morte1n per coloro che avevano il secondo destino non 
s1 poneva nen1meno. 

( 13) Cfr. Maitriiyani-11panislrad, VI, 30, ove la «via degli avi» è ancbe detta la <<via 
della Madre» (si vedrà l' i111portanza di questa ulteriore designazione quando parleremo 
della «civiltà della Madre»); Bhagavad-gitti, Vlli , 24, 25, 26. lnsegnan1en10 quasi iden
tico riferisce Plutarco, De facie in orbe lu11ae, 942a-945d (tr. it.: li volto della luna, Adelphi, 
Milano, 199 l]. 

( 14) Brhadliranyaka-upanishad, VI, 15-1 6. 

( 15) Cfr. E. Robde, Psyche, cit ., voi. I, pp. 316-317. 

( 16) Cfr. E.A Wallis-Budge, Book ofthe Dead, cit., p. 248. 

(17) ? el mondo classico cfT. A. Baeurnler, /11/r. a J.J. Bachofen, Der Mytlios von Orient 
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zione di una civiltà al tipo che abbiamo chiatnato <<tradizionale», è detenni
nato appunto dal grado del predon1inio, in essa, di culti e riti del primo tipo su 
quelli del secondo tipo. Così, in pari tempo, si precisa la natura e la funzione 
dei riti propri al mondo della «virili tà spirituale» anche da questo speciale 
punto di vista. 

Una caratteristica di quella che oggi pretende di essere la «scienza della 
religione» è che non appena sia stata portata dal caso a trovare una chiave 
buona per una data porta, pensa che essa sia buona per tutte. Così, una volta 
venuti a sapere dei tote111, alcuni si son messi a vedere dei tote111 per ogni dove. 
L'interpretazione «totèn1ica» è passata ad applicarsi con disinvoltura anche 
alle forme di grandi tradizioni, pensando che si possa trovare il miglior prin
cipio esplicativo per esse con lo studio delle popolazioni selvagge. Cotne se 
non bastasse, per ultimo è stata fonnulata una teoria sessuale dei toteni. 

Noi non diremo che dai toten1 di quelle popolazioni alla regalità tradizio
nale vi sia stata evoluzione in senso temporale. In senso ideale parlar di evo
luzione, a questo riguardo, è però possibile. Una tradizione regale, od anche 
soltanto aristocratica sorge là dove non vi è dominio d ei totem, ma do1ninio 
su i toten1: là dove il vincolo si inverte e le forze profonde del ceppo ven
gono assunte ed orientate superbiologicamente da un principio sovrannatu
rale, epperò verso un esito di «vittoria» e d'irmnortalamento olimpico. Sta
bilire promiscuità ambigue che aprono ancor più i singoli ai poteri da cui dipen
dono quali esseri naturali, facendo cadere il centro del loro essere se1npre 
più nel collettivo e nel prepersonale; «placare» o propiziarsi certe influenze 
infere per1nettendo loro l'incarnazione, cui aspirano, nell ' anima e nel 
rnondo degli uomini - questa è l'essenza di un culto ù1feriore, che in realtà è 
poi solo un prolungarnento del modo di essere di coloro che non hanno affatto 
culto né rito; oppure è la caratteristica dell 'estrema degenerazione di più alte 
forme tradizionali. Strappare gli esseri dal dominio dei tote111, fortificarli, 
avviarli al compimento di una fonna spirituale, di un litnite; portarli invisi
bilmente sulla linea di influenze capaci di propiziare un destino d'immorta
lità eroica e liberata - questo era invece il còmpito del culto aristocratico ( 18). 
Fenni in tale culto, il destino dell'Ade era sospeso, la <(via della Madre» era 

und Okzident, Miinchen, 1926, p. XLVUl: «Tutte le caratteristiche essenziali della reli
gione greca stanno in relazione con l'opposizione fra dèi ctonici e dèi olin1pici. L'oppo
sizione non è sempLicemente di Aides, Persefone, Den1etra e Dioniso contro Zeus, Hera, 
Athena, Apollo. Non si tratta solo della differenza fra due ordini di dèi, ma anche della 
contrapposizione fra modi di culto interarnente distinti : e le conseguenze di questa oppo
sizione giungono sino alle più minute istruzioni del culto divino giornaliero». La consta
tazione di una analoga opposizione nelle a ltre civiltà, con1e pure lo sviluppo di essa, si 
trova nella seconda parte della presente opera. 

(18) In alcune trad iziorii sorge da ciò l'idea di un doppio dèrnone: uno divino e pro
pizio - il «buon dèn1one», àyaf}òç liaiµwv - l'altro tcn-estre, legato soprattutto al corpo 
e alle passioni (cfr. per esempio Servio, Ad Aeneidem , VI , 743; Censorino, De die 
11atali, 3 sgg. [tr. it.: Il gior110 11atalizio, Zanicbelli, Bologna, 1992-3, 2 vol i.]). li primo 
può dunque rappresentare le influenze trasforn1ate, l'eredità «trionfale» che il singolo può 
confermare e rinnovare - ovvero tradire quando cede alla sua natura inferiore, espressa 
dall'altro dèmone. 
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sbarrata. Tralasciati invece i riti divini, questo destino era riconfermato, la 
forza della natura inferiore tornava om1ipotente. In tal modo appare tutto il 
significato dell'insegnamento orientale già ricordato, che chi tralascia i riti 
non sfugge ali ' «inferno», anche quando in tale parola non si intenda un modo 
d 'essere da vivi, ma un destino nell'aldilà. Nel suo senso più profondo, il 
dovere di mantenere, alimentare e sviluppare senza interruzione il mistico 
fuoco - corpo del dio delle famiglie, delle città e degli hnperi e, secondo una 
espressione vèdica, a tale riguardo particolarmente significativa, «custode 
d ' immorta 1 i tà» (19) - celava la promessa rituale di inantenere, alimentare 
e sviluppare ininterrottamente il principio di un destino superiore e il contatto 
col sovramondo creati dall'avo. Ma per tale via siffatto fuoco si presenta nel 
più intimo rapporto con quello stesso che - secondo la concezione indù, in 
parte, anche secondo quella greca e, in genere, secondo il rituale olimpico
ario della cremazione - divampante nel rogo funerario, era sitnbolo della forza 
che consuma gli ultimi resti della natura terrestre del morto fino a dar in atto 
di là da essa la «forma folgorante» di un immortale (20). 
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( 19) Rg-Veda, VI, 7-7. Per la re lazione fra il fuoco delle fa1niglie nobi li e una 
sopravviven1..a divina, cfr. anche Miinavadhar111asl11istra, li, 232. 

(20) Tale fonna è, in un certo 1nodo, quella stessa - superiodividuale - dell'avo divino 
o del dio, nella quale la coscienza limitata del singolo va a trasfonnarsi (per questo, in 
Grecia il nome del morto talvolta veniva sostituito da quello dell'eroe archegeta del suo 
ceppo: cfr. E. Rohde, Psyche, cii. , voi. li, p. 361 ). Al litni te, si tratta poi di quella «fonna 
fatta gloria», anteriore al corpo e «messa dentro d i questo a dargli attività propria» che, 
nella tradizione in\uica, non è priva di relazione col «primo uoo10 fatto di luce» la cui for7,a 
vitale, quando perì, (<fu nascosta sotto terra», e da essa nacquero gli uomini (c fr. Reitz
tenstein-Scbaeder, Studie11 zum antiken Sy11kretis111us aus lra1111nd Grieclre11/and, Leipzig, 
1926, pp. 230 sgg.). Ci si potrebbe anche riferire al «proprio volto, quale esistette prima 
della creazione)>, di cui parla lo Zen. 
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9. Vita e morte delle civiltà 

Ove la Tradizione mantenne tutta la sua forza, la dinastia o successione dei 
re sacrali costituì un 'asse di luce e di eternità nel te1npo e la presenza vitto
riosa del sovramondo nel inondo, la componente «olimpica», che trasfigura 
l'elemento demonico del de1nos e dà un significato superiore a tutto ciò che 
è Stato, nazione e razza. E anche negli strati più bassi, il legame gerarchico 
creato da una dedizione cosciente e virile valeva come mezzo per una appros
simazione e una partecipazione. 

Infatti anche la semplice legge, dall'alto, rivestita di una autorità, era, per 
coloro che non potevano accendere a sé stessi il fuoco sovrannaturale, un rife
rimento e un sostegno di là dalla semplice individualità umana. In realtà, 
l'aderenza intima, libera e effettiva, di tutta una vita alle nonne tradizionali, 
anche quando non era presente, a giustificarla, una piena comprensione 
della loro dimensione inten1a, faceva sì che tale vita acquistasse oggettiva
tnente un significato superiore: attraverso l'obbedienza e la fedeltà, attraverso 
l'azione conforn1e ai principì e ai li1niti tradizionali, una for~a invisibile le 
dava forma e la disponeva sulla stessa direzione di quell 'asse sovrannatu
rale, che negli altri - nei pochi al vertice - viveva allo stato di verità, di rea
lizzazione, di luce. Così si formava un organisn10 stabile ed animato, 
costante1nente orientato verso il sovramondo, santificato in potenza e in atto 
secondo i suoi gradi gerarchici, in tutti i dominì del pensare, del sentire, del-
1 'agire, del lottare. In tale clima viveva il mondo della Tradizione. ~<Tutta la 
vita esteriore era un rito, cioè una approssimazione, in sede più o tneno effi
cace, a seconda degli individui e dei gruppi, ad una verità che la vita esterna 
in sé oon può dare ma che, se vissuta santamente, pennette di realizzare in 
parte o integralmente. Questi popoli vivevano la stessa vita che essi avevano 
vissuto da secoli; essi facevano di questo mondo una scala per raggiungere 
la liberazione dal mondo. Questi popoli pensavano santamente, agivano san
tamente, ainavano santamente, odiavano santa1ne11te, si uccidevano santa
mente - essi avevano scolpito uo tempio unico io una foresta di templi, 
attraverso cui il torrente delle acque scrosciava, e questo tempio era il letto 
del fiume, la verità tradizionale, la sillaba santa nel cuore mondo)> (1). 

(I) Espressioni di G. De Giorgio, Ritorno allo spirito tradizionale, in la Torre, n. 2, 
1930. [Cfr. nel volume La Torre, Il Falco, Milano, 1977, pp. 70-78). 
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A tale livello, uscire dalla Tradizione significava uscire dalla vera vita; 
abbandonare i riti, alterare o violare le leggi, confondere I.e caste, significava 
retrocedere dal cosmos nel caos, ricadere sotto il potere degli elementi e dei 
«totem» - prender la «via degli inferni», dove la morte è una realtà, dove un 
destino di contingenza e di dissoluzione sovrasta ogni cosa. 

E ciò valeva sia pei singoli, sia pei popoli. 
Ad ogni considerazione storica appare che, come l'uomo, così pure le civiltà 

hanno, dopo un'aurora e uno sviluppo, un destino di decadenza e di fine. Vi 
è chi ha cercato di scoprire la legge che presiede ad un tale destino, la causa 
del tramonto delle civiltà. Questa causa non potrà mai venir ricondotta a fat
tori puramente storici e naturalistici. 

Fra i vari scrittori, De Gobineau è colui che forse tneglio ha saputo mostrare 
l' insufficienza della maggior parte delle cause empiriche addotte a spiegare 
il tramonto delle grancli civiltà. Così egli ha fatto vedere che per esempio 
una civiltà non crolla pel solo fatto che la sua potenza politica è stata spezzata 
o travolta. «La stessa specie di civiltà talvolta persiste persino sotto una doni i
nazione straniera, sfida gli avvenimenti più calamitosi, mentre altre volte, in 
presenza di sventure mediocri, scompare». Non è nemmeno la qualità dei 
governi in senso empirico - cioè am1ninistrativo-organizzatorio - ad aver 
molta influenza sulla longevità delle civiltà: cotue gli organismi, queste -- nota 
sen1pre De Gobineau - possono anche resistere a lungo recando in sé affe
zioni disorganizzatrici - e l'India e, ancor più, l'Europa feudale mostrano pre
cisamente l'assenza di una organizzazione unica, un deciso pluralismo, nes
suna economia o legislazione unitaria, condizioni di se1npre risorgenti anta
gonismi - eppure una unità spirituale, la vita di un' unica tradizione. Nem
meno può considerarsi causa della rovina delle civiltà la cosidetta corru
zione dei costumi, nel senso profano, moralistico-borghese. La corruzione dei 
cost:utni, al più, può essere un effetto, un segno, mai la causa vera. E quasi 
se1npre va riconosciuto, con Nietzsche, che dovunque sorge la preoccupazione 
per una «morale», là vi è già una decadenza (2) - il rnos delle vichiane «età 
eroiche» mai ha avuto a che fare con limitazioni moralistiche. Specie la tra
dizione estremo-orientale ha messo ben in rilievo l' idea, che la morale e la 
legge in genere (in senso conformistico e sociale) sorgono là dove la «virtù» 
e la (<Via» non sono più conosciute: «Perduta la Via, resta la virtù; perduta la 
virtù resta l'etica; perduta l'etica resta il diritto; perduto il diritto resta il 
costume. Il cost:u1ne è solo l'esteriorità dell'etica e segna il principio della 
decadenza» (3). Quanto poi alle leggi tradizionali, esse, nel loro carattere sacro 
e nella loro finalità trascendente, come avevano una validità no11-u1nana, 
così in nessun modo si potevano riportare al piano di una morale nel senso 
corrente. Né l'antagonismo dei popoli, lo stato di guerra è da per sé causa della 

(2) A. de Gobineau (Essai sur /"inégali1é des races, tr. it. , Rotna , 1912, p. 24 [cfr. 
Saggio sulla disuguaglianza delle razze runane, Rizzoli, Milano, 1997]) scrive giusta
mente: «Lungi dal poter scoprire nelle società giovani una superiorità morale, io non dubito 
che le società, invecchiandosi, e per conseguenza avvicinandosi alla loro caduta, non 
presentino agli occhi del censore uno stato molto più soddisfacente». 

(3) Lao-t-~e. Tao-té-ching, 38. 
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rovina di una civiltà: l'idea del pericolo, come quella della conquista, può 
invece rinsaldare anche materialmente le maglie di una struttura unitaria, rinfo
colare una unità di spirito nelle manifestazioni esterne - mentre la pace ed il 
benessere possono condurre ad uno stato di tensione .ridotta, il quale facilita 
l'azione delle cause più profonde di un possibile disfacimento (4). 

L' idea talvolta affermata dinanzi all'insufficienza di tali elementi espli
cativi è quella della razza. L'unità e la purità del sangue sarebbero alla base 
della vita e della forza di una civiltà; la mescolanza del sangue sarebbe la causa 
iniziale della sua decadenza. Ma anche questa è una illusione: una illusione, 
che inoltre abbassa l'idea di civiltà al piano naturdlistico e biologico, poiché 
questo è il piano su cui oggi più o tneno si concepisce la razza. Razza, sangue, 
purità ereditaria di sangue sono semplice «materia». Sorge una civiltà in senso 
vero, cioè tradizionale, solo quando su questa materia agisce una forza d'or
dine superiore, sovrannaturale e non più naturale: quella forza, cui corrisponde 
appunto una funzione «pontificale», la componente del rito, il principio 
della spiritualità come base della differenziazione gerarchica. All 'origine di 
ogni vera civiltà sta un fatto «divino» (ogni grande civiltà ha avuto in pro
prio il mito di fondatori divini) (5): onde nessun fattore u1nano o naturali
stico potrà render veramente conto di essa. Ad un fat to d el lo stesso or
di ne, 1na in senso opposto, degenerescente, s i deve l 'alterar
s i e i 1 tram on tare del le c iv i I tà . Quando una razza ha perduto il contat
to con ciò che solo ha e può fornire stabilità - col mondo dcli' «essere» - ; quan
do, dunque, in essa è decaduto anche quel che ne è l'elemento più sottile ma, 
in pari tempo, più essenziale, cioè la razza inte r iore, la razza de ll o 
spi ri to, di fronte alla quale la razza del corpo e dell 'anin1a sono solo rnani
tèstazioni e mezzi di espressione ( 6) - gli organismi collettivi che essa ha for
mato, quale pur sia la loro grandezza e potenza, scendono fatahnente nel 
mondo della contingenza: sono alla n1ercé dell 'irrazionale, del mutevole, dello 
«storico», di ciò che riceve dal basso e dall'esterno le sue condizioni. 

Il sangue, la purità etnica, sono elementi che anche nelle civiltà tradizio
nali hanno il loro valore: valore, che però non è tale da pennetterc di usare per 
gli uomini i criteri per cui il carattere del «puro sangue» decide perentoria
mente per le qualità di un cane o di un cavallo - come ad un dipresso han fatto 
alcune ideologie razziste moderne. li fattore «sangue» o «razza» ha la sua 
importanza, perché non è «psicologicamente» - nel cervello e nelle opinio1ù 
del singolo - ma nelle stesse tòrze più_profonde di vita che le tradizioni vivono 
ed agiscono quali energie tipiche formatrici. Il sangue registra gli effetti di 
questa azione, epperò offre, attraverso l'eredità, una materia già affinata e 

( 4) Per la critica a queste presunte cause dcl tra1nonto delle civiltà: A. de Gobineau, 
Essai, cit., pp. 16-30, 37. 

( 5) L' idea dcli ' avo prin1ordiale o fondatore mitico non è affatto sco1nparsa. Cfr. il ruolo 
di questo mito nelle attuali rivendicazioni di appartenenze nazionali: Claudio Risé, Psi
canalisi della guerra. Individui, culture e nazioni in cerca d'identità, Red, Conio, 1997 
(N.d.C.). 

(6) Per l'idea co1nplela di razza e le relazioni fra razza del corpo, dell ' aoi111a e dello 
spirito cfr. la nostra opera: Sinlesi di dottrina della razza, Hoepli, Nlilano, 1941. 
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prefonnata, tale che lungo le generazioni, realizzazioni simili a queUe origi
narie siano preparate e possano svilupparsi in modo naturale e quasi spon
taneo. È su questa base - e su questa soltanto - che, come si vedrà, il inondo 
tradizionale spesso conobbe l'ereditarietà delle caste e volle la legge endo
gamica. Ma, per prendere la tradizione appunto là dove il regime delle caste 
fu più rigoroso, nella stessa società indo-aria il semplice fatto della nascita, 
benché necessario, non appariva sufficiente: occorreva che la qualità confe
rita virtualmente alla nascita venisse attualizzata dall ' iniziazione, e si è già 
accennato che nel Miinavadhar111ashastra si arriva ad affermare che, fino a 
quando non sia passato attraverso l' iniziazione o «seconda nascita», lo 
stesso iirya non è superiore al shildra; che tre speciali differenziazioni del 
fuoco divino facevano da anima ai tre pishtra irànici gerarchicamente più alti, 
l'appartenenza definitiva ai quali era parimenti controsegnata dell' iniziazione; 
e via dicendo. Così anche in questi casi non bisogna perder di vista la dupli
cità dei fattori, non bisogna mai confondere l'elemento tònnatore con l'ele
mento fonnato, la condizione col condizionato. Sia le caste superiori e le 
aristocrazie tradizionali, sia - più in generale - le civiltà e le razze superiori 
(quelle che rispetto alle altre hanno la stessa posizione che le caste aventi 
una consacrazione hanno di fronte a quelle plebee, dei «figli della Terra») non 
si spiegano col sangue ma, a t traverso il sangue, con qualcosa che va di là 
dal sangue stesso ed ba carattere metabiologico (7). 

E quando questo «qualcosa» ba veramente potenza, quando esso costi
tuisce il nucleo più profondo e saldo di una società tradizionale, allora una 
civiltà può mantenersi e riaffermarsi anche di fronte a mescolanze ed altera
zioni etniche che non abbiano addirittura un carattere distruttivo, reagendo 
anzi sugli ele1nenti eterogenei, formandoli, riducendoli a poco a poco al pro
prio tipo o ritrapiantandosi al titolo, per così dire, di una nuova unità esplo
siva. Anche nei te1npi storici non mancano esempi del genere: Cina, Grecia, 
Roma, Islam. Solo quando in una civiltà la sua radice generatrice dall 'alto non 
è più viva, e la sua «razza dello spirito» è prostrata o spezzata, solo allora -
parallelamente alla sua secolarizzazione ed un1anizzazione - si inizia il suo 
tran1onto (8). Ridottasi a tanto, le uniche forze su cui allora si può ancora con
tare sono quelle di un sangue che ancora porta con sé atavica1nente, per 
razza ed istinto, l'eco e l'i1npronta dell'elemento superiore dipartitosi: e solo 
a tale stregua la tesi «razzista» della difesa della purità del sangue può avere 
una ragione d'essere - se non per impedire, almeno per ritardare l'esito 

(7) Cfr. l'interpretazione per molti versi analoga, che della natura del sangue dà R. 
Steiner, Il sangue è 1111 succo mollo peculiare, Editrice Antroposofica, 1V1ilaoo, 1989 
(N.d.C.). 

(8) Qui può esser presa in cousiderazione la tesi di A.J . Toynbec (A Srudy of History, 
London, 1941 [tr. it.: Storia co111parata delle civiltà, Newton Compton, Roma, 1974)), 
secondo cui, salvo poche eccezioni, non ci sono casi di civi ltà che sono state uccise, ma 
solo di civiltà che si sono suicidate. Dovunque la forza interna sussiste e non abdica, dif
ficoltà, pericoli, ambiente avverso, attacchi e perfino invasioni si risolvono in uno stin1olo, 
in una sfida che costringe quella forza ad una reazione creativa. Nel che anzi il Toynbec 
vede, in genere, la condizione per l'affennarsi e lo svilupparsi delle civiltà. 
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fatale del processo di degenerescenza. Ma prevenire veramente questo esito 
non si può, senza un risveglio interno. 

Considerazioni analoghe possono essere svolte per il valore e per la forza 
delle forme, dei principì e delle leggi tradizionali. In un ordine sociale tradi
zionale occorre che vi sia qualcuno nel quale il principio su cui poggiano, 
per gradi, i vari ordinamenti, le varie legislazioni ed instituzioni nell'ethos e 
nel rito, sia veramente in atto, non sia un simulacro, tua realizzazione spiri
tuale oggettiva: occorre cioè l'adeguazione di un inclividuo, o di una élite, al la 
funzione «pontificale» dei signori e dei mediatori delle forze dall'alto. 
AJlora anche coloro che possono solo obbedire, che non possono assun1ere 
la legge se non attraverso l'autorità e la tradizione esteriore, intuiscono pere h é 
debbono obbedire e la loro obbedienza - come si disse - non è sterile, essa 
pennette loro una partecipazione effettiva alla forza e alla luce. Al modo istesso 
che quando una corrente 1nagnetica è presente in un circuito principale si pro
ducono correnti indotte in altri circuiti distinti, se disposti sintonicamente -
così pure in coloro che seguono la sola fonna, il solo rito, con purità di cuore 
e con fedeltà, passa invisibilmente qualcosa della grandezza, della stabilità e 
della «fortuna» raccolte e vive nell 'àpice gerarchico. E allora la tradizione è 
salda, il corpo è uno, connesso in tutte le sue parti da un occulto vincolo più 
forte, di massima, delle contingenze esteriori. 

Ma quando al centro non vi è più che una funzione che sopravvive a sé 
stessa, quando le attribuzioni dei rappresentanti dell'autorità spirituale e regale 
non sooo più che norninali, allora il vertice si dissolve, il sostegno viene meoo 
(9). Estremamente espressiva è la leggenda, secondo la quale le genti di Gog 
e Magog - che, come si è detto (cap. 4), possono simbolizzare forze caotiche 
e demoniche frenate dalle strutture tractizionali - insorgono nel punto in cui 
si accorgooo che non vi è più nessuno che suona le tro1nbe sulla 1uuraglia 
con cui un tipo imperiale aveva loro sbarrata la via, che è so 1 o i I vento a 
produrre qu e l suono. Riti, istituzioni, leggi e costutni possono ancora 
sussistere per un certo tempo, ma il loro significato è perduto, la loro virtù è 
paralizzata. Sono cose abbandonate a sé stesse; abbandonate e sé stesse, seco
larizzate, si sgretolano come argilla disseccata ad onta di ogni sforzo per man
tenere dall'esterno, quindi per violenza, l'unità perduta; si sfigurano e si 
alterano sempre di più. Ma finché ne resta un'ombra, e finché nel sangue sus
siste un'eco dell 'azione dell'elemento superiore, ledificio si sostiene, i I corpo 
setnbra avere ancora un'anima, il cadavere - secondo l'imagine usata dal de 
Gobineau - cammina e può ancora abbattere ciò che esso trovi sul proprio 
cammino. Quando l'ultimo residuo della forza dall'alto e della razza dello spi
rito è esaurito nelle generazioni, nulla più resta: nessun alveo dirige più la cor
rente, che si disperde in ogni direzione. Sopravviene l'individualismo, il caos, 
l'anarchia, l'hybris umanistica, la degenerazione, in tutti i domini. La diga è 
infranta. Resti pur l'apparenza cli una grandezza antica - basta un minimo urto 

(9) Secondo la tradizione indù (Manavadharmasluistra, IX, 301-302), dallo stato dei 
re dipendono le quanro grandi età del mondo, o y11ga; e l'età oscura, kali-yuga. corrisponde 
a quella, in cui la funzione regale «donne»; l'età aurea, a quella in cui il re riproduce ancora 
le azioni simboliche degli dèi arì. 
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per far crollare uno Stato o un ln1pero. Ciò che può prenderne il posto sarà la 
sua inversione arimanica, il Leviathan moderno onnipotente, un sistema col
lettivo meccanizzato e «totaLitario». 

Dai ten1pi della preantichità sino ad oggi - altra non è l' «evoluzione» che 
avremo da constatare. Co1ne vedremo: dal lontano mito della regalità 
divina, scendendo di casta in casta, si giungerà sino alle forme senza volto 
dell'attuale civiltà, ove si ridesta rapida1nente e paurosamente, in strutture 
meccanizzate, il den1onismo del puro de111os e del mondo delle masse. 
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10. L'iniziazione e la consacrazione 

Dopo aver definito l'essenza del vertice e del centro di una civiltà tradi
zionale, si dovrà accennare brevemente ad alcuni aspetti della sua fenome
nologia, riferentisi a situazioni esistenziali già condizionate. Ciò ci darà modo 
di indicare anche il punto dove ebbe origine la prima alterazione del tnondo 
della Tradizione. 

Una fonna già condizionata dell 'idea regale si ha quando essa non si incarna 
più in esseri per natura superiori al limite u1nano, ina in esseri che deb
bono s v i 1 up par e in loro questa qualità In tennini di tradizione ellenica, una 
tale distinzione potrebbe corrispondere analogican1ente a quella fra «dio» 
(ideale olimpico) e «eroe»; in termini di tradizione romana, essa si ha for
maltnente nei titoli di de us e div u s - divus designando l'uomo divenuto 
dio e deus designando l'essere che fu dio sempre (I). La tradizione vuole 
che in Egitto alla ic:lZZa regale dei t'troi subentn1sse, appw1to, quella dei fµil'.>rot 
(equivalenti agli «eroi») pritna che regnassero i vb:ueç, espressione suscetti
bile ad esser riferita a capi di tipo prevalentemente umano. In questo con
testo viene in rilievo una situazione in cui vi è distanza fra persona e funzione: 
a che la persona possa incarnare la funzione occorre un'azione determinata 
che susciti in essa una qualità nuova. Quest'azione si può presentare cotne 
ini zia zione o come in vesti tura (consacrazione). Nel primo caso essa 
ba un carattere relativamente autonomo e diretto; nel secondo, essa è mediata, 
avviene in un certo niodo dall'esterno, in relazione ad una casta sacerdotale 
differenziatasi da quella regale. 

Circa l 'i niziazione rega I e potrebbe già bastare quanto si è detto sulle 
azioni rituali, sacrificali e trionfali, che ripetono quelle attribuite ad un dio e 
eroe al fine di attuare, evocare o rinnovare int1uenze sovrannaturali corri
spondenti. Ciò si ebbe in modo particolannente distinto nell'antico Egitto: 
come si è visto, il re nell'intronamento ripeteva il «sacrificio» che costituì Osi
ride a divinità trascendente e w1 tale rito non solo era usato pel rinnova
mento della qualità di una natura già divina per nascita, ma anche ed 
appunto come iniziazione, per suscitare nell 'uomo destinato ad esser re la 
d.imensione della trascendenza e assicurargli il «dono di vita». Per quanto 

(1) Cfr. E. Beurlier,Le Culte lmpérial, Paris. 1891 , p. 8. 
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riguarda le particolarità di riti del genere, ci si limiterà a quello che nei Misteri 
di Eleusi corrispondeva al conferi1nento del titolo regale (2). 

Il futuro <cr"e» resta dappri111a per qualche tempo in un ritiro solitario. Attra
versa poi a nuoto un fiun1e in 111ezzo a sangue ed a turbini - cioè attraversa 
con le proprie forze la «corrente della generazione», lasciando il suo antico 
corpo, la sua anima, la sua particolare umanità sull'altra riva. Il fiume viene 
poi attraversato di nuovo, però in w1a barca (3), il re indossando pelli di ani-
111ali. Queste ultime avevano verosimilmente riferimento con potenze tote-
1n icbe affiorate per la sospensione dell 'Io esteriore caduco, che sono anche 
forze della collettività. Si tratta, dtmque, di una presa di contatto e di una iden
tificazione. Nel rituale bacchico, sbranate le vitti1ne, i coribanti ne rivestivano 
le pelli, il che valeva appunto co1ne un identificarsi col dio rappresentato dalle 
vittirne, come un assumen1e la forza e la natura; anche l'iniziato egizio pas
sava attraverso la pelle della vittima, che rappresentava Set (4). Così il sim
bolismo cou1plessivo della nuova fase del rito allude probabilmente al con
seguimento dello stato di chi può compiere la simbolica traversata anche 
avendo assunto certi poteri aventi relazione col lato sotterraneo-vitale del
l'organistno collettivo, per il quale sarà qualificato cotne Capo. 

Il futuro <<re» raggiunge in ogni caso una riva e deve pervenire in cima ad 
un monte. L'oscurità lo circonda, ma gli dèi lo aiutano a salire il sentiero e 
ad attraversare diverse cerchia. Ritornano così simboli già noti: la «terra fenua» 
o «isola», il «tnoute» o «altezza)>. In più, vi è l'idea di influenze planetarie 
(le «cerchia>> possono corrispondere alle platoniche sette «ruote del destino»), 
alle quali occorre rendersi superiori ascendendo fino a raggiungere la si1n
bolica regione delle stelle fisse, esprunenti gli stati del puro inondo dell 'es
sere. Ciò equivale al passaggio dai Piccoli ai Grandi Misteri, dal rito tellurico
lunare al rito olimpico e solare, secondo l'antica distinzione. L' iniziando viene 

(2) Cotne base, qui assu1nia1110 essenziahncnte la ricostruzione dci f\1isteri eleusini 
fatta da V. Magnieo, Les Mystères d 'Eleusis, Paris, 1929. pp. 196 sgg. 

(3) Dato il loro car.ittere tradizionale, ciascuna di queste fasi potrebbe dar luogo a raf
fronti senza numero. Eccone alcuni. Il traversare le acque, insieme al simbolismo della 
navigazione, è fra i più ricorrenti. La nave è uno dei sin1boli riferiti a Giano, il quale è 
passato nello stesso simbolisrno pontificale cattolico. L'eroe caldeo Gilgamesh che 
percorre la «via del sole» e del <<monte» deve attraversare l'oceano per raggiungere un giardi
no divino, ove potrà trovare il dono d' immortalità. li passaggio di w1 gran fiun1e, insieme 
ad un gruppo di prove, costituite da incontri con animali (totem) da tcJnpeste, ccc., si ritrova 
nell 'itinerario 1ncssicano del post 1norte1n (cfr. A. Réville, Les religionç du Mexique, de l 'A
merique cen1rale et du Pérou, Paris, 1885, p. 187) e altresi in quello oordico-ario (passaggio 
del fiu1ne Thuod per raggiungere il Walhall). La traversata figura parin1enti nella saga 
nordica dell'eroe Siegfried, che dice: <(Posso condurvi laggiù (nell'"isola" della dorma divina 
Bruol1ilt, paese "conosciuto solo da Siegfried") sulle onde. Le vere vie del mare mi sono 
conosciute» (M'be/11nge11lied, VI); nei Veda, ove il re Yama, concepito co1ne «figlio del sole» 
e primo fra gli esseri che hanno trovato la via dell'aldilà, écolui che «è andato di là da 1nolto 
1nare» (Rg-Veda, X, 14, 1-2; X, IO, I). Il simbolismo della traversata è assai ricorrente nel 
buddhisnio e lo jainismo conosce l'espressione tirtha1nkara (i «costruttori del guado»), ecc. 
Vedi più oltre (Il, § 4) per un altro aspetto di questo simbolis1no. 

(4) Cfr. V. Macchioro, Za,!,>rells, cit. pp. 71 -72. 
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ricevuto da altri re e dai più alti dignitari: entra in un tempio tutto illutninato 
a prender contatto col divino. Gli vengono ricordati i doveri principali del 
re. Riceve infme le vesti e le insegne della sua dignità e sale sul trono. 

Il rito dell ' iniziazione regale in Egitto comprendeva tre mo1nenti equiva
lenti alle fasi ora indicate: anzitutto la purificazione; poi il rito di assunzione 
del fluido sovrannaturale rappresentato dalla corona, uraeus, o doppia corona 
(la corona veniva spesso chiamata la «grande 1naga», che «stabilisce alla destn1 
e alla sinistra del re gli dèi dell'eternità e quelli della stabilità»); infine I' «asce
sa>> al ten1pio rappresentante !'«altro mondo» - pa-duait - e !'«abbracci.o» 
da parte del dio solare quale consacrazione defmitiva che stabilisce quella 
nuova nascita immortalante e quella identità di natura, per cui il re egizio appa
riva come il «figlio» dello stesso dio (5). 

Quello eleusino è uno dei riti più completi di iniziazione «regale». 
Devesi ritenere che ad ognuno dei sùnboli corrispondesse una esperienza inte
riore ben detenninata. Qui non è il luogo di trattare, né dei mezzi con cui espe
rienze del genere venivano provocate, né della natura specifica di esse (6). 
Metteremo soltanto in rilievo che nel mondo della Tradizione l'iniziazione 
nelle sue tonne più alte fu concepita come una operazione intensatnente reale, 
capace di mutare lo stato ontologico dell'individuo e di ùtnestare in lui forze 
del mondo dell'essere, o sovramondo. Il titolo di rex, j3amÀE:U;, a Eleusi diceva 
dell'acqiùsita dimensione sovrannaturale, che potenzialmente qualificava alla 
funzione. di capo. Che nell'epoca dei Misteri eleusini esso non si accompa
gnasse senz'altro all'autorità politica effettiva, dipende dalla decadenza 
della più antica Ellade. Per via di ciò, l'antica dignità regale poté mantenersi 
solo su un piano distinto da quello del potere reale, passato in gran parte in 
mani profane (7), il che però non itnpedl che sovrani te1nporali di te1npo in 
tempo aspirassero a ottenere la dignità del re i1ùziatico, assai diversa dalla 
loro. Così, ad esempio, Adriano e Antonino, già imperatori romani, solo dopo 
esser iniziati ad Eleusi ebbero il titolo di re in quel senso. Quanto alla qualità 
conferita dall'iniziazione, essa - secondo concordi testin1onianze - è distin
ta ed indipendente da ogni nterito un1ano: tutte le virtù Utnane sarebbero 
state incapaci a produrla allo stesso modo che, in una certa misura, nessuna 
«colpa» umana poteva alterarla (8), del che, un'eco si conservò nella stessa 

(5) Cfr. A. Moret, Du caractère, cit., pp. I 00-1O1, 220, 224. 
(6) Si può rimandare alle esposizioni contenute nella Introduzione alla 1\tfagia, cit. Cfr. 

anche J. E vola, la Tradizione ennetica, cit. Nel 1Vi1isara (I, 26-27) come condizione per 
la dignità regale viene indicato quello stesso dominio del manas (radice interiore e tra
scendente dci cinque sensi) cbe è pure condizione per lo yoga e l' ascesi. E si aggiunge: 
«Cbi è incapace di domare il n1a11as, che è uno solo, come saprebbe assoggettare la tena?». 
Analoghe espressioni nel Manavadhannashìistra {VII, 44). 

(7) Cfr. Handbuch der klassische11 Altert11rnswisse11schafi, cit., voi. rv, p. 30. Per Roma, 
si può segnalare il passaggio dal concetto integrale del.la regalità a quello del rex sacrorum, 
con competenze limitate al can1po sacrale. Esso venne giustificato con la 1nisura in cui il 
re doveva i1npegnarsi nell' attività guerriera. 

(8) A tale riguardo, ci limileremo a segnalare le espressioni caratteristiche del M<ina
vadharmashdstra, Xl, 246 (cfr. XII, 101): «Come il fuoco con la sua fiamma ardente con-
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veduta cattolica, secondo la quale la qualità sacerdotale sacramentalmente 
conferita non viene distrutta da nessuna colpa morale della persona, essa 
sussiste co1ne un character indelebilis. Inoltre - lo si è già visto parlando del.la 
«gloria» mazdea e della «virtù» estremo-orientale - ad essa corrispondeva un 
potere oggettivo. Nell'antica Cina si distingueva appunto fra coloro che già 
per natura posseggono la «scienza» e la «virtù» - e questi, capaci di «com
piere senza soccorso estraneo, con calma e imperturbabilità, la legge del 
Cielo», stanno al so1nmo, sono i «compiuti» o gli «uomini trascendenti»; e 
coloro che «vincendo sé stessi e tornando ai riti» le hanno conquistate (9). Ma 
la disciplina - xieuji - che si addice a quest'ultimi e che equivale all' inizia
zione, era considerata solo come un mezzo per la formazione oggettiva di 
quell ' «uomo superiore» - j1u1zi - il quale, appunto per il potere misterioso e 
reale che gli inerisce, potrebbe asswnere Iegittin1a111ente la funzione propria 
al supremo àpice gerarchico(! O). Il carattere distinto dell'elemento che fa 
veramente tale il re, appare ancor più evidente quando, invece dell 'iniziazione, 
si ha la consacrazione: è, ad ese111pio, caratteristica l'investitura speciale che 
faceva del già coronato principe teutonico il ron1.anorum rex, conferendogli 
essa sola l'autorità e il diritto di capo del Sacro Romano Impero. D'altra parte 
si legge in Platone (I J): «In Egitto non è pennesso che il re regni senza aver 
una carattere sacerdotale e se, per caso, un re di un'altra razza prende il potere 
con la violenza, è necessario che in sèguito egli sia iniziato a questa casta». 
Plutarco (12) riferisce parimenti che l'assunzione a re di persona di casta 
non sacerdotale ma guerriera in Egitto implicava il suo passar alla casta sacer
dotale, epperò la partecipazione a quella sapienza trascendente, «che il più 
spesso è dissimulata da miti e da discorsi esprin1enti oscuramente la verità per 
mezzo di imagini e di allusioni». Lo stesso va detto per i Parsi: e appunto 
perché i Gran Re iranici si costituivano in pari tempo nella dignità di «magi» 
riunendo cosi i due poteri, l'Iran nel periodo migliore della tradizione non 
conobbe conflitti o antagonismi fra regalità e sacerdozio (13). In pari tempo 
va rilevato che tradizionalmente se re erano coloro i quali avevano ricevuta 
l'iniziazione, viceversa, spesso l'iniziazione e la stessa funzione sacerdotale 
furono considerate come privilegio dei re e delle caste aristocratiche. Per 
ese1npio, secondo l'Inno omerico a De1netra ( vv. 270 sgg. ), la dea avrebbe 
ristretto ai quattro principi di Eleusi e aUa loro discendenza «la celebrazione 
del culto e la conoscenza delle sacre orge», in virtù delle quali «non si ha, dopo 
la morte, lo stesso destino degli altri». E Roma lottò a lungo contro la preva-

suma subi to il legno a cui si appicca, così in colui che conosce i Veda le colpe sono 
subito bruciate dal fuoco del sapere»; Xl, 261: «Un bralrn1ana che possegga tutto il 
Rg-Veda non può essere macchiato da alcun delitto, quand'anche uccidesse tutti gli abi
tanti dei tre mondi». 

(9) Cfr. L1111y11, XVI, 8; XII, I; XJV, 45; Zlro11gyo11g, XX, 16-17; XXII, I; XXUI, I. 

(IO) Cfr. H. Maspéro, La Chine a11tique, cit., pp. 452, 463, 466-467. 

(I I) Platone, Repubblica, 290 d. 

(12) Plutarco, De Iside et Osiride, IX. 

(13) Cfr. F. Spiegel, Eranische, cit., voi. lll, pp. 605-606. 
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ricazione plebea, a che i sacerdoti dei collegi maggiori e soprattutto i consoli 
- i quali in origine avevano essi stessi un carattere sacrale - fossero scelti solo 
fra le famigl ie patrizie. Qui, si atfermò parimenti l 'esigenza di una autorità 
w1itaria presso al riconosci1nento istintivo che essa abbia il più saldo fonda
mento quando razza del sangue e razza dello spirito s' incontrano. 

Passiamo ora al caso di re innalzati alla loro dignità superindividuale non 
attraverso l'iniziazione, ma attraverso una investitura o consacrazione mediata 
da una casta sacerdotale. Si tratta di una forma propria a ternpi più recenti, in 
parte già storici. Le teocrazie delle origini non derivarono infatti la loro 
autorità da nessuna Chiesa o casta sacerdotale. I sovrani nordici erano tali 
inlmediatamente per la loro origine divina ed erano - come i re del periodo 
dorico-acheo - gli unici celebratori delle azioni sacrificali. li re in Cina - lo 
si è visto - aveva il suo mandato diretta1ncnte dal «Cielo». In Giappone, è in 
una esperienza spirituale individuale dell 'lmperatore prendente contatto con 
le influenze della tradizione regale, essendo del tutto assente un clero offi
ciante, che si cotnpiva fino a te1upi recenti il rito dell'intronazione. Anche 
in Grecia ed a Ro1na i collegi sacerdotali non «facevano» i re coi loro riti , 
1na si litnitavano ad esercitare la scienza divinatoria per accertare se il desi
gnato «fosse accetto agli dèi» - si trattava, cioè, di riconosci1nento e non di 
investitura, come nella stessa antica tradizione scozzese circa la «pietra del 
destino». Viceversa, alle origini della roman1tà il sacerdozio apparve con1e 
una specie di promanazione della regalità priinitiva ed era il re che detenni
nava le leggi del culto. Dopo Romolo, iniziato egli stesso alla scienza augu
rale ( .14), Nurna delegò le funzioni più proprian1ente sacerdotali al collegio 
dei Flamini, che egli stesso instituì (15), e durante l'Impero i collegi sacer
dotali furono di nuovo soggetti all'autorità cesarea, con1e lo stesso clero lo 
fu all'imperatore bizantino. In Egitto, fin verso la XXI dinastia il re solo occa
sionalmente delegava un sacerdote, detto «sacerdote del re», nutir hon, per 
compiere i riti, e l'autorità sacerdotale rappresentò sempre w1 riflesso di quella 
regale ( 16). Al nutir hon paleoegizio fa riscontro, in più di un riguardo, la fun
zione che spesso in India ebbe il purohita, brdhmana. sacrificatore del fuoco 
alle dipendenze del re. Le razze gem1aniche fino all'epoca franco-carolingia 
ignorarono la consacntZione - si può ricordare, che lo stesso Carlomagno s'in
coronò da sé e così fecero Ludovico e Pio, questi incoronando poi suo figlio 
Lotario, senza un qualsiasi intervento del Papa - e lo stesso può dirsi per le 
fonne più originarie di ogni civiltà tradizionale, non esclusi i cicli dell'An1e
ri.ca precolombiana e, qui, soprattutto per la dinastia peruviana dei «domina
tori solari», o inca. 

Quando è invece una casta sacerdotale o Chiesa che si presenta come deten
trice esclusiva di quella forza sacra, solo dalla quale il re può essere abilitato 
alla sua f11nzione, ci si trova al principio di un arco discendente. Vi è una 
spiritualità che, in sé, non è già regale e una regalità che, in sé, non è già spi-

(14) Cfr. Cicerone, De Natura Deoru111, Hl, 2. 

(15) Cfr. Livio, I, 20. 

( 16) Cfr. A. Morct, D11 caractère, cii., pp. 121, 206. 
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rituale, l'una e l'altra conte realtà distinte - od anche: da una parte una spiri
tualità «feminile», dall'altra una virilità materiale; da una parte una 
«sacrità» lunare, dall 'altra una «solarità» inateriale. La sintesi, corrispondente 
ali 'attributo regale primordiale della «gloria», fuoco celeste dei «vincitori», 
è dissolta. Il piano della centralità assoluta è perduto. E si vedrà che tale 
scissione segna l'inizio della discesa delle civiltà lungo la direzione che avrà 
per limite il mondo ultimo. 

Avvenuta la frattura, la casta sacerdotale si presenta come quella che ha 
la funzione di attrarre e di trasmettere influenze spirituali, a cui essa però 
non saprebbe fare da centro dominatore nell 'ordine temporale. Questo centro 
dominatore, invece, è virtuahnente presente nella qualità di guerriero o ari
stocrate del re designato, al quale il rito della consacrazione va a co1nunicare 
dette influenze (lo «Spirito Santo», nella tradizione cattolica), a che egli le 
assuma e le renda in atto in una forma efficace. Cosl in un periodo più recente 
solo attraverso questa mediazione sacerdotale e la virtus deifìcans di un rito 
si ricompone la sintesi del regale e del sacrale, tenuta a costituire il supremo 
apice gerarchico di un ordine tradizionale. Solo per tal via il re torna ad 
esser qualcosa di più che non soltanto un uomo. 

· Così nel rituale cattolico l'abito che il re doveva rivestire prima del rito 
d'investitur.i era un abito solamente «n1ilitare», e solo successivamente egli 
indossava un «abito regale» e andava a porsi in un «luogo elevato» prepara
togli nella chiesa. Fin quasi nei tempi moderni si conservò il significato 
rigorosamente simbolico delle varie parti della cerimonia - ed è importante 
l'uso ricorrente dell'espressione «re i i g ione regale» , per la quale fu spesso 
rievocata la figura eni!,1Jllatica di M elch isedek: già nell ' epoca merovingia 
si ha, per un re, la fonnula: «.Melchisedek noster, n1erito rex atque sacerdos» 
["H nostro Melchisedek, 1neritatan1ente re e sacerdote"] ( 17). Nel re, che nel 
rito lascia la veste precedentemente indossata, si vede colui che «lascia lo stato 
n1ondano per assumere _quello della re I ig ione re ga I e» (18) - così nel 
769 papa Stefano ITI scrive che i Carolingi sono una razza sacra e un regale 
sacerdozio: vos gens sancta estis atque regale estis sacerdotium ["voi siete 
una razza sacra e siete un sacerdozio regale"] (19). La consacrazione regale 
- rito, che allora differiva solo per alcuni dettagli di fonna da quello di con
sacrazione dei vescovi, sì che il re diveniva, dinanzi agli uo1nini e a Dio, sacro 
quanto un sacerdote - avveniva mediante l'unzione. Questa, in realtà, nella 
tradizione ebraica ripresa dal cattolicesi1no era il rito abituale usato per tra
sferire un essere dal inondo profano a quello del sacro (20); per la sua virtù, 

(17) M. Bloch, Les Rois thaun1aturges, cit., p. 66. 

( 18) M. Bloch, Les Rois thau111aturges, cit., p. 197 (la fonuula è di J. Golein). 

(19) N.D. Fuste! de Coulanges, Les transfom1ations de la royauté pendant l'époque 
carolingienne, Paris, 1892, p. 233. 

(20) David riceve da Sa1nuele l'olio santo e «da quel giorno lo spirito di Dio fu con 
lui» (Re, I, 16; l, 3, 12-13). In alcuni testi 1nedievali l'olio della consacrazione regale fu 
dunque assin1ilato a quello che consacra altresì «i profeti, i sacerdoti e i martiri» (Les Rois 
thaumaturges, pp. 67, 73).Nel periodo carolingio il vescovo, consacrando, pronuncia la 
fonnula: «Che Dio ti coroni nella sua misericordia con la corona di glori a, che versi su 
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secondo l'idea ghibellina, il consacrato diveniva deus-ho1no, in spiritu et 
virtute christus do"1in i, in una en1inentia divinificationis - sun1n1us et 
instructor saflctae ecclesiae ["Dio-uomo, Cristo del Signore in spirito e 
virtù in un solo alto grado di divi11ificazione - sonuno ordinatore della Santa 
Chiesa"] (21 ). Così si poteva affennare: «Il re deve essere distinto dalla massa 
dei la ici: poiché, unto dall'olio consacrato, partecipa della funzione sacerdo
tale» (22) o come lAnonimo di York: «li re, Cristo del Signore, non può esser 
chia1nato laico» (23). E nell'affiorar, qua e là, dell'idea, che il rito della con
sacrazione regale ha il potere di cancellare ogni colpa comrnessa, perfino di 
sangue (24), si ha l'eco della già accennata dottrina iniziatica circa la tra
scendenza della qualità sovrannaturale rispetto a qualsiasi virtù o peccato 
umano. 

In questo capitolo abbiamo considerato l'iniziazione in relazione alla 
funzione positiva di una sovranità anche visibile. Tuttavia abbian10 anche 
accennato ai casi io cui la dignità iniziatica si è staccata da quella funzione 
o, per meglio dire, quella funzione si è staccata dalla dignità iniziatica, seco
larizzandosi e rivestendo un carattere soltanto guerriero o politico. L'inizia
zione però deve essere considerata anche come una categoria a sé del mondo 
della Tradizione, senza una sua necessaria relazione con l'esercizio di una fun
zione visibile nota al centro di una società. Essa (come alta iniziazione, distinta 
da quella legata eventualmente al regime delle caste e anche all'artigianato e 
alle professioni tradizionali) ha definito in sé e per sé l'azione detenninante 
una trasformazione ontologica dell'uomo, dando luogo a catene spesso invi
sibili e sotterranee, custodi di una identica influenza spirituale e di una «dot
trina interna» superiore alle fonne exoteriche e religiose di una tradizione sto
rica (25). Sono da ammettersi casi in cui il tipo dell 'iniziato o dell'adepto ba 
avuto questo carattere staccato auche in una civiltà nonnale, ossia non sol
tanto nel periodo successivo di degenerescenza e di frattura interna delle unità 
tradizionali. Però questo carattere è divenuto necessario e generale appunto 
nei tempi ultimi e soprattutto nell ' area europea, a causa sia dei processi 
involutivi che hanno portato alla organizzazione del inondo moderno, sia del
! 'avvento del cristianesimo (da qui, il carattere soltanto iniziatico, per esempio, 
del rex ermetico, dcli ' ftnperator rosicruciano, ecc.). 

di te l'olio della grazia del Suo Spirito Santo come l' ha versato sui sacerdoti , i re, i pro
feti e i n1artiri» (Hincmar, i11 J .P. Migne, Patrologia latina, c. 806, apud N.D. Fustel de 
Coulanges, Les tra11sfon11atio11s, cit ., p. 233). 

(21) Cfr. A. Detnpf, Sacru111 !111periu111, ed. it., Messina-Milano, 1933, p. 143 [Le 
Lettere, Firenze. 1988]. 

(22) G. D' Osnabruck, Liber de lite, f, 467. 

(23) Ap11d M. Bloch, Les Rois tha11mat11rges, cit., p. 190. 

(24) Cfr. M. Blocb, Les Rois tha11111aturges, cit. p. 198. 

(25) Per la definizione della natura specifica della realizzazione iniziatica, cfr. J. E vola, 
Ueber das lnitiatische, in Antaios, n. 2 del I 964, saggio riportato in l'arco e la clava 
(1968), Edizioni Mediterranee, Roma', 1995, cap. 11. 
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11. Sulle relazioni gerarchiche fra regalità e sacerdozio 

Se nel re consacrato si ricostituisce in un certo modo la sintesi originaria 
dei due poteri, la natura dei rapporti gerarchici che in ogni ordine normale 
debbono intercorrere fra regalità e casta sacerdotale (o Chiesa) quale semplice 
tnediatrice delle influenze sovrannaturali risulta beo chiara: alla regalità 
spetta il primato di fronte al la sacerdota lità, proprio come, nel 
simbolo, il sole lo ha di fronte alla luna, l'uomo cti ftonte alla donna. Sotto 
un certo riguardo, è lo stesso primato tradizionalmente riconosciuto appunto 
aUa regalità sacerdotale di Melchisedek, sacrificatore dell'Altissimo, Dio della 
Vittoria («l'Altissimo ti ha dato i nemici nel.le tue mani», Genesi, XVI, 20) 
rispetto al sacerdozio di Abramo. E, come si è detto, i difensori medievali del
! 'idea ghibellina non hanno mancato talvolta di far riferimento proprio al sim
bolo cti Melchisedek nel rivendicare, di fronte alla Chiesa, il diritto e la dignità 
sovrannaturale della regalità ( l ). 

Ma, per rifarsi a civiltà completarnente tradizionali, si può riandare a dei 
testi ari, anzi, propriarnente indo-arl, allo scopo cti indicare che anche in una 
civiltà il cui carattere se1nbrerebbe prevalentemente «sacerdotale» in larga 
misura si conservò la nozione del giusto rapporto fra le due dignità. Si tratta 
dei testi già citati, dove è detto che la schiatta delle divinità guerriere sorse dal 
Brah1nan come una tonna più alta e più perfetta che con lui stesso. Dopo di 
che, si legge: «Per questo, non vi è nulla di superiore alla nobiltà guerriera -
kshàtran1 - e i sacerdoti - brahrnan - venerano il guerriero quando ha luogo 
la consacrazione dei re». 

Nello stesso testo la casta sacerdotale, assimilata al Brah1nan - qui inteso 
impersonaltnente, in un senso analogo a ciò che nel cristianesimo sono le in
fluenze dello Spirito Santo - cti cui essa è la detentrice, figura nel rapporto di 
madre o n1atrice materna - yoni - di fronte a quella guerriera o regale (2). 

(I) Nel Medioevo la figura misteriosa del «prete regale Gianni» riprodusse, in un certo 
modo, quella di Melchisedek, avendo relazione anche con l'idea di un supremo centro del 
mondo. La leggenda circa l'invio a <<Federico», da parte del prete Gianni, di «una pelle 
di salamandra, di acqua vivente e di un anello che conferisce l'invisibilità e la vittoria» 
(A. Graf, Ro111a, cit., voi. li, p. 467) esprime la sensazione confusa di una relazione del-
1' autorità imperiale medievale con una specie di mandato dell'autorità detenuta da quel 
centro. Cfr. J. Evola, Il 111istero del Graal, cit., § 11. 

(2) Brluuliiranyaka-upa11ishad, I, iv, 11; cfr. anche Shatiipatha-brtihmana, XIV, iv, 2, 
23-27. 
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Il che, è particolarmente significativo. II tipo regale qui si presenta appunto 
secondo il suo valore di principio maschio che sorpassa, individua, padro
neggia e regge «trion.tàhnente» la forza spirituale, concepita ad imagine di 
una madre e di una fenùna. Si fece già cenno alle antiche tradizioni concer
nenti una regalità conseguita col divenire sposi di una donna divina, la quale 
spesso appare anche con1e madre (passaggio al simbolo dell'incesto -
donde, pel re e&izio, in un contesto più generale, il titolo già citato di «toro 
di sua n1adre» ). E dunque allo stesso punto che si è ricondotti. Per tal via, anche 
quando sia da riconoscere la necessità del rito di investitura, non è che con 
questo si stabilisca e si riconosca la subordinazione del re alla casta sacerdo
tale. Certo, una volta venuta meno la razza degli esseri già per natura non sem
plicemente umani, prima della consacrazione - e dato che per altra via egli 
si sia già elevato individualmente a qualcosa di più (3) - il re non è che un 
«guerriero». Ma nella consacrazione egli, più che non riceva, assume un 
potere, dalla casta sacerdotale tenuto lneno in possesso, che non in custodia: 
potere, che passa allora ad una «forma più alta», che esso prima non presen
tava. Nello stesso atto, la qualità virile e guerriera dell'iniziando si libera, si 
traspone su di un piano superiore (4); allora fa da asse o polo alla forza 
sacra. Si con1prende dunque perché lo stesso sacerdote consacratore debba 
«venerare» il re da lui consacrato per quanto questi - dice il testo - debba al 
briih111ana il rispetto che si può avere per una madre. Nello stesso Mana
vadhar111ashàstra, per quanto si cerchi di difendere il primato dcl briihn1ana, 
pure esso è paragonato all'acqua e alla pietra, il kshatriya invece al fuoco e 
al tèrro, e si riconosce che se «i kshatriya non possono prosperare senza i briih-
1nana, i briihrnana non possono elevarsi senza i kshatriya», e che «se i brah-
1nana sono la base, i kshatriya sono il sommo del sistema delle leggi» (5). 
Per quanto strano sembrerà a taluno, queste idee in origine non furono del 
tutto estranee alla stessa cristianità. Secondo la testi111onianza di Eginhard, 
dopo che Carlomagno fu consacrato ed acclamato secondo la formula: «A 

(3) Nella stessa tradizione indli oon 1nancano ese1npi di re che già posseggono o con
seguono una conoscenza spirituale superiore a quella dei brtihmana. Tale per ese1npio il 
re Jaivala, la cui sapienza non sarebbe stata trasmessa a nessun sacerdote, ma riservata alla 
casta guerriera, kshatran1, onde - viene riferito - «la signoria su tutte le sedi - loka -
appartenne sino a quel tempo al [solo] kshatram» (Shattipatha-brtilunana, XN, ix. 1, 
11 ). Nello stesso testo (XI, vi, 2, l O, cfr. Bhagavad-gitti, lii, 20) si cita anche il noto caso 
del re Janaka che per mezzo dell'ascesi raggiunse il compin1eoto spirituale e nella Brhadti
ranyaka-upanishad, IV, iii, 1 sgg., si vede appunto il re Janaka ammaestrare il brah111ana 
Yajilavalkya sulla dottrina dell' Io trascendente. 

( 4) Così nel Paiicavinsha-brtih111ana, XVJll, I O, 8, si legge che se nella consacrazione 
regale -· rlìjcisurya - si usano le stesse fonnule - tri-.Tt (ston1a) - iuereoti al brahman 
(cioè alla casta sacerdotale), questo deve sotton1ettersi al kshatram (cioè alla casta guer
riero-regale). Appunto le qualità che l 'aristocrate e il guerriero - e non il sacerdote in senso 
lin1itato-hanno in proprio e che integrate nel sacro riproducono l 'àpice «solare» della spi
ritualità, fondano il fatto già rilevato, che i sacerdoti in senso superiore nelle più alte tra
dizioni venivano scelti solo fra le classi patrizie, ed a queste erano originariamente riser
vate l' iniziazione e La trasmissioue della sapienza trascendente. 

(5) Mtinavadharmashilstra, IX, 321 -322; Xl, 83-84. 
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Carlo augusto, coronato da Dio, grande e pacifico iinperatore dei Romani, vita 
e vittoria!», il papa «Si prosternò (adoravit) davanti a Carlo secondo il rito sta
bilito al tempo degli antichi Imperatori>) (6). A ciò si aggiunga che al tempo 
dello stesso Carlomagno e di Luigi il Pio, come pure presso gli imperatori 
romani e bizantini cristiani, i concilì ecclesiastici erano convocati, o autoriz
zati, e presieduti dal principe, al quale dai vescovi venivano sottoposte le con
clusioni non pure in tema di disciplina, ma altresì in tema di fede e di dottrina, 
con la formula: «Al Signore e IInperatore, a che la Sua saggezza vi aggiunga 
quel che 1nanca, vi corregga ciò che è contro ragione, ecc.» (7). Il che dice 
dunque che, come in un'eco, al sovrano anche in sede di sapienza venivano 
ancora riconosciuti l'antico prilnato e una in1prescrivìbile autorità nei con
fronti della sacerdotalità. Sussiste la liturgia della potenza propria aHa 
tradizione primordiale. Non è un pagano, ma un cattolico - Bossuet - a dichia
rare in tempi già moderni, che il sovrano «è l'imagine di Dio» sulla terra e 
ad esclamare: «Voi siete degli dèi, per quanto soggetti alla morte, e la vostrd 
autorità non muore» (8). 

Quando invece la casa sacerdotale pretende che per via della consacrazione 
da essa ufficiata l'autorità regale debba riconoscerla come gerarchicamente 
superiore («chi benedice è superiore a chi viene benedetto>>) (9) e quindi tri
butarle obbedienza - ed appunto questa è stata in Europa la pretesa della Chiesa 
nella lotta per le investiture - si è in piena eresia, in pieno sovvertimento della 
verità tradizionale. In realtà, già fra le penombre della preistoria si hanno i 
primi episodì del conflitto fra l'autorità regale e quella sacerdotale, in 
quanto rivendicanti entrambe, ciascuna per sé stessa, il primato spettante a ciò 
che è anteriore e superiore ad ognuna. Nelle origini, questo contrasto non ebbe 
affatto - coine generalmente si crede - motivi di supremazia politica, ma 
profonde, più o meno consapevoli radici in due opposte attitudini di fronte 
allo spirito, su cui si dirà ancora in séguito. Secondo la fom1a che doveva pre
valentemente assumere dopo il differenziarsi delle dignità, il sacerdote è infatti, 
per definizione, sempre un interprete e un mediatore del divino: per quanto 

(6) Apud N.D . . Fustel de Coulanges, les rrw1sforn1ations de la royatJlé pendant l'épo
que caro/i11gie1111e, Paris, 1892, pp. 315-316. Il Liber Po111ìjìcalis (U, 37) dice testualmen
te: «Post /a11des ad Apostolico more antiquoro111 prì11cipu111 adorat11s esf)> («Dopo le lodi 
ricevette I' 01naggio dal (vicario) apostolico secondo il costun1e degli antichi principi»). Cfr. 
le espressioni di Pierre De Blois (apud M. Bloch, Les Rois tha11n1at11rges, cit., p. 41 ): «Lo 
confesso: assistere il re è (per un sacerdote] cornpicre una cosa santa: egli è il Cristo del 
Sit,,'llorc - Christus Domini est - e non è invano che egli ba ricevuto il sacran1ento dell ' un
zione». L'autore aggiunge che a chi dubitasse dell 'efficacia tnistica di tale sacramento, baste
rebbe indicare il potere taumaturgico regale (su cui vedi più sopra, cap. 2). 

(7) Cfr. N.D. Fuste) de Coulanges,Les tra11sforn1alio11s, cit. , pp. 524-5, 526, 293-3. Si 
può ricordare, dcl resto, cbe fu un imperatore - Sigisn1ondo - a convocare il concilio di 
Costanza alla vigi lia della Rifon11a, per tentar di porre riparo allo scisma e all' anarchia 
in cui era caduto il clero. 

(8) J.B. Bossuet, Oe11vres oratoires, fV, p. 362 (L. Rougier, Ce/se, Paris, l 925, p. 161 ). 
(9) A queslll espressione paolina, nella stessa tradizione giudaica si può opporre il sim

bolo di Giacobbe cbe lotta contro l'angelo, si itnpadronisce di lui e lo costringe a <(bene
dirlo» (Genesi, XXXII, 25). 
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potente, egli avrà se1npre coscienza di rivolgersi a J)io co1ne al suo signore. 
Invece il re sacro si sente della stessa stirpe degli dèi, ignora il sentitnento 
della subordinazione religiosa e non può non essere insofferente di fTonte ad 
ogni pretesa suprematistica avanzata dal sacerdote. In ogni n1odo, col proce
dere dei tempi si passa a fonne di anarchia antitradizionale - una anarchia, 
che riveste un doppio aspetto: o quello di una regalità che è mero potere 
temporale in rivolta contro l'autorità spirituale; o quello di una spiritualità di 
tipo «lunare» in rivolta contro una spiritualità incarnata da monarchi ancora 
1nemori dell'antica funzione. Sia nell'una che nell'altra forma l'eterodossia 
proromperà dalle rovine del mondo tradizionale. La prima via è quella che 
condurrà dappri1na alla prevaricazione politica e alla secolarizzazione del-
1' idea di Stato, alla distn1zione di ogni vera gerarchia e, per ultimo, alle fonne 
moderne di una virilità e di una potenza illusoria e 1naterializzata, travolte alla 
fine dalla de1nonia del mondo delle masse nelle sue forme più o meno col
lettivistiche. La seconda via correrà parallela alla pri1na, e si attuerà dapprima 
con l'avvento della «civiltà della Madre», con la spiritualità a fondo pantei
stico; poi con le varietà di ciò che è propriamente religione devozionale. 

Vedremo che nel Medioevo si ebbe l'ultin10 grande episodio del con
flitto, di cui sopra, nella lotta fra l'universalismo religioso rappresentato dalla 
Chiesa e l'idea regale incarnata, anche se non senza co1npromessi, dal Sacro 
Romano Impero. Secondo quest'ultin1a, l'Imperatore è effettivamente il caput 
ecclesiae (10), non nel senso che egli si sostituisca al capo della gerarchia 
sacerdotale (il papa), ma nel senso che soltanto la funzione imperiale è 
quella nella quale la forza stessa portata dalla Chiesa e animante la cristia
nità si può raccogliere in un rapporto efficace di dominio. Qui «il mondo, 
raffigurato in una vasta unità rappresentata dalla Chiesa, assumeva la inlagine 
di un corpo, ove le singole membra sono coordinate sotto la direzione suprema 
dell 'lmperatore, che è così insieme il capo del regno e della Chiesa» ( 11 ) . 
L'Imperatore, per quanto fatto tale dal rito dell'investitura celebrato a Roma 
dopo le altre investiture relative al suo aspetto secolare di principe teuto
nico, affermava di aver direttamente da Dio il suo diritto e il suo potere e di 
riconoscere solo Dio al disopra di sé: così la parte del capo della gerarchia 
sacerdotale, che lo aveva consacrato, non poteva logicamente essere che quella 
di un semplice mediatore, incapace- secondo l'idea ghibellina - di revocargli 
per mezzo della scomunica la forza sovrannaturale ormai assunta (12). 
Prima che l' interpretazione gregoriana sovvertisse l'essenza stessa dei sim-

( I O) Cfr. Liber de Lite, voi. Il, pp. 536-537. 
( 11) A. Solmi, Staio e Chiesa secondo gli scritti politici da Carlomagno al Co11cor

dato di Worins, Modena, 1901, pp. 156, 85. Finché durò l'impero romano d'Oriente, la 
Chiesa, del resto, ebbe sempre carattere di un istituto statale, dipendente dall ' lmpera
tore, il quale vi esercitava un potere quasi sovrano (cfr. E. Loening, Geschichte des deut
schen Kirche11rechts, Strasburg, 1878, v. Il, pp. 3-5). L'inizio della prevaricazione sacer
dotale risale teorican1ente, come si vedrà, alle dichiarazioni di papa Gelasio I. 

(12) Cfr. A. De Stefano, L'Idea inrperiale, cit., pp. 36-37, 57-58; E. Kaotorowicz, 
Kaiser Friedrich Il, cit., p. 519. 
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boli si mantenne l'antica tradizione, per il fatto che l' Impero - come sempre 
ed ovunque - fu assimilato al sole e la Chiesa alla luna ( 13). D'altra parte, 
anche nei momenti del suo 1naggior prestigio la Chiesa si attribuì un si1nbo
lismo esseuzialineote feminile, quello di una madre , rispetto al re, che ne è 
il figl io: nel che ritorna appunto la designazione upanishadica (il bralunan 
quale madre del kshatra111) unita però agli ideali supre1natistici di una civiltà 
di tipo ginecocratico (subordinazione antieroica del figlio alla 1nadre, diritto 
della madre). Del resto, che la stessa assunzione del titolo di pontife.x rnaxilnus 
da parte del capo della religione cristiana, cioè del Papa, sia equivalsa più o 
meno ad una usurpazione, risulta da quel che·si è già detto, perché pontifex 
rnaxinn1s fu originariamente una funzione del re e cieli' Augustus romano. Allo 
stesso modo, sin1boli caratteristici del papato, quali la doppia chiave e la nave, 
sono stati ripresi dall 'antico culto romano di Giano. Lo stesso triregno risponde 
ad una digni tà non religioso-sacerdotale, ma essenziahnente iniziatica, alla 
dignità del «Signore del Centro», sovrano dei «tre mondi». In tutto ciò sono 
dunque ben visibili una distorsione e uno spostamento abusivo di piano che, 
per essersi realizzati oscura1nente, non sono meno reali e stanno a dire di 
una deviazione significativa della pura idea tradizionale. 
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. l I 8 



12. Universalità e centralismo 

L'ideale del Sacro Romano hnpero è quello che, per contrasto, mette meglio 
in luce la decadenza che il principio del «regere» subisce quando perde la 
sua base spirituale. Qui saranno anticipate idee a cui si dovrà tornare nella 
parte storica della presente opera. 

Nell'ideale ghibellino del Sacro Romano Impero risultò nel rnodo più netto 
sia il senso, che il Regnu"1 ba una origine sovrannaturale e una natura super
politica e universale-sia il senso, che l'imperatore, quale /ex anitnata in t.erris 
e vertice della ordinatio ad unu1n, è aliquod unu1n quod non est pars (Dan
te), rappresentante di un potere che trdscende la comunità di cui egli ha la dire
zione, allo ste.<;so modo che l'impero non va confuso con nessuno dei regni e 
delle nazioni che esso abbraccia, essendo qualcosa di qualitativamente diverso, 
anteriore e superiore, nel suo principio, a ciascuno di essi (1 ). Non era dunque 
una incongruenza - come nell 'idea dj alcunj storici (2) - il contrasto 111edie
vale fra il diritto assoluto, irrispettivo di luogo, razze e nazione, cbe accam
pava l'imperatore in quanto regolarmente investito e consacrato e, con ciò, 
reso «ecumenico», e i limiti effettivi della sua potenza n1ateriale di fronte ai 
sovrani europei che dovevano tributargli obbedienza. Si è che il piano di ogni 
funzione universale veramente unificatrice, per sua natura, non è quello 
della materia, e solo a patto di non affermarsi come unità e potenza soltanto 
materiale, cioè politica e n1ilitare, essa può adeguarsi al suo fine .. Non era 
dunque da un vincolo 1nateriale, politicamente e 1nilitarmente c-0nsolidato, che 
i varì regni, in linea di principio, dovevano essere congiunti ali 'Impero, n1a 
da un vincolo ideale e spirituale, espresso dal termine caratteristico .fi d es, 
il quale nella lingua 1nedievale aveva shnultaneamente un senso religioso e 
il senso politico-morale di «fedeltà» o «devozione». Lafides - innal7.ata alla 
dignità di un sacramento: sacran1enturn fidelitatis - e principio di ogni onore 

(I) Cfr. A . De Stefano, L'Idea ùnperiale, cit., pp. 31 , 37, 54; 1. Bryce, Holy Ronzan 
Empire, London', 1873, tr. it., Napoli, 1886, p. 110: «L'Imperatore aveva diritto all'ob
bedienza della cri stianità non come capo ereditario di una gente vittoriosa o come 
signore feudale di una parte della terra, ma co1ne investito solennemente dell'ufficio 
suo. Non pure egli superava in dignità i re della te1ra, ma il suo potere era di verso nella 
natura sua e, lungi dal soppiantarli o dal rivaleggiare con essi, egli troneggiava su di 
loro e diveniva sorgente e condizione necessaria dell' autorità loro nei loro diversi terri
tori, legame che li congiungeva in un insieme armonico». 

(2) Per esen1pio, lo stesso J. Bryce, Holy Ron1a11 Empire, cit., p. 111. 
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era il cen1eoto unificatore delle varie comunità feuda li. La «fedeltà>> legava 
il feudatario al proprio principe, ovvero al feudatario di più alto rango; in 
una fonna più elevata, purificata e itrunateriale, essa era però ciò che doveva 
ricondurre tali unità parziali - singulae con11nunitates - al centro di gravità 
delJ'Impero, superiore ad esse tutte, potere e autorità trascendente, tale dunque 
da non esser tenuto, in linea di principio, a ricorrere alle anni per ottenere rico
noscimento. 

È anche per questo che nel Medioevo feudale e iiuperiale - con1e in ogni 
altra civiltà di tipo tradizionale - unità e genrrchia poterono esistere insieme 
ad un largo tnargine di indipendenza, di I ibertà, di articolazione. 

In genere, soprattutto nelle civiltà proprian1ente arie può constatarsi un 
lungo periodo nel quale ali ' interno di ogni Stato o città esistette un libero plu
ralis1no. Le famiglie, i ceppi, le gentes apparivano esse stesse come tanti Stati 
in piccolo, come tanti poteri in larga misura autonomi, ripresi in una unità 
ideale e organica rna possedenti quanto loro occorreva per la vita materiale e 
spirituale: un culto, una legge, w1a terra, una milizia (3). Solo la tradizione, 
la comune origine e la comune razza - razza del non semplice corpo, ma anche 
dello spirito - erà la base della superiore organizzazione, suscettibile a svi
lupparsi fino alla forma di lrnpero specie all' irradiarsi dell'originario gruppo 
di forze in un più vasto spazio da ordinare e da unificare. A tale riguardo è 
significativo il primo periodo franco. «Franchi» fu sinonimo di esseri liberi, 
portatori, per razza, di una dignità che ai loro occhi li innalzava nei confronti 
di ogni altra gente: «F rancus liber dicitur, quia super 01nnes gentes alias decus 
et don1inatio i/li debetur» (4) (Turpino). Ora, fino al IX secolo la comune 
civiltà e la stessa appartenenza al ceppo franco erano le basi dello Stato, senza 
che vi fosse una unità politica organizzata e centralizzata coestensiva ad un 
territorio nazionale, come nell' idea n1oden1a. Più tardi, nello sviluppo caro
lingio fino alla costituzione dell'Impero, la nobiltà franca era sparsa dapper
tutto e appunto queste unità distaccate, nlassimamente autonome eppure man
tenenti il legame Ìnlmateriale col centro, costituivano, come le cellule di un 
sistema nervoso nel resto dell 'organismo, l'elemento vitale unificante nella 
compagine complessiva. 

Soprattutto la tradizione estren10-orientale ha assai accentuato l'idea, 
cbe, staccandosi dal don1inio periferico, non intervenendo direttamente, man
tenendosi 11ell' imn1aterialità essenziale del centro, che è simile a quella del 
mozzo di una ruota, che ne condiziona tutto il movimento, si può raggiungere 
la «virtù» che definisce il vero in1perio, i singoli mantenendo la sensazione 
di essere liberi e tutto svolgendosi ordinatamente, perché, per la con1pensa-

(3) Cfr. N.D. Fustel de Coulanges, La Ciré antique, cit. , p. 124 - per i popoli nordici 
O. Gierke, Rechrsgeschich1e dere deurschen Ge11osse11schaft, Berlin, 1898, voi. I, p. 13. 
A. de Gobincau, Essai sur /'/11égalité, cit., p. 163, per quel che riguarda l'od e!, unità 
originaria di sacerdozio, nobil.tà e proprietà delle singole famiglie libere. 

(4) «Il Franco è chiamato libero, perché a lui sono dovuti onore e potere al di sopra 
di tutte le altre genti» (N.d.C.). 
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zione reciproca dovuta all'invisibile direzione, i disordini o arbitri parziali 
andranno solo a contribuite all 'ordine totale (5). 

Tale è l' idea-limite della vera unità e della vera autorità. Quando invece 
si affenna l'idea di una sovranità e di una unità che dominano in modo sol
tanto materiale, diretto e politico la molteplicità, intervenendo dappertutto, 
abolendo ogni autonomia dei singoli gruppi, livellando assolutisticamente 
ogni diritto o privilegio, snaturando e costringendo i varì ceppi etnici -
allora nessuna imperialità in senso vero può più trovarsi e non si avrà più un 
organismo, bensì un meccanismo. È il tipo dei moderni Stati nazionali e accen
tratori ( 6). Peraltro, si vedrà che dovunque un monarca è sceso ad un tale piano, 
dovunque egli, decadendo dalla sua funzione spirituale, ha promosso un asso
lutismo ed una centralizzazione politico-materiale, emancipandosi da ogni 
vincolo rispetto all ' autorità sacra, umiliando la nobiltà feudale, impadronen
dosi di quei poteri, che prima erano distribuiti fra l'aristocrazia - egli si è 
scavato da sé la fossa, attirando una fatale reazione: l'assolutisrno è un breve 
miraggio, il livellamento prepara la detnagogia, l'ascesa del popolo, del dernos, 
al trono profanato (7). Tale è il caso della tirannide subentrata in più di una 
città greca al precedente regime aristocratico-sacrale; tale è anche, in una certa 
misura, il caso cl i Roma e di Bisanzio nelle forme livellatrici della deca
denza imperiale; tale è infme - lo si vedrà da presso - il senso della storia poli
tica europea, dopo I.a caduta dell ' ideale spirituale del Sacro Romano Impero 
e la susseguente costituzione delle monarchie nazionafj secolarizzate - fino 
all'epoca del «totalitarismo» quale fenomeno term.inale. 

Di quelle grandi potenze, sorte dall'ipertrofia del nazionalismo secondo 
una barbarica volontà di potenza di tipo militaristico o economico a cui si è 
continuato a dare il norne di imperi - vale appena parlare. Sia ripetuto che 
un Impero è tale solo in virtù di valori superiori ai quali una detenn.inata razza 
si è innalzata, sorpassando per prima cosa sé stessa, la propria particolarità 
naturàlistica. AIJora quella razza diviene portatrice in più alto grado di un prin
cipio che anche in altri popoli, se essi hanno in un certo modo una organiz
zazione tradizionale, è presente, però in fonna potenziale. L'azione n1ate
riale conquistatrice in tal caso si presenta co1ne quella che spezza i diaframmi 
della separazione en1pirica, che innalza le varie potenzialità all 'unica attua
lità producendo così una unificazione in senso reale. Se dunque un «muori e 
divieni», come in un esser colpiti dalla «folgore di Apollo» (C. Steding) è l'e
lementare presupposto per ogni ceppo che aspiri a missione e dignità impe
riali - ciò è esattamente l'opposto della morale del cosidetto «sacro egoisrno» 
delle nazioni. Ma restar chiusi nei caratteri nazionali per, sulla base di essi, 

(5) Cfr. Lao-tze, Tao-té-ching, passim e 3, 13, 66. Su tale base prese forma, in Cina 
e, in parte, anche nel Giappone, la concezione dell'«iniperalore invisibile», che si tradusse 
aucbe in uno speciale rituale. 

(6) È quanto s i verifica oggi nel contlitto fra Stati nazionali secolarizzati, privi di 
riferimenti trascendenti, e gruppi etnici o "nazioni oggettive .. , con forti riferirueoti siu1-
bolici: cfr. C. Risé, Psicanalisi della guerra, cit., pp. 88-89; e anche e. Risé, la guerra 
postmoderna, Editrice Tecnoscuola, Gorizia, 1996 (N.d.C.). 

(7) Cfr. R. Guénoo, Autorité spirituelle et pouvoir temporel, cit., pp. 11 2 sgg. 
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dominare altre genti od anche soltanto altre terre, non è possibile se non in 
sede di temporanea violenza. Come 1nano, una mano non può presumere di 
do1ninare gli altri organi di un corpo: sì invece cessando di esser mano, pas
sando ad essere anima, risalendo cioè alla funzione immateriale atta ad 
unificare e a dirigere la molteplicità delle funzioni corporee particolari, a 
ciascuna delle quali, in sé stessa, è superiore. Se i tentativi «imperialistici» dei 
tempi moderni hanno abortito, spesso spingendo alla rovina i popoli che li 
hanno perpetrati, o si son trasfonnati in principi di calamità d'ogni genere, 
la causa è appunto l'assenza della base di qualsiasi elemento veramente spi
rituale, quindi superpolitico e supernazionalistico, sostituito dalla violenza 
di una torza più forte, ma non per questo di natura diversa di quelle 1n inori 
che essa tende ad assoggettare. Se un Impero non è sacro llnpero, esso non 
è nenuneno Impero, ma qualcosa co1ne un cancro nell'insieme delle fun
zioni distinte di un organismo vivo. 

Ciò, per quel che riguarda la degradazione del!' idea di un «regere» separa
tosi dalla base spirituale tradizionale e divenuto laico, soltanto temporale, cen
trc1lizz.atore. Passando all 'altro aspetto della deviazione, è cosa propria ad ogni 
autorità sacerdotale disconoscente la funzione imperiale - come fu il caso della 
Chiesa di Ron1a nel periodo della lotta per le investiture - tendere appunto 
ad una sconsacrazione del concetto sia di Stato che di regalità, tanto da contri
buire - spesso senza rendersene conto - alla formazione proprio di quella 
mentalità laica e «realistica», che doveva poi inevitabilmente insorgere contro 
la stessa autorità sacerdotale e abolire ogni sua ingerenza effettiva nel corpo 
dello Stato. Dopo il fanatisrno di quegli a1nbienti cristiani delle origini che 
identificavano l'imperialità cesarea ad una satanocrazia, la grandezza della 
aeternitas Ron1ae alla opulenza della prostituta di Babilonia, la conquista 
littoria ad un n1agnun1 latrociniun1; dopo il dualisrno agostiniano che, dinan
zi alla civitas Dei, ravvisava in ogni ordinamento statale una creazione non 
pure affatto naturalistica, nia anzi peccaminosa - corpus diabuli - , la tesi gre
goriana sosterrà appunto la dottrina del cosidetto «diritto naturale)>, nei quadri 
del quale l'autorità regale viene destituita da ogni carattere trascendente e 
divino e viene ridotta ad un mero potere temporale trasrnesso al re dal popolo, 
per l'uso del quale il re resta dunque sempre responsabile di fronte al popo
lo, mentre ogni ordina1nento statale positivo viene dichiarato contingente e 
revocabile, rispetto a quel «diritto naturale» (8). In effetti, già nel secolo XIII, 
definitasi la dottrina cattolica dei sacra111enti, l'unzione regale cessò di figura
re fra essi e di valere, come nella concezione precedente, quasi allo stesso ti
tolo di una ordinazione sacerdotale. In sèguito, la Compagnia di Gesù ebbe 
ad accentuare spesso la concezione laica antitradizionale della regalità (essa, 
che da un lato appoggiò l'assolutismo delle 1nonarchie ligie alla Chiesa, in 

(8) Sul vero senso de l primato dcl «diritto naturale» su que llo positivo o politico, 
prin1a10 che appartiene all' am1an1ento ideologico della sovversione, cfr. quanto abbian10 
avuto occasione di indicare nella nostra edizione di una scelta di passi dì J..I . Bacbofen, 
l e Madri e la virilità olitnpica (Bocca, Milano, 1949) e nel nostro libro, l'arco e la clava, 
cii. , cap. 8. 
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altri casi giunse a legittin1are lo stesso regicidio) (9), allo scopo di 1nettere in 
risalto che solo la Chiesa ha carattere sacro e che dunque ad essa spetta ogni 
pritnato. Ma - come già si accennò - succederà esattan1ente il contrario. Lo 
spirito evocato travolgerà l'evocatore. GLi Stati europei, divenuti davvero crea
ture della sovranità popolare e di quei principi di 1nera economia e di associa
zione acefala che già la Chiesa - indirettamente - aveva patrocinato nella per
sona dei Comuni italiani in lotta contro l'autorità i1nperiale, si costituiranno 
come enti a sé, si secolarizzeranno e respingeranno tutto ciò che è «religione» 
in un dominio se1npre più astratto, privato e secondario, quando non volge
ranno addirittura a farne uno strumento al proprio servigio. 

La visione guelfa (gregoriano-tomistica) torna a testimoniare dì una spi
ritualità devirilizzata, cui si vuol aggiungere estrinsecamente un potere tem
porale al fi11e di fortificarla e di renderla efficace fra gli uomini, al luogo della 
sintesi fra spiritualità e potenza, fra sovrannaturalità e centralità regale pro
pria alla pura idea tr'ddizionale. In sé, la concezione tomistica cercherà, è vero, 
di ovviare ad un simile assurdo concependo fra Stato e Chiesa una certa 
continuità; intendendo cioè nello Stato una istituzione già «provvidenziale», 
tna che non può portare la sua azione oltre un dato lio1ite, a partir dal quale 
subentra invece la Chiesa come istituto emùtentemente e direttan1ente sovran
naturale, conducendo l'ordinatnento complessivo alla sua perfezione e 
attuando il fine che excedit proportionen1 natura/is faculratis hunzanae. Se 
una tale concezione è già meno lontana dalla verità tradizionale, pure essa, 
nell'ordine delle idee cui appartiene, incontra una insonnontabile difficoltà, 
per via della differenza essenziale già indicata del tipo delle relazioni col divino 
proprie, rispettivamente, aJJa regalità e alla sacerdotalità. Perché vi possa essere 
continuità, e non iato, fra i due gradi successivi di una unica organizzazione 
ravvisati dalla scolastica m Stato e Chiesa, occorrerebbe che la Chiesa nel
!' ordine sovrasensibile incarnasse lo stesso spirito che l'irnperiu1n in senso 
stretto incarna sul piano materiale, incarnasse cioè l'ideale già detto della «viri
lità spirituale». Ma la concezione «religiosa» propria al cristianesimo non per
mise più di concepire nulla di simile; fin da Gelasio I, fu anzi affermato, che 
dopo la venuta del Cristo nessuno può essere sin1ultanea1nente re e sacerdote. 
Quale pur sia la sua pretesa ierocratica, la Chiesa non incarna il polo virile, 
ma quello fentinile (lunare) dello spirito. Le può corrispondere la chiave -
non lo scettro. Non la Chiesa, con la sua funzione di mediatrice di un divino 
teisticamente sostanzializzato e con la sua concezione della spiritualità 
come di una «vita contemplativa» essenzialmente distinta dalla <<vita activa» 
(nemn1eno Dante andò oltre questa contrapposizione), può valere come l'in
tegrazione di ogni organizzazione particolare - du11que come il culmine di una 
grande ordina/io ad unun1 01nogenea raccogliente il sommo e l'essenza del
!' intento «provvidenziale» preannunciantesi, secondo l'anzidetta concezione, 
nelle singole unità politiche organiche e gerarchiche. 

(9) Cfr. R. Fìillop-Miller, Segreto della potenza dei Ges1iiti, Milano, 1931 , pp. 326-
333 [TEA, Milano. 1997). 
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Se un corpo è libero solo quando esso obbedisce alla sua anima, oon ad 
un'anima eterogenea - allora riceve un senso profondo di verità l'atfenna
zione di Federico Il, secondo la quale gli Stati che riconoscono l'autorità 
dell'hnpero sono liberi, mentre schiavi sono quelli che alla Chiesa - espo
nente di un'a 1 tra spiritualità - si sotto1nettono ( 1 O). 
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13. L'anima della cavalleria 

Si è già indicato che in origine non solo la regalità, n1a anche la nobiltà tra
dizionale fu definita da un elemento spirituale. Come per la regalità, si può 
considerare il caso in cui tale elemento non sia posseduto per natura dalla 
nobiltà, 1na venga invece acquisito. Si presenta cosi un divario analogo a quello 
esi.stente fra iniziazione e investitura. All ' investitura corrisponde ciò che in 
Occidente fu l'o rd inazione cava 11 e re sca e, altrove, l'iniziazione rituale 
propria alla casta guerriera; aJI' itùziazione - realizzazione di natura più inte
riore, diretta e individuale - corrisponde l'az ione ero ica in senso tradi
zionale, cioè sacrale, legata a dottrine, come quella della «guerra santa» e della 
111ors triunzphalis. 

Su questa seconda possibilità, si dirà separatamente. Qui, si tratterà solo 
dello spirito e del segreto del.la cavalleria medievale, come esempio della prima 
possibilità. 

Va anzitutto notata la differenza esistita nel Medioevo europeo fra l'aristo
crazia feudale e quella cavalleresca. La prima era legata ad una terra e alla 
fedeltà - jìdes - ad un dato prillcipe. La cavalleria si presenta invece come 
una comunità superterritoriale e supernazionale i cui tnembri, consacrati al 
sacerdozio militare, non avevano più patria e dovevano fedeltà non a persone, 
ma, da un lato, ad un'etica avente per valori fondamentali l'onore, la verità, 
il coraggio e la lealtà (I), daU 'altro ad una autorità spirituale di tipo uni ver
sa.le, che era essenzialmente quella dell '.Impero. La cavalleria e i grandi Ordini 
cavallereschi nell'ecumene cristiano rientravano, in essenza, nel quadro del
l'Impero, rappresentando la controparte di quel che il clero e il 1nonacato erano 
nell'ordine della Chiesa. La cavalleria non aveva carattere necessariamente 
ereditario: si poteva divenire cavalieri. A ciò si chiedeva cbe l'aspirante 
compisse imprese tali da dimostrare il suo disprezzo eroico per la vita e l'anzi
detta doppia fedeltà. Nelle forme più antiche della ordinazione cavalleresca il 

( I ) Cfr. Hue Le Maine, «Quis plus craient mori que honte n 'a droit en seignorie»; Aye 
D' Avignon, <Wlieux vauroie 1norir q11e à honte extre e11 vie» (apud L. Gautier, la Che
valerie, Paris, 1884, p. 29 [tr. it.: l a Cavalleria. Massimo, Milano, 1969]). Circa il culto 
ario della verità, il giura1neuto dei cavalieri era: «Per Dio, che non mente» - il che ripor
ta direttamente al culto ario della verità, a quello, per cui, per esempio, Mithr.i era parimen
ti il dio del giuramento e la tradizione irànica vuole che la n1istica «gloria» si dipartisse 
dal re Yilna non appena questi mentì - allo stesso modo che nel M<inavadhar111ashas1ra 
(IV, 237) si legge, che la poten:r.a dell ' azione sacrificale è annientata dalla menzogna. 
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cavaliere ordinava il cavaliere, senza intervento di sacerdoti, quasi come se 
nel guerriero esistesse una forza - «simile ad un fluido», si è potuto dire - ca
pace di far sorgere nuovi cavaJieri per trasmissione diretta: del che si trova trac
cia anche nella tradizione indo-aria - «guerrieri che consacrano guerrieri» (2). 
In seguito, si ebbe un rito religioso speciale per l'ordinazione cavalleresca (3). 

Ma questo non è tutto. Della stessa cavalleria europea si può indicare un 
aspetto più profondo. Ci può introdurre ad esso già il fatto che i cavalieri vota
vano anche ad una donna le loro imprese eroiche e che il culto della donna 
in genere nella cavalleria europea giunse talvolta a fonne tali da apparire 
assurdo e aberrante, se lo si dovesse prendere alla lettera. Il consacrare incon
dizionata fedeltà ad una donna fu uno de.i temi più ricorrenti nelle corti 
cavalleresche, e secondo la teologia dei castelli non vi era dubbio che il 
cavaliere tnorto per la sua «donna» partecipasse dello stesso destino di immor
talità beata assicurata al Crociato che moriva per La liberazione del Tempio. 
In realtà, qui spesso fedeltà a Dio e fedeltà alla donna appaiono equivalenti. 
Si può anche rilevare che secondo alcuni rituali la «donna>> nel neofita cava
liere doveva svestirlo e condurlo al bagno, a che si purificasse pri1na di ricever 
l'ordinazione (4). D'altra parte, gli eroi di avventure talvolte scabrose in cui 
figura la «donna», come Tristano (sirTristem) e Lancillotto, sono in pari tempo 
figure di cavalieri di Re Arthur votati alla ricerca del Graal, membri dello 
stesso Ordine dei «cavalieri celesti» al quale appartiene l'iperboreo «cavaliere 
del cigno». 

La verità è che in tutto ciò si celavano spesso significati esoterici, non desti
nati né ai giudici del! 'Inquisizione, né alla gente grossa, onde essi erano dati 
sotto la veste di usanze strane e di racconti erotici. In una parte dei casi, per 
la «dOOlla» della cavalleria si può dire ciò che vale anche per la «donna» dei 
cosidetti «Fedeli d'Amore» ghibellini e che riporta, del resto, ad un simbo
lismo tradizionale unifonne e preciso. La donna, a cui il cavaliere giura fedeltà 
incondizionata e a cui si vota anche il Crociato, la donna che conduce alla 
purificazione, che il cavaliere considera corne suo premio e che lo renderà 
immortale quando 111uore per lei, è essenzialmente, come oggi già è stato docu-
1nentato appunto nel caso dei «Fedeli d'Amore» (5), una figurazione per la 
«Sapienza Santa», una incarnazione, più o meno distintamente sentita come 
tale, della «donna trascendente» o «divina>), del potere di una spiritualità tra
sfigurante e di una vita non 1nista a morte. Il tema, peraltro, rientra in un 
insieme tradizionale ben individuato, esistendo un vasto ciclo di saghe e 
miti nei quali la «donna» figura secondo questo stesso valore. Da Ebe, la 
gioventù perenne, che diviene sposa dell'eroe Eracle nella sede olimpica; da 

(2) L. Gautier, la Chevalerie, cit., p. 257; Sha1iipa1ha-briihmana, Xli, viii, 3, 19. 

(3) Cfr. L. Gautier, la Chevalerie, cit., pp. 250-255. 

(4) Cfr. J.F. lvlichaud, Histoire des Croisades, tr. it.. Milano, 1909, p. 581 [tr. it.: Storia 
delle Crociate, Messaggerie Pontren1olesi, Pontremoli s .d.). 

(5) Cfr. E. Aroux, l es 1\!lystères de la Chevalerie, Paris, 1858; L. Valli, Dante e il lin
guaggio segreto dei «Fedeli d'An1ore», Optin1a, Ro111a, 1928 [Luni , Milano, 1995]; A. 
Rjcolfi, Studi sui Fedeli d 'A111ore, lvfilano, 1933 [Bastogi, Foggia, 1983]. 
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Idun (che vuol dire: rinnovamento, ringiovanimento) e da Gunnlod, detentrice 
della bevanda magica Odrerir, a Freyja, dea della luce, che è la brama costante 
degli «esseri elementari» i quali invano cercano dj ottenerla, a Sigrdrife
Brynhilde, che Wotan destina ad esser la sposa terrestre di un eroe cbe var
cherà una barriera dj fuoco (6); dalla donna della «Terra dei Viventi» e del 
«Vittorioso» (Boagad) che attrae l'eroe gaelico Condla Cajn, alle donne egizie 
che porgono la «chiave di vita» e il loto della resurrezione e ali' azteca 
Teoya1niqw che guida i guerrieri caduti verso la «Casa del Sole»; dalla «fan
ciulla forte e bella>> che conduce gli spiriti sul ponte celeste Kinvad (7), alla 
Ardvi Siìra Anabita, «forte e santa, procedente dal dio di luce», cui si chiede 
«la gloria appartenente alla razza aria e al santo Zarathustra», epperò sapienza 
e vittoria (8); dalla «sposa» di Guesar, l'eroe tibetano, emanazione dj <<Dolma 
la Conquistatrice», non senza relazione al significativo doppio senso del ter
mine sanscrito shakti che vuol dire sia «Sposa» che «potenza», alle fravashi, 
donne divine che sono simultaneamente (co1ne le \Valkyrie) parti trascen
dentali dell'aruma umana e «danno vittoria a chi le invoca, favori a chi le ama, 
salute agli infenni» (9) - e così via: in tutto ciò ricorre uno stesso motivo. Esso 
può farci penetrare la ditnensione esoterica ili una parte della letteratura cavaJ
leresca circa la «donna» e il suo culto. Se nella tr.idizione indo-aria vien detto: 
«Non per l'amore della qualità di guerriero [in senso materiale] è caro lo stato 
ru guerriero, ma per amore dell 'at111a (del principio "tutto luce tutto immor
talità" dell' Io] è caro lo stato di guerriero ... chi crede che I.a dignità di guer
riero promani da qualcosa di diverso dell 'otm.a sar.:ì abbandonato dalla casta 
dei guerrieri» (10) - questa stessa idea può far da sfondo aJl'aspetto part.ico
Lare della cavalleria qui considerdto. 

Bisogna però avvertire che il simbolis1no della «donna» in alcuni casi 
può assumere un carattere negativo «ginecocratico» su cw si dirà in seguito 
(II, § 6), diverso da quello da riferirsi alla vena centrale della cavalleria e 
che riconduce all' ideale della «virilità spirituale» già accennato parlando dei 
rapporti fra sacerdote e re. L'insistente, ricorrente uso di figurazioni tètninjli 
proprio in cicli di tipo eroico, in realtà, altro non vuol dire se non questo: anche 
di fronte alla forza che può illuminarlo e condurlo a qualcosa di più che umano, 
come ideale dell 'eroe e del cavaliere vale quell 'atteggiamento attivo e affer-

(6) Cfr. nell'Edda: Gylfaginni11g, 26, 42; Havamal, 105; Sigrdrifumàl, 4-8. Gunnlod, 
insieme alla bevanda divina, detiene, corne le Esperidi (l'irnpresa presso le quali è fra 
quelle che avrebbero conferito ad Eracle l'inunortalità olirnpica), il porno d 'oro. Sigrdrifa, 
di fronte a Sigurd, che la «desta>>, appare come colei che ha la sapienza e che trasmette 
all 'eroe la conoscenza, fra l'altro, delle rune d i vittoria. Si può infine ricordare, sempre 
in questa tradizione, la <1donna meravigliosa» che attende sul monte «colui che splende 
con1e il sole)), che vivrà eternamente con lei (Fi6/svinsmiil, 35-36, 42, 48-50). La 
barriera di fuoco intorno alla «donna» dormente richiama alla 1ne111e quella che, secoudo 
il mito cristiano, chiude ai più l'accesso al paradiso dopo la caduta di A.daino. 

(7) Vendidad, XIX. 30. 

(8) Yashna, X, 7 sgg., 42, 85-86. 
(9) Yasht, Xli, 23-24. 
(I O) Brhadàranyaka-11panishad, Il, iv, 5-6. 
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mativo, che in ogni civil tà normale definisce l'uo1no vero di fronte alla donna. 
Questo è il «mistero» che in forma più o n1eno latente e nascosta ha informato 
una parte della letteratura cavalleresca tnedievale e che non è stato estraneo 
anche alle cosidette «Corti d'Amore», per esempio a conferire un significato 
profondo alla quistione, cosi spesso discussa, se la «donna» debba dare la pre
ferenza ad un «chierico» o ad un cavaliere (11). 

Le stesse singolari dichiarazioni di certi codici cavallereschi, che il cava
liere, concepito in una dignità quasi sacerdotale o addiritt1.1ra come «chevalier 
céleste», ha il diritto di far sue donne di altri, comprese quelle del proprio 
sovrano, setnprecbé sappia di.1nostrarsi più forte, anzi che il possesso della 
«donna» deriva automatica1nente dalla sua vittoria ( 12), possono avere un lato 
esoterico, da riportarsi ai significati già indicati, parlando della saga del Re 
dei Boschi di Nemi (§ 2). 

Noi così entriamo in un ordine di esperienze vissute, per cui si deve 
allontanare lidea che in tutto ciò si tratti solamente di simboli astratti inope
ranti. lo particolare, dobbiamo ri1nandare ad un 'altra nostra opera, Metafisica 
del Sesso, per quel che riguarda il caso in cui la «donna iniziatica» o la (<donna 
segreta» poté essere anche evocata in una donna reale, e l' eros, l'amore, il 
sesso, furono conosciuti e usati secondo le loro possibilità reali di trascen
denza indicate da rnolti insegnamenti tradizionali, tanto da definire una via 
speciale per la rimozione effettiva del litnite dell ' Io e per la partecipazione a 
forme superiori dell 'essere. Esistenzialmente, la natura del guerriero en1 tale 
da presentare eventualrnente una qualificazione anche per questa via. Su ciò, 
qui non possiamo fermarci. 

Frammenti nlaterializzati e dispersi d.i un antico simbolismo sono atte
stati anche in altri casi. Che il cavaliere conferisca uno speciale prestigio; 
che il cavaliere appaia talvolta unito al cavallo a tal segno, cbe egli divide con 
esso pericoli e gloria e venga rituahnente degradato quando si lasci sbalzar 
di sella - ciò può portar di là dall'aspetto soltanto materiale ed aver rela
zione con prolungamenti dell'antico si1nbolismo del cavallo (13). ln effetti, 
come natura alata che s'innalza verso i cieli, montar la quale costituisce una 
prova per eroi divini, il cavallo appare nei noti miti di Perseo e di Bellerofonte. 
11 simbolisn10 si fa più trasparente nel mito platonico, ove l'esito del contrasto 
fra cavallo bianco e cavallo nero, con l'anima quale auriga, decide dcl destino 
trascendentale di quest'ultima (14): con1e anche nel mito di Fetonte, che 
dall'impeto del suo destriero che vuol raggiungere Helios è condotto a rovina. 

(1 1) Cfr. A. Ricolfi (Studi sui Fedeli d 'Ar11ore, cil, p. 30), il quale rileva che «nel secolo 
XIII l'intelletto divino è abitualmente femlninile, non tnascbile»: si chia1na Sapienza., 
conoscenza o «la nostra Madonna lntelligcnza»; in alcune figurazioni il si.Jnbolo di ciò 
che è attivo viene invece riferito all ' uomo (pp. 50-51 ). Ciò esprime uu ideale conispon
dente appunto alla verità del «guerriero», non del «chierico». 

(12) CfT. E.J. Délécluze, Rofand ou de fa chevalerie, Paris, 1845, voi. I, pp. 132-.133. 

(1 3) Cfr. V.E. Micbelet, Le sécret de fa c/Jevaferie, Paris, 1930, pp. 8-12 [tr. it.: Il segreto 
della Cavaller ia, Basaia, Ron1a, 1985]. 

(14) Platone, Fedro, 264 b. 
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Nella sua connessione tradizionale con Poseidone, dio dell'elemento fluido, 
il cavallo valse, in realtà, come un simbolo della forza elementare della vita; 
ed anche nella sua relazione con Marte - altro dio equestre dell'antichità clas
sica - il cavallo fu espressione della stessa forza, qui assunto in funzione 
del principio guerriero. Col che si fa chiaro anche il senso di due raffigura
zioni che, in questo contesto, hanno una importanza particolare. Si tratta anzi
tutto del fatto che in certe figurazioni classiche l' ani1na «eroizzata», cioè 
trasfigurata, fu presentata come un cavaliere o accon1pagnata da un cavallo 
(15). In secondo luogo, si tratta del cosidetto Kalki-avatara: nella fonna di 
un cavallo bianco s'incarnerà, secondo una tradizione indo-aria, la forza che 
porrà fine all' «età oscura», distruggendo i malvagi e, in particolare, i tnlec
chas, i quali non sono altro che guerrieri degradati e disgiunti dal sacro ( 16); 
di contro a questi, la venuta del Kalki-avatara porta alla restaurazione della 
spiritualità primordiale. Si potrebbero, forse, seguire le fila di questi motivi 
simbolici nella romanità e poi, via via, appunto fino al Medioevo cavalleresco. 

Su un piano più relativo e storico l'elemento dell'aristocrazia cavalleresca 
europea ebbe una statuizione formale nel rito dell'ordinazione, quale si definl 
verso il XIl secolo. Dopo un doppio periodo settenario di servizio presso un 
principe, periodo che andava dai sette ai quattordici e dai quattordici ai ventun 
anni, nel quale si dovevano dare prove di lealtà, di fedeltà e di arditnento, 
aveva luogo questo rito, in una data la quale, cadendo prevalentemente nella 
Pasqua o alle Pentecoste (17), già con questo rimandava all'idea di una 
resurrezione o «discesa dello Spirito». Anzitutto vi era un periodo di 
digiuno e di penitenza, poi una purificazione simbolica con un bagno, a che 
- dice il Redi - «questi cotali cavalieri ... menino nuova vita e nuovi costunti». 
Seguiva - o talvolta prece.deva - la «veglia delle ann.i»: I' iniziando passava 
la notte nel ten1pio, in piedi o in ginocchio, con divieto di sedersi un solo 
istante, in orazione a che la divinità propiziasse il conseguimento di quanto 
mancava alla sua qualificazione. In ogni caso, dopo il bagno il cavaliere assu
meva una veste bianca all'esempio degli antichi neofiti dei Misteri, simbolo 
della sua natur<1 rinnovata e purificata (18), talvolta anche un corsetto nero, a 
rammentare la dissoluzione della natura 1nortale, e un 'altra veste rossa, con 

( 15) Così nel bassorilievo di Tanagra e di Tirea (cfr. A. Furt\vaengler, Sa1nmlung Sabo11-
roff, tav. XXXIV, o. I; I, p. 28; Saglio, Dictionnaire, cit., voi. V, pp. 153- 154). Nel secondo 
l'anima -nuda con la clamide - tiene il e.avallo per le redini; vicino si trova, fra l'altro, 
il simbolo estren1ameute siguificativo dell'albero cou la serpe. 

( 16) Vìshnu-puraua, rv, 24; cfr. IV, 3 . 

( 17) Cfr. L. Gautier, La Chevalerie, cit., p. 25 1. Nella data di Pasqua, non ceno arbi
traria, già molto prima del cristianesimo presso molti popoli si celebrava il rito del!' «accen
sione del fuoco»: elcn1ento, di cui si è già vista la relazione con molte tradizioni di tipo 
«solare» . A proposito dei due periodi settenari del uoviziato cavalleresco, è da ricordarsi 
che uno stesso ritmo seguiva l 'educazione in Grecia (cfr. Platone, Alcibiade, 1, 12le; Axio
chos, 366d), non senza ragioni profonde: giacché secondo un insegnamento tradizionale 
il 11u1nero sette presiede ai ribni di sviluppo delle forze agenti nell'uo1no e nella natura. 

( 18) Circa il simbolisn10 del bagno, s i è già detto cbe, secondo alcuni rituali, è dalla 
«donna» che il cavaliere veniva «svestilo» e condotto al bagno. Una tradizione estre1no-
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allusione a còmpiti pei quali, se necessario, egli doveva esser pronto a versare 
il suo sangue ( 19).. Infine si aveva la consacrazione sacerdotale delle armi 
deposte sull'altare, con la quale il rito si concludeva, nel senso di indurre 
una determinata influenza spirituale a sorreggere la «vita nova» del guer
riero innalzato alla dignità cavalleresca e fatto membro dell 'Ordine unjver
sale che la stessa cavalleria rappresentava (20). Peraltro, nel Medioevo fiorl 
tutta una trattatistica nella quale ogni arma ed ogni oggetto del cavaliere erano 
dati come simboli di qualità spirituali o etiche; simboli, quasi destinati a ricor
dargli sensibilmente dette virtù epperò quasi a connettere ad ogni azione caval
leresca un'azione anche interiore. 

Sarebbe facile indicare una controparte di ciò nella 1nistica delle armi di 
altre civiltà tradizionali. Ci Limiteremo a ricordare l'esempio della nobiltà guer
riera giapponese, che considerò la sciabola da guerra come cosa sacra; la 
fabbricazione di essa seguiva regole inviolabili: dedicandovisi, gli armaioli 
rivestivano abiti rituali e dovevano purificare le fucine. La tecruca della tempra 
delle armj era assoluta1nente segreta, trasmessa solo da maestro a discepolo. 
La lama della sciabola valeva come simbolo dell'anima del sa1nurai (21) e 
l'uso dell 'arma era soggetto a regole precise, così come l'addestratnento a 
questa e ad altre armi (l'arco) poteva avere una dimensione perfino iniziatica, 
per esempio nelle sue relazione con lo Zen (22). 

Nell'elenco delle virtù cavalleresche dato dal Redi, co1ne prima si incontra 
la sapienza, solo dopo si hanno la «fedeltate, liberali tate, fortezza, ecc.>> 
(23). Del pari, secondo la leggenda, Rolando appare altresi come un campione 
di scienza teologale e su questa scienza egli intrattiene pri1na del combatti
u1ento il suo avversario Ferragus. Goffredo di Bugbone fu chiamato da alcuni 

orientale, per un bagno regale riferisce liscrizione: <(Riunòvati completamente ogni giorno: 
fallo di nuovo e poi ancora di nuovo, sen1pre1> (Daxue, Il, .I [tr. it.: li grande studio, in 
Confucio, Opere, TEA, Milano, 1989]). 

( 19) Questi tre colori, talvolta proprio nel sin1bolis1no di tre vesti (per esempio in Ber
nardo Trevisano) appaiono al centro deU' Ars Regia em1etica, nel significato preciso di tre 
mo1nenti della palingenesi iniziatica: e al «rosso» corrispondono «Oro» e «Sole» [ cfr. J. 
E vola, La Tradizione ennetica (1931), Edizioni Mediterranee, Ro1na'. I 992, Parte Seconda 
- N.d.C.]. 

(20) Cfr. L. Gautier, la Chevalerie, cit., pp. 288-299; G. De Castro, Fratellanze segrete, 
Tip. Ed. Lombarda, Milano, 1879, pp. 127-129 [rist. anastatica: Forni, Bologna, l 978); C. 
tv1enus1rier, De la Chevalerie ancienne et moderne, Paris, l 683, cap. I, pp. 21 sgg. Furono 
anche d'uso la «gotata» e la «collata>>, e se il tennine adoubler per l'ordinazione caval
leresca viene dall'anglosassone d11bba11, colpire, in relazione appunto al colpo violento 
che riceveva il cavaliere dal consacralore, v'è da pensare in ciò ad una rituale «mortifi
cazione»- del resto spesso ricordata i.n tennini morali cristiani (cfr. E.J. Délécluze, Roland, 
cit., voi. I, pp. 77-78) - cbe la natura u1na1.1a del cavaliere doveva subire prima di poter 
partecipare a quella superiore. Nel linguaggio se1,>reto dei «Fedeli d'Amore» si parlerà, 
corrispondentemente, dell'esser «feriti» o «percossi con1e da morte» dall '«Amore» o dalla 
visione della <(Donna» [cfr. J. Evola, //mistero del Graa/, cii., §§ 25-26 - N.d.C.]. 

(2 l) Cfr. P. Pascal, In 1norte di 11n Samurai, Roma, 1950, p. 151. 
(22) Cfr. E. Hcrrigel, lo Zen e il tiro co11 /'arco, Adelphi, Milano, 1975 (N.d.C.). 
(23) Cfr. G. De Castro, Fratellanze segrete, cit., p. 128. 
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suoi contemporanei lux n1onachorun1, e Ugo di Tabaria, nel suo Ordène de 
Chevalerie, fa del cavaliere un «sacerdote artnato» che per questa sua 
doppia qualità ha diritto di entrare in chiesa e di mantenervi l'ordine con la 
sua spada santa (24). E appunto in sapienza si vedono d'altronde - nella tra
dizione indo-aria - tipi dell'aristocrazia guerriera gareggiare vittoriosamente 
con brtihmana, cioè con rappresentanti della casta sacerdotale (per esempio: 
Ajàtashatru con Gàrgya Balàki, Pravàhana Jaivali con Aruni, Sanatkumàna 
con Nàrada, ecc.), divenire brtihniana o essere già come tali brtil11nana, «coloro 
che custodiscono la fiamma sacra» (25). Ciò conferma l'aspetto interno 
della cavalleria e, più in genere, della casta guerriera nel mondo della Tradi
zione. 

Tran1ontata la cavalleria, anche la nobiltà in Europa finì col perdere l'ele
mento spirituale come punto di riferimento per la sua più alta «fedeltà» 
divenendo parte di semplici organismi politici - come è appunto il caso 
delle aristocrazie degli Stati nazionali succeduti alla civiltà del Medioevo. I 
principi dell 'onore e della fedeltà sussistono anche quando il nobile non è 
più che un «ufficiale del re»: 1na priva di luce è la fedeltà, quando non si 
riferisce più, sia pure mediamente, a qualcosa di là dall'umano. Onde le 
qualità conservatesi per via dell'eredità nella nobiltà europea, da nu!Ja più rin
novate nel loro spirito originario, dovevano subire una fatale degenerescenza: 
al tramonto della spiritualità regale non poté non seguire quello della stessa 
nobiltà, e l'avvento di forze proprie ad un livello più basso. 

Si è accennato che la cavalleria, sia pel suo spirito che pel suo ethos, rientra 
' organicamente nel quadro dell'Impero, più che non in quello della Chiesa. E 

vero che il cavaliere nei suoi voti includeva quasi sempre la difesa della 
fede. Tuttavia in ciò si deve intendere più la facoltà generica della dedizione 
militante a qualcosa di sovraindividuale che non una confessione cosciente di 
fede in senso specifico e teologale: e per poco éhe si vada oltre la superficie 
appare che i tronchi più rigogliosi della fioritura cavalleresca attinsero le 
loro linfe da Ordini e movimenti sospettati di «eresia» dalla Chiesa, tanto da 
esser da essa perseguitati. Le dottrine degli Albigesi non potrebbero esser con
siderate del tutto in ordine dal punto di vista tradizionale; tuttavia non si può 
contestare, specialmente con riferimento a Federico II e agli Aragonesi, una 
connessione degli Albigesi con una corrente della cavalleria che difese 
l'idea imperiale contro le pretese della curia di Roma, spingendosi, con le Cro
ciate, non senza intenzione verso Gerusalemme, quasi con1e verso il centro di 
una spiritualità più alta che non quella che s'incarnava nella Roma papale (26). 

(24) E.J. Délécluze, Roland, cit., voi. I, pp. 17, 28, 84-85. Fra i dodici paladini figura 
d'altronde un tipo sacerdotale am1ato, il vescovo Turpino, ed è di lui il grido: (<Gloria 
alla nostra nobiltà, Montjoie!». Si parlò di un leggendario passaggio del re Arthur per il 
Montjoie prima di venire coronato solennemente a Ron1a ( cfr. E.J. Délécluze, Roland, cit., 
voi. I, p. 47) e non ha bisogno di esser sottolineata l' importanza del fatto, che l'etimologia 
reale della parola Montjoie sia Mons Jovis, il monte olimpico (etin1ologia segnalataci da 
R. Guénon). 

(25) Vishnu-purana, IV, 2; IV, 19. 
(26) Cfr. E. Aroux, Les li1ystères de la Chevalerie, cit., p. 93. 
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Il caso più inconfondibile è però costituito dai Ternplari, da questi asceti guer
rieri, rinuncianti ai piaceri del mondo per una disciplina che non si eserci
tava nei monasteri ma sui campi di battaglia, con una fede che si consacrava 
più col sangue e con la vittoria che non con le preghiere (27). I Templari 
possedevano una loro iniziazione·segreta i cui particolari, colorati ad arte dagli 
accusatori con una tinta blasferna, sono assai significativi. Fra l'altro, i can
didati alla più alta iniziazione templare dovevano, in un grado prelin1inare del 
rito, respingere il simbolo della croce e riconoscere che la dottrina di Cristo 
non conduce a salvazione. Inoltre si accusavano i Templari di intese segrete 
con gli «infedeli», di celebrare riti nefandi. Come nel processo dei Templari 
fu ripetutamente ma inutiln1ente dichiarato, non si trattava che di simboli. Con 
tutta probabilità si trattava non di empietà sacrilega, rna del riconosci1nento 
del carattere inferiore della tradizione exoterica del cristianesin10 devozio
nale, riconoscimento necessario per potersi elevare poi ad una forma più alta 
di spiritualità. In genere, come da taluno è stato giustamente ri levato, già il 
nome di «Templari» fa pensare a un trascendùnento. «li Tctnpio è denomi
nazione più augusta, più vasta, più comprensiva di quella di Chiesa. Il Te1npio 
signoreggia la Chiesa .. . Le Chiese rovinano, il Tempio resta, come un sim
bolo della parentela delle religioni e della perpetuità del loro spirito» (28). 

Un altro punto caratteristico di riferimento della cavalleria fu il Graal (29). 
La saga del Graal è una di quelle che riflettono da presso l'aspirazione segreta 
della cavalleria ghibellina. Ma anche questa saga rimanda a vene nascoste, 
non riconducibili né a!Ja Chiesa né, in genere, al cristianesimo. Non solo la 
tradiz.ione cattolica co1ne tale non conosce il Graal, ma gli ele1nenti essenziali 
della saga si legano a tradizioni pre-cristiane e perfino nordico-iperboree. Che 

(27) La crociata conrro gli Albigesi e la distruzione dei Templari, vengono conside
rate 1nomenti fondanti del processo di secolarizzazione e di nascita dei moderni Stati nazio
nali, materialisti e autoritari, ora anche da Gilbert Durand, Science de I 'hon1me et 'fradi
tio11, Albin Michel, Paris, 1979. A conclusioni analoghe giunge pure Simone Weil, I Catari 
e la civiltà 111edilerra11ea, Marietti, Genova, 1996. Cfr. anche per gli aspetti sin1bolico-giu
ridici: Claudio Risé, li giudice inquisitore, in AA. VV., li giudice gi11sto, a cura di C. 
Bonvecchio, CEDAM; Padova, 1998 (N.d.C.). 

(28) Cfr. G. De Castro, Fratellanze segrete, cit., pp. 237-245; L. Cibrario, Descrizione 
storica degli Ordini cavallereschi, Torino, 1850, voi. II, pp. 236 sgg. Per l'ethos dei 
Templari, si può riandare al eap. LV del De La11de 11ovae Mili1iae, di San Bernardo, che 
allude visibilmente ad essi: «Vivono in una b'flldevole società frugaltnente, senza donne, 
sen1..a figli, senza possedere nulla in proprio, nem1neno la volontà .. . Usuahnente, essi sono 
negletti nell'abito, coperti di polvere, col viso arso dagli ardori del sole, con lo sguardo 
fiero e severo. All 'approssin1arsi della battaglia, si annano di fede di dentro, di ferro di 
fuori, senza omruneoti negli abiti né gualdrappe sui cavalli. Le anni ne sono l'unico fregio, 
e d'esse valgonsi con gran cuore nei 1naggiori pericoli, senza temere né il numero, né la 
forza dci barbari. È solo nel Dio degli eserciti che essi confidano, e per Lui combattendo 
essi cercano una vittoria certa o una morte santa e onorata» [tr. it.: Elogio della nuova 
111ilizia, n Cerchio, Rim.ini, 1988). 

(29) In quel che segue circa il Graal (co1ne anche in quel che si è riferito sui Ten1plari), 
qui si accenna soltanto a quanto è stato esposto più in esteso nella nostr.1 opera già citata: 
li 111istero del Graal, cii. ,§§ 15, 24. 
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lo stesso Graal, nella fonne più signi ficative della leggenda, appaia, invece 
che come tn,istico calice, co1ne pietra, pietra della luce e pietra I u ci f eri ca; 
che le avventure ad esso riferentisi abbiano, quasi senza eccezione, un carat
tere assai più spesso eroico ed iniziatico che non cristiano ed eucaristico; 
che Wolfram von Eschenbach pei cavalieri del Graal usi il termine Templeise, 
così come l' insegna te1nplare - croce rossa su campo bianco - ricorre nella 
veste ru alcuni cavalieri del Graal e nella vela della nave con la quale Perle
svaux (Parsifal) parte per non più tornare, e così via - tutti questi punti siano 
qui solo accennati. Degno di rilievo è che perfino nelle forme più cristiaruz
zate della saga sussistano riferimenti estraclericali. Si vuole che il Graal, come 
calice lummoso la cui presenza suscita una magica animazione, presentin1ento 
ed anticipo di vita non umana, dopo l' ultima Cena e la morte di Gesù sia 
stato trasportato dagli angeli in cielo, da dove non sarebbe ridisceso che quando 
apparve sulla terra una schiatta di eroi capaci di fargli guardia. Il capo ru questa 
scruatta costituì a tal uopo un Ordine, concepito come di «cavalieri perfetti» 
o «celesti». Raggiungere il Graal nella nuova sede terrestre e far parte di tale 
Ordine - che spesso si confonde con la cavalleria di Re Arthur - fu il «mito» 
e il più alto ideale della cavalleria meruevale. Ora, la Chiesa cattolica essendo 
discesa direttamente e senza interruzione dal cristianesimo delle origini, il 
ratto che il Graal cristianizzato fosse scomparso fino al costituirsi di un Ordine 
non sacerdotale ma appunto cavalleresco, dice evidentemente dell 'organiz
zarsi di una tradizione diversa da quella cattolica e apostolica. Vi è di più: 
quasi in tutti i testi del Graal si va oltre il simbolo, in fondo ancora sacerdo
tale, del «Te1npio»: al Te1npio si sostituisce il simbolo più inequivocabile di 
una Corte o di un castello regale per il luogo n1isterioso, difficiln1ente rag
giwtgibile e difeso, ove il Graal è custodito. E nel «n1istero» del Graal, oltre 
la prova di risaldare una s pada spezzata , il motivo centrale è una 
res taurazio ne regale: si attende un cavaliere che farà rifiorire un regno 
decaduto, che vendicherà o &ruarirà un re ferito, o paralizzato, o vivo solo in 
apparenza. Connessioni trasversali allacciano poi tali motivi sia al mito i1npe
rial.e in genere, sia alla stessa idea del centro supremo, invisibile e «polare» 

• del mondo. E chiaro che in tutto ciò, in questo ciclo che fu quanto 1nai sen-
tito dal mondo cavalleresco medievale, agì una tradizione avente poco a che 
fare con quella della religione dorillnante, anche se per esprimersi - e tor
s 'anche per nascondersi - essa adottò qua e là elen1enti del cristianesimo. li 
Graal, in realtà, è un mito della «religione regale», confennante quanto si è 
detto circa l'anima segreta della cavalleria. 

Se si vuol dare uno sguardo anche al dotnin.io più esterno, c.ioè a quello 
della visione generale della vita e dell 'etica, devesi riconoscere tutta la por
tata dell'azione fom1atrice e rettificatrice che il cristianesin10 subì ad opera 
del inondo cavalleresco. Jl cristianesimo non poté conciliarsi con l'ethos caval
leresco e·fonnulare la stessa idea di «guerra santa» che venendo nieno ai prin
cipi dettati da quella concezione dualistica ed evasiorustica della spiritualità, 
che lo caratterizzò di fronte al mondo tradizionale classico. Esso dovette 
dimenticare le parole agostiniane: «Chi può pensare alla guerra e soppor
tarla senza un grave dolore - costui ha vera1nente perduto il senso umano)> 
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(30); le espressioni ancor più drastiche di Tertulliano (31), il suo 1uonito: «Il 
Signore, ordinando a Pietro di rin1etter la spada nel fodero, ha disannato i sol
dati»; il tnartirio di un S. Massimiliano e di un S. Teogono, che preferirono 
la morte alla milizia, allo stesso modo che S. Martino alla vigilia di una batta
glia disse: «Sono soldato di Cristo; non mi è permesso sfoderare la spada>>; 
- dovette dare al principio cavalleresco dell'onore un riconoscimento ben 
diverso da quello possibile in base al principio cristiano dell'a n1ore e, mal
grado tutto, confonnarsi al tipo di una morale eroico-pagana più che non evan
gelica, capace di non sentir nulla di eretico in espressioni, come quella di un 
Giovanni di Salisbury: «La professione delle anni, tanto approvabile quanto 
necessaria, è stata istituita da Dio stesso», fino a veder nella guerrd una vita 
possibile di ascesi e di immortalamento. 

Peraltro, proprio per questa deviazione della Chiesa dai motivi predomi
nanti del cristianesi.mo delle origini, l'Europa conobbe, sotto più di un riguardo, 
nel Medioevo I 'ultirna imagine di un mondo di tipo tradizionale. 
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14. La dottrina delle caste 

L'ordina1nento tradizionale, come «forma» vittoriosa sul caos e incarna
zione del!' idea tnetafisica della stabilità e della giustizia, ha avuto una delle 
sue principaJi espressioni nel siste1na delle caste. La ripartizione deglì in
dividui in caste, o gruppi equivalenti, secondo la loro natura e il diverso rango 
delle attività rispetto alla spirìtualità pura, si ritrova con tratti costanti in 
ogni più alta forma di civiltà tradizionale e costituisce l'essenza della legi
slazione primordiale e dell'ordine secondo giustizia. La conformità alla casta 
appari come il dovere primo dell ' u1nanità tradizionale. 

Nel suo tipo più completo - per il quale ci si può riferire all'antico 
sistema indo-ario - la gerarchia delle caste si rifà visibilmente a quella 
stessa delle varie funzioni comprese in ogni organismo retto dallo spirito. In 
tale organismo si hanno, al limite inferiore, le energie ancora indifferenziate 
e impersonali della materia e della 1nera vitalità: però su di esse già si eser
cita l'azione regolatrice delle funzioni del metabolismo e dell'economia orga
nica in genere, le quali a loro volta trovano nella volontà ciò che 1nuove e 
dirige il corpo come un tutto nello spazio e nel tempo. Infine, l'anima, come 
centro, potere sovrano e luce dell 'organismo intero. Così pure per le caste: 
le attività dei servi o lavoratori (shiidra ), poi quelle della borghesia (vai
shya) più in alto, la nobiltà guerriera (kshatriya) e, infme, gli esponenti del
!' autorità e del potere spirituale (i bréihrnan, nel senso originario, e i capi quali 
pontifices) - costituivano una gerarchia corrispondente appunto a quella ora 
detta, propria ad ogni organis1110 di tipo superiore. 

Questo era l'ordinamento indo-ario, cui è strctta1nente affine quello ira
nico, articolantesi nei quattro pishtra dei Signori del fuoco (athreva), dei guer
rieri (rathaestha), dei capi di famiglia ( véistriya-fshuyant), dei servi adibiti al 
lavoro manuale (ht1ti). S'incontra uno schema analogo in altre civiltà, fino al 
Medioevo europeo, che conobbe la ripartizione in servi, borghesia, nobiltà e 
clero. Nella concezione platonica le caste corrispondono a poteri dell'anima 
é a determinate virtù: ai dominatori, apXOVTtç, ai guerrieri , <!>UÀ<X1<€ç O 
ènii<oupo1, e agli operai, 5riµ1oupyoi, corrispondono cosi lo spirito, voùç, e 
la testa, l'anitnus, t}uµoe1l>é;, e il petto, la facoltà di desiderio, en1~uµrini<òv, 
e la parte inferiore del corpo: sesso e nutrimento. Così l'ordine e la gerarchia 
esterna corrispondono ad llll ordine e ad lma gerarchia interna, secondo giu
stizia ( 1 ). L' idea della corrispondenza organica si trova altresì nella nostra 

( I) Cfr. anche Repubblica, 580-581 , 444a, b. 
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imagine vèdica del procedere delle varie caste da parti distinte del corpo 
dell'«uomo primordiale» (2). 

Le caste, pri1na di definire dei gruppi sociali, defmivano delle funzioni, e 
dei modj tipici d'essere e d'agire. La corrispondenza delle possibilità naturali 
fondamentali del singolo all'una o all'altra di tali funzioni determinava la 
sua appartenenza alla casta corrispondente: sì che nei doveri propri alla sua 
casta, in ciò a cui questa era tradizionalmente chiamata, egli poteva ricono
scere l'esplicazione nom1ale della sua stessa natura propria (3) - oltre che 
lo sviluppo, il crisma di essa nell'ordine complessivo «dall'alto». È per questo 
che nel mondo tradizionale il regin1e delle caste apparve e regnò al titolo di 
una calma istituzione naturale, fondata su qualcosa di evidente agli occhi di 
tutti, non su sopraffazione, violenza o, per usare il gergo dei tempi moderni, 
su una «ingiustizia sociale». Riconoscendo la propria natura, l'uomo tradi
zionale riconosceva anche il proprio «luogo», la propria funzione e i giusti 
rapporti di superiorità e di inferiorità: onde che il vaishya non riconoscesse 
l'autorità di un kshatriya o che questi non tenesse ferma la sua superiorità 
rispetto aJ vaishya o al shudra - ciò non poteva esser considerato tanto co1ne 
colpa, quanto come ignoranza. Nella gerarchia non era quistione di volontà 
umana, 1na di una legge di natura: così impersonale, co1ne quella che vuole 
che il luogo di un liquido più leggero non possa non essere al disopra di quelJo 
di un liquido più denso, a 1neno che non intervengano cause perturbatrici. 
Fenno restava il principio, che «se gli uomini si fanno una regola di azione 
non conforme alla loro natura, essa non deve essere considerata corne regola 
d'azione>> (4). 

Ciò che nel regime delle caste urta maggiormente la mentalità dei modernj 
è la legge della ereditarietà e della chiusura. Sembra cosa «ingiusta» che la 
nascita vada a determinare con1e una fatalità la posizione sociale e il tipo 
dell'attività a cui l'uomo dovrà coosacrarsi e che egli non ha da abbando
nare non pure per una forma inferiore, ma anche per una forn1a superiore, 
senza divenire un «fuori casta», un paria che tutti sfuggiranno. Ma se ci si 
riporta alla visione tradizionale generale della vita, queste difficoltà ven
gono meno. La chiusura delle caste si basava su due principì fondamentali . 

Il primo deriva dal fatto che - come si è detto - l'uon10 tradizionaJe con
siderava tutto ciò che è visibile e terrestre solo come eftètto di cause di un 
ordine superiore. Perciò, in via particolare, il nascere secondo questa o 
quella nascita, uorno o donna, di una casta o di un' altra, di una razza o di 

(2) Rg-Veda, X. 90, 11-12. La quadripartizione dà luogo alla ITipartizione nel caso che 
la nobiltà sia concepita in modo da riunire in sé sia l'elemeoto guerriero che quello spiri
tuale, e dove sussistettero resti rnaterializza.ti di questa situazione originaria. A ciò si rifà 
verosimilmente la tripartizione nordica in jarls, karls e traells e quella ellenica in eupa
tridi, geomori e den1iurgbi, ove la prirna casta può corrispondere ai geleonti secondo il 
significato antico di «splendenti», che ebbe tale tennine. 

(3) Cfr. Bhagavad-gitii, XVIII, 41 : «I doveri dei briihmana, dei guerrieri, dei borghesi 
e dei servi sono distribuiti secondo gli anributi derivanti dalla nal\lra [loro]». 

(4) Zhongyong, Xlii, I. In questi stessi termini Platone (Repubblica, 433d, 434c) defi
nisce il concetto di «giustizia». 
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un'altra, forniti di certe detenninate doti e disposi.zioni e via dicendo, per lui 
non era un «caso», qualcosa in cui non si entra per nulla e che quindi nulla 
deve pregiudicare. Tutto questo per l'uomo fJ·adizionale si spiegava invece 
come una corrispondenza alla natura di ciò che il principio diveuuto <do» 
umano volle o fu trascendentaln1ente, all'atto di procedere verso una nascita 
terrestre. Tale è uno degli aspetti della dottrina indù del kar111a; la quale, se 
non corrisponde a quel che volgarmente s'intende per rei ncamazione ( 5), pure 
implica l'idea generica di una preesistenza di cause, e il principio: «Eredi delle 
azioni sono gli esseri. Dall'essere nasce il riessere e quale fu l'azione, tale è 
il nuovo essere». Dottrine del genere non furono, d'altronde, proprie al solo 
Oriente. Era insegnatnento ellenistico non pure che «l'anima ha dapprima 
scelto il proprio dèmone e la propria vita», ma anche che «il corpo è stato 
formato ad i1nagine dell'ani1na che esso racchiude» (6). Secondo alcune vedute 
ario-iràuiche, passate in Grecia e poi a Rotna, la dottrina della regalità sacra 
si legava appunto alla concezione, che le anime si orientano secondo affinità 
verso un determinato pianeta, al quale corrisponderanno Le qualità predomi
nanti e il rango della nascita umana - e il re era considerato do1nus natus 
appunto in relazione all'aver percorso la linea delle influenze solari (7). E a 
chi ama le giustificazioni «filosofiche», si può ricordare che la teoria di 
Kant e di Schopenhauer circa il cosidetto «carattere intelligibile» - carattere 
«noumenico», anteriore al mondo fenomenico - riporta a un non diverso ordine 
di idee. 

Ora, date queste premesse, esclusa dunque l' idea della nascita co1ne 
caso, la dottrina delle caste si presenta sotto una luce assai diversa. Plotino 
insegnava: «Il piano generale è w10: ma esso si suddivide in parti diseguali, 
di modo che nell'intero vi sono differenti sedi, le une Lnigliori, le altre meno 
gradevoli - e le anime, diseguali ancb 'esse, prendono residenza nei luoghi di f
ferenti che convengono alle differenze loro proprie. In tal 1nodo tutto si accorda 
- e la differenza delle sin1azioni corrisponde alla diseguaglianza delle aniine» 

(5) L' idea, che uno stesso principio personale abbia vissuto altre esistenze umane ed 
altre vada a viverne, è quanto 111ai soggetta a cauzione. Su ciò, cli R. Guénon, L 'Erreur 
Spiri te, Paris, 1923, passim [tr. it.: Errore dello spiritis1110, Rusconi, Milano, 1988) e J. 
E vola, La dottrina del risveglio ( 1943), Edizioni Mediterranee, Ron1a•. 1995. Storicamente 
l'idea della reincarnazione non appare che in relazione alla visione della vita propria al 
substrato di razze prearie e all ' inOuenza da esse esercitata; dottrinaln1ente, è un sen1plice 
mito ad uso delle masse, non un sapere «esoterico», ma proprio il contrario. Cfr. più avanti, 
Il, §§ Sb, 9a. Ai Veda, per esempio, l ' idea della reincarnazione fu affatto estranea. 

(6) Plotino, Enneadi, III, iv, 5; I, i, 11 . Cfr. Platone, Repubblica, X, 617 e: «Non già 
un dè1none vi sceglierà, 1na voi stessi vi sceglierete il dèmone vostro. Voi stessi sceglie· 
rete la sorte di quella vita, in cui poi vi troverete, stretti da necessità». 

(7) Cfr. F. Cun1out, les Mystères de Mitlira, cit., pp. l 02-103; Platoue, Fedro, X, 15-
16; 146-l 48b; Giuliano Imperatore, He/ios, 131 b. A questa indicazione generale va però 
aggiunto, che la natura degli elementi detemuuanti una data nascita è complessa, come 
complessa è quella degli elementi di cui si compone l'essere wnano, somma di varie 
eredità, se considerato integraln1ente. Su ciò, c fr. J. Evola, La dottrina del risveglio, c it. 
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(8). Si può dunque dire che non la nascita detennina la natura, ma che la natura 
detennina la nascita; più in particolare, che si ha un determinato spirito perché 
si è nati in una determinata casta, ma in pari tempo si è nati in una determi
nata casta perché - trascendentalmente - si ha già un determinato spitito. Onde 
la diseguaglianza delle caste, lungi daJI' esser artificiale, ingiusta ed arbitraria, 
non era che il riflesso e la statuizione di una diseguaglianza più profonda ed 
intima preesistente. Era una applicazione superiore del principio: suu1n cuique. 

Le caste, nell'ordine di una tradizione viva, rappresentavano, per così dire, 
il «luogo» naturale dell'unità quaggiù di volontà o vocazioni affini; e la 
regolare, chiusa trasmissione ereditaria preparava un gruppo omogeneo 
d'inclinazioni propizie - organico-vitali ed anche psichiche - in vista dello 
sviluppo regolare, da parte dei singoli, di dette determinazioni o disposizioni 
prenatali sul piano dell'esistenza umana. Dalla casta il singolo non «riceveva» 
la propria natura - la casta gli dava piuttosto il 1nodo di riconoscere o «ricor
dare» la propria natura e la propria volontà, offrendogli in pari tempo una 
specie di occulto patrimonio legato al sangue per poter realizzare armonica
mente quest'ultima. Quanto alle attribuzioni, alle funzioni e ai doveri della 
casta, essi andavano a far da tracce per lo sviluppo regolare delle proprie 
possibilità nel tutto sociale. Nelle caste superiori l' iniziazione completava 
questo processo, destando e inducendo nel singolo influenze già orientate in 
un senso sovrannaturale (9). Lo jus sin&:TU1are, cioè prerogative e diritti distit1ti 
per ogni casta, persino culti, morali e leggi distinte per ciascuna di tali arti
colazioni tradizionali, facevano sl non solo che la volontà trascendentale si 
trovasse in annonia con una congeniale eredità umana, ma anche che ognu
no potesse trovare nel tutto sociale un posto realmente corrispondente alla sua 
natura e alle sue attitudini più profonde: un posto difeso contro ogni confu-. . . 
s1one e prevancaz1one. 

Quando il senso della personalità non sia focalizzato nel principio effimero 
della individualità umana, destinata a non lasciar di sé che un'«ombra» alla 
morte, tutto ciò si presenta come naturale e chiaro. Certo, n1olto può essere 
«costruito», ma la «costruzione» a nulla vale da un punto di vista superiore 
- da un punto di vista che conosce ciò che il crollar dell'organismo spinge nel 
nulla - quando essa non continui la volontà profonda che è la ragione di una 
determinata nascita e che non può esser così facilmente soppiantata con una 
decisione momentanea ed arbitraria presa ad un dato momento del!' esi
stenza terrena. E, una volta compreso ciò, si comprende anche perché oggi 

(8) Plotino. Enneadi, m, iii, 17. Non potendo soffennarci qui su tali insegnamenti, si 
rileverà solo che Plotino d ice che le anime «prendono residenza» nei luoghi che ad esse 
corrispondono e non che esse li scelgano a loro arbitrio e piacimento: nel più dci casi la 
tor.la delle «corrispondenze)> agisce negli stati incorporei in 01odo così impersonale, quanto 
in quel.li corporei la legge propria alle valenze chimiche. 

(9) A tale speciale riguardo, cfr. Mt1navadhan11ashastra, X, 69; X, 71: «Come un buon 
seme che gennoglia in buon terreno si sviluppa perfettamente, così colui che è nato da 
un buon padre e una buona madre è degno di ricevere l'iniziazione .. . Il sen1e sparso in 
suolo ingrato, si distrugge senza produrre nulla; un buon terreno sul quale non si è get
tato alcun se1ne non è che sterile e nuda zolla». 
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debba sfuggir del tutto il senso e la necessità delle caste. Con1e «lo», l' uotno 
moderno infatti conosce solan1ente quello, che con la nascita comincia e con 
la morte più o meno si estingue. Tutto si riduce al 1nero individuo umano ed 
ogni ricordo del «prima» è scomparso. Così scompare anche la possibilità di 
prender contatto con le forze, di cui una determinata nascita è l'effetto, di 
ricongiungersi a quell'elemento non-un1ano dell 'uomo che, essendo di qua 
dalla nascita, è altresì di là dalla morte e costituisce il «luogo» per tutto ciò 
che può eventualmente esser realizzato di là dalla 1norte stessa ed è principio 
di una inco1nparabile sicurezza. Spezzato cosi il ritmo, chiusi i contatti, 
distrutte all'occhio le grandi distanze, tutte le vie sembrano aperte e ogni carnpo 
si satura di azioni disordinate, inorganiche, prive di base e di significato 
profondo, dominate da moventi affatto temporali e individuali, da passioni, 
da basso interesse, da vanità. «Cultura», qui, non significa più attuare il pro
prio essere in seria aderenza e fedeltà :_ significa invece «costruirsi». E sic
come la mobile sabbia di quel nulla, che è l' Io e1npirico urnano senza nome 
e senza tradizione, è la base di tale cost:n1zione, così si avanza la pretesa ali ' e
guaglianza, il diritto di poter essere, in linea di principio, tutto ciò che un qual
siasi altro può anche essere e non si riconosce nessuna differenza più vera e 
giusta di quella «conquistata» col proprio sforzo e col proprio «merito» nei 
terrnini deU' uua o dell ' altra delle vanissitne costruzioni intellettuali, tnorali 
o sociali dei ternpi ultirni. A tale stregua, è naturale che restino solo i limiti 
della più bruta ered,ità fisica diventati segni di impenetrabili significati, sop
portati quindi, o goduti, come un capriccio del destino; che, d'altra parte, per
sonalità e eredità di sangue, vocazione e funzione sociale siano elementi dive
nuti sempre più discordanti sino a stati di vera, tragica dilacerazione interna 
ed esterna e, in sede di diritto e di etica, fino alla distruzione qualitativa, al 
livellamento relativo ad eguali diritti e doveri, ad una eguale tnorale sociale, 
che intende imporsi a tutti nella stessa misura e valere per tutti, con piena indif
ferenza per le singole nature e per le differenti inti1ne dignità. Non altro ba 
significato il «super.imento» delle caste e degli ordini tradizionali. L'individuo 
ha conquistato tutta la sua «libertà»; né la catena gli è misurata, a che la sua 
ebbrezza e la sua illusione di 1narionetta in agitazione non conoscano limiti. 

Ben altra era la libertà che l'uomo della Tradizione conosceva. Essa con
sisteva non nello scartare, nia nel potersi ricongiungere al tronco più profondo 
della propria volontà, avente relazione col mistero della propria «forma» 
esistenziale. ln realtà, quel che corrisponde alla nascita e all'elemento fisico 
di un essere, riflette ciò che può dirsi, in senso geometrico, la risultante delle 
varie forze o tendenze in giuoco dalla sua nascita: riflette cioè la direzione 
della forza più forte. In questa for1.a possono essere state peraltro travolte delle 
tendenze di minor intensità, quasi delle velleità di forze, alle quali corri
spondono quelle doti e quelle tendenze, che sul piano della coscienza indivi
duale più esteriore possono essere in contrasto sia con la propria preforma
zione organica, sia con i doveri della casta e con l'ambiente cui si appar
tiene. Questi casi di interna contradizione in un ordinatnento tradizionale costi
tuito secondo la legge delle caste debbonsi considerare eccezionali. Essi diven
gono invece preponderanti in una società che più non conosce caste e, in 
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genere, corpi sociali distinti, ove nessuna legge raccoglie, conserva e affina 
dunque doti e qualificazioni per detenninate funzioni. Qui si ha il caos delle 
possibilità esistenziali e psichiche, che condanna i più ad uno stato di disar
monia e di dilacerazione: come oggi si vede accadere. Indubbiamente, un tnar
gine di indeterminazione poté esistere anche nell ' uomo tradizionale, tna 
esso in lui valeva solo a dare risalto al lato attivo delle due massime: «Conosci 
te stesso» (col suo complemento: «Nulla di superfluo») e «Sii te stesso», le 
quali comportavano un' azione fon11atrice e di organizzazione interna, fino 
alla eliminazione dell 'anzidetto margine e all 'attuazione della completa unità 
di sé con sé. Scoprire appunto la «dominante» in sé sulla traccia della pro
pria forma e della propria casta, e v o I e r I a , trasformarla cioè in un impera
tivo etico (10) e, più oltre, attuarla «ritualn1ente» in fedeltà onde distruggere 
tutto quel che vincola alla terra con1e istinto, motivi edonistici, valutazioni 
1nateriali - tale è il con1plemento dell'anzidetta concezione e quel che con
duce al secondo fonda1nento del regime delle caste nella sua chiusura e sta
bilità. 

D'altra parte si deve tener presente anche quell 'aspetto dello spirito tra
dizionale secondo il quale non vi era oggetto o funzione che in sé potesse venir 
considerato superiore o inferiore ad un altro. La vera differenza era invece 
data dal modo secondo cui l'oggetto o la funzione veniva vissuto . . Al modo 
terrestre, secondo utilità o cupidità - sokama-karma - si opponeva, nell'e
sempio caratteristico offerto dall' India aria, il modo di colui che agisce stac
cato dai frutti, per l'azione stessa - nishkarna-karrna - , di ogni atto facendo 
un rito e una «offerta». Tale era la via della bhakti - termine che qui corri
sponde più al senso virile dellajìdes medievale che non a quello pietistico pre
valso nell'idea cristiana della «devozione». L'a7ione compiuta secondo questo 
significato di bhakti veniva paragonata ad un fuoco generatore di luce, nel 
quale si consuma e purifica tutta la materia dell 'atto stesso. E la misura secondo 
cui l'atto era appunto Libero da materia, distaccato dalla cupidità e dalla pas
sione e sufficiente a sé n1edesimo, dunque - per usare analogicamente l'e
spressione aristotelica - atto puro - una tale misura definiva appunto la gerar
chia delle attività, quindi delle caste o degli altri corpi ad esse corrispondenti 
quali «classi funzionali». 

Date queste pre1nesse, le quali non erano teoriche, ma vissute, quindi spesso 
nemmeno espresse, l'aspirazione a passare da una certa forma di attività ad 
un'altra, che, dal punto di vista esterioristico o utilitario, potrebbe presen
tarsi a taluno come più degna e vantaggiosa - quindi da una casta ad un'altra 
- non poteva avere, nel mondo della Tradizione, che scarsa forza, tanto che 
l'ereditarietà delle funzioni si stabiliva spontaneamente anche là dove non vi 
erano vere caste, 1na solo gruppi sociali. Ogni specie di funzione e di attività 
appariva in egual modo - e soltanto - come punto di partenza per una eleva-

(I 0) L'unico pensatore moderno che, senza peraltro averne una coscienza precisa, si 
è avvicinato a tale veduta, è forse Federico Nietzsche con la sua 1norale assoluta su base 
«naturale» (cfr. R. Reininger, F Nietzsches Kampfun1 den Sinn des Lebens, Wien>, 1925 
(tr. it.: Nietzsche e il se11so della vita, Volpe, Ron1a, 1971)). 
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zione in senso diverso, verticale, non nell'ordine temporale ma in quello spi
rituale. Ognuno nella propria casta, nella fedeltà alla propria casta, nella fedeltà 
alla propria natura, nell'obbedienza non ad una morale generale, ma alla pro 
pri a n1orale, alla morale della propria casta, sotto tale riguardo aveva la stessa 
dignità e la stessa purità di un altro: un servo - shfidra - pari a quella di un 
re. Ogntmo manteneva la sua funzione ncll 'ordine complessivo e, per via della 
sua bhakti, partecipava anche al principio sovrannaturale di questo stesso 
ordine. Onde fu detto: «L'uomo raggiunge la perfezione adorando Colui, dal 
quale tutti i viventi procedono e tutto questo universo è compenetrato, 111ediante 
il compimento del proprio n1odo d'essere - sviidharn1a» (1 l ). Il Dio dichiara: 
«Qualunque sia il modo con cui gli uomini vengono a me, in queUa guisa io 
Li accetto: in 0!,,'11Ì forma Sef,'llono la mia via» ( 12); e ancora: «Fa sempre ciò 
che deve esser fatto, senza attacca1nento, pere.bé l'uomo che agisce 
in un d is interesse attivo consegue il Supremo» (13). Il concetto 
dhar1na, o natura propria, a cui dunque si chiede di esser fedeli (14), viene 
dalla radice dr = sostenere, portare o tenere in alto, ad esprin1ere appunto 
l'elernento ordine, forma o cosmos che la Tradizione incan1a ed attua di fronte 
al caos e al divenire. Attraverso il dharrna il mondo tradizionale - come, del 
resto, ogni cosa ed ogni essere - si sostiene, le dighe contro il mare della 
pura contingenza e della temporalità sono salde, i viventi partecipano alla sta
bilità (15). Si comprende allora perché l'uscire dalla propria casta e il 
mescolare le caste od anche soltanto i diritti, i doveri, le n1orali e i culti di 
ciascuna casta fosse considerato come un sacrilegio il quale distrugge l'effi
cacia di ogni rito, epperò spinge il colpevole verso gli «inferni» (16), cioè 
verso lordine delle influenze den1oniche della natura inferiore - tanto da farlo 
divenire il solo essere «impuro» di tutta la gerarchia, un paria, «intoccabile» 
perché centro di contagio psichico in un senso di dissoluzione interna. Ed è 
interessante il fatto, cbe solo il «fuori-casta» iu lndia era considerato con1e un 

( 11) Bhagavad-gftii, XVIII, 46. 
(12) Bhagavad-gità, IV, I I. Cfr. XVII, 3, ove si afferma che la «devozione» di ognuno 

deve esser conforn1e alla propria natura. 
(13) Bhagavad-gfta, In, 19. Cfr. Miìnavadhan11ashiistra, Il, 5 (anche Il, 9): «Com

piendo i doveri prescritti [dalla casta] senza m.irare a ricompensa, l'uon10 consegue l' im
mortalità». 

(I 4) Bhagavad-gitii, XVIH, 47 (cfr. III , 35): «Meglio il proprio dharma anche se itnper
fe1tan1ente compiuto, che il dhan11a di un altro bene eseguito. Colui che compie il proprio 
dharma non incorre i.n colpa>>. 

( 15) Cfr. J. Woodrolle, Shakti and Shiìkta, London', 1929, p. 700 (tr. it: Shakri e Shakta, 
Edizioni Meditecranec, Roma, 1972). 

(16) Cfr. Bhagavad gftii, I, 42-44. Circa il dovere di fedeltà alla funzione specifica e 
alla 1noralc della propria casta, è caratteristico l'episodio di Rama che uccide un servo -

' sluldra - che si era dato all'ascesi, usurpando i.I diritto della casta bràhn1ana. E anche note-
vole, in relazione a ciò, l'insegnamento, che l'«età del ferro», o «età oscura», prenderà 
inizio quando i servi praticheranno l'ascesi, e noi vedremo che questo è appunto un 
segno dei nostri tetnpi, attraverso certe ideologie plebee circa il ((lavoro» (che è il dllam1a 
del servo) inteso come una specie di «ascesi». 
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reietto, evitato sin dalla più bassa delle caste, fosse pur appartenuto alla più 
alta di esse: mentre nessuno si sentiva umiliato per la propria casta e lo 
stesso shudra era cosi fiero della sua e desideroso di mantenerla, quanto il 
brahmana di più alto rango. L' idea della contatninazione, di tnassima, non 
riguardava solo l' individuo di casta superiore mescolatosi con quello di 
casta inferiore, tna anche quest'ultimo si sentiva contaminato per via della 
mescolanza con lindividuo di casta superiore ( 17). ln realtà, nella mescolanza 
di oro e di piombo non pure il primo viene alterato, ma anche l'altro: entra1nbi 
perdono la loro natura. Occon·eva che ognuno fosse sé stesso. Così la mesco
lanza in sé stessa, non una detern1inata mescolanza, rimuovendo ciò che 
Goethe chiamerebbé il (<l imjte creatore», attentava all 'ordinamento tradizio
nale ed apriva la porta alle forze infere. Il fine era la trasfigurazione della 
«fonna>}, ottenuta attraverso la bhakti e il nishkd111a-karr11a, cioè attraverso 
l'azione cotne rito e come offerta: l' alterazione, la distruzione della «for
ma», in qualunque senso fosse, valeva invece solo come evasione degradante. 
Il fuori-casta non era che il vinto - un caduto , patitas, veniva chiamato 
nell'Oriente ario. 

Questo era il secondo fondamento del regime delle caste. Fondamento 
del tutto spirituale perché, come si è rilevato a più riprese, lIndia, la quale 
mostra un tale regime in t.ma delle sue forme più rigide (tanto da degenerare 
in sclerosi), non conobbe 1nai alcuna orgaruzzazione centralizzata che potesse 
i1nporlo per via dj un despotis1no politico o economico. Peraltro, di questo 
secondo fondamento si trovano espressioru anche nelle fonne occidentali della 
·rradizione. È idea classica, per ese1npio, che la perfezione non si misuri 
con un criterio 1nateriale, 111a consista nel realizzare co1npiutamente la propria 
natura; cbe 111aterialità, in fondo, null'altro Sif,111ificbi se non impotenza a com
piere la propria fonna, la materia, UÀfJ , in Platone ed anche in Aristotile, 
essendo quel fondo di indifferenziazione, di labilità sfuggente, che rende 
una cosa od un essere incompleto rispetto a sé stesso, non corrispondente 
alla sua nom1a e alla sua «idea», cioè appunto al suo dharn1a. Nella divinifi
cazione ro111ana del «lin1ite» - ter111en o terrninus - nel relativo innalza
mento del dio Tenninus, ad esso relativo, alla più alta dignità, tanto da asso
ciarlo allo stesso Jupiter olimpico che, quale principio di ogru ordine, era anche 
il dio protettore dei «lin1iti»; nella tradizione - suscettibile di ricevere anche 
significati superiori - secondo la quale colui che abbatteva o ri1nuoveva uno 

( 17) Cfr. C. Bouglé, Essai, cìt. p. 205; M. Miillcr, Essais de Mytltologie comparée, 
tr. fr. Parìs, 1873, p. 404. L'idea della contaminazione viene meno, entro certi limiti, nei 
riguardi delle donne, suscettibili di esser prese da uon1ini di casta superiore senza che 
essi per tale fano si conta1ninino. Tradizionahncntc, la donna. in effetti, non si connet
teva alla casta tanto direttamente, quanto attraverso il proprio sposo, e non significava che 
un terreno, il quale può bensi essere più o meno propizio, 1na non può far sì che il seme 
gittàtovi produca una pianta essenzialmente diversa di specie (cfr. su ciò Md11avadhar-
111asltiis1ra, IX. 35-36; Xl , 22: «Qualunque siano le qualità di un uomo al quale una 
donna è unita legitti.Inamente, essa le acquista all ' istesso 1nodo che l'acqua di un fiume 
unendosi ali' oceano>>). Devesi però rit.enere che ciò cessa di essere vero, per quanto più 
le strutture esistenziali tradizionali perdono la loro forza vitale. 

142 



dei li1uiti delle singole detenninazioni territoriali era un essere maledetto 
che chiunque poteva anche mettere a morte; nell'oracolo romano, annunciante 
che l'epoca della distruzione dei limiti posti di contro alla cupidità wnana sarà 
anche il saeculu"' della «fine del mondo>» ( l 8) - in tali elernenti non si riflette, 
esotericamente, un diverso spirito. «Occorre che ciascuno sia ciascuno», inse
gnava Plotino, «che le azioni nostre siano nostre, che le azioni di ciascuno 
gli appartengano, quali esse pur siano». Che l'adeguarsi perfettamente alla 
propria funzione specifica porti ad una identica partecipazione alJa spiritua
lità del tutto concepito come un organismo - questa è, in generale, una idea 
ritrovabile nelle migliori tradizioni greco-romane passata a valer poi nella 
visione organica vigente nella civiltà germanico-romana del Medioevo. 

Non diversi sono, in fondo, i presupposti per quel senso di disinteresse, 
di gioia e di sano orgoglio pel proprio inestiere - tale che ogni lavoro, per 
umile che fosse, poté acquistare l'aspetto di un' «arte>» - che, come eco dello 
spirito trddizionale, si è spesso nlantenuto in alcuni popoli europei sino a tempi 
recenti. L'antico contadino tedesco, ad esempio, sentiva come un titolo di 
nobiltà l'esser coltivatore della terra anche se non giungeva a vedere, cotne 
l'antico Irano, in tale lavoro un sitnbolo e un episodio della lotta tra il dio di 
luce e quello tenebroso. I membri delle corporazioni e delle ghilde erano 
così fieri della loro tradizione professionale, quanto la nobiltà di quella del 
proprio sangue. E quando ancora Lutero, dopo S. Tommaso, insegnò che pas
sare da una professione ad un'altra per cercar di ascendere lungo la gerar
chia sociale è contrario alla legge di Dio, poiché Dio assegna a ciascuno il suo 
stato e bisogna obbedirgli restandovi; che dunque l'unica maniera di servire 
lddio sta nell'applicarsi nel miglior modo possibile alla propria professione 
- in queste idee, ove si riflette, sia pure attraverso la Limitazione propria ad 
uno schema teistico-devozionale, lo spirito del lnigliore Medioevo, si man
tenne la tradizione dianzi accennata. In effetti, prima dell'avvento della civiltà 
del Terzo Stato (mercantilismo, capitalisn10), anche in Occidente come etica 
sociale religiosamente sancita valse quella di realizzare il proprio essere e di 
conseguire una propria perfezione nei quadri fissi che la natura propria di 
ognuno e il gruppo a cui egli apparteneva stavano a definire. L'attività eco
nomica, il lavoro e il guadagno apparivano giustificati nella sola misura in cui 
fossero necessari per il sostentamento e per la dignità di una esistenz.a confom1e 
al proprio stato, senza che venisse in primo piano il basso interesse, il profitto. 
Donde anche un carattere di impersonalità attiva in questo stesso dominio. 

Si è detto che nella gerarchia delle caste si esprimevano dei rapporti 
come di potenza ad atto. Nella casta superiore come idea si manifestava in 
modo più puro, completo e libero la stessa attività, che nella casta inferiore 
presentava una forma 1naggionnente condizionata. Su questa base, si ha anzi
tutto modo di accusare le idee demagogiche moderne circa lo «spirito di 

( 18) ll senso dell'oracolo ora ci taro converge con linsegnamento indù, secondo il quale 
I' «età oscura» - ka/i-yuga - , fine di uo ciclo, corrisponde, fra l'altro, al periodo della corn
pleta mescolanza del.le caste e dcl tramonto dci riti. Su tutto ciò, cfr. L. Prcller, Ro1nische 
Mythologie, cit., pp. 227-229. 

(19) Plotino, Enneadi, UJ, i, 4. 
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gregge» dei soggetti e la mancanza, nelle società tradizionali, di quel senso 
della dignità e della libertà di ogni singolo, cbe solo l'umanità «evoluta» 
moden1a avrebbe conquistato. Infatti, anche quando il luogo gerarchico del 
singolo non procedeva dallo spontaneo riconosci1nento della propria natura 
e dalla fedeltà ad essa, la subordinazione dell ' inferiore al superiore, lungi dal
l'essere inerte acquiescenza, era quasi l'espressione simbolica rituale di una 
fedeltà e di uua dedizione ad un proprio ideale, ad una fonna più alta di sé 
medesi1no, che l'inferiore non poteva vivere diretta1nente e organicamente 
come sua natura propria - svadhar111a - 1na che pur poteva eleggere a centro 
della sua azione appunto attraverso la sua devozione e la sua subordinazione 
attiva nei riguardi della casta superiore (20). Peraltro, se in Oriente l'uscire 
dalla propria casta non era alllllÌesso che in via di eccezione e se si era lungi 
dal confondere un evaso con un essere veran1ente libero - pure si ricono
sceva la possibilità di creare, col proprio comportaLnento in azioni, parole e 
pensieri, cause le quali, in virtù dell'analogia col principio o con la gerarchia 
cui ci si è votati, potevano produrre un nuovo modo d'essere corrispondente 
appunto a quel principio o a quella gerarchia (21 ). A parte la bhakti o fides 
rivolta seni.a mediazioni al Supremo, cioè ali ' incondizionato - alla bhakti cen
trata su qualcosa di superiore si attribuiva il potere reale e oggettivo di risol
vere gli elementi di colui che l'aveva aLi1nentata - dopo l'esaurimento del suo 
dharn1a - in questo stesso principio (22) e, quindi, di farlo ascendere non este
riormente e artificialtnente - cotne ne è il caso nel disordine e nell'arrivismo 
della società moderna - 111a protondan1ente, organican1ente, dall ' interno, da 
un grado ad un altro della gerarchia, co1ne riflesso del passaggio del principio 
trascendentale dell 'essere da una sua possibilità ad un'altra. 

Peraltro, nei particolari riguardi di un ordine sociale avente il suo centro 
in un sovrano, permane fino al Sacro Rornano ltnpero il principio - già 

(20) Cfr. Platone, Repubblica, 590d: «Affinché costui [l'essere co1nune] s ia retto [inte
rionnente] da un reggitore pari a quello che regge l'uomo otti1no, affcnniamo che egli 
deve servire questo ottimo, il quale ha in sé reggitrice la parte divina, e non reputeremo 
che il suo obbedire sia danno a lui .. ., tna è 1ncglio per tutti esser retti da un governatore 
saggio e divino, megl io se l' abbia suo proprio in sé, se no, che ci regga dal di fuori». 

(2 1) Nel 1Vtinavadhar111ashtistra mentre da una parte (VIII , 414) si affenua: «Uito 
shiidra, quantunque affrancato dal suo padrone, non è per c iò liberato dallo stato di ser
vi tù: poiché, essendogl i questo stato naturale, chi potrebbe esentarlo'?» - d'altra parte è 
detto (IX, 334-335) che lo shiidra che obbedisce incoodizionatan1ente alle cast.e superiori, 
compie un dhanna che non solo gli procura felicità in terra, aia cbe gli propizia altresi 
<(una nascita in condizione più elevata>>. Cfr. X. 42: «Per il potere della loro ascesi, per. il 
inerito dei loro padri , tutti in ogni età possono pervenire quaggiù ad una nascita più ele
vata, come anche possono esser avviliti ad una condizione inferiore». 

(22) Si cfr. l ' insegnan1euto di Plotino (Enneadi, Ili, iv, 3): «Cessando di v ivere ... 
occorre ricevere da altri la forza vitale, dato che [l' individuo] ha perduto la sua; ed egli 
la riceverà da quello al quale egli, quando viveva, aveva voluto pem1ettere di agire su di 
lui e di do1ninarlo, avendolo vera1nente per suo dèmone». Nel nostro caso particolare, 
questo «dèn1one» corrisponderebbe al principio fatto oggetto della propria devozione attiva 
e lealistica. 
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sostenuto da Celso contro il dualis1no del cristianesimo delle origini (23) -
che i sudditi attraverso I.a fedeltà al loro principe possono dimostrare la loro 
fedeltà verso Dio (24). E un'antica concezione indo-curopea quella del sud
dito come un essere che un impegno sacro e libero lega alla persona del 
sovrano; questajìdes o devozione personale si portò, nel inondo tradizio
nale, oltre i limiti politici e individuali, tanto da acquistare talvolta il valore 
di una via di liberazione. «l soggetti», rileva ad ese1npio il Cun1ont nei riguardi 
del!' Iran (25), «consacravano ai loro re divinizzati non soltanto le loro 
azioni e le loro parole, ma i loro stessi pensieri. Il loro dovere era una dedi
zione totale della loro personalità a quei 1nonarchi fatti uguali agli dèi. La 
militia consacrata dei Misteri non è che questa n1orale civica considerata dal 
punto di vi.sta religioso. li lealismo si confondeva ill tal modo con la fede». 
Al che, v'è dunque da aggiungere che ad esso, nelle forme più inattenuate e 
luminose della Tradizione, veniva altresì riconosciuta la virtù di produrre gli 
stessi frutti che la fede promette. Ancor ieri si vide, in Giappone, il generale 
Nogi, il vincitore di Port Arthur, uccidersi con la moglie, alla morte del suo 
imperatore, per seguirlo nelle stesse vie dell 'oltretomba. 

Con tutto ciò si chiarisce sotto ogni aspetto perché dicemmo che il secondo 
cardine di ogni organizzazione tradizionale è - oltre il rito e w1a élite espo
nente della trascendenza - la fedeltà . È questa la forza che come un 
magnetistno stabilisce i contatti, crea una attnosfera psichica, propizia le cornu
nicazioni, stabilizza le strutture, determina UJl sistema di coordinazione e di 
gravitazione fra i singoli elementi e fra essi e il centro. Quando questo 
fluido, il quale i.n ulti1na analisi trae origine dalla libertà, dalla spontaneità spi
rituale della personalità, viene meno, l'organismo tradizionale perde la sua 
elementare forza di coesione, vie si chiudono, sensi più sottili si atrofizzano, 
le part1 si dissociano e si atomizzano - il che ha per conseguenza l'innnediato 
ritirarsi delle forze dall 'alto, che lasciano che gli uon1ùli vadano dove vogliono, 
secondo il destino che la loro azione crea e che nesstma influenza superiore 
andrà più a modificare. Non altro è il nlistero della decadenza. 
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15. Le partecipazioni e le arti - La schiavitù 

li concetto della gerarchia come rapporto di potenza ad atto, faceva si 
che nelle attività delle diverse caste o corpi sociali si riproducesse, sul piano 
di realizzazioni diverse - più o meno perfette o intrise di 1nateria, aia con
servanti ciascuna a suo modo un eguale orientrunento verso l'alto - lo stesso 
motivo intronato nel vertice. Per questo, nelle tonne tradizionali più co1nplete 
il «sacro» era una luce che si irradiava non pure sino a ciò che oggi sooo le 
professioni, le scienze e le arti profane, ma altresì sino ai 1nestieri e alle varietà 
dell'attività 1nateriale. In virtù delle corrispondenze analogiche esistenti fra i 
vari piani, le scienze, le attività e le abilità d'ordine inferiore potevano 
venire tradizionalrnente considerate co1ne simboli di quelle superiori e quindi 
servire da sostegno per presentire il significato racchiuso in queste ultime, 
perché esso era già presente nelle priine, seppure in una forma, per così dire, 
potenziale (I). 

Nel dominio della conoscenza il presupposto a tanto era tuttavia un sistema 
di scienze fondamentalmente diverse, per premesse e per 1netodi, da quelle 
moderne. Ad ogni scienza profana moderna ha corrisposto, nel modo della 
Tradizione, una scienza «sacra», avente un carattere organico-qualitativo e 
considerante La naturd cotne un tutto, m una gerarchia di gradi di realtà e di 
fonne di esperienza, delle quali fonne quella legata ai sensi fisici non è che 
una particolare. Ed è appunto per tal via che si rendeva possibile, pressoché 
in ogni ca1npo, il sistema delle trasposizioni e delle partecipazioni simbo
lico-rituali di cui si è detto or ora. Tale era già il caso per la cosmologia in 
genere e per le disciplme ad essa connesse: ad esempio, l'antica alchimia fu 
tutt'altro che una chimica allo stato mfantile e l'antica scienza degli astri 
non fu affatto - come oggi si ritiene - una superstiziosa divinizzazione dei 
corpi celesti e dei loro 1novilnenti, ma un sapere di essi così ordinato da 
poter anche valere come una scienza di realtà pura1nente spirituali e metafi
siche data in una forma siinbolica. Il mondo della Tradizione conobbe in questi 
stessi tennini una fisiologia, parti della quale si sono del resto conservate in 
Oriente (si può accennare alle conoscenze di anatomia e fisiologia presup
poste dalJ'agopuntura cinese, dal.il.!iutsu giapponese e da certi aspetti del hatha
yoga indù), fisiologia, nella quale la considerazione dell'aspetto materiale del
l'organis1no umano costituiva solo un capitolo particolare, inserendosi nella 

(I) Cfr. R. Guénon, La crise du monde 111oderne, cit., pp. I 08- 115 . 
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scienza generale delle corrispondenze fra macrocosmo e 1nicrocosmo, fr.:1 inon
do u1nano e inondo elementare. Da ciò procedeva, parimenti come «scienza sa
cra», lantica medicina, nell 'ordine della quale conte la «salute>) si presentava 
già co1ne un simbolo per la <<Virtù», la virtù appariva a sua volta co1ne una fonna 
superiore dj salute e, per l'anfibologia del tem1ine owTftp colui che «sa.Iva» 
riproduceva il tipo stesso di colui che «guarisce» su un piano superiore. 

Lo sviluppo del lato fisico e pratico della conoscenza in queste scienze tra
dizionali deve naturalmente apparire litnitato, se si prendono co1ne tennine di 
confronto le scienze 1nodeme. Ma la causa di ciò era solo una giusta, sana 
gerarchia negli interessi dell 'uorno tradizionale. Questi non dava, cioè, alla 
conoscenza della realtà esteriore e fisica più i1nportanza di quanto non 1neri
tasse e di quanto non fosse necessario (2). L'elemento che più contava in 
una scienza era quello anagogico, cioè il potere di «condurre in alto», vir
tualmente presente nella conoscenza re lativa ad un dato do111inio della 

• realtà. E I' elen1ento che manca in tutto e per tutto nelle scienze profane 
1nodeme. Queste, in realtà, possono agire ed hanno agito proprio nel senso 
opposto: la concezione del inondo da cui partono e su cui si fondano è tale 
da influire in senso dissolutore e negativo sull'interiorità u1nana: è tale da trarre 
io basso (3). 

Su ciò, basti questo accenno. Tornando al nostro soggetto, considerazioni 
analoghe a quelle di cui sopra, possono venire estese al campo delle arti, sia 
come arti vere e proprie che come attività professionali e artigiane. Circa le 
prime, il inondo della Tradizione conobbe quell'emanciparsi dell'elemento 
puramente «estetico», soggettiv istico ed u1nano che caratterizza le arti 
moderne, solo nei periodi di decadenza. Nelle arti figurative, già tracce prei
storiche - si può accennare alla civiltà dei Cro-Magnon e della renna -
mostrano l'inseparabilità dell'elemento naturalistico da tma intenzione magico
simbolica, e una dirnensione analoga fu presente anche in successive, più svi
luppate civiltà. Al «teatro» corrisposero le rappresentazioni 1nisteriche e i 
«dranlflli sacri», in parte anche i ludi dell 'antichità classica, su cui torneremo. 
L'antica poesia ebbe strette relazioni con il vaticinio e la sacra inspirazione; 
il verso, con l' incantan1ento (si pensi al senso antico del tennine carrnen) - e 
in tema di letteratura, più o 1neno latente, procedente da una intenzione 
cosciente ovvero da influenze infra.coscienti che si innestavano suJla sponta
neità creatrice dei singoli o di dati gruppi, l'ele1nento simbolico e iniziatico 
infonnò di sé non di rado non solo il mito, la saga e la fiaba tr.:1dizionale, ma 
anche i racconti epici, la letteratura cavalleresca e perfino quella erotica, 
fino a tutto il Medioevo europeo, come si ebbe già occasione di accennare ( 4). 
Di nuovo, ciò vale per la musica, danza e ritino - un Luciano riferisce che i 
danzatori, assimilati a dei sacerdoti, avevano conoscenza dei «sacri tnisteri 

(2) Molto adcguatalncnte O. Spano (Religionspliilosophie, Wien, 1948, p. 44) chian1a 
il sapere 1noderno <da scienza di ciò che non è degno d'esser conosciuto». 

(3) Sulle illusioni che oggi alcuni si creano nei riguardi della scienza più recente, cfr. 
J. Evola, Cavalcare la tigre (1961), Edizioni Mediterranee, Roma', 1995, capp. 20 e 21. 

(4) Cfr. supra cap. 13, e li 111istero del Graal. cit., § I (N.d.C.). 
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degli Egizi» (5), allo stesso modo che la scienza delle r11udrii, dei gesti sim
bolico-magici che ha una parte in1portante nel rito e nell'ascesi indù, com
penetra anche la danza, la inimica, la pantomùna di quella civiltà. Di nuovo, 
espressioni varie di un unico intento: «un tempio unico, scolpito in uua foresta 
di te1npli ». 

Per quel che Orà propriamente riguarda le attività professionali ed artigiane, 
come un esempio caratteristico si può indicare l'arte del costruire, dell 'edifi
care, di cui sono note le trasposiziooi morali presenti negli stessi Evangeli, 
ma che si è prestata anche ad interpretazioni superiori, iniziatiche. Già nel-
1 'antica tradizione egizia il costruire figura come un'arte regale, tanto che il 
re in persona eseguiva in senso simbolico i primi ani della costruzione dei 
templi nello spirito di «Un'opera eterna» ( 6). Se da un lato oggi spesso si è 
perplessi nello spiegare come l'antichità sia giunta a realizzazioni che, in 
tale campo, a parere dei competenti implicano conoscenze superiori di 
maten1atica e d'ingegneria di tipo moderno, d'altra parte nell 'orientamento, 
nella disposizione e in 111olti altri aspetti delle antiche costruzioni, sopratutto 
dei templi, poi delle cattedrali, fmo al Medioevo gotico traspaiono tracce 
indubbie di una scienza sacerdotale. Il sirnbolis1no dell 'arte muratoria stabilì 
leganti analogici fra la «piccola arte» da un alto, la «grande arte» e La «grànde 
opera» dall ' altro in associazioni segrete che in origine ebbero connessioni 
anche dirette con corrispondenti corporazioni professionali 01edievali. tu 
una certa misura, lo stesso può dirsi dell 'arte dei fabbri, dell 'arte del tessere, 
dell'arte del navigare e del coltivare la terra. Circa quest'ultima, come I'E
gi tto conobbe i I rito della costruzione regale, così I' Estre1no Oriente 
conobbe quello dell'aratura regale (7) e, in genere, come trasposizione sim
bolica dell 'arte agricola, quale campo da coltivare s'intese lo stesso uo1no e 
quale coltivatore del campo in senso eminente l'adepto (8). 

In una riduzione intellettualistico-borghese, l'eco di ciò si è conservato nel
l'origine stessa del termine moderno di «cultura». 

Le arti antiche, del resto, erano tradizionaltnente «sacre» a particolari nun1i 
o eroi, sempre per ragioni analogiche, tanto da presentarsi come contenenti 
potenzialmente la possibilità di realizzare «ritualmente», cioè nel valore di 
simbolo di una azione o significato trascendente, le varietà dell'azione 
materiale. 

In realtà, nel regime delle caste non solo ogni professione o mestiere cor
rispondeva ad una vocazione (donde il doppio senso conservatosi nel termine 
inglese ca/Jing) (9); non solo in qualsiasi prodotto si ritrovava qualcosa 

(5) Luciano, Della Danza, LIX. Può rilevarsi che la stessa «danza dei sette veli» rin1ossi 
fino aH:i completa nudità di una donna, ripete sul suo piano un preciso schema iniziatico. 
Cfr. J. Evola, MetaftSica del Sesso (1958), Edizioni Mediterranee, Ron1a', 1996, cap. 6. 

(6) Cfr. A. Moret, Du caractère, cit., pp. 132 sgg. 
(7) Cfr. Liji, rv, I, 13; XVII, Hl, 20. 
(8) Cfr. J. E vola, La Tradizione ermetica, cit., I, § 22. 
(9) Nel linguaggio speciale del cosidetto (<Compagnonnage», ove per ultimo si con

servarono tali tradizioni, la parola «vocazione» è sempre impiegata nel senso di 
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cotne una «tradjzione cristallizzala» messa in opera da una attività libera e 
personale e da una abilità impareggiabile; non solo le disposizioni svilup
pate nell'esercizio di un 1nestiere, registrate dall 'organis1no, si trasntette
vano col sangue come attitudini congenite e profonde - 1na vi era altresì la tr'd
s1uissione, se non di una iniziazione vera e propria, aln1eno di w1a <<tradizione 
intenta» dell 'arte, custodita come cosa sacra e segreta - arcanum. rnagisteriurn 
- benché trasparisse frd tanti dettagli e regole ricche di elementi simbolici e 
religiosi, che le produzioni artigiane tradizionali - orientali, messicane, arabe, 
romane, 1nedievali e così via - presentavano ( I O). L' introduzione ai segreti di 
un 'arte non corrispondeva al semplice insegnan1ento empirico o razionaliz
zato dei 1nodernj: anche in questo dominio a certe conoscenze era attribuita 
una origine non-umana, idea espressa in fom1a sin1b0Hca dalle tradizioni circa 
dèi, dè1noni o eroi - Baldr, Ermete, Vulcano, Prometeo, ecc. - che avrebbero 
originarian1eote iniziato gli uomini all'una o all'altra delle arti. Significativo 
è, peraltro, il fatto, che il dio dei Collegia Fabroru1n a Roma fosse Giano, il 
quale in pari tempo era un dio dell'iniziazione; in rela7jone a ciò, l'idea di 
mjsteriose consorterie di fabbri che, venuti dall 'Oriente in Europa, vi avreb
bero portata una nuova civiltà: inoltre, il fatto che nei luoghi ove sorsero i 
più antichi templi di Hera, Cupra, Afrodite-Venere, Eracle-Ercole e Enea si 
trovano quasi sempre tracce archeologiche della lavorazione del rame e del 
bronzo; infine, che i Misteri orfici e dionisiaci ebbero relazione coi te1ni del-
1' arte del filare e del tessere ( l I). Questo ordine di idee ba avuto il suo coro
na1nento concreto nei casi, attestati soprattutto in Estremo Oriente, in cui il 
conseguimento della maestria effettiva in una data arte poté essere un sim
bolo, un riflesso, un segno: era la controparte e la conseguenza di un compì-
1nento, di una realizzazione interiore parallela. 

' E da rilevare che anche là dove il regime delle caste non ebbe quel rigore 
e quella detenninatezz.a che esso, ad esempio, presentò nell'lndia aria, si giunse 
spontaneamente a qualcosa di simile anche nei riguardi delle attività inferiori. 
Cì riferiamo alle antiche corporazioni o consorterie artigiane che, presenti 
quasi dappertutto nel mondo tradizionale, sin nel Messico, a Roma risali
rono a tempi preistorici e riproducevano, sul loro piano, la costituzione pro-, 
pria alla gens e alla fatniglia patrizia. E appunto l'arte, la comune attività, 
cbe qui fornisce un legame e un ordine in sostituzione di quelli che nelle caste 
superiori erano dati dalla tradizione aristocratica del sangue e del rito. Non 
per questo il collegium e la corporazione erano privi di un carattere rel.igioso 
e di una costituzione di tipo virile e quasi militare. A Sparta il culto di un «eroe» 

<onestiere>): invece di dotnandare a qualcuno quale era il suo mestiere, gli si do111a11dava 
quale era la sua vocazione. 

(IO) C. Bouglé, l:.ssai, cit., pp. 43, 47, 226; G. De Castro, Fratellanze Segrete, cit., pp. 
3 70 sgg. I «manuali» medievali pervenutici parlano non di rado di pratiche 1nisteriose che 
si univano ali' opera di costruzione; né mancano leggende circa maestri dcli ' arte uccisi per 
aver tradito il giuramento di seboretezza (cfr. Fratellanze Segrete, cii., pp. 275-276). 

(1 1) Cfr. P. Perali,La logica del lavoro nell'antichità, Genova, 1933, pp. 18, 28. Sì 
può anche ricordare, a titolo di eco, la parte che ha nella massoneria l'enigmatica figura 
di Tubalchain, che ebbe relazione con l'arte della lavorazione dei metalli . 
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costituiva il legame ideale dei membri di una data professione anche di tipo 
inferiore (12). CoLne ogni città e ogni gens, del pari ogni corporazione - costi
tuita originaria1nente da liberi - a Ro1na aveva i I suo dèmone o dio lare; aveva 
un tempio a questi consacrato e un correlativo, comune culto dei defunti che 
determinava una unità nella vita e nella morte; aveva i suoi riti sacrificali 
che il rnagister eseguiva per la comunità dei soda/es o collegae, la quale in 
feste, àgapi e giuochi solennizzava misticamente dati avvenimenti o ricor
renze. Il fatto, che l'anniversario del collegiu1n o corporazione (natalis col
legi) si confondesse con quello del suo dio tutelare (natalis dei) e dell' «inau
gurazione» o consacrazione del tempio (natalis te111pli), indica che agli 
occhi dci soda/es l'elemento sacro costituiva il centro, da cui prendeva 
inizio la vita interna della corporazione ( 13). 

Per quel che riguarda l'aspetto virile e organico, che nelle istituzioni tra
dizionali spesso si accompagna con quello sacrale, vale co1ne ese1npio appunto 
la corporazione ron1ana; costituita gerarchicatnente ad exemplu111 republicae, 
essa era anitnata da uno spirito militare. L'insieme dei soda/es si chiamava 
populus o ardo e, come l'esercito e il popolo nelle adunanze solenni, era ripar
tita in centurie e decurie. Ogni centuria aveva il suo capo, o centurione, e un 
luogotenente, optio, co1ne nelle legioni. Distinti dai nlaestri, gli altri me1nbri 
portavano il .no1ne di plebs e corporati, ma anche di caligati o 1nilites cali
gati con1e i semplici soldati. E il 111agister, oltre che maestro dell'arte, oltre 
che sacerdote della corporazione, presso al suo «fuoco», era l'am1ninistratore 
della giustizia e il custode dei costluni dcl gruppo ( 14). 

Caratteri analoghi presentarono le con1unità professionali u1edievali, soprat
tutto nei paesi germanici: insien1e alla cornunità dell'arte un elemento etico
religioso faceva parimenti da cemento alle Gilden e alle Zi.inften. In queste 
organizzazioni corporative i membri erano uniti «per la vita» come in un 
comune rito più che non in base agli interessi econon1ici e ai soli fini produt
tivi; e gli effetti dell'intima solidarietà, la quale riprendeva l' uomo tutto intero, 
non semplice111ente il suo particolare aspetto quale artigiano, compenetravano 
l'esistenza quotidiana in ogni sua fonna. Come i collegi professionali ron1a
ni aveva.no il loro dio lare o dètnone, così le ghilde tedesche, costituite anch'es
se come imagini in piccolo della città, avevano un loro «santo protettore)> o 
«patrono>>, inoltre un loro altare, un co111une culto funerario, loro insegne sim
boliche, loro comn1e1norazioni rituali, loro leggi etiche, loro capi·- Vollge
nossen - chiamati sia a dirigere l'arte, che a far rispettare le norme generali 
e i doveri dei corporati. Per l'ammissione alla gbilde si richiedeva w1 nome 

( 12) Erodoto, VI. 60. 

(13) Cfr. J .P. Waltzing, Les corporations professione/les chez /es Romains, Louvain, 
1895, voi. I, pp. 62, 196, 208 sgg. , 23 1, 256. Secondo la tradizione, Numa, istituendo i 
collegi, avrebbe voluto che «ogni mestiere celebrasse il culto che gli conveniva» (Plu
tarco, Nzuna, XVJI, sgg.). Anche in India a ciascuno dei n1cstieri in cui si frazionavano 
le caste inferiori corrispondeva spesso un culto speciale a patroni divini o leggendarii (cfr. 
E. Sénart, les caste.1· dans / '/11de, cii., p. 70): e ciò si ritrova in Grecia, fra i popoli nordici, 
fra.gli Aztechi, nell'lslàm e via dicendo. 

(14) J .P. Waltzing, Les co1porations, cit .. voi. I, pp. 257 sgg. 
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i1n1nacolato e una nascita onorevole; si tenevano lontani i non-liberi, tal
volta anche gli appartenenti a razze straniere (I 5). In queste associazioni pro
fessionali era poi caratteristico il senso dell 'onore, la purezza e l' impersona
lità nel lavoro, quasi co1ne secondo i principi ari della bhakti e del 
nishkama-karma: ognuno accudiva silenziosamente alla propria opera, 1net
tendo da parte la propria persona, ma pure da essere attivo e libero - e 
questo era un aspetto del grande anonimato proprio al Medioevo così co1ne 
ad ogni altra grande civiltà tradizionale. Inoltre, si teneva lontano tutto ciò che 
potesse generare illecita concorrenza o 1nonopolio e che co111unque alterasse 
col fattore econotnico la purità dcli ' «arte»: l'onore del la propria grulda e l 'or
goglio per l'attività che la definiva costin1ivano le salde, immateriali basi di 
queste organizzazioni (16) le quali, pur non essendo ereditarie fonnalmente, 
di fatto spesso Lo divenivano, dimostrando con ciò la forza e la naturalezza del 
principio generatore delle caste ( l 7). 

Per tal via, anche nell'ordine delle attività inferiori, legate alla materia e 
alle condizioni materiali della vita, si rifletteva il 1nodo d'essere di un'a
zione purificata e libera, avente una suafides, una sua anima viva che la 
scioglieva dai vincoli dell'egoismo e dell'interesse volgare. Nelle corpora
zioni, inoltre, si realizzava una naturale, organica connessione fra la casta 
dei vaishya - che in termini modenù equivarrebbe ai datori di lavoro - e la 
casta dei shudra - che sarebbe la classe lavoratrice. Dato lo spirito di una soli
darietà quasi militare, sentita e voluta, onde il vaishya appariva quasi come 
iJ capo e il shudra come il gregario in una co1nune unpresa - 1 'antitesi n1arxista 
fra capitale e lavoro, fra datori di lavoro e Lavoratori era inconcepibile. Oguw10 
adempiva alJa sua funzione, ognuno manteneva il suo giusto posto. Soprat
n1tto nelle gbilde tedesche alla fedeltà dell'inferiore corrispondeva l'orgo
glio che il superiore nutriva pei suoi dipendenti zelanti nel loro còmpito. Anche 
q11i, l'anarchia dei «diritti» e delle «rivendicazioni» non sorge che quando l'in
tÌ!no orientamento spirituale viene meno, quando all'azione agita io purità 
subentra la spinta degli interessi materiali e individualistici, la varia e vana 
febbre generata dallo spirito 1noderno e da una civiltà che deU 'econo1nia hanno 
fatto un demonìa e un destino. 

Peraltro, quando l'intima forza di una fides non è più presente, allora 
ogni attività viene a definirsi secondo il suo aspetto puramente materiale e al 
luogo di tante vie egualmente degne sorge una differenza effettiva secondo 
il tipo dell'attività. Da qui il senso di forme intermedie di organizzazione 
sociale, quali per esen1pio quelle cui appartenne l'antica schiavitù. Per quanto 

(15) O. Gierke, Rechtsgeschichte der deutschen Genossenschaften, cit., voi. I, pp. 220, 
226, 228,362-365, 284. 

( 16) O. Gierke, Rech1sgeschièl11e, cit., voi. I, pp. 262-265, 390-391. 
(17) A Roma, i collegi professionali divennero ereditari nel corso del lli secolo d.C. 

Da allora, ogni corporato trasmise ai propri eredi, insieme al sangue, la sua professione e 
i suoi beui condizionati dall'esercizio di questa professione stessa. Cfr. J.P. Waltzing, 
Les corporations, cii., voi. Il, pp. 4-5, 260, 265. Ma ciò avvenne d'autorità, in for7,a di 
leggi centralizzatrici imposte dallo Stato romano, quindi non si può parlare più di una vera 
confonnità delle caste così detennioate allo spirito tradizionale. 
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paradossale ciò possa sembrare, nei quadri delle civiltà cui la schiavitù 1nas
simame11te si riferisce, il lavoro definiva la condizione di schiavo, e oon vice
versa. Cioè: quando l'attività negli strati più bassi della gerarchia sociale 
non fu retta da alcun significato spirituale, quando al luogo di una «azione)> 
vi fu solo un «lavoro», allora il criterio materiale doveva prendere il soprav
vento e quelle attività, in quanto legate alla materia e connesse ai bisogni mate
riali della vita, dovevano apparire degradanti e indegne d'ogni uomo libero. 
Il «lavoro» - nòvoç - poteva perciò essere solo cosa da schiavo, quasi a 
titolo di una pena - e, reciprocainente, per uno schiavo non poteva pensarsi 
altrodhar1nacheil lavoro. I I mondo antico non disprezz ò il lavoro 
perché conobbe la schiav itù, ed erano degl i schiav i a lavo
rare , 1na al co ntrario perch é di s pr ezzò il lavoro, esso 
disprezzò lo s chiavo ; perché chi «lavora» non può essere che uno 
schiavo, quel n1ondo volle degli schiavi e distinse, costituì e stattù in una classe 
sociale chiusa la massa ili coloro il cui tnodo d'essere non poteva esprimersi 
che nel lavoro ( l 8). Al lavoro come n6voç, oscura fatica vincolata al bisogno, 
si opponeva l'a zi on e: l' uno, il polo materiale, greve, oscuro - l'altra, il polo 
spirituale, libero, staccato dal bisogno, delle possibilità umane. Nei liberi e 
negli schiavi, in fondo, non si ebbe dunque che la cristallizz.:1zione sociale di 
quei due modi di vivere un'azione - secondo la sua materia ovvero ritual
mente - di cui si è già detto: non altrove va cercata la base - riflettente di certo 
alcuni valori tradizionali- del disprezzo del lavoro e del concetto di gerarchia 
propri alle costituzioni di tipo intermedio qui accennate, per le quali si può 
riandare soprattutto al mondo classico. In tale mondo, erano l'attività specu
lativa, l'ascesi, la conte1nplazione - il «giuoco» talvolta, e la guerra - ad espri
mere il polo dell'azione di contro a quello servile del lavoro. 

Esotericarnente, anche i litniti posti dallo stato di schiavitù alle possibi
lità del singolo, che in questo stato viene a nascere, rispondono alla natnra del 
suo determinato «destino)), del quale tale nascita devesi considerare la con
seguenza. Sul piano delle trasposizioni tnitologiche la tradizione ebraica 
non .è troppo lontana da simile concezione, nel considerare il lavoro come con
seguenza della caduta di Adan10 e, in pari tempo, come «espiazione)) di questa 
colpa trascendentale nello stato umano di esistenza. Su tale base, quando il 
cattolicesimo cercò di far del lavoro uno strumento di purificazione - in ciò 
riecheggiava in parte l' idea generale dell'offerta rituale dell'azione contòrme 
ali.a propria natura (qui: alla natura di un «caduto» secondo tale aspetto della 
visione ebraico-cristiana della vita) cotne via di liberazione. 
. Nell'antichità, spesso i vinti venivano assegnati alle funzioni degli schiavi. 
E puro 1naterialis1no di usanze barbare? Sì e no. Ancora una volta, non si 
din1entichi la verità, da cui il inondo tradizionale era co1npenetrato: nulla 

(18) Aristotile (Politica, l. iv, sgg.) fondava la schiavitù sul presupposto che vi siano 
uornini arti solo al lavoro corporale, che perciò debbono esser dorninati e diretti dagli altri. 
Nella sua idea, in tale rapporlo s lava il «barbaro» di fronte ali' «Elleno». Dcl pari, la 
casla indù dei shudra (i servi) originarian1ente corrispose allo strato della razza nera 
aborigena - o «razza nemica» dorninata dagli fuya - cui uon si riconosceva in proprio altni 
migliore possibilità, che quella di servire le caste dei «due volte nati». 
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accade quaggiù, che non sia si1nbolo ed effetto concordante di avvenimenti 
spirituali - fra spirito e realtà (e quindi anche potenza) vi è una intima rela
zione. Come conseguenza particolare di tale verità, si è già accennato che il 
vincere o perdere non furono mai considerati come puro caso. La vittoria, tr-à
dizionalmente, i1nplicò se1npre un significato superiore. Permane ancora, e 
con particolare risalto, fra le popolazioni selvagge l'idea antica, che lo sfor
tunato è sempre un colpevole (I 9): gli esiti di ogni lotta, epperò anche di 
ogni guerra, sono se1nprc segni mistici, risultati, per così dire, di un «giu
dizio divino», capaci dunque di rivelare, o attuare, un destino un1aoo. Par
tendo da ciò, se si vuole, si può andar così oltre, da stabilire anche w1a con
vergenza trascendentale di significati fra la nozione tradizionale del «vinto» 
e quella ebraica, ora ricordata, del «Colpevole», l'uno e l'altro passati ad un 
destino, cui si addice il dharn1a dello schiavo, il lavoro. Questa convergenza 
si pone anche pel fatto che la «colpa» di Ada1no può essere riportata alla scon
fitta da lui subita in una vicenda simbolica (tentativo di i1npadronirsi del frutto 
dell ' «Albero»), che avrebbe potuto anche avere un esito di.vittoria. Si sa infatti 
di miti nei quali la conquista dei frutti dell '«Albero», o di cose ad esso sim
bolicamente equivalenti (per esempio la «donna», il «vello d'oro», ecc.), riesce 
ad altri eroi (per ese1npio Eracle, Giasone, Siegfried) e non li conduce a dan
nazione, come nel rnito ebraico-cristiano, ma all'in11nortalità o ad un sapere 
trascendente (20). 

Nel mondo moderno, se si è deprecata I' «ingiustizia» del regime delle caste, 
ancor più sono state stigmatizzate le civiltà antiche che conobbero la schia
vitù e si è ascritto a vanto dei tempi nuovi l' aver rivendicato il principio 
dell ' «umana dignità». Anche questa è pura retorica. Qui sia lasciato da parte 
il fatto che proprio gli Europei re.introdussero e mantennero fino al XIX secolo 
nelle terre d'oltremare la schiavitù, spesso in fonne odiose, quanto il tnondo 
antico quasi 111ai le conobbe (2 1 ). Quel che vale piuttosto mettere in rilievo è 
che, se vi è mai stata una civiltà di schiavi in grande, questa è esattamente la 
civiltà moderna (22). Nessuna civiltà tradizionale vide mai n1asse cosi gran
di condannate ad un lavoro buio, disanin1ato, auto1natico: schiavitù, che non 
ha nemmeno per controparte l'alta statura e la realtà tangibile di figure di 
signori e di dominatori, ma che viene i1nposta anodinamente attraverso la 
tirannia del fattore economico e le strutture assurde di una società più o 
meno collettivizzata. E poiché la visione moderna della vita, nel suo n1ate-

(I 9) Cfr. L. Lévy-Bn1hl, la 111e11tali1é primilive, cit., pp. 316-331. 

(20) Cfr. J . E vola, La Tradizione ermetica, c it., lntroduzione. 

(21) Del resto, si deve rilevare che in Anterica la vera 1niseria dei negri co1ninciò quando 
essi furono liberati e messi nella condiz ione di proletari senza radici in una società indu
strializzata. Co1ne «schiavi» in regime paternalistico, essi godevano, in genere, di una ben 
maggiore sicurezz.a economica e protezione. Così vi fu chi ritenne che la condizione del 
«libero» lavoratore bianco e uropeo del tempo fosse pegg iore de lla loro (cfr. pe r 
esempio, R. Bastide, l es religio11s aji-icaìnes 011 Brésil, Paris, 1949,passirn). 

(22) Uguale convinzione in Sin1one Weil , I Catari e la civiltà 1nediterranea , cit., 
p. 23: "Non può esserci ordine che laddove il senti1nento di un' au1orilà legi1timapermette 
d.i obbedire senza abbassarsi (N.d .C.). 
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rialis1no, ha tolto al singolo ogni possibilità di conferire al proprio destino 
qualcosa di trdsfigurante, di vedervi un seb'110 e un simbolo, così la schiavitù 
di oggi è la più tetra e la più disperata di quante mai se ne siano conosciute. 
Non fa dunque meraviglia che nelle masse degli schiavi moderni le forze 
oscure della sovversione mondiale abbiano trovato un facile, ottuso strumento 
pel persegui1nento dei loro scopi: mentre dove essa ha già trionfato, nei 
cosidetti, sterminati «campi di lavoro» noi vediamo usato metodicrunente, 
satanicamente l'asservi1nento fisico e morale dell ' uomo ai fini di una collet
tivizzazione e dello sradicamento di ogni valore della personalità. 

lo aggiunta alle precedenti considerazioni sul lavoro come arte nel mon
do della Tradizione, accenneremo infine brevemente ad una costante qualità 
organica e funzionale degli oggetti prodotti, per via della quale il bello non 
appariva co1ne qualcosa di separato o di ristretto ad una data categoria privi
legiata di oggetti artistici, e il puro carattere utilitario e mercantile era inesi
stente. Ogni oggetto aveva una sua propria bellezza e un valore qualitativo, 
così come aveva una sua funzione come oggetto d 'uso. Mentre qui da un 
lato si verificava «il prodigio della unificazione degli opposti», «la più asso
luta sottomissione alla regola consacrata in cui parrebbe morire, soffocato, 
ogni s lancio personale, e il più schietto insorgere della spiritualità, così 
duramente compressa, in una autentica creazione personale», dall 'altro lato 
si è potuto giusta1nente dire: «Ogni oggetto non porta già l'impronta di una 
personalità artistica individuale, co1ne accade ai nostri giorni per gli oggetti 
cosidetti d'arte, n1a pur rivelando un gusto "corale" che fa dell'oggetto una 
delle tante, infinite espressioni similari, porta il suggello d.i una schiettezza 
spirituale che impedisce di chiamarlo una "copia"» (23). Tali prodotti atte
stavano un 'unica personalità stilistica la cui attività creatrice si svolgeva lungo 
interi secoli, ed anche quando si conosce un no1ne, reale o fittizio e simbolico, 
ciò appare irrilevante, non viene meno l'anoni1nato (24), un anonimato a carat
tere non sub-personale 1na super-personale - e appunto su questo suolo 
potevano nascere e prolitèrare, in tutti i domini della vita, creazioni artigiane 
lontane sia dalla squallida plebea uti li tarietà, sia dalla estrinseca, afunzio
nale bellezza «artistica» - scissione, questa, che riflette il carattere generale 
inorganico della civiltà n1oderna. 
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16. Bipartizione dello spirito tradizionale. L'ascesi 

Dopo aver indicato il senso delle caste, occorre accennare a quella via, che 
in certo modo è al di sopra delle caste e che risponde all ' in1pulso verso la 
realizzazione diretta della trascendenza, in termini analoghi a quelli dell'alta 
iniziazione, ma fuori dalle stn1tture specifiche e rigorose di quest'ultima. 
Mentre il paria è il sottocasta, il «caduto>>, colui che è sfuggito alla 
«forn1a» per esser impotente di fronte ad essa, sì da tornare al n1ondo infero 
- l'asc eta è il supercasta, è colu i che si sc ioglie dalla forma perché 
rinuncia al centro illusorio dell ' individualità umana e non attraverso la fedeltà 
aUa propria natura e la partecipazione gerarchica, ma per mezzo di una azione 
diretta, volge verso il principio, da cui ogni «forma» procede. Così nel-
1' India aria quanto grande era la repulsione di ogni casta pel paria, tanto grande 
era, per contro, la venerazione da tutti nutrita per il sopra-casta, a cui - secondo 
una imagine buddhistica - va chiesta così poco l'obbedienza ad un dhar1na 
urnaoo, quanto chi cerca fuoco si preoccupa della specie del legno atto, 
come combustibile, a produrre in egual modo fian1ma e luce. 

L' <<ascesi» ha dunque un luogo ideale intem1edio fra il piano della diretta 
superiorità olimpica regale e iniziatica e quello del rito e del dhar1na. Essa 
presenta inoltre due aspetti, due qualificazioni, che possono considerarsi coo1e 
qualificazioni dello stesso spirito tradizionale in genere. li prin10 aspetto 
dell'approssimazione ascetica è l'azione, come azione eroica; il secondo è 
l'ascesi in senso stretto, con riferimento soprattutto alla via della contem
plazione. l)i là da fonne tradizionali complete, in tempi più recenti si sono 
sviluppate civiltà intonate più o meno all'uno o all'altro di questi due poli. E 
a suo luogo si vedrà che parte le due direzioni abbiano avuto nel dinamistno 
delle forze storiche anche su di un piano non privo di relazione col fattore 
etnico e razziale. 

Per cogliere lo spirito di una tradizione ascetica allo stato puro, bisogna 
prescindere dai significati che al termine stesso «ascesi» si sono connessi 
nel mondo della religiosità occidentale più recente. Az ione e con o s ce n z a 
sono due facoltà fondamentali dell ' uomo: e nell'ordine sia dell'una che del
l'altra è possibile una integrazione, la quale vi rimuova il lin1ite umano. L'a
scesi della contemplazione è appunto l' integrazione della virtù conoscitiva 
ottenuta col distacco della realtà sensibile, con la neutralizzazione delle facoltà 
raziocinative individuali, con la denudazione progressiva del nucleo della 
coscienza il quale si «decondizionalizza», si sottrae alla limitazione e alla 
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necessità di ogni determinazione, sia reale, sia virtuale. Elin1inata in tal 1nodo 
ogni scoria e ogni ostn1zione - opus re1notionis - la partecipazione al sovra
mondo si compie sotto specie di visione o di illutninazione. Culmine del-
1 'approssimazione ascetica, questo punto rappresenta in pari tempo i 1 
comincian1ento di una ascesa veratneute costante, progressiva e realizzatrice 
degli stati dell'essere superiori alla condizione umana. L'universale come 
conoscenza e la conoscenza co1ne liberazione sono, in relazione a ciò, gli 
ideali essenziali della via ascetica. 

Il distacco ascetico proprio alla via contetnplativa itnplica la (<rinLmcia». 
Appunto· a tale riguardo bisogna prevenire l'equivoco propiziato da forme 
inferiori di ascesi. Si deve dunque rilevare il senso diverso che la rinuncia ha 
avuto nell'alta ascesi antica e orientale da un lato, dall'altro in gran parte 
dell'ascesi religiosa, specie cristiana. Nel secondo caso la rinuncia ha spesso 
presentato il carattere di una repressione e di una (<n1ortificazione»; non perché 
non desidera più, ma per mortificarsi e «sottrarsi alla tentazione» l'asceta 
cristiano si distacca dagli oggetti del desiderio. NelJ 'altro caso la rinuncia pro
cede invece da un disgusto naturale per gli oggetti che comLmemente attrag
gono e cbe si desiderano, cioè dal fatto che si sente direttamente di deside
rare - o, per dir 1neglio, di volere - qualcosa che il mondo dell 'esistenza 
condizionata non può dare. Jn questo caso è dunque una naturale nobiltà del 
proprio desiderio a condurre alla rinuncia, non un intervento esteriore inteso 
a frenare, mortificare e inibire la faco ltà di desiderio di una naturà volgare. 
Del resto, il momento affettivo, anche nelle sue fonne più dure e nobili, figura 
solo nei primi gradi dell 'alta ascesi. In sèguito esso è consutnato dal fuoco 
intellettuale e dall 'arido splendore della conten1plazione pLLra. 

Come esempio tipico di ascesi contemplativa si può indicare il buddhis1no 
delle origini, sia perché esso è scevro di elernenti «religiosi» e organizzato 
in puro sistema di tecniche, sia per lo spirito da cui esso è compenetrato e 
che è lontano da tutto ciò a cui si è ormai portati a pensare parlando di asce
tismo. Pel primo punto, si sa che il buddhismo non conosce «dèi» in senso 
religioso: gli dèi gli appaiono come potenze esse stesse bisognose della libe
razione, sì che lo «Svegliato», come è superiore agli uomini, così lo è anche 
agli dèi. L'asceta, vien detto nel canone, si scioglie non solo dal vincolo umano 
n1a anche da quello divino. In secondo luogo, nonne moral i 11011 appaiono, 
nelle fonne originarie del buddhismo, che a titolo di strumenti al servigio della 
realizzazione oggettiva di stati sopraindividuali. Tutto ciò che appartiene al 
n1ondo del «credere», della «fede», e che si lega a 1nomenti affettivi, viene 
evitato. Il principio fondamentale del 1netodo è la <(conoscenza»: far della 
conoscenza della non-identità del Sé con qualsiasi «altro» - sia pur esso il 
tutto o il n1ondo di Brahma (il dio teistico) - W1 fuoco che distrugga progres
sivrunente ogni immedesimazione irrazionale con tutto ciò che è condizio
nato. li punto di sbocco, oltre la designazione negativa (nirvana = cessa
zione dell ' agitazione), è dato esso stesso, in confonnità alla via, in tennini 
di «conoscenza>>: bhodi, che è conoscenza in senso etninente, illuminazione 
sovrarazionale, conoscenza che libera, come in un <(risveglio» da un sonno, 
da un tramortimento, da una allucinazione. Che ciò non equivalga affatto 
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alla cessazione della forza e a qualcosa, come una dissoluzione, vale appena 
rilevarlo. Dissolvere vincoli, non è dissolvere, 1na liberare. L' imagine di colui 
cbe, libero da ogni giogo, sia divino, sia u1nano, è supremamente autonomo 
e può andare dove vuole, è ricorrentissin1a nel canone buddhista e si accom
pagna con ogni specie di simboli a carattere virile e guerriero, oltre che col 
costante ed esplicito riferimento non al non-essere, ma a qualcosa di superiore 
tanto all'essere che al non-essere. Il Buddha, co1ne è noto, apparteneva ad 
un antico ceppo della nobiltà guerriera aria e la sua dottrina - presentantesi 
co1ne «dottrina dei nobili, al volgare inaccessibile» - è quanto 1nai lontana 
da ogni evasione mistica, è con1penetrata invece da un senso di superiorità, di 
chiarezza e di indomabilità spirituale - «libero», «conoscitore», «superbo)>, 
«sovrano>>, di cui «né gli dèi, né gli spiriti, né gli uomini conoscono la via», 
il" «Son1mo, l'eroe, il gran vate vittorioso, l'in1passibile, il Signore della 
rinascita», è detto, nei testi originari, lo «Svegliato» ( I ). La rinuncia buddhj
stica è del tipo virile e aristocratico già accennato, é dettata da forza, non 
imposta dal bisogno ma voluta pel superamento del bisogno e per la reinte
grazione di una vita perfetta. Che i moderni, i quali conoscono solamente 
quella vita, che è mista a non-vita e che nella sua agitazione ha I' irraz.iona
lità di una vera «mania» - quando sentono parlare, con riferimento allo stato 
dello «Svegliato», di nirvdna, cioè di una estinzione della 1nania, identica ad 
un «più che vivere», ad una supervita, non possano pensare che al «nulla», ciò 
è tnolto comprensibile: per un maniaco dire non-mania (nir-vàna) non può 
significare che non-vita, che nulla. Epperò è naturale che lo spirito moderno 
abbia da tempo posti i valori di ogni alta ascesi fra le cose «Superate». 

Co1ne esen1pio occidentale di ascesi contemplativa pura si può indicare 
in primo luogo il neoplatonismo. È Plotino che con le parole: «Non io debbo 
andare agli dèi, sono gli dèi che debbono venire a n1e» (2), ha indicato un 
aspetto fondamentale dell'ascesi aristocratica; che con la massima: (<Agli 
dèi bisogna rendersi si1nili, non agli uomini dabbene - non l'esser privi di 
colpa, tua il divenire un dio, è lo scopo» (3), ba superato decisa111ente la 
limitazione moralistica; che co1ne metodo ha riconosciuto la se1nplifica
zione interiore - aitÀwo1ç - quale via ad un esser assolutarnente sé stessi in 
una semplicità metafisica, dalla quale scaturisce la visione (4) e attraverso 
la quale - «come centro cbe si congiunge a centro» - si compie la partecipa
zione a quella realtà intelligibile, di fronte alla quale ogni altra è da dirsi 
«più non-vita che vita» (5), le impressioni sensibili apparendo come imagini 

( I) Cfr. per ese1upio, Majjhin1anikiijo, IV, 9; X, 8, e, in genere, la nostra opera La 
dottrina del risveglio, cit. 

(2) Presso Porfirio, Vita Platini, I O [tr. it.: Vita di Plotino, in Plolino, E1111eadi, 
UTET, l'orino, 1997, voi. I] . 

(3) Plotino, E1111eadi, I, ii, 7; I, ii, 6. 

(4) Enneadi, I, vi, 9; V, iii, 7; V, v, 7. 

(5) Eflneadi, I, iv, 3; VI, ix, IO. 
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di sogno (6), il mondo dei corpi come il luogo della «completa impotenza», 
della «incapacità ad essere» (7). 

Un altro esempio sulla stessa linea è la cosidetta mistica tedesca, che ha 
saputo raggiungere àpici metafisici di là del teismo cristiano. All'ànÀwmç 
plotiniana e alla distruzione dell 'elemento «divenire», o elemento samsa
rico, posta dal buddh.ismo cotne condizione pel «risveglio», corrisponde la 
Entwerdung di Tauler. La concezione aristocratica dell 'ascesi contemplativa 
si ritrova nella dottrina di Meister Eckhart. Come Buddha, Eckhart si rivolge 
ali 'uomo nobile e ali ' (<anima nobile» (8), la cui dignità metafisica è testimonia
ta dalla presenza, in essa, di una «fortezza», di una «luce» e di un «fuoco» -
cli qualcosa, di fronte a cui la stessa divinità, teistica1nente concepita come 
«persona», diviene qualcosa di esteriore (9). Il 1netodo è essenzialn1ente quello 
del distacco - Abgeschiedenheit; virtù, questa, che per Eckhart è più alta di 
amore, carità, umiltà o co1npassione (I 0). Il principio della «centralità spiri
tuale» viene affennato: il vero Io è Dio, Dio è il nostro vero centro e noi siamo 
solo esteriori rispetto a noi stessi. Né speranza, né paura, né angoscia, né gioia 
o dolore, <messuna cosa, che ci possa portar fuori di noi stessi», deve pene
trare in noi ( 1 I). L'azione detern1inata dal desiderio, anche se suo oggetto 
dovesse essere il regno dei cieli, la beatitudine e la vita eterna, viene respinta 
(12). La via procede dall 'esterno ali 'interno, di là da tutto ciò che è «imagine», 
di là dalle cose e da ciò che ha qualità di cosa (Dingheit), di là dalle forme e 
dalla qualità della fonna (ror111/ichkeit), di là dalle essenze e dall 'essenzia
lità. Dal graduale estinguersi di ogni i1nagine e di ogni forma, poi del pro
prio pensiero, volere e sapere, procede w1a conoscenza transfom1ata, portata 
oltre la forma (iibeifor111t) e sovrannaturale. Con ciò si giunge fino ad un àpice, 
rispetto al quale lo stesso «Dio» (sempre secondo la sua concezione teistica) 
appare come qualcosa di transitorio, a quella radice trascendente e «non creata» 
del Sé che, se potesse essere negata, ne1nmeno «Dio» esisterebbe ( 13). Tutte 
le imagini proprie alla coscienza religiosa vengono divorate da una realtà, che 
è assoluto, nudo possesso e che nella sua semplicità non può non aver un carat
tere pauroso per ogni essere finito. Di nuovo, si presenta il simbolo solare: 
di fronte a questa sostanza denudata e assoluta, «Dio» appare co me I una di 
fronte a so le: con la sua radianza essa fa impallidire la luce divina, come 
quella del sole sopraffà la luce lunare ( 14). 

(6) E11neadi, III, vi, 6. 

(7) Enneadi, Vl, iii, 8; IX, 8. 
(8) Mcist.cr Eckhart, Schrijìen 1111d Predigfen, cd. Biittncr, Jena, 1923, voi. li, pp. 89 

sgg. [tr. ìt.: Tra/lati e prediche, Rusconi, Milano 1982]. 
(9) Schrif/en 1111d Predigten, voi. H. pp. 127-1 28. 

(IO) Schriften u11d Predigten. voi. I, pp. 57 sgg. Cfr. Tauler, J11stit11tio11es divinae, 
cap. XXXVIII. 

(11) Sclirifte111111d Predigten, voi. I, pp. 138, 128 sgg. 

(12) Schriften und Predigten, voi. I, p. 127. 

(13) Schriften und Predigten, voi. I, pp. 78-79, 81. 

( 14) Meister E.ckhart, ed . Pfeìffer (Deutsche Mystiker, 1857), p. 505. 
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Dopo questo cenno sul senso dell ' ascesi conte1nplativa, si dirà qua lcosa 
circa l'altra via, circa la via dell 'azione. M'entre nell 'ascesi contemplativa si 
tratta di uo processo soprattutto interiore, in cui in primo piano sta il tema 
del distacco e il diretto orientamento verso la trascendenza, nel secondo 
caso si tratta cli un processo i1runanente, volto a destare le forze più profonde 
dell'entità umana e a portarle a superare sé stesse, a far sì che, in una inten
sità-limite, dalla vita stessa si liberi I 'àpice della supervita. Tale è la via eroica 
secondo ìl significato sacro che essa spesso ebbe nell 'antichità tradizionale 
d'Oriente e d'Occidente ( J 5). La natura di u11a tale realizzazione fa sì che essa 
presenti si1nultaneai11ente un aspetto esteriore e uno interiore, imo visibile e 
uno invisibile - 1nentre l'ascesi contemplativa pura può anche cader del tutto 
iu uu domirtio, che da nulla di tangibile sia congiunto al inondo esteriore. 
Quando i due poli dell'approssitnazione ascetica non sono separati divenendo, 
l'uno o l'altro, la «dominante» di un tipo distinto e particolare di civiltà, ma 
sono invece compresenti e solidali, può dirsi che I' elen1ento ascetico alimenta 
invisibilmente le forze di «centralità» e di «stabilità» di un organis1no tradi-
7jonale; mentre l'elemento eroico ha maggior rapporto col dinanùs1no, con la 
forza animatrice delle sue strutture. 

In relazione alla via dell 'azione, si dirà qualcosa anzitutto sulla dottrina 
della guerra santa, poi sui giuochi. Ad un tale argornento qui sarà dato un 
qualche sviluppo, per l'interesse che esso dovrebbe avere per l'uorno occi
dentale, il quale, secondo la sua natura, è più portato all'azione che non alla 
contemplazione. 
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17. La grande e la piccola guerra santa 

. 
Dato che alla visione tradizionale del n1ondo ogni realtà era un simbolo ed 

ognj azione un rito, ciò non poteva non valere anche per la guerra. Così la 
guerra poté rivestire un carattere sacro, e la «guerra santa» e la «via di Dio» 
potettero ruvenire una sola cosa. 

In forma più o 1neno esplicita questo concetto si ritrova in molte tradizioni: 
un aspetto religioso e una intenzione trascendente si legarono di frequente alle 
imprese cruente e ru conquista dell ' utnanità tradizionale. 

Livio riferisce che i guerrieri sanniti presentavano l'aspetto di iniziati (I) 
e, come eco residuale, nelle popolazioni selvagge sono spesso attestate ini
ziazioni guerriere e mescolanze dell 'elemento guerriero con quello 1nagico. 
Nell'antico Messico il conferimento del grado di cornandante - tecuhtli -
era subordinato al supera1nento di aspre prove di tipo iniziatico e fino a 
tempi recenti la nobiltà giapponese guerriera dei Srunurai ebbe in parte per 
anima le dottrine e l'ascesi dello Zen, che è una fonna esoterica del buddhismo. 

Nell'antichità la visione del inondo e il 1nito per la ricorrenza in essi del 
tema antagonistico già di per sé propiziavano l' integrazione spirituale del
l'idea del combattere. Si è già detto della concezione irano-aria; ma anche nel
l'antico mondo ellenico nella lotta materiale spesso si concepì il riflesso di 
una lotta cosmica perenne, della lotta fra l'elemento olimpico-uranico spiri
tuale del cosmos e quello titanico, demonico-feminile o di scatenata elemen
tarità del caos. Questo significato si presentò soprattutto là dove la guerra si 
associò all'idea di Impero, per via del significato trascendente che, come si è 
visto, questa idea aveva in proprio: traducendosi allon1 in una idea-forza di 
particolare intensità. Ancora ad un Federico I di Hohenstaufen nella sua 
lotta per la difesa del diritto imperiale si applicò il simbolis1no delle lotte di 
Eracle, dell 'eroe alleato alle forze olin1piche. 

Speciali concezioni relative ai destini dell'oltretomba introducono nei signi
ficati interiori dell 'ascesi guerriera. Per le razze azteche e nabua la più alta 
sede di immortalità - la «Casa del Sole» o di Uitzilopochtli - era riservata, 

(I) Livio, IX, 40, 9 : «Sacratos more Sa111nitium milites eoq11e candida veste et paribus 
candore armi.5 i11sig11es» [«Soldati consacrati secondo il costurnc dei Sanniti e perciò con
traddistinti da w1a veste candida e da anni di pari splendore»]. Cfr. X, 38, 2: «Rit11 quodam 
sacrame11ri vet11sio ve/111 initiatis militib11s» [«Con un antico rito di giuramento, come se 
i soldati fossero stati iniziati»]. 
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oltre che ai sovrani, agli eroi, per gli altri non concependosi, di massima, che 
' un lento spegnersi di una sede analoga ali' Ade ellenico (2). E poi nota la 

concezione nordico-aria del Walhalla co1ne sede di i1nmortalità celeste 
destinata - oltre che ai nobili, ai liberi di stirpe divina - agli eroi caduti sul 
campo di battaglia. Il Signore di questa sede - la quale, come Glitrurbjorg, 
la «n1ontagna splendente», o Hminbjorg, la «montagna celeste>>, l'altissimo 
monte divino sulla cui vetta oltre le nubi brilla una chiarità eterna, si con
nette col simbolismo del!' «altezza» e si confonde spesso con lo stesso Asgard, 
con la sede degli Asen posta nella «Terra di Mezzo» (Midgard) - il Signore 
di questa sede è Odino-Wodan, il dio nordico della guerra e della vittoria, il 
re che, in una forma del ntito (3), col proprio sacrificio avrebbe mostrato 
agli eroi la via che conduce al soggiorno divino ove si vive eternamente e dove 
essi si trasfonneranno in suoi «figli». Cosi pei Nordici nessun sacrificio o culto 
era più gradito dal dio supren10 e più.ricco di frutti sovrannaturali, quanto 
quello celebrato dall'eroe che cade sul campo: e «dalla dichiarazione dì guerra 
sino alla vittoria cruenta l'elemento religioso compenetrava le schiere ger
maniche e trasportava anche il singolo» (4). Vi è qualcosa di più: in queste 
tradizioni si trova l'idea che con la morte eroica il guerriero passa dal piano 
della guerra materiale terrena a quello di una lotta a carattere universale e 
trascendente. Le forze degli eroi alimenterebbero il cosidetto Wì/des Heer, 
lo stormo te1npestoso di cui Odino è il capo, che prorompe dalla vetta del 
monte WalhaUa e poi in essa torna e si posa. Ma nelle forme. superiori dì questa 
tradizione la schiera degli eroi raccolti dalle Walkyrie per Odino sui campi 
di battaglia, con la quale finisce col confondersi il Wildes /feer, è la falange 
dì cui il dio ha bisogno per combattere contro il ragna-rokkr, contro il destino 
di «oscuramento del divino» (da cfr. col kali-yuga o «età oscura» della tradi
zione indù) che incombe sul mondo da lontane età (5): essendo detto che «per 
grande che s ia il numero degli eroi raccolti nel Walhalla, essi saranno 
se1npre pochi per quando verrà il Lupo» (6). 

Ciò, per l' idea generale della integrazione della guerra in «guerra santa». 
Sani dato ora qualche riferi1nento più speciale offerto da altre tradizioni. 

Nella tradizione islàmica vengono distinte due guerre sante: l'una è la 
«grande guerra santa» - al-jihddul-akbar - l'altra la «piccola guerra santa -
al-jihadul-asghar - da un detto del Profeta che, di ritorno da una spedizione 

(2) Cfr. A. Réville, l es religions du Mexique, cit., pp. 188-189. 
(3) Ynglingasaga, X. 

(4) W. Golther, Gennanische .Mythologie, cit. , pp. 554, 303, 325 sgg., 332. 

(5) Cfr. W. Golther, Germanische, cit., pp. 289-290, 294, 359. li termine ragna
rokkr si trova nel lokasenna, 39, e vuol dire letteralmente «Oscuran1ento degli déi». Più 
usuale (cfr. Voluspa, 44) è l'espressione ragna-rok, che ba il senso cli un destino che volge 
verso la fine (cfr. W. Golther, Gennanische, c it.. p. 537). La concezione nordic.a del Wildes 
Heer trova riscontro in una certa n1isura nella concezione i.rànica di Mithra, il «guerriero 
senza sonno» che alla testa delle Fravasbi, parti trascendentali dci suoi fedeli, combatte 
contro i ncn:tici della rel.igione aria (clT. Yashna, X. I O). 

(6) Gylfagi1111ing. 38. Per il significato del «Lupo», cfr. pili avanti, II, § 7. 
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guerriera, disse: «Siamo tornati dalla piccola guerra alla grande guerra santa». 
La grande guerra è di ordine interno e spirituale; l'altra è la guerra materiale, 
quella che si combatte ali' esterno contro un popolo nemico, in particolare, con 
l'intento di riprendere popoli «infedeli» nello spazio, ove vige la «legge di 
Dio», ddr al-isldrn. 

Tuttavia la «grande guerra santa» sta alla «piccola guerra santa» come l'a
nima sta al corpo; ed è fondamentale per la comprensione della ascesi eroica 
o «via dell ' azione», intendere la situazione nellà quale le due cose diven
gono una sola, la «piccola guerra santa» facendosi il mezzo grazie al quale 
si attua una «grande guerra santa» e viceversa: la «piccola guerra santa» -
quella esteriore - divenendo quasi un'azione rituale che esprime e testi
monia la realtà della prima. rn effetti, in origine I ' lslatn ortodosso concepì 
un'unica forma di ascesi: quella legantesi appunto aljihdd, alla «guerra santa>>. 

La «grande guerra santa» è la lotta dell'uomo contro i nemici che egli porta 
in sé. Più esattamente, è la lotta del principio più alto dell'uomo contro tutto 
quel che in lui vi è di soltanto umano, contro la sua natura inferiore e ciò che 
è impulso disordinato e attaccamento materiale (7). Ciò è dato in tennini espli
citi in un testo della sapienza guerriera aria, la Bhagavad-gitd: «Realizzando 
quel che sta di· là dalla ragione, da te stesso rafforzando·te stesso, uccidi il 
nemico sotto fonna di desiderio arduo a vincere» (8). Cotne brama e istinto 
animale, come molteplicità incon1posta di impulsi, come limitazione trepida 
dell 'lo fittizio, quindi anche come paura, debolezza e incertezza - il «nemico» 
che resiste, I' «infedele» in noi va abbattuto e ridotto in ceppi: questa essen
do la condizione per raggiungere l'interna liberazione, la rinascita di una unità 
profonda con sé stessi, la «pace» nel senso esoterico e triohfale di cui si è 
già detto. 

Nel mondo dell 'ascesi guerriera tradizionale la «piccola guerra santa», 
ossia la guerra esteriore, viene additata od anche prescritta quale via per rea
lizzare questa «grande guerra santa» e per tale ragione nell 'Islam «guerra 
santa» - jihod - e «via di Allah» sono ten1ùni spesso usati·come sinoni111i. 
In quest'ordine di idee l'azione ha rigorosalnente la funzione e il cò1npito di 
un rito sacrificale e purificatorio. Le situazioni esteriori della vicenda guer
riera determinano un affioramento del «nemico» interiore, il quale come istinto 

(7) R. Guénon, Le Symbolisrne de la Croix, cit. , pp. 76 sgg. Riferendosi alla Bhagavad
gftd, testo redatto sotto forn1a di dialogo fra il guerriero Arjuna e il dio Krsbna, il 
Guénon scrive: «Krsh11a ed Arjuna che rappresentano il Sé e l' Io, cioè la personalità e l'in
dividualità, I' titmli incondizionato e jiviitmli, sono saliti su di uno stesso carro, che è il vei
colo dell'essere considerato nel suo stato di 1nanifestazione; e, mentre Arjuna combatte. 
Krsbna conduce il carro senza esser lui stesso impegnato nell'azione. Lo si.esso signifi
cato si trova in d iversi testi delle Upanishad: i "due uccelli che risiedono nello stesso 
albero" e anche "i due che sono entrati nella caverna". Al-Hallaj dice nello stesso senso: 
"Noi sia:ruo due spiriti congiunti in uno stesso corpo"». Nella lradizione templare - pari
menti di spiritualità guerriera - il noto sigillo con «un cavallo da battaglia montato da due 
cavalieri con l'ehno in capo e con la picca in mano e con intorno la leggenda: Sigi/111111 
milit11m Christh) (L. Cibrario, Descrizione, cit., voi. Il, p. 121 ) - può interpretarsi con 
molta probabilità alla stregua dello stesso si1nbolisn10. 

(8) Bliagavad-gitii, III, 45. 
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animale di conservazione, paura, inerzia, pietà o passione, oppone una rivolta 
e una resistenza che chj co1nbatte deve vincere all 'atto stesso ili scendere in 
ca1npo a combattere e a vincere il nemico esteriore o il «barbaro». 

Naturalmente, l'orientamento spirituale, la «giusta djrezione» - niyyah -
che è quella verso la trascendenza (simboli: il «cielo», il «paradiso», i «giar
ilini» di Allah» e via ilicendo ), è presupposta come base; altrimenti la guerra 
perde il carattere sacro e si degrada in una vicenda selvaggia ove all 'eroismo 
vero si sostituisce l'esaltazione e sono determinanti impulsi scatenati dell 'a
nimale utnano. 

Cosi è scritto nel Corano: «Con1battono nella via d' Iddio [cioè nella guerra 
santa - jihod] coloro che sacrificano la vita terrena per quella avverure: poiché 
a chi combatterà nella via ili Dio e sarà ucciso,oppure vincitore, Noi daremo 
grande pren1io» (9). Il presupposto, per cui si prescrive: «Combattete nella via 
ili Dio coloro che vi faranno la guen·a» - «Uccidèteli dovunque li troviate e 
scacciateli» - <<Non vi mostrate deboli [né] invitate alla pace» - «Quando 
incontrerete quelli che non credono, abbatteteli finché non ne abbiate fatto 
strage, [traendo] allora [gli altri] in salili ceppi» (10) - il presupposto a ciò, 
è che <da vita terrena è solo un giuoco e trastullo» e che «Cru si mostra avaro, 
si mostra avaro solo verso se stesso» ( l l ); massime, da interpretarsi alla stessa 
stregua dell'evangelico: «Chi vuol salvare la propria vita la perderà, ma chi 
la cederà la renderà veramente vivente». Ciò è confermato da un altro passo 
corànico: <<E che, voi che credete, quando vi fu detto: Scendete in campo per 
la guerra santa - restaste ottusamente a terra? Avete preferita la vita di 
questo mondo a quella futura» - «Dite, attendete da Noi cosa, oltre le due 
supre1ue [vittoria o sacrificio]?» ( 12). 

E in1portante anche quest'altro passo: «Vi è stata prescritta la guerra, benché 
vi dispiaccia. Ma può dispiacervi qualcosa, che per voi è bene e può piacervi 
ciò, che è male per voi: Dio sa, 111entre voi non sapete» - da connettersi all'al
tro: «Preferirono essere tra quelli che rimasero: un nlarchio è inciso nei loro 
cuori sl che non comp re ndano ... Ma il Profeta e coloro che credono con 
lui combattono con quanto essi hanno e con le loro stesse persone: a loro i 
beni - ed essi son quelli che prospereranno» - «Dio ha preparato per loro giar
dini tra i quali scorrono fiumi e in cui rimarranno eternamente: tale è la grande 
felicità» ( 13). Questo luogo di «ristoro» - il parailiso- vale come simbolo per 
degli stati sovraindividuati dell'essere, la realizzazione dei quali non è però 
necessariamente relegata al post 111orte1n, cotne nel caso cui è invece da rife
rirsi specificamente questo passo: «Di coloro che restano uccisi nella via ili 
Dio, la realizzazione non andrà perduta: [Dio] li dirigerà e disporrà il loro 
anitno. Li farà quindi entrare nel parailiso che Egli ha loro rivelato» ( 14). In 
questo caso, ove si tratta di u1orte vera in guerra, si ha dunque l'equivalente 

(9) Corano, IV, 76 [tr. it . di Luigi Bonelli, Hoepl i, Milano, 1929- N.d.C.). 

(IO) Corano, Il, 186; Il, 187; XLVTI, 37; XLVI!, 4 . 

( 11) Corano, XLVII, 38; XLVTI, 40. 

(12) Corano, IX, 38; IX, 52. 

( 13) Corano, Il , 212; IX, 88-89; IX. 90. 

(14) Corano, XLVII, 5-6-7. 
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della mors triu111phalis, di cui nelle tradizioni classiche: chi nella «piccola 
guerra» ha vissuto la «grande guerra santa», ha destato una forza che verosi-
1n.ilmente gli farà superare la crisi della morte e che, avendolo già liberato 
dal «nemico» e dal! ' «infedele», lo farà sca1nparé al destino dell'Ade. Per 
questo, nell'antichità classica si vedrà che la speranza del defunto e la pietà 
dei congiunti posero spesso sulle urne funerarie figure di eroi e di vincitori. 
Ma anche da vivi si può avere attraversato la n1orte ed aver vinto, si può 
aver conseguito la supervita ed essere ascesi al «regno celeste». 

Alla fonnulazione islàmica della dottrina eroica fa riscontro quella esposta 
nella già citata Bhagavad-gita, dove gli stessi significati si ritrovano ad uno 
stato più puro. E non è senza interesse rilevare che la dottrina della liberazione 
attraverso l'azione pura, esposta in questo testo, viene dichiarata di origine 
«solare» e essa sarebbe stata direttatnente comunicata dal capostipite del 
presente ciclo non a sacerdoti o brahniana, ma a dinastie di re sacrali ( 15). 

La pietà che trattiene il guerriero Arjuna ( 16) dallo scendere in campo con
tro il nemico, per il tàtto di riconoscere fra di esso anche suoi congiunti e 
suoi maestri, nella Bhagavad-gita viene qualificata· «viltà indegna di un uomo 
ben nato, ignominiosa, che dal cielo allontana» (17). La proo1essa è 
la stessa: «Ucciso, avrai il paradiso; vittorioso, avrai la terra: perciò sorgi riso
luto alla battaglia» ( 18). L'orientamento interno - la niyyah islàmica - capace 
di trasformare la «piccola guerra» in «grande guerra santa» è dicbiardto in net
ti termini: «A me dedicando tutta l'azione», dice il dio Krshna, «Con la men
te fissa nello stato supremo dell' lo, esente dall'idea di possesso, libero da feb
bre nello spirito, co1nbatti» (19). ln termini egualmente chiari si dice sulla pu
rità di questa azione, che deve essere voluta in sé stessa: «Mettendo al pari 
piacere e dolore, profitto e perdita, vittoria e sconfitta, àm1ati per la batta
glia: in tal modo, non avrai colpa» (20) cioè: in nulla devierai, con1piendo il 
tuo dhar1na di guerriero, dalla direzione sovrannaturale (21). 

( 15) Bhagavad-gitd, IV, 1-2. 

(l 6) Arjuna ha anche il titolo di Gudàkesha, che vuol dire: «Signore del sonno». Co
si non si tratta che di tuta figurazione guerriera del tipo dello «Svegliato» e in effetti Arjùna 
è anche colui che ascende il «n1onte» (l'Hinuilaya) per tare ascesi e conseguire doti divine. 
Nella tradizione irànica l'attributo di «Senza Sonno» fu e1ninentc1nentc riferito al dio di 
luce, Ahura-Mazda (cfr. Vendiddd, XIX, 20), poi anche a Mithra (Yashna, X, I O). 

( 17) Bhagavad-gita, Jl, 2. 
( 18) Bhagavad-gfrii. 11, 3 7. 
( 19) Bhagavad-gitii, Ili, 30. 
(20) Bhagavad-gitci, III, 38. Anche nella tradizione estremo-orientale si parla dcl 

coraggio virile, cui è proprio «guardar con uno stesso occhio disfatta e vittoria», e del 
suo più nobile aspetto, superiore ad ogni «impetuosità del sangue», quando «ripiegandomi 
su me trovo un cuore puro, avessi anche 1.nille o diecimila uomini di contro, vado senza 
paura» (Mengzi (Mencio), lll , 2) (tr. it.: l1tfe11g-tzu (Mencio), TEA, Milano, 1991 ]. 

(2 1) Cfr. Mdnavadhar111asl11istra, V, 98: «Colui che muore d ' un colpo di spada in com
battimento, con1piendo il suo dovere di kshatriya compie nell' atto stesso il sacrificio più 
n1cri torio e la sua purificazione ha luogo aU ' istante»; V11, 89: «I re che in battaglia com
battouo con graude coraggio e senza volgere il capo, vanno direttamente in cielo». 
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La relazione fra la guerra e la «via di Dio» è essa stessa presente nella Bha
gavad-gftd, con un'accentuazione dell'aspetto metafisico: il guerriero ripro
duce, in un certo modo, la trascendenza della divinità. L'insegnan1ento impar
tito da Krshna ad Arjuna riguarda anzitutto la distinzione fra ciò che come 
essere puro è imperituro, e ciò che come elemento umano e naturalistico non 
ha che una parvenza di esistenza: «Non v'è [possibilità di] esistenza per l' ir
reale o [possibilità di] non-esistenza per il reale: coloro che sanno, percepi
scono la verità rispettiva di entrambi... Sappi essere indistruttibile ciò che 
tutto compenetra. Colui che lo considera come uccisore e colui che lo consi
dera come ucciso, sono entran1bi ignoranti: esso non uccide e non è ucciso. 
Non è ucciso, quando il corpo è ucciso. Questi corpi dello spirito eterno, indi
struttibile, illimitato, valgono come perituri: quindi sorgi, e combatti» (22). 

Alla coscienza dell'irrealtà di ciò che si può anche perdere o far perdere 
come vita caduca e corpo mortale - coscienza, cui fa riscontro l' islàmica defi
nizione dell 'esistenza terrena come giuoco e trastullo - si associa poi la cono
scenza di quell'aspetto del divino secondo il quale esso è la forza assoluta, 
dinanzi aJla quale ogni esistenza condizionata appare come negazione: forza 
che dunque, per così dire, si denuda e fo lgora in temibile teofania appunto 
nella distruzione, nell'atto che <<nega la negazione», nel turbine che travolge 
ogni vita ftnita per annientarla - o per farla risorgere in alto, transumanata. 

Così, a liberareArjuna dal dubbio e dal «molle vincono dell'anima», il Dio 
non solo dichiara: «Nei forti sono la forza esente da desiderio e da passione 
- sono il fulgo re nel fuoco, in tutte le creature la vita, e l'austerità negli 
asceti . Sono l'intelletto dei sapienti e la gloria dei vittoriosi>> (23) - ma alla 
fine, abbandonando ogni aspetto di persona, si palesa nella «terribile e mera
vigliosa fonna che fa tremare i tre n1011di», «alta cotne i cieli, radiante, 1nul
ticolore, con spalancate fauci e grandi occhi fiatnmeggianti» (24). Gli esseri 
finiti - come lampade sotto uno splendore troppo intenso, come circuiti per
cossi da un potenziale troppo alto - cedono, si disfanno, trapassano, perché in 
seno ad essi arde una potenza che trascende.la loro fonna, che vuole qual
cosa di infinitamente più vasto di tutto ciò che essi come singoli possono 
volere. Per questo gli esseri finiti «divengono», trasmutando e passando dal 
manifesto nell'immanifesto, dal corporeo nell'incorporeo. Su tale base si defi
nisce la forza atta a produrre la realizzazione eroica. I valori si capovolgono: 
la rnorte diviene testimonianza di vita, la potenza distruttrice del ten1po palesa 

(22) Bhagavad-gita, Il , 16, 17, 19, 20, 18. 

(23) Bhagavad-gfta, VII, li , 9, I O. 

(24) Bhagavad-gita , Xl, 19, 20; XI, 24. Tale è l'aspetto Shiva dcl divino, talvolta 
particolarmc111e figurato nella sua «potenza» o «sposa» Kali o Shakt i, la quale, secondo 
la dottrina esoterica, «dorme» - ossia è latente - nel profondo di ogni essere. Una quasi 
equivalente figurazione della divinità invocata dai guerrieri che si preparano alla battaglia 
è lndra (cfr. Rg-Veda, Il, 12): ladra è il dio del giorno e del cielo lu111inoso e, per ciò stesso, 
il distruttore delle tenebre (Rg-Veda, IV, 50); dio delle battaglie, egli ha per sposa la stessa 
Shakti , che trasporta con sè (Rg-Veda, V, 38), pur apparendo come colui che è «più forte 
della forza» (VI, 18). 
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la indomabile nan1ra celata in ciò che al tempo e alla morte soggiace. Donde 
il senso delle seguenti parole di Arjuna nel punto in cui ha la visione della divi
nità come pura trascendenza: «Cotne le farfalle con crescente velocità si 
precipitano nella fiamma ardente a trovare la loro distruzione, così i, viventi 
con crescente velocità nelle Tue bocche a trovar la loro distruzione si preci
pitano. Co1ne le innun1eri fluide correnti scorrono dirette soltanto al mare, 
simil1nente questi eroi del mondo 1uortale entrano nelle Tue bocche ardenti>> 
(25). E Krsbna: «lo sono il tempo appieno manifesto, distruttore dei inondi, 
a dissolvere i mondi quivi occupato. Anche senza il tuo intervento questi guer
rieri schierati in opposte file cesseranno tutti di vivere. Sorgi dunque, e 
gloria ti acquista: vinci i ne1nici e godi prospero regno. Tutti questi, già uccisi 
invero son da me. Tu, sii lo strumento. Senza titnore combatti dunque, e i 
nemici vincer.ii nella battaglia» (26). 

Per tal via, si ripresenta l'identificazione della guerra con la «via di Dio». 
Il guerriero evoca in sé la forza trascendente di distruzione, la assume, in 
essa si trasfigura e si libera, infrangendo il vincolo u111ano. La vita - co1ne 
un arco; l'anima - come un dardo; il bersaglio da trafiggere - lo Spirito 
Supremo: ad esso unirsi, come la freccia scagliata si configge nel suo bersa
glio - è detto in un altro testo della stessa tradizione (27). Questa è la giusti
ficazione 1netafisica della guerra, l'assunzione della «piccola guerra» in 
«grande guerra santa». Ciò fa anche intendere il senso delle tradizioni circa 
il trasfonnarsi, durante la battaglia, di un guerriero, o re, in un dio. Ramses 
Merianutn sul campo si trasfonnò, secondo la tradizione, nel Dio A1non, 
dicendo: «lo sono co1ne Baal nella sua ora» - e i nenùci, riconoscendolo nella 
mischia: «Non è un uotno, è Satkhu, il Grande Guerriero, è Baal incarnato!» 
(28); qui, Baal corrispondendo allo Shiva e all ' lndra vedico, così come al 
paleogermanico, solare Tiuz-Tyr, che ha per segno la spada ma aJtresì rela
zione con la runa Y, ideogranuna della resurrezione («uomo con braccia 
levate») e al già detto Odino-Wotan, dio delle battaglie e della vittoria. Non 
si deve trascurare, d'altra parte, il tàtto che sia lndra, sia Wotan sono conce
piti altresi co1ne dèi dell 'ordine (lndra è detto «in frenatore delle correnti» e 
come dio del giorno e del cielo luminoso ha anche tratti olimpici), direttori 
del corso del mondo. Così ritorna anche il tema generale di una guerra che si 
giustifica come un riflesso di quella trascendente della «forma» contro il caos 
e le forze della natura inferiore ad esso congiunte. 

Sulle forme classiche occidentali della «via dell'azione», si dirà più 
sotto. Per la dottrina della «guerra santa>> qui, infine, faremo riferin1ento alle 
Crociate. li fatto che nelle Crociate si trovarono di fronte con1c avversari 
uomini, che combattevano vivendo la guerra, in fondo, secondo uno stesso 

(25) Bhagavr1d-gitii, Xl, 29. 28. 

(26) Bhagavad-gilii, XI, 32, 33, 34. 

(27) Miirkandeya-puriina, XLII, 7, 8. In tal senso si può anche intendere la trasfigu
razione «solare» dell'eroe divino Karna secondo il Mahabhiìrala: dal suo corpo caduto in 
battaglia folgora una luce che attraversa la volta celeste e penetra nel «Sole». 

(28) Cfr. A. Moret, D11 carac1ère, cit., p. 305. 
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significato spirituale, mostra il luogo vero di quella unità nello spirito tradi
zionale che può n1antenersi non solo attraverso le differenze, ma altresi 
attraverso i contrasti più draIDJnatici. Appunto nel sorgere l' uno contro l'altro 
per la «guerra santa», lIslam e la cristianità testio1oniarono pari1nenti de I
l'unità nello spirito tradizionale. 

Già l'inquadran1ento delle Crociate è ricco di elementi, atti a conferir 
loro un possibile significato sin1bolico-spirituale. La conquista della «Terra 
Santa» «di là dal mare», in realtà si presentava con n10Jti più rapporti, di quanto 
non si sia supposto, con le antiche tradizjoni, secondo le quali «nel lontano 
Oriente, ove si leva il sole, si trova la felice regione degli Asen con la santa 
città di Ayard ove non regna la n1orte ma i viandanti godono celeste serenità 
e vita eterna» (29). Pertanto, la lotta contro l'Islam ebbe per sua natura, fin 
dall'inizio, molti punti in comune con l' ascesi (30). «Non trattavasi di con1-
battere pei re1;,'lli della terra, 1na pel regno del cielo: le Crociate non erano punto 
cosa degli uoJnini, sibbene di Dio: di conseguenza, non le si dovevano giu
dicare come gli altri avvenimenti u1nani» (3 1 ). La guerra santa valse a quel 
tempo come una guerra tutta spirituale e, per usare l'espressione di un cro
nachista di allora, «come un lavacro che è quasi fuoco di purgatorio prima 
della morte». Dai papi e dai predicatori i morti nelle Crociate venivano para
gonati a «oro tre volte provato e sette volte purificato nel fuoco» sì da 
trovàr grazia presso il Signore supremo (32). «Non dimenticate mai questo 
oracolo», scriveva S. Bernardo nel De Laude novae Militiae (33). «Sia che 
viviamo, sia che moriamo, noi apparteniamo al Signore. Quale gloria per 
voi il non uscir mai dalla 1nischia, se non coperti di allori. Ma quale maggior 
gloria è mai quella di guadagnare sul campo di battaglia una corona i1n1nor
tale .. . O fortunata condizione, in cui si può aspettare la 1norte senza timore, 
desiderarla con impazienza e riceverla con anin1o fermo!». Al Crociato si pro
tnetteva il possesso della «gloria assoluta» - gioire absolue - , il «riposo» nel 
paradiso - nella rozza lingua guerriera del tempo: conquerre lit en paradis - , 
cioè quello stesso «ristoro» sovrannaturale, di cui nel Corano (34). A tale 
stregua Gerusalemme, mèta della conquista crociata, si presentava nel doppio 
aspetto di uoa città terrena e di una città celeste (35), e la Crociata diveniva 

(29) Cfr. B. Kugler, Storia delle Crociate, tr. it. l'v1ilano, 1887, p. 21. Questa regione 
ci si presenta come una delle figurazioni della sirnbolica regione del «Centro del rnondo», 
qui però con int.erfercni.a di nrotivi della tradizione nordica, da10 cheAyard null 'altro è 
che I' Asgard, la sede degli Asen del mito eddico, la quale spesso si confonde con la 
Walballa. 

(30) B. Kugler, Storia delle crociate, cit., p. 20. 
(31) J.F. Michaud, Storia delle crociate, tr. il. l'vlilano, 1909, p. 543. 
(32) J.F. Michaud, Storia delle crociate, cit., p. 547.11 lettore riconoscerà il valore eso-

terico delle espressioni sottolineate. 
(33) Apud L. Cibrario, Descrizione, cii., p. 122. 
(34) Cfr. L. Gautier, la Chevalerie, cit., pp. 47, 99. 
(35) Nelle credenze ebraico-cristiane Gerusale1n1nc, del resto, venne considerata spesso 

corne una intagine della n1isteriosa Satem; di cui è re Mekh.isedck. 
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l'equivalente, in tennini di tradizione eroica, del «rito» di un pellegrinaggio, 
e della «passione» di una via crucis. Peraltro, gli appartenenti agli Ordini 
cbe 1naggior contributo dettero alle Crociate - ad esempio i Cavalieri del 
Tempio. e di S. Giovanni - erano uomini che, come il tnonaco o l'asceta cri
stiano, «avevano itnparato a disprezzare la vanità di questa vita: in tali 
Ordini si ritiravano i guerrieri ch'erano stanchi del mondo e che avevano di 
tutto veduto e di tutto gustato» (36) tanto da dirigere om1ai il loro spirito verso 
qualcosa di più alto. L'inseguan1ento, che vita est rnilitia super terra1n, poteva 
realizzarsi in loro in modo integrale, interno e esterno. «Con le preghiere 
approntavansi a combattere e movevano contro l' inimico. Loro 1nattutino era 
la tro1nba; loro cilizi le armature di raro svestite; fortezze divennero i loro 
lnonasteri; e tennero il luogo di reliquie ed imagini di Santi i trofei rapiti agli 
infedeli» (37). Non diversa ascesi preparava quella realizzazione spirituale, 
che si connette altresì ali ' aspetto segreto della cavalleria, di cui già si è 
detto. 

Furono i rovesci 1nilitari subiti dalle Crociate che, fonte in un primo 
momento di sorpresa e di perplessità, valsero poi a purificarle da ogni residuo 
di materialità e a far convergere gli sguardi dal!' esteriore ali 'interiore, dal tem
porale allo spirituale. Nel paragonare la sorte infelice di una Crociata a 
quella della virtù sventurata, la quale non è giudicata e ricompensata che in 
termini di un 'a I tra vita - si veniva infatti a porre qualcosa di superiore sia 
al vincere che al perdere, a concentrare ogni valore nell 'aspetto rituale e «sacri
ficale» dell 'azione in sé, compiuta indipendentemente dai risultati terrestri 
visibili, come una offerta per trarre dall'olocausto dell'elemento umano la 
«gloria assoluta» i1TIJnon.alante. 

Così nelle stesse Crociate ricorrono i significati fonda1nentali già precisati 
con i tennini di quelle tradizioni, cui furon proprie, espressioni come: «Il para
diso è all'ombn1 delle spade», o ancora: «Il sangue degli eroi é più vicino a 
Dio dell ' inchiostro dei filosofi e delle preghiere dei devoti» - e la conce
zione della sede del! ' immortalità quale «isola degli eroi», o Walhalla, <<corte 
degli eroi». Ricorre lo stesso spirito che animava altresì il dualismo guer
riero 1nazdeo, per cui poi i seguaci di Mith.ra assimilarono l'esercizio del 
loro culto alla professione delle armi; i neofiti giuravano secondo uu giura
mento - sacra"1e11tu111 - simile a quello richiesto nell 'esercito; e l'iniziato, 
una volta tale, faceva parte della «Sacra 1nilizia del dio di luce» (38). 

D'altra parte, nelle Crociate va anche segnalata - perché vi ha un caratte
ristico rilievo - la realizzazione dell ' universalità e della supe rna z io
o a I i t à appunto attraverso l'ascesi dell 'azione. Principi e duci di ogni terra 
convennero nell'impresa unica e sacra di là da ogni loro interesse particolare 
e da ogni divisione politica, in una solidarietà europea confonne allo stesso 
ideale ecumenico del Sacro Romano Impero. La forza principale delle Cro-

(36) Cfr. J.F. Michaud, Storia delle Crociate, cit., p. 582. 
(37) G. De Castro, Fratellanze segrete, cit., p. I 94. 
(38) Cfr. F. Cumont, Les religions orienta/es dans le paganis1ne romaine, cit., pp. XV

XVI. 
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ciate, del resto, fu fornita dalla cavalleria, la quale, come già si è ri levato, 
era una istituzione supernazionale, i cui membri non avevano patria e si por
tavano dovunque potessero combattere per quei principi, cui avevano giu
rato fedeltà incondizionata. Urbano Il si rivolse alla cavalleria appunto 
come alla comunità di coloro che «accon·endo dovunque scoppiasse una guerra 
per portarvi il terrore delle loro anni in difesa dell'onore e della giustizia», a 
1naggior ragione dovevano raccogliere l'appello della guerra santa (39). 
Così anche da questo punto di vista vi fu una convergenza fra l'esterno e 
l'interno: nella guerra santa si offriva, pel singolo, l'esperienza dell 'azione 
disindividualiz.zata. Ma in pari te1npo la risultante unione dei guerrieri in qual
cosa di superiore alla loro razza, ai loro interessi nazionali, alle loro divi
sioni territoriali e politiche, espri1neva anche esterionnente il superamento del 
particolare, già proprio all'ideale del Sacro Ro1nano In1pero (40). fn realtà, se 
l'universalità legata all'ascesi della pura autorità spirituale è la condizione per 
una unità tradizionale a carattere invisibile, esistente al disopra di ogni divi
sione politica nel corpo di una civiltà unica improntata dal cosmico, dall 'e
terno, da ciò, rispetto a cui tutto quel che è pathos e tendenza degli uomini 
sco1npare e che nel campo dello spirito presenta gli stessi caratteri di purità e 
di potenza delle grandi forLe di natun1; quando a questa universalità si aggiunga 
!'«universalità come azione» - allora si giunge all ' ideale supremo dell'ltn
pero, a quello, la cui unità è visibile oltreché invisibile, 1nateriale e politica 
oltreché spirituale. Appunto l'ascesi eroica, l' indo1nabilità della vocazione 
guerriera potenziata dalla direzione sovrannaturale è lo stnnnento a tanto: a 
che nel «fuori», nel corpo di n1olte genti organizzate e unificate da iu1a unica 
grande stirpe conquistatrice, si rifletta aualogican1ente l'unità stessa del 
«dentro». 

Peraltro, chi ama i contrasti, anche nei riguardi della guerra noo avrebbe 
che da passare alla considerazione di ciò a cui ci si è ridotti con la civiltà 
moderna. Passando pel Livello, ancora non privo di una certa nobiltà, del guer
riero che combatte per l'onore e il diritto del suo principe, si giunge fino al 
tipo del mero «soldato» presso alla destituzione di ogni elemento trascendente 
od anche soltanto religioso nell'idea del combattere. Cosa da fanatismo 
«medievale» è apparso il battersi per la «via di Dio», cosa santissima, inve
ce, battersi per gli ideali «patriottici» e «nazionali» e per altri 1niti che però 
nell'epoca contemporanea dovevano gettare la loro maschera e palesarsi come 
strumenti di forl'.e irrazionali, 1naterialistiche e distruttive. Cosi si è potuto a 
poco a poco vedere che là dove si diceva romanticamente <<patria» spesso si 
pensava a pian.i di annessione o di sopraffazione e agli interessi di w1a indu
stria monopolistica; si è potuto vedere che le oratorie circa I' «eroismo» apparte-

(39) Cfr. J.F. Micbaud, Storia delle Crociate, cit. , p. 58 1. 

(40) Una analoga forma di universalità «attraverso l'azione» fu in larga misura rea
lizzata dalla stessa civiltà romana antica. Anche gli Stati e le città greche conobbero soprat
tutto «attraverso l'azione» qualcosa di superiore ai loro particolarismi politici: attraverso 
i giuochi olimpici e la lega delle città elleniche contro il «barbaro». Fu la corrispondenza 
dinrunica di ciò che, dal punto di vista tradizionale, rappresentò l'unità ellenica nell'an
fitionato delfico. 
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nevano prevalentetnente a coloro che accornpagnavano alla stazione gli altri 
che partivano per sperirnentare la guerra co1ne tutt ' un 'altra cosa, in una 
crisi, il cui risultato quasi sempre non è stato la vera trasfigurazione eroica 
della personalità ma la regressione del singolo nel piano di istinti selvaggi, 
di «riflessi», di reazioni conservanti ben poco dell'tunano per essere non al 
disopra, rna al disotto di esso ( 41 ). 

L'epoca dei nazionaUsnù ha conosciuto un degno surrogato delle due grandi 
culminazioni tradizionali, cioè dell ' universalità dell 'autorità spirituale e del
l' universalità eroica: l' i1nperialis1no . Mentre nel vivere civile si considera 
riprovevole l'atto di chi, pel semplice fatto di desiderarli o di abbisognarne, 
si impadronisce con la violenza dei beni altrui, un comporta1nento consimile 
nei rapporti fra nazione e nazione è sembrato cosa naturale e legittima, ha con
sacrato l' idea del co1nbattere ed ha tàtto da base all'ideale <<irnperialistico». 
Una nazione povera o «senza spazio» - si è pensato - ha n1tto il diritto, se non 
anche il dovere, di n1ettere le mani sui beni e sulle terre di altri popoli. In 
certi casi, si è giunti perfino a creare ad arte condizioni per cui una nazione 
sia spinta all'espansione e alla conquista «imperialistica». Un esempio tipico, 
nel riguardo, è stato quello del rnetodo deruografico legato alla parola d'or
dine: «Il numero è potenza»; un altro, assai più diffuso e di un piano ancor più 
basso, perché esclusivamente controllato dal fattore econo1nico-finanziario, 
è quello della superproduzione. Giunti alla superproduzione e alla condizione 
di nazioni che de1nograficatnente o industriahnente «non hanno spazio», s'ùn
pone uno sbocco e, dove a ciò non bastino la «guerra indiretta» e le mene 
diplon1atiche, si passa ad azioni militari, che peraltro ai nostri occhi presen
tano un significato molto ma n1olto più basso di quello che le invasioni barba
riche potettero avere. Un rivolgi1ne11to sirnile ha assunto negli ultirni te1npi 

( 41) La lettura dei cosidetti «rornanzi di guerra» di E.M. Remarque (soprattutto /111 
Weste1111ichts Ne11es, e Der Weg zuriik), è interessante. quan10 al contras10 fra l'idealità e 
la retorica patriottica e i risultati realistici dell'esperienza della guerra in certe generazioni 
centro-europee. D'altronde, esperienze analoghe debbono essere state conosciute anche 
fra altri popoli , se, per tacere di H. Barbusse, un ufficiale italiano, per esempio, ha 
potuto scrivere: «Veduta da lontano la guerra può avere una tinta di ideale cavalleresco 
per le ani1ne entusiaste e una specie di prestigio coreografico per gli esteti. Bisogna che 
le generazioni venture imparino dalla nostra che nulla è più falso di quel fascino, e che 
nessuna leggenda è cosi grottesca di quella che artribuisce alla guerra una virtù qualsiasi, 
una influenza qualunque sul progresso, una educazione che non sia di crudeltà, di rivo
luzione, di instupidimento. Spogliata dalle sue rnagiche attratrive, Bellona è più schifosa 
cli Alcina, e i giovani che sono 1norti fra le sue braccia hanno rabbrividito di orrore al suo 
contatto. Ma noi dovevamo prender le anni» (V. Coda, Dalla Bainsizza al Piave, Milano, 
s.d., p. 8). Solo nelle prime opere, dettate da una esperienza personale di combattente, di 
Ernst JUnger, è riapparsa l'idea, che questi processi possono cambiare di polarità, che pro
prio gli aspetti più d istruttivi della guerra rnodema tecnicizzata possono condizionare un 
tipo superiore di uomo, di là sia dalla retorica patriottica e «idealista», sia dal1 '1unanita
rismo e dal disfattismo. 

[I libri di Remarque citati sono Niente di nuovo sul ji·onte occide111a/e - o Ali 'Ovest 
1111l/a di nuovo - del 1929, e La via del ritorno del 1931 , trndoni presso Mondadori. Di 
JUnger ci si riferisce sopraltutto a Tempesle d'acciaio del 1920, tradotto da Guanda e Studio 
Tesi - N.d .C.). 
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proporLioni 1nondiali, presso ad un uso della retorica più ipocrita. Sono state 
mobilitate le grandi idee dell' «umanità», della «detnocrazia» e della «libertà 
dei popoli», mentre da un lato - da quello esterno - si è «superata» l'idea non 
pure di «guerra sacra», ma di guerra in genere co1ne persone d'onore pote
vano concepirla e si è fatto scendere l'ideale eroico al livello del poliziotto, 
perché le nuove «crociate» (42) non banno saputo trovare migliore bandier.i 
di quella di una «azione contro l'aggressore»; n1a, dal lato interno, di là dai 
fu1ni di questa retorica, è stata determinante unican1ente la bruta, cinica volontà 
di potenza di oscure forze capitalistiche e collettivistiche internazionali. In 
parti tempo la «scienza» ha condotto ad un'estretna 1neccanicizzazione e 
tecnicizzazione delJa vicenda guerriera per cui oggi non è tanto l'uomo che 
combatte contro l'uo1no, ma è la macchina che co1nbatte contro l'uomo, al 
limite venendo impiegati - con la guerra aerea indiscriLninata, le armi ato
miche e le anni chimiche - sistetni razionali di sterminio in massa, senza luce 
e senza scampo; sistemi, quali prima potevano essere pensati solo per annien
tare microbi od insetti. Che milioni e rnilioni di uo1nini, strappati in massa 
ad occupazioni e vocazioni del tutto estranee a quella del guerriero, fatti let
teralmente, cotne si dice nel gergo tecnico militare, "materiale umano", muoia
no in sin1ili vicende - questa sì che è cosa santa e degna del punto attuale del 
«progresso della civiltà». 
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liere del Graal nella guerra della civiltà capitalistica an1ericana contro l' Impero nipponico 
d i diritto divino. 

172 



18. Ludi e Victoria 

Nell'antichità classica i giuochi - ludi - ebbero, in parte, un cardttere sacro, 
tale da fame altre espressioni caratteristiche della tradizione dell'azione. 

«Ludornm primu1n initiu1n procurandis religionibus datum» [«La più antica 
istituzione dei giuocbi ebbe luogo a scopo di scongiuro»] afferma Livio. Vi 
sarebbe stato pericolo a negligere i sacra certamina, per cui se le casse dello 
Stato sono vuote, si possono se1nplificare i giuochi, non già sopprimerli. La 
costin1zione d'Urso fa obbligo ai duoviri e agli edili d.i celebrare i giuocbi in 
onore degli dèi. Vitruvio vuole che ogni città abbia il suo teatro, «deorun1 
ùnn1ortaliu1n diebus festis ludoru1n spectationibus» [«per gli spettacoli dei 
giuochi nei giorni festivi degli dèi i1n1nortali» ]; e il presidente dei giuochi 
del Circo Massimo in origine era anche il sacerdote di Cerere, Libere 
Libera. In ogni caso, a presiedere i giuocbi a Roma fu sempre un rappresen
tante della religione ufficiale patrizia e per alcuni ludi furono persino creati 
appositi collegi sacerdotali (per esempio i Salii agonali) (1). I giuochi erano 
talmente legati ai tetnpli, che gli imperatori cristiani dovettero pennettere di 
conservare quei templi, la cui abolizione avesse coinvolto quella dei ludi: i 
quali, in realtà, si protrassero come poche altre istituzioni della Ro1na antica 
fino a quando l'impero ro1nano perdurò (2). Un'àgape, cui i dèmoni erano 
invitati - invita/ione daemonum - chiudeva i ludi, col significato di un rito 
di partecipazione alla forza mistica ad essi legata (3). <<ludi scaenici ... inter 
res divinas a doctissilnis conscribuntun> [«Gli spettacoli teatrali ... vengono 
annoverati dai più dotti fra i riti sacri»), riferisce Agostino ( 4 ). 

Res divinae - tale carattere poteva dunque rivestire non di rado ciò a cui 
si può far corrispondere lo sport e l'infatuazione sportiva plebea dei nostri 
giorni. Nella tradizione ellenica l'istituzione dei giuochi più importanti ebbe 
una stretta relazione con l'idea della lotta delle forze olùnpiche, eroiche e solari 
contro le forze narurali ed elementari. I giuochi pitici a Delfo ricordavano il 
trionfo di Apollo su Pitone e la vittoria di questo dio iperboreo nella gara 

(1) Riferi1nenti tratti da A. Piganiol, Recherches sur /es Jera romains, Strasbourg, 
1923,pp. 124-137. 

(2) Cfr. G. Boissier,Lajìn du paganisme, Paris, 1891, voi. I, pp. 95-96; voi. U, pp. 197 
sgg. [tr. it.: La.fine del mondo pagano, SugarCo, Milano, 1989). 

(3) !)ione Cassio, LI, I. 
( 4) Agostino, De Civitate Dei, IV, 26. 
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con gli altri dèi. I giuochi olirnpici si connettevano parituenti ali' idea del trionfo 
della stirpe celeste sulla stirpe titanica (5). Eracle, il semidio alleato degli 
Olimpici contro i giganti secondo imprese, cui si riferisce 111assi1namente il 
suo passare all'in1mortalità, avrebbe istituito i giuochi olimpici (6) traendo 
simbolicamente dalla terra degli Iperborei l'olivo con cui si coronavano i vin
citori (7). Tali giuochi avevano un carattere rigorosamente virile. Era assolu
tamente vietato alle donne assistervi. Inoltre non deve essere un caso che nei 
circhi romani appaiono numeri e si1nboli sacri: i tre - nelle ternae su1111ni
tates 1netanJ1n [le tre mete estreme] e nelle tres arae trinis Diis rnagnis poten
tibus valentib11s [tre are per le tre divinità grandi, potenti, forti] che Tertulliano 
(8) riferisce alla grande Triade samotrace: i cinque nei cinque spatia dei cir
cuiti dotniniziani; id od i ci zodiacali nel nu1nero delle porte da cui entravano 
i carri, all 'inizio dell ' ln1pero; i sette nel nun1ero dei ludi annuali al tempo 
della repubblica, nel nu1nero degli altari degli dèi planetari con al som1no la 
piraruide del sole nel Circo Massimo (9), nel numero totale dei giri di cui si 
co1nponeva ogni corsa co1npleta, epperò anche delle «uova>> e dei «delfini» 
o «tritoni» che si trovavano in ognuno di questi sette curricula ( 1 O). Ma -
come Bachofen l'ha rilevato - l'uovo e il tritone a loro volta alludevano sim
bolicamente alla dualità fondamentale delle forze del mondo: I' «uovo» rap
presenta la materia generatrice, racchiudente ogni potenzialità - 1neutre il «tri
tone» o «cavallo 1narinO>), sacro a Poseidone-Nettuno, frequente figurazione 
dell 'onda, per tal via esprimeva quella stessa potenza fecondatrice fàllico-tel
lurica per cui, secondo una tradizione riportata da Plutarco, nella corrente del.le 
acque del Nilo si imaginò la forza fecondatrice del maschio pri1nordiale 
irrorante Iside, concepita come la terra d'Egitto. Questa dualità trovò peraltro 
un riflesso nella stessa situazione del luogo antico dei ludi e delle equirria; 
nella valle fra Aventino e Palatino, sacra a Murcia - una delle divinità fen1i
nili-telluriche - Tarquinio fa costn1ire il suo circo; e le piste delle equirria par
tivano dalla corrente del Tevere e avevano per 1netae delle spade infitte 
nel Campo di Marte (11). Dunque: simboli eroici e virili alla fine, al Tf:Àoç 
al principio - e d'intorno, l'elemento femini le e materiale della generazione: 
l'acqua fluente o il suolo sacro a divinità ctonie. 

ln tal modo l' azione s'inquadrava fra si1nboli materiali di significati 
superiori, a far sì che «il metodo e la tecnica magica» celantisi nei ludi 

(5) Cfr. Pausania, V, 7, 4; l. Preller, Griechische A1ythologie, Berlin, 1872, voi. I, 
p. 49. 

(6) Cfr. Pindaro, Olimpica, lii sgg.; X, 42 sgg.; Diodoro, IV, 14. 
(7) Cfr. Pindaro, Olin1pica, lii , 13 sgg.; Plinio, Historia Nat11ralis, XVI, 240. 
(8) Tertulliano, De Specrac11/is, VUl [tr. it.: Oscar Moodadori, Milano, 1995]. 
(9) Lidio, De Me11sib11s, I, 4; I, 12. 

(I O) L. Fricdlacnder, Die Spie/e, in app. a J. Marquardt, Le cui te, cit., voi. 11, 
pp. 248, 283, 286-289. J.J. Bachofen, Urreligio11 und a11tike Symbolé, Leipzig, 1926, voi. 
I, pp. 343, 329-347. L'innegabile sùnbolisrno di vari dettagli costruttivi dei circhi ron1ani 
è una delle tracce della presenza di conoscenze «sacre» nell'antica arte dei costruttori. 

( 11) Cfr. J.J. Bachofen, Urreligion, cit., voi. I, pp. 340, 342. 
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( 12), i quali sempre cominciavano con solenni sacrifici e spesso furono cele
brati ad invocare forze divine in momenti di pericolo nazionale, potessero 
avere una maggiore efficacia. L'impeto dei cavalli, la vertigine della corsa 
vibrata verso la vittoria per sette circuiti e, per un altro verso, paragonata 
a quella solare e al sole consacrata (13), rievocava il nùstero della corrente 
cosn1ica lanciata nel «ciclo della generazione» secondo la gerarchia plane
taria. Da riconnettersi al significato generale del «sacrificio», è, poi, l'ucci
sione rituale del cavallo vincitore, consacrato a l'vtarte: la forza così liberata, 
sembra che dai Rotnani tosse poi sopranutto diretta a propiziare occultamente 
il raccolto, adfrugurn eventuni [per il buon esito del raccolto]. Questo sacri
ficio può considerarsi, del resto, come la corrispondenza dell 'ashvan1edha 
indo-ario, che originariatnente era un rito magico propiziatore di potenza, cele
brato in occasioni straordinarie, ad esempio al momento dell 'entrata in guerra 
e dopo una vittoria. Coi due cavalieri, che entravano nell ' arena l' uno dalla 
porta d'.oriente e l' altro dalla porta d'occidente per impegnare un combatti
mento mortale; coi colori originari de!Je due fazioni, che erano quelli stessi in 
cui si ripartiva l'uovo cosmico orfico, il bianco sin1boleggiante l'inverno e il 
rosso si1nboleggiante l'estate o, ancor meglio, l'uno la potenza ctonio-lunare, 
l'altro quella urano-solare ( I 4) - si evocava altresì la lotta fra due grandi forze 
elementari. Ogni mèta, meta sudans, era considerata come «viva» - Àit'.}oç 
€µ1puxoç; e l'altare costruito pel dio Consus - un dèmone in attesa del sangue 
versato nei giuochi cn1enti, o munera - in una meta del circo, che veniva 
scoperto solo in occasione dei giuochi, appariva come punto di sbocco di forze 
infere, proprio come il puteal etrusco con cui esso tradisce una visibi.le cor
rispondenza (15). Ma, in alto, si ergevano statue di divinità trionfali, che rùnan
davano all 'opposto principio uranico, sì che il circo, sotto un certo riguardo, 
si trasformava in un concilio di numi - daernonum conciliun1 (16) - la cui 
invisibile presenza era, del resto, statuita ritualmente da seggi lasciati vuoti 

(1 2) A. Piganiol, Recherches, cit., p. 149 e passim. 
(l 3) A. Piganiol, Recherches, cit., p. 143. Il dio Sol aveva anticamente un suo tem

pio in rnezzo allo stadio, e soprattutto le corse cicliche erano sacre a questo dio, figurato 
come condottiero del carro solare. Ad Olimpia, vi erano dodici giri - liw&Kéxyvaµirroç 
(cfr. Pindaro, Olimpica, Il, 50) - non senza relazione al sole nello Zodiaco, e Cassiodoro 
( Variae Epistulae, lii, 51) dice che il circo rornano rappresentava il corso delle stagioni. 

( 14) Cfr. A. Piganiol, Recherches, cit., pp. l 41, 136; J.J . Bacbofen, Urreligion, cii. voi. 
I, p. 474. È stato rilevato con ragione che questi giuocbi rornani riportano a trddizioni ana
loghe di vati altri ceppi indoeuropei. Nel.la festa del Mahiìvrata, celebrata dall' India ant;ca 
nel solstizio d'inverno, un rapprescntanle della casta bianca e divina :irya combatteva 
contro un rappresentante della casta oscura dei shiidra pel possesso di un oggetto sin1bo
lico, raffigurante il sole (cfr. voo Schroder, Arische Religion, voi. li, p. 137; A. Weber, 
Jndische Studien, voi. X, p. 5). Il combattimento periodico fra due cavalieri, l' uno su cavallo 
bianco, l'altro su cavallo nero, presso un albero simbolico, è il contenuto di un 'antica saga 
nordica (cfr. J. Grimm, Deutsche Mythologie, cii., voi. Il, p. 802). 

(1 5) Cfr. J.J. Bachofen, Urre/igion, voi. I, pp. 343 sgg.; A. Piganiol, Recherches, cit., 
pp. 1-14. 

( 16) Tertulliano, De Spectac11/is, VHl. 
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(17). Così quel che da un lato appariva come dispiega1nento dell'azione in una 
vicenda atletica, agonale o scenica, dall'altro passava al piano di una evoca
zione magica, il cui rischio era reale in un ordine più vasto di quello della 
vita dei partecipanti ai certar11ina, e la cui vittoria rinnovava e avvivava nel 
singolo e nella collettività quella delle forze uraniche sulle forze infere, 
tanto da trasformarsi in tu1 principio di «fortuna>>. Ad esempio, i ludi apolli
nari furono istituiti in occasione delle guerre puniche, per difendersi dal 
pericolo preannunciato dall'oracolo. VeUDero ripetuti per scongiurare una 
peste, dopo di che furono celebrati periodicamente. Cosi nel preludio dei 
giuochi, nella cosidetta «pompa», venivano portati solenne1nente dal Crun
pidoglio fino al circo in carri consacrati - tensae - gli attributi - exuviae -
degli stessi dèi capitolini protettori della ro1nanità: massimamente le exuviae 
Jovis Optin1i Maxin1i [i trofei di Giove Ottimo Massimo], che erano anche i 
segni dell 'in1periurn, della vittoria e del trionfo: la folgore, lo scettro sor
montato dall'aquila, la corona d'oro. Ciò, co1ne se la stessa potenza occulta 
della sovranità romana dovesse assistere ai giuochi ad essa consacrati - ludi 
rornani - o dovesse in essi itnpegnarsi. Il magistrato eletto a presiedere i giuo
chi conduceva il corteo recante i si1nboli divini nella figura di un trionfa
tore: circondato dalla sua gente, con uno schiavo pubblico che gli teneva sulla 
testa una corona di quercia ornata d'oro e di dian1anti. Del resto, è verosi-
1nile che in origine nei giuochi la quadriga non fosse che l'attributo di Giove 
e in pari tempo una insegna della regalità trionfale: un'antica quadriga di 
origine etnrsca conservata in un tempio capitolino era considerata dai Romani 
come pegno della loro prosperità futura ( 18). 

Si comprende allora perché per i giuochi eseguiti djsfonnemente dalla tra
dizione si pensava tutto ciò che valeva per un rito sacro alterato: se la rap
presentazione era turbata da un accidente o interrotta per una causa qual
siasi, se i riti ad essa connessi erano stati violati, ciò valeva come un principio 
di sventura e di maledizione e si dovevano ripetere i ludi per «placare» le forze 
divine (J 9). Per contro, è nota la leggenda, secondo la quale il popolo che, 
ad un attacco di sorpresa del ne1nico, aveva abbandonato i ludi per prendere 
le anni, trovò l'avversario sgominato da una forza sovrannaturale che si 
riconobbe esser determinata dal rito del giuoco dedicato ad Apollo salvatore 
- che nel fratte1npo non era stato interrotto (20). E se spesso i ludi erano con
sacrati a «Vittorie» i.ntese come personificazioni della forza trionfale, il loro 
scopo era esattamente rinnovare la vita e la presenza di tale forza, l'alimen
tarla con nuove energie, destate e forD1ate lungo la stessa direzione. Su tale 
base, con riferi1nento specifico ai certa1nina e ai rnunera, si comprende anche 
che il vincitore apparisse rivestito di un carattere divino, talvolta persino come 
una momentanea incarnazione di una divinità. Ad Olimpia, nel n1omento 

(I 7) A. Pigauiol, Recherches, cit., p. 139. 

(18) Cfr. L. Preller, Romische Mythologie, cit., pp. 128-129, 197 sgg. 

( 19) Cfr. L. Friedlaender, Die Spie/e, cit., p. 251. 

(20) Macrobio, I, I 7, 25. È di Platone (Repubblica, 465d) il detto: «La vittoria cbe essi 
[ i vincitori olimpionici) si guadagnano è la salvezza di tutta la città». 
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del trionfo si ravvisava nel vincitore appunto una incarnazione dello Zeus 
locale e l'acclamazione al gladiatore vittorioso passò nella stessa antica liturgia 
cristiana: eiç aiwva àn' aìwvoç (21 ). 

In realtà, qui va considerato anche quel che la vicenda poteva vaJere inte
riorn1ente per l' individuo, oltreché rituabnente e magicamente per la comu
nità. A tale riguardo vi sarebbe più o nteno da ripetere quanto si disse a pro
posito della guerra santa: l'ebrezza eroica dell'agone e della vittoria, ritual
mente orientata, diveniva imitazione o avviarnento rispetto a queU'in1peto più 
alto e più puro che fa vincere all'iniziato la 1norte. In tal modo si spiegano i 
frequentissimi riferi1nenti ai certa1nina, ai ludi del circo e alle figure dei vin
citori, cbe si trovano nell'arte funeraria classica: tutto ciò fissava analogica-
111ente la più alta speranza del morto - era la sensibilizzazione del tipo di 
atto che 1neglio poteva fargl i vincere lAde e ottc11cre, in modo conforme 
alla tradizione dell'azione, la gloria di una vita eterna. Così in tutta una serie 
di sarcofaghi, di urne e di bassorilievi classici sono sempre le imagini di una 
«n1orte trionfale» cbe ricorrono: Vittorie alate aprono le porte della sede del
! 'aldi là o sostengono il medaglione del defunto e lo coronano col sempreverde 
che cinge il capo degli iniziati (22). Presso alla celebrazione pindarica della 
divinità dei lottatori vittoriosi, in Grecia gli Enagogi e i Pròmachi furono 
ralligurati come divinità mistiche che conducono le anime aU'im1nortalità. 
E viceversa: ogni vittoria, Nike, nell'orfismo diviene simbolo di quella del
l'animo sul corpo - ed «eroe» viene chiamato chi ha conseguito l'iniziazione, 
eroe di una lotta dratnmatica e senza sosta. Ciò che nel mito è espressione di 
una vita eroica viene posto a 1nodello di vita orfica: per cui nelle imagini sepol
crali Eracle, Teseo, i Dioscuri, Achille e via dicendo sono designati come 
iniziati orfici : OTj)<lTÒç, rnilitia, viene deno1ninata la schiera degli iniziati, e 
µvaoiOTpaToç lo jerofante 1nistèrico. Luce, vittoria e iniziazione divengono 
idee che nwnerosi monumenti figurati ellenici mostrano connesse insieLne. 
Helios, come sole nascente, o Aurora, è Nike ed ha carro trionfale: e Nike è 
Teletè, Mystis ed altre divinità o personificazioni della rinasci ta trascen
dente (23). Dall'aspetto sin1bolico ed esoterico passando a quello magico, 
va accennato che le agoni e le danze guerriere che in Grecia venivano cele
brate alla morte degli eroi (e a Roma vi corrispondevano i ludi che acco1npa
gnavano i funeràli dei grandi), avevano lo scopo di destare una forza 1nistica 
salvatrice che li accompagnasse e li fortificasse nella crisi del trapasso. E 
agli eroi, spesso si rendeva poi un culto ripetendo periodicamente appunto le 
agoni che già seguivano ai loro funerali (24). 

In tutto ciò si può dunque considerare un ese1npio caratteristico di civiltà 
tradizionale qualificatasi secondo il polo non della contemplazione, 1na del
l'azione: dell'azione come spirito e deUo spirito co1ne azione. E, per la Grecia, 

(2 l) Tertulliano, De Spectaculis, XXV. 

(22) Cfr. A. Piganiol , Reclierclres , cit., pp. 118-119; E. Rohde, Psyche, voi. I, p. 218. 

(23) J.J. Bacbofen, Urreligio11, voi. I, pp. 171-172, 263, 4 74, 509; Vers11clr iiber die 
Griibersymbolik der Al1e11, Basel'. 1925, passim. 

(24) Cfr. E. Rohde, Psyclie, voi. I, pp. 18-20, 153. 
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abbiamo ricordato cbe ad Olimpia l'azione come «giuochi» realizzò una 
funzione unificatrice di là dal particolarismo degli Stati e delle città, simile a 
quella che si è visto già manifestarsi mediante l'azione co1ne «guerra santa», 
ad esempio nel teno1neno supernazionale delle Crociate e nello spazio del
l'Islàm nel periodo del primo Califtàto. 

Né mancano elementi per cogliere l'aspetto più interiore di tali tradì-, 
zioni. E stato rilevato che nell'antichità le nozioni di anima, di doppio o 
dè1none, poi di Furia o Eri1u1i, infine di dea della n101te e di dea della vittoria 
spesso si confondevano in una nozione unica: tanto da stabilirsi l'idea di una 
divinità cbe è ad un tempo una dea delle battaglie e un elemento trascenden
tale dell'anima umana (25). 

Ciò vale, ad esempio, per le due nozioni ili jj;lgia (nordica) e di fravashi 
(irànica). Lafj;/gja, che letteralmente vuol dire «l'accompagnatrice», fu 
concepita come una entità spirituale che risiede in ogni uomo e che può essere 
anche percepita in mo1nenti eccezionali, ad ese1npio in punto d.i morte o di 
mortale pericolo. Essa si confonde con il hugir, che equivale all 'anima, nta 
che è in pari tempo una forza sovrannaturale - fj;lgjukoma - , spirito sia del 
singolo cbe del suo ceppo (come kynfj;lgia). Ma lafj;lgia spesso si presenta 
conte un equivalente della l.val/..yria, concepita come una entità del «desti
no» la quale conduce il singolo aIJa vittoria ed alla morte eroica (26). Lo stesso 
vale, all 'incirca, per le fravasb.i dell 'antica tradizione irànica: esse sono dee 
terribili della guerra, che danno fortuna e vittoria (27), mentre appaiono anche 
come «il potere interno di ogni essere, quello che lo sostiene e fa sì che esso 
nasca e sussista» e «Come l'anin1a sussistente e d.ivìnificata del morto», in rela
zione con la forza mistica del ceppo, co1ne nella concezione indù dei pitr e 
in quella latina dei mani (28). 

Su questa specie di vita della vita, di potenza profonda della vita che sta 
dietro al corpo e ai modi della coscienza finita, si è già detto. Qui occorre solo 
mettere in rilievo che il dèmone o doppio trascende ognuna delle forme per
sonali e particolari in cui si 1nanifesta, per cui il passaggio bn1sco, repentino 
dallo stato comune della coscienza individuata a quello definito dal dèmone 
come tale, avrebbe, in genere, il significato di una crisi distruttiva: distruzione 
e crisi che si verificano effettivan1ente con la n1orte. Ora, se si concepisce 
che in circostanze speciali il doppio possa, per così dire, irron1pere nell 'Io e 
farglisi interamente sentire secondo la sua trascendenza distruttrice, appare da 
sé il senso della prima delle anzidette assi1nilazioni: onde il doppio, o dèmone 
dell'uomo, e la divinità della ntorte, che ad esempio quale walkyria si mani
festa in punto di morte o di mortale pericolo, d.ivengono la stessa cosa. Nel-
1 'ascesi ili tipo religioso e 1nistico la «mortificazione», la rinuncia all ' Io, lo 
slancio della dedizione a Dio sono i mezzi preferiti con i quali si cerca di 

(25) Cfr. A. Piganiol, Recherches, cit. , pp. 118-117. 

(26) Cfr. W. Goltber, ffandbuch der gerinanischen Mythologie, cii., pp. 98-99, I 09-
111. 

(27) Yasht, XUI, 23-24, 66-67. 

(28) Cfr. S. Darmesteter, Avesta, in Sacred Books oftlre East, Yaslri, p. 179. 
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provocare la crisi ora accennata e di sorpassarla. Ma noi sappiamo che secondo 
l'altra via il mezzo per venire a tanto è l'esaltazione attiva, il risveglio del
l'elemento «azione» allo stato puro. In fonne inferiori, la danza fu usata come 
metodo sacro per attrarre e far n1anifestare, attr'dverso l'estasi dell' anima, divi
nità e poteri invisibili: è il tema orgiastico, sciamanico, bacchico, n1enadico, 
coribantico. Anche a Rorna si ebbero danze sacre sacerdotali nella persona 
dei Luperchi e degli Arvali e il tema dell'inno di questi ultimi: «Aiutaci Marte, 
danza, danza!» rnostra già la relazione fra la danza e la guerra, sacra a Marte 
(29). Alla vita del singolo scatenata dal rit1no si innestava un'altra vita, 
come emergenza della radice abissale della prima: e i lari corne lares ludentes 
o co1ne Cureti (30), le Furie e le Erinni, le entità spirituali selvagge che hanno 
attributi quasi come Zagreus: «Gran-cacciatore-che-travolge-ogni-cosa» - ne 
sono le drammatizzazioni. Sono dunque fonne di apparire del dèmone nella 
sua temibile ed attiva trascendenza. lJn grado superiore corrisponde appunto 
ai ludi come 111unera, ai giuochi sacri - ancor più oltre alla guerra . Nella 
lucida vertigine del pericolo e nello slancio eroico che si determinano nella 
lotta, nella tensione per la vittoria (nei ludi, ma soprattutto in guerra), si sa già 
che fu riconosciuto il luogo per una analoga esperienza: tudere, se.rnbra che 
già etimologica1nente (34) comprenda l'idea di «slegare», da riferire, esote
ricamente, alla virtù, propria alla vicenda agonale, di sciogliere il vincolo indi
viduale e di mettere a nudo forze profonde. Da qui, l' ulteriore assimila
zione: quella, per cui il doppio e la dea della morte non solo sono identiche 
alle Furie e alle Erinni, ma anche alle dee della guerra, alle \valkyrie quali ver
gini tempestose delle battaglie, che incutono 1nagicamente al nemico un ter
rore panico - herfjoturr - , alle fravashi come «le tremende, le onnipossenti, 
che assaltano in1petuosamente». 

Ma esse, infine, si trasfonnano anche in dee, come la Victo1ia o Nike, nel 
lar victor, nel lar 1nartis et JJacis triu1r1phalis, nei lari che a Ro1na ven.ivano 
considerati con1e i «Semi-dèi che hanno fondato la città e costituito l'Impero» 
(32). Quest'ulteriore trasfonnazione corrisponde al compimento felice di 
tali esperienze. Allo stesso modo che il doppio significa il potere profondo 
nello stato di latenza rispetto alla coscienza esterna; che la dea della morte 
dranunatizza la sensazione del manifestarsi di tale potere quale principio di 
crisi per l'essenza stessa dell'Io finito; che le Furie o le Erinni o i /ares /udentes 
ritlettono il modo di un suo speciale scatenarsi e prorompere - così la dea Vit
toria e il far victor esprimono il trionfo su di esso, il «divenir uno dei due», il 

(29) Il nome di un altro collegio sacerdotale - dei Sali i - lo si fa derivare abitual!nenle 
da salire o saltare. Cfr. l'espressione di Djalaluddin Al-Rù1nì (apud E. Robde, Psyche, 
voi. II, p. 27): (<Colui che conosce la fora della danza abita in Dio; pojçhé egli sa con1e 
è l'a1nore che uccide». 

(30) Cfr. Sagl.io. Dictio1111aire, voi. VI, p. 947. I Cureli, danzatori annati orgiastici -
ÒPXIJOTIÌPtç éxcnnoo4>6po1, venivano consider<1ti come esseri semidivini e con potere di 
iniziatori e di cmutritori del fanciullo» - 1ta11i0Tp6<l>o1 (cfr. J.E. I.farrison, Themis, Can1bri
dge, 1912, pp. 23-27), cioè del nuovo principio che sorge a vita attraverso !ali esperienze. 

(3 1) Cft. Brugn1ann, lndogennanische Forsch1111ge11, XVll , 433. 
(32) Saglio, Diction11aire, voi. VI, p. 944. 
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passaggio trionfale allo stato che sta oltre il pericolo delle estasi e delle dis
soluzioni senza fonua proprio al 1nomento frenetico dell'azione. 

Peraltro, là dove gli atti dello spirito si svolgono - a clifferenza di quanto 
accade nel dominio dell'ascesi conte1nplativa - nel corpo di azioni e di fatti 
reali, tra fisico e metafisico, tra visibile ed invisibile può stabilirsi un paral
lelismo e quegli atti possono presentarsi come la controparte occulta di vicende 
guerriere o agonali, aventi una vittoria vera e propria come coronamento. La 
vittoria materiale diviene allora la visibilità di un fatto spirituale corrisponden
te che l'ha determinata lungo i cammini, in altri ten1pi spesso ancora dischiusi, 
delle energie che legano l' interno all 'esterno: appare cioè come il segno 
reale di una iniziazione e di una mistica epitàuia compiutasi nel medesilno 
punto. Le Furie e la Morte 1naterial.mente affrontate dal guerriero e dal duce, 
questi le incontrava simultaneamente all'interno, nello spirito, sotto specie 
cli emergenze pericolose di poteri della sua natura abissale. Trionfandone, egli 
riporta vittoria (33). Per questo nelle traclizioni classiche ogni vittoria acquista
va spesso anche un significato sacro; e nell'in1perator, nell'eroe, nel capo accla
mato sul campo di una battaglia vittoriosa - come già nel vincitore dei ludi 
sacri - si aveva il senso del brusco manifestarsi di una forza mistica che lo tra
sformava e lo transumanava. Uno degli usi guerrieri dei Romani suscettibili 
di un significato esoterico era il sollevare il vincitore sugli scudi. Infatti, già 
da Ennio lo scudo fu assimilato alla volta celeste - altisonurn coeli clupeun1 
- ed era sacro nel tempio di Giove olimpico. Nel terzo secolo il titolo di «ilnpe
ratore» di fatto si confuse, a Roma, con quella di <<Vincitore»; e la cerimonia 
del trionfo, più che spettacolo 1nilitare, era una cerilnonia sacra in onore del 
sommo dio capitolino. li trionfatore appariva cotne una imagine vivente di 
Giove, e andava a deporre nelle mani di questo dio il lauro tr ionfale della 
sua vittoria. Il carro trionfale era un silnbolo della stessa quadriga cosmica 
di Giove e le insegne del duce corrispondevano a quelle del dio (34). li sim-

(33) La concezione nordica, secondo la quale son le walkyrie a far vincere le batta
glie - ratha sigri (cfr. J. Grimm, Deutsche Mytho/ogie, voi. I, p. 349) - esprime l'idea, che 
sono più appunto tali poteri a decidere la lotta che non le forze umane in senso stretto e 
individualistico. L'idea del rnanifestarsi di una potenza trascendente - talvolta data 
come la voce del dio Faunus udita subitamente al momento della battaglia, e tale da 
rie1npire il nemico di un terrore panico - si ritrova spesso nella ro1nanità (cfr. L. PreUer, 
Roniisclie Mythologie, p. 337). E si ritrova anche l'idea, che talvolta occorra il sacrificio 
di un capo per dar interamente iu atto tale potenza, secondo il significato generale delle 
uccisioni rituali: è il rito della devotio, l'olocausto del capo per scatenare le forze infere 
e il genio dello spavento contro il neLnico: ed anche qui, al suo soccon1bere (per ese1npio 
nel caso del console Decio), si manifesta l'orrore panico corrispondente al potere libera
to fuor dal corpo (cfr. L. Preller, Ron1ische Mytliologie, pp. 466-467), da paragonare allo 
herjjoturr, al terrore panico infuso 1nagicamente al nemico dalle \valkyrie scatenate (cfr. 
W. Goliher, Handbucli, cit., p. 111 ). Una ultima eco di significati del genere si era man
tenuta coi kamikazè giapponesi. usati nella seconda guerra mondiale: si sa che il nome 
di questi piloti-suicidi scagliati contro il nemico vuol dire «il vento degli dèi», riportando, 
in via di principio, ad un analogo ordine di idee. Sulle carlinghe dei loro aerei vi era la 
scritta: «Siete degli dèi, senza più alcuna brama terrena». 

(34) Cfr. L. Preller, Ro111ische Mythologie, cil, pp. 202-205. 
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bolismo di «vittorie», walkyrie e analoghe entità che conducono le anime 
dei guerrieri caduti nei «cieli», o di un eroe trionfante che, con1e Eracle, da 
Nike riceve la corona di chi partecipa all ' indistruttibilità olimpica, diviene 
allora chiaro, e completa quanto si è detto circa la guerra santa: si è appunto 
nel!' ordine di tradizioni, ove la vittoria acquista un significato di hntnortala
mento simile a quello dell'iniziazione e si presenta co1ne la 1nediatrice o per 
la partecipazione al trascendente, o per la manifestazione di esso in un corpo 
di potenza. È da riportarsi allo stesso principio l'idea islamica, secondo la 
quale i guerrieri uccisi nella «guerra santa» - jihiid - non sarebbero nlai 
veramente 1norti (35). 

Un ultimo punto. Spesso la vittoria di un duce fu considerata dai Rotnani 
come una divinità - nurnen - indipendente, la cui vita misteriosa costituiva 
il centro di un culto speciale. E feste, giuochi sacri, riti e sacrifici erano 
destinati e rinnovarne la presenza. La Victoria Caesaris ne è l'esenlpio più 
noto (36). Si è che, equivalendo ad una azione iniziatoria o «sacrificale», ogni 
vittoria si pensava generasse un ente disgiunto dal destino e dalla particolare 
individualità dell'uo1no mortale da cui si era tratto, ente che poteva stabilire 
una linea di speciali influenze spirituali proprio co1ne la vittoria degli avi divini, 
su cui già si è detto estesamente. Appunto con1e nel caso del culto legato 
agli avi divini, taU influenze dovevano però essere confermate e sviluppate da 
riti agenti secondo leggi di si1npatia e di analogia. Così era e1ninentemente 
con giuochi ed agoni che le victoriae quali numina venivano periodicamente 
celebrate. La regolarità di questo culto agonale, statuita dalla legge, poteva 
stabilizzare una «presenza», pronta ad aggiungersi occultamente alle forze 
della razza per condurle verso un esito di «fortuna», per far di nuove vittorie 
un mezzo per il rivelarsi e il rafforzarsi dell'energia della vinoria originaria. 
Così, confusasi, a Roma, la celebrazione del Cesare morto con quella della 
sua vittoria, e consacrati alla Vìctoria Caesaris dei giuochi regolari, in lui si 
poté vedere un «perpetuo vincitore» (37). 

Il culto della Vittoria, che fu ritenuto preistorico (38), può dirsi, più in gene
rale, l'anima segreta della grandezza e della.fìdes romana. Dal tempo di 
Augusto, la statua della dea Vittoria era stata collocata sull 'altare del Senato 
romano ed era uso che ogni senatore, andando al suo posto, si avvicinasse a 
quell'altare per bruciarvi un grano d'incenso. Quella forza sembrava così pre
siedere invisibilmente alle deUberazioni della curia: verso la sua ilnagine si 
tendevano altresì le n1ani quando, all'avvento di un nuovo principe, a lui si 
giurava fedeltà, ed ogni anno, il 3 gennaio, quando sì facevano solenni voti 

(35) Una enigmatica testimonianza dcl Corano (Il, 149, cfr. Ill, 163) è appunto: 
«Non dite morti coloro che furono uccisi nella via di Dio; no, anzi sono vivi, però voi 
non ve ne avvedete». Vi corrisponde, del resto, l'insegnamento di Platone (Repubblica, 
468e), secondo cui alcuni morti in guerra vanno a far corpo con la <<razza aurea» che, 
secondo Esiodo, non è mai 1norta, ma sussiste e veglia, invisibile. 

(36) Cfr. A. Piganiol, Recherches, cit., pp. 124, 147, 118. 

(3 7) Cfr. Dione Cassio, XL V, 7. 
(38) Cfr. Dionigi di Alicamasso, I, 32, 5. 
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per la salute del! ' ltnperatore e per la prosperità dell ' I1npero . . E questo fu il 
culto ron1ano più tenace, il culto che da ultimo resistette contro il cristiane
simo (39). 

Infatti, può dirsi che fra i Romani nessuna credenza fosse più viva di quella, 
che forze divine avessero fatta la grandezza di Roma e ne sostenessero I' ae
ternitas (40); che - in relazìone a ciò - una guerra, per poter esser vinta 
n1aterialmente, dovesse esser vinta - o almeno propiziata - misticamente. 
Dopo la battaglia del Trasirneno, Fabio dice ai soldati: «La colpa vostra è 
più di aver negletto i sacrifici e di aver disconosciuto gli avvertuuenti degli 
Auguri, che non di aver mancato di coraggio e di abilità» (41). Era poi un 
punto di fede, che una città non potesse venir presa, se non si faceva sì che il 
suo dio tutelare l'abbandonasse (42). Nessuna guerra si iniziava senza sacri
fici e un collegio speciale di sacerdoti - i fetiales - era incaricato dei riti rela
tivi alla guerra. Il fondo dell 'arte 111ilitare dei Romani era di non esser costretti 
a co1nbattere quando gli dèi fossero stati contrari (43). Già Temistocle aveva 
detto: «Non noi, 1na gli dèi e gli eroi hanno con1piuto queste i1npresc» (44). 
Cosi il centro vero cadeva, ancora una volta, nel sacr1u11. Azioni sovrannatu
rali erano chiamate a sostenere quelle umane, a trasfondervi il mistico 
potere della Victoria ( 45). 

Avendo parlato di azione e di erois1no quali valori tradizionali, è oppor
tuno sottolineare la differenza esistente fra essi e le fonne che, salvo poche 
eccezioni, sono constatabiU ai nostri giorni. La differenza è, ancora una volta, 
la mancanza, nelle seconde, della dimensione della trascendenza, quindi un 
orientrunento che, anche quando non è determinato dal puro istinto e da uno 
slancio cieco, non porta a nessuna «apertura», genera anzi qual ità cbe raffor
zano solatnente l'<do fisico» in un oscuro, tragico splendore. Nel riguardo dei 
valori ascetici in senso stretto, una analoga n1enomazione, che priva l'ascesi 
di ogni elemento illu1uinante, si ha nel passaggio dal concetto di ascetica 
a quello di et i ca, soprattutto con relazione a dottrine morali, come quella 

(39) Cfr. G. Boissier, La./ìn d11 paganisnie, cit., voi. Il, pp. 302 sgg. 

(40) Cfr. Cicerone, De natura Deorum, Il , 3, 8; Plutarco, Romolo. I, 8. 

(4 1) Livio, XVII , 9; cfr. XXXI, 5; XXXV1, 2; XL!I, 2. Plutarco (Marcello. TV) rife
risce che i Romani «non pennettcvano di tralasciare gli auspici neanche al prezzo di grandi 
vantaggi, perché per la salvezza della città ri tenevano cosa più ùnportante che i consoli 
venerassero le cose sacre che non che essi vincessero il nemico». 

(4 2) Cfr. Macrobio, Ili , 9, 2; Servio, Ad Aeneidem , ll, 244; J. fvfarquardt, Le culle, voi. 
I, pp. 25-26. 

(43) N.D. Fuste( de Coulanges, La Cité antique, c it. , p. 192. Analoga1nen1e per i 
nordico-ari - cfr. \V. Golther, Handbuch, cii., p. 551. 

(44) Erodoto, VIII, 109, 19 . 

( 45) Nei popol i selvaggi sussistono spesso tracce caratteristiche di queste vedute , che, 
assunte nel loro giusto luogo e senso, non si riducono a «superstizione». Per essi la guerra, 
in ultima analisi, è guerra d i n1aghi contro 1naghì: la vittoria spetta a chi ha la «medicina 
di guerra» più potente , ogni altro fattore apparente, compreso lo stesso coraggio dei 
guerrieri , essendo una conseguenza (cfr. L. Lévy-Bruhl, La mentalité primitive, cii ., pp. 
373-378). 
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kantiana e, in parte, già quella stoica. Ogni morale - quando è delle fonne 
superiori di essa, cioè della cosidetta «morale autonoma)>, che si tratta - non 
è che ascesi secolarizzata. Ma come tale essa non è più che un troncone soprav-, 
vivente ed appare priva di ogni vero fondamento . E così che la critica dei 
«liberi spiriti» moderni, fino a Nietzsche, ba avuto facile giuoco nei riguardi 
dei valori e degli imperativi della rnorale detta, impropriatnente, tradizionale 
(impropria1nente, perché, lo si ripete, in una civiltà tradizionale una rnorale 
come dominio autonomo non esisteva). Si doveva dunque scendere ad un 
Livello ancor più basso: dalla morale «autonoma», categoricamente impera
tiva, si doveva passare ad una 1norale a base utilitaristica e «sociale», affetta, 
come tale, da una fondrunentale relatività e contingenza. 

Come l'ascesi in genere, così anche l'eroismo e l'azione, quando non 
mirano a ricondurre la personalità al suo centro vero, non sono nulla di ciò 
che fu glorificato nel mondo della Tradizione, sono una «Costruzione» che 
comincia e finisce nell'uomo e che come tale non ha un senso o valore oltre 
a quello della sensazione, dell'esaltazione, della frenesia hnpulsiva. Tale è, 
quasi senza eccezione, il caso del culto 1noderno dell'azione. Quand'anche 
il tutto non si riduca ad una cultura di «riflessi», ad un controllo quasi spor
tivo di reazioni elementari, come, data la nleccanicizzazione ad oltranza delle 
varietà moderne dell'azione, con la stessa guerra in prùna linea, è quasi ine
vitabile ( 46) - ovunque si realizzino esperienze esisteuzialmente Iintinali -
che di esse sia pur sempre e soltanto l'uo1no a pascersi incestuosamente; anzi, 
il piano spesso si sposta a forze collettive subpersonali , alle quali le «estasi» 
connesse ad eroismo, sport ed azione propiziano l'incarnazione. 

U miro eroico a base individualisùca, volontaristica e «Supen1omistica» 
nell'epoca moderna costituisce una pericolosa deviazione. Sulla base di esso 
il singolo, «recidendosi ogni possibilità di sviluppo estraindividuale ed estrau
mano, ass1.11ne - per diabolica costruzione - il principio della piccola sua 
volontà fisica come punto di riferimento assoluto, ed assale il fantasma esterno 
apponendoglisi con l'esacerbazione del t:·u1tasma del suo lo. Non è senza ironia 
che dinanzi a questa insania contaminatrice colui che scorge il giuoco dì questi 
poveri uo1nin.i più o meno eroici ripensa ai consigli di Confucio, secondo i 
quali è fatto un dovere ad ogni uomo ragionevole di conservare la vita in vista 
dello sviluppo delle sole possibilità per cui l'uomo è veramente degno di esser 
chiamato tale» (47). Ma il fatto è che l'uomo moderno ha bisogno, come di 
una specie di stupefacente, di tali forme degradate o profanate d'azione: ne 
ha bisogno per eludere il senso del vuoto interno, per sentire sé stesso, per tro
vare in esasperate sensazioni il surrogato di un vero significato della vita. Una 
specie di irrequietezza tetanica che sorpassa tutti i lintiti, che sospinge di febbre 
in febbre e desta sempre nuove fonti di ebrezza e di stordimento è una delle 
caratteristiche dell '«età oscura» occidentale. 

(46) È la cosiddetta "guerra di materiali" di cui parla E. Jililger nelle opere in prece
denza citate. Cfr. cap. I 7 (N.d .C.). 

(47) G. De Giorgio («Zero»), in la Con1e1np/azio11e e l 'Azione (la Torre, n. 7 del 1930) 
[ora in La Torre, cii., pp. 251-256). 
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Pri1na di andar oltre, si accennerà ancora ad un aspetto dello spirito tradi
zionale, interferente col ca1npo del diritto, che riporta in parte alle vedute 
ora esposte. Si tratta delle ordalie e dei cosidetti giudizi di Dio». 

Spesso è accaduto che si rimettes.se all'esperimento costituito da una azione 
decisiva - experir11entun1 crucis - la prova della verità, del diritto, della giu
stizia e dell'innocenza. Come al diritto, tradizionalmente, fu riconosciuta una 
origine divina, così l'ingiustizia valse co1ne una infrazione della legge divina, 
che poteva essere riconosciuta attraverso il segno costituito dall 'esito di un 'a
zione umana adeguata1nente orientata. Fu costume germanico scrutare me
diante l'es.ito della prova delle armi il volere divino nel senso di una tonna 
particolare di oracolo, 1nediata appunto dall'azione: e non diversa è l' idea che 
originariamente stette a base dell'usanza del duello. Partendo dal principio: 
de coelo est forti/udo [la forza viene dal Cielo] (Anna/es Fuldenses ), ciò andò 
talvolta ad estendersi al piano stesso degli Stati e delle nazioni in lotta. 
Ancor la battaglia di Fontenoy (841 d.C.) fu concepita come un «giudizio di 
Dio» cbirunato a decidere del giusto diritto nei riguardi dei due fratelli riven
dicanti ognuno per sé l'eredità del regno di Carlo Magno. E quando una bat
tagba veniva combattuta con questo spirito, essa obbediva a speciali nonne: 
ad esempio, era interdetto al vincitore tàr bottino e sfruttare strategicamente 
e territorialmente il successo e le due parti dovevano aver ugual cura per 
tutti i feriti e i caduti. Ma, secondo la concezione generale conservatasi fino 
a tutto il periodo franco-carolingio, anche senza l' idea consapevole di una 
prova, la vittoria o la sconfitta furono senti te come segni dall 'alto per la giu
stizia o l'ingiustizia, la verità o la colpa ( 48). Attraverso la leggenda del 
combattimento di Rolando e Ferragus e analoghi motivi della letteratura caval
leresca, vediarno che il Medioevo giunse a rimettere alla prova delle armi per
fino il criterio della fede più vera. 

In altri casi l'esperimento dell'azione consisté nella provocazione di tm 
fenomeno estranormale. Ciò valse già nell 'antichità classica : è nota, ad 
ese1npio, la tradizione romana relativa ad w1a vestale sospettata di sacri
legio, che dimostra la propria innocenza portando dal Tevere dell 'acqua in 
un setaccio. Non appartiene solo alle fonne degenerescenti sopravvissute fra 
i selvaggi l'usanza di sfidare il colpevole, che negasse l'atto attribuitogli, ad 
ingerire, per esempio, un veleno o un forte vomitivo, e se la sostanza produ
ceva gli effetti ordinari l'i1nputazione appariva giustificata. Nel Medioevo 
europeo analoghe ordalie da affrontarsi volontariarnente figurano non solo 
nell'ordine della giustizia temporale ma, di nuovo, nello stesso ordine sacro, 
e dei monaci, perfino dei vescovi, accettarono un tale criterio per la verità delle 
loro affennazioni in fatto di dottrina (49). La stessa tortura, concepita, come 

(48) Cfr. Der Vertrag von Verd11n, edito da T. Mayer, Leipzig, 1943, pp. 153-156. 

(49) Così, circa la prova del fuoco, si riferisce ad ese1npio che verso l'anno 506, sotto 
l'imperatore Atanasio, un vescovo cattolico io Oriente propose ad un vescovo ariano che 
per tal 1nezzo «si provasse quale, delle due fedi, fosse la vera. Ricusando di far ciò l'aria
no, l'ort.odosso, entrato nel fuoco, ne uscì illeso». Questo potere, del resto - secondo quanto 
riferisce Plinio (VTI, 2) - era già proprio ai sacerdoti d i Apollo del Soratte: super a1nb11-
stam ligni str11ern a111b11/antes. non ad11ri tradeba11111r ["Si tra111andava che non venissero 
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un mezzo di inquisizione, ebbe in origine spesso relazione con l'idea del «giu
dizio di Dio»: si pensava ad un potere quasi magico legato alla verità; si era 
convinti che nessun tormento può far crollare la forza interiore di un inno
cente e di un affermatore della verità. 

La connessione di tutto ciò col carattere mistico ravvisato tradizionalmente 
nella «vittoria» è palese. In tali prove, co1npresavi quella delle anni, si pen
sava dunque di «chiamar Dio» a testimone, di ottenere da lui un segno sovran
naturale che servisse da giudizio. In effetti, da sitnili figurazioni teistiche 
ingenue, si può risalire alla forma più pura dell 'idea tradizionale, secondo la 
quale verità, diritto e giustizia appaiono, in ultima analisi, co1ne manifesta
zioni di un ordine metafisico, concepito come rea I t à, che lo stato di verità 
e di giustizia nell 'uon10 ha potere di evocare oggettivatnente. L' idea del so
vra1nondo come realtà in senso eminente, quindi anche superiore alle leggi 
di natura e suscettibile a manifestarsi quaggiù ogni volta che l'individuo gli 
apra la via anzitutto col rin1etterglisi assolutamente e disindividualmente 
secondo puro spirito di verità, poi entrando in determinati stati psichici (il 
già spiegato stato eroico-agonale che «slega>>, ovvero l'estrema tensione della 
prova e del pericolo affrontati) destinati - per così dire - ad aprire i chiusi 
circuiti umani a circuiti più vasti, nei quali rientra la possibilità di effetti 
insoliti e apparentemente miracolosi - tale idea sta a spiegare e a dare il suo 
giusto senso a tradizioni e usanze, con1e quelle soprd accennate; nell'ordine 
delle quali verità e realtà, potenza e diritto, vittoria e giustizia formavano 
dunque una cosa unica avente ancora w1a volta nel sovrannanirale il vero centro 
di gravità. 

Queste vedute debbqno invece apparire pura superstizione dovunque il 
«progresso» ha privato sistematicamente le virtù umane di ogni possibilità 
di collegarsi oggettivamente ad un ordine superiore. Concepita la forza del
! 'uomo alla stessa stregua di quella di un animale, cioè con1e la facoltà di 
azione meccanica di un essere da nulla connesso a ciò che lo trascende 
quale individuo, l'esperimento della forza non può evidentemente signifi
care più nulla, l'esito di ogni agone diviene del tutto contingente, senza una 
possibile relazione con un ordine di «valori». Fatta dell'idea di verità, di diritto 
e di giustizia delle astrdzioni o delle convenzioni sociali; dimenticata quella 
sensazione, per cui nell 'lndia aria si poteva dire che «sul vero è fondata la 
terra» - satyena uttabhitd bhu1nih; distrutta ogni percezione di detti «valori» 
quali apparizioni oggettive - quasi diremn10 fisiche - della superrealtà fra le 
trame della contingenza - è naturale che ci si debba chiedere come verità, 
diritto e giustizia potrebbero mai influire sul detenninismo di fe1101ne1ù e di 
fatti, che la scienza, almeno fino a ieri, ha dichiarato di non essere suscettibile 
ad essere modificato (50). Vociferazioni di legulei, laboriose distillazioni di 

bn1ciari mentre camminavano su una catasta di legna in fia1nn1e"). La stessa idea ricorre 
anche su un piano superiore: secondo l'antica idea iranica, alla «fine del mondo» si spri
gionerà una corrente di fuoco che gli uomini dovranno n11ti attraversare: i «giusti» si distin
gueranno pel fatto di non sub.ime alcun danno, 1nentre i malvagi ne saranno divorati (B1m
dahesh, XX.X, 18). 

(50) Diciamo «fino a ieri», perché le ricerche metapsichiche moderne hanJIO finito col 
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codici, paragrafi delle leggi «uguali per tutti» che gli Stati secolarizzati e le 
plebi scettrate e coronate hanno fatto onnipossenti - a tutto ciò si dovrebbe 
invece lasciar decidere circa il vero e il giusto, l'innocenza e la colpa. La , 
superba sicurezza con cui l 'uotno tradizionale muoveva intrepidamente e supe
rindividualn1ente contro l'ingiusto, annato di fede e di ferro; l'incrollabilità 
spirituale che a priori, assoluta1nente, lo affermava in una forza sovrannatu
rale inaccessibile al potere degli elementi, delle sensazioni e delle stesse leggi 
naturali - ciò è invece «superstizione». 

Alla dissoluzione dei valori tradizionali anche qui è poi seguita la loro 
inversione. Non di altro si tratta, infatti, là dove il mondo n1odemo fa pro
fessione di «realismo» e sembra riprendere l'idea della identità di vittoria e 
diritto col principio: «la forza fa il diritto». Qui trattandosi nella forza nel senso 
più materiale, anzi, se ci si riferisce al piano della guerra nelle sue forme più 
recenti, in senso addirittura ari 1n ani c o , perché il potenziale tecnico e 
industriale vi è divenuto il f:'lttore assoluta1nente determinante - di ciò dunque 
trattandosi nel n1ondo attuale, il parlare di «valori» e di diritto è pura reto
rica. Ma appunto una tale retorica viene .mobilitata con grandi frasi e con 
ipocrite proclan1azioni di p\incipi, come mezzo addittivo al servigio di una 
bruta volontà di potenza. E, questo, un aspetto particolare di un rivolgi
mento generale dei tempi ultimi, circa il quale si dirà, del resto, a suo luogo. 
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riconoscere nell 'uon10 delle possibilità cstranonnali latenti, capaci di manifestarsi 
oggettivamente e di rnodificare la traina dei fcoorneni tisico-chimici. A parte l'inverosi
miglianza, che l'uso di prove co1nc quelle dell'ordalia abbia potuto mantenersi così a lungo, 
quando non si producesse nessun fenomeno estraoormale e si vedessero dunque unifor-
01en1ente e se1npre soccombere coloro che le affrontavano, anche a parte questa invero
sin1iglianza, dette constatazioni metapsichiche dovrebbero bastare per far riflettere sui 
co1nuni giudizi circa la «superstizione» di siffatte varianti delle ((prove di Dio». 
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19. Lo spazio - Il te1npo - La terra 

In precedenza, si è richiamata l'attenzione sul fatto, che l'uomo tradizio
nale e l' uomo moderno non sono diversi se1nplicemente come mentalità e pel 
tipo della loro civiltà. La differenza riguarda invece anche le stesse possibi
lità dell'esperienza, il modo con cui veniva sperimentato il inondo della natura, 
quindi le categorie della percezione e la relazione fondamentale fra Io e non
io. Spazio, tempo, causalità, pertanto, nell'uomo tradizionale hanno avuto 
un carattere assai diverso da quello che presentano nell'esperienza dell'uomo 
di tempi più recenti. L'errore della cosidetta gnoseologia (o teoria della co
noscenza) a partire da Kant è di supporre che queste forme fondamentali 
dell'esperienza umana siano state sempre le stesse, e propriamente quelle fa1ni
liari all'uomo ultimo. Invece, anche a tale riguardo si può constatare una tra
sformazione profonda, confonne al processo generale involutivo. Ci limite
remo a considerare l'accennata diversità per quel che concerne lo spazio e il 
tempo. 

Riguardo al tempo, già nella introduzione è stato indicato il punto fonda
mentale: i 1 te tD po d e 11 e ci v i I t à tra d i zio n a 1 i non è un te tD po 
«sto rico» Lineare. li tempo, il divenire, sta in connessione con quel che al 
tempo è superiore, sì che la percezione ne resta spiritualmente trasformata. 

Per chiarire questo punto, vale precisare ciò che oggi significa il te1npo. 
Esso è il sernplice ordine irreversibile di avvenimenti successivi . Le sue 
parti sono omogenee le une rispetto alle altre e perciò 1nisurabili come una 
quanti tà. In più, vi è la differenziazione del «pri1na» e del «poi» (passato e 
futuro) rispetto ad un punto di riferimento del tutto relativo (il presente). Ma 
il fJtto di esser passato o futuro, in un punto o nell 'altro del tempo, non con
ferisce nessuna qualità speciale ad un dato avvenimento: lega ad esso una data, 
e questo è tutto. Vi è, insomma, una specie di reciproca indifferenza fra il 
ten1po e i contenuti di esso. La temporalità di questi contenuti significa sem
plicemente che essi sono portati da una con·ente continua, la quale non torna 
ntai indietro e della quale, in fondo, ogni punto, 1nentre è sempre diverso, pure 
è sempre uguale a qualsiasi altro. Nelle concezioni scientifiche più recenti -
quale quella del Minko\vskij o dell'Einstein - il tetDpo perde perfino questo 
carattere. Si parla infatti della relatività del tetDpo, del tempo co1ne «quarta 
dimensione dello spazio» e via dicendo, il cbe significa cbe il tempo diviene 
un ordine 1natematico, in sé assolutameute indifferente rispetto agli eventi, i 
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quali possono trovars.i in un «prima» anziché io un «poi» solo a seconda del 
sistema di riferimento prescelto. 

L'esperienza tradizionale del tempo era di tipo affatto diverso. li te1npo 
in essa non è una quantità, ma una qua I i t à; non serie, ma r itmo. Non scorre 
uniformemente e indefinitamente, 1na si frattura in cicli, in periodi, ciascun 
momento dei quali ha un s i g n i fica t o , epperò un suo valore specifico rispetto 
a t11tti gli altri, una viva individualità e funzionalità. Questi ciel.i o periodi -
il «grande anno» caldeo e ellenico, il saeculum etrusco-latino, l'eone ira
nico, i «soli» aztechi, i kalpa indù, e così via - rappresentano ciascuno uno 
sviluppo co1npleto, fonnando delle unità chiuse e perfette, identiche dunque 
le une rispetto alle altre, e ripetendosi non n1utano e non si moltiplicano, ma 
si susseguono - secondo la felice espressione di qualcuno - come «una serie 
di eternità» ( I). 

Trattandosi di completezza non quantitativa, ma organica, la durata cro
nologica del saeculun1 poteva anche esser labile. Durate quantitativamente 
disuguali potevano venire considerate come uguali, una volta che ciascuno 
di esse contenesse e riproducesse tutti i 1no1neoti tipici di un ciclo. Per questo, 
ricorrono tradizionalmente numeri fissi - per esempio il sette, il nove, il dodici, 
il mille - i quaJi non esprimono delle quantità ma delle strutture tipiche di 
ritmo, onde possono ordinare durate materialmente diverse, ma simbolica
mente equivalenti. 

Su questa base, il inondo tradizionale al luogo della sequenza cronolo
gica indefinita conobbe una gerarchia fondata sulle corrispondenze analogiche 
fra grandi cicli e piccoli cicli e, a dir vero, così che ne seguisse una specie di 
riduzione del molteplice temporale all 'unità sovratemporale (2). Il piccolo 
ciclo riproducendo analogica1nente il grande ciclo, con ciò era virtuahnente 
posta una via di partecipazione ad ordini sernpre più vasti, a durate sen1pre 
più Libere da ogni residuo di rnateria o di contingenza fino a raggiungere - per 
così dire - una specie di spazio- te1npo (3). Ordinando il ten1po dall 'alto 

( I) H. Hubert e M. Mauss, Melanges d .Histoiredes Religions, cit., p. 207. Secondo i 
Caldei, l'eternità dell'universo si divideva appunto in una serie di «grandi anni>> in cui si 
riprodurrebbero g li stessi eventi, come nel piccolo anno l'estate e l 'inverno sempre 
ricorrono. Se certi periodi di tempo talvolta furono personificati in divinità o in organi di 
divinità, io ciò deve vedersi un'altra espressione del ciclo come un tutto organico. 

(2) Cfr. H. Hubert e M. Mauss, Méla11ges, cit.. p. 202: «Le durate [del tempo tradi
zionale) pososno esser cotnparate ai awneri , che sono considerati volta per volta cotne I' e
nu1nerazione di unità inferiori o come delle sonune capaci di servir da unità per la com
posizione dei nwneri superiori. La continuità è loro data dall 'operazione rnentale che fa 
la sint.esi dei loro elernenri». 

(3) Ritlctte tale idea la concezione indù, secondo la quale un anno dei mortali corri
sponde ad un gion10 di un certo ordine di dèi, e un anno di questi ad un gion10 di una gerar
chia superiore (cfr. Sa/Jni, 89, 4: «Mille anni sono come un giorno agli occhi del Signore») 
fino a giungere ai giorni e alle notti di Brabman, che espritnono il decorso ciclico della 
manifestazione cosmica (cfr. Mdnavadhar111ashdstra, I, 64-74). Nello stesso testo è 
deno (I. 80) che questi cicl i vengono ripetuti per gi uoco - /ìld - il cbe è un 01odo di espri-
111ere la irri levanza e l'antistoricità della ripetizione rispetto all 'elemento irnmuiabile e 
eterno che vi si 1nanifesta e che resta sempre uguale a se stesso. 
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così che ogni durata si sn1embrasse in tanti periodi ciclici riflettenti tale 
struttura, associando a dati momenti cli questi cicli celebrazioni, riti o feste 
destinati a ridestare o far presentire i significati corrispondenti, il mondo tra
clizionale anche sotto questo riguardo agì nel senso di una liberazione e di una 
trasfigurazione; fermò la fluenza confusa delle acque; vi creò quella traspa
renza attraverso la corrente del clivenire, che permette la visione dell'immo
bile profondità. Che il calendario, base della misura del te1npo, anticamente 
avesse carattere sacrale e fosse affidato alla sapienza delle caste sacerdotali; 
che ore del giorno, giorni della settimana e, poi, giorni detenninati dell'anno 
fossero considerati sacri a detenninate divinità o legati a determinati destini 
- ciò non deve dunque stupire. Del resto, come residuo il cattolicesimo conosce 
un allllo costellato di feste religiose e di giorni più o meno contrassegnati da 
eventi sacri, ove si mantiene ancora un'eco di quell'antica concezione del 
tempo, ritmata dal rito, trasfigurata dal simbolo, fom1ata ad i1nagine di una 
«Storia sacra». 

Il fatto, che per fissare le unità di ritmo fossero tradizionalmente adope
rate stelle, periodi stellari e soprattutto punti del corso solare, è poi lungi dal 
confortare le cosidette interpretazioni «naturalistiche»: giacché il inondo 
tradizionale 1nai «divinificò» gli elementi della natura e del cielo, ma, vice
versa, tali elemeoti furono assunti come 1nateria per esprimere analogicamente 
significati divini; significati, percepiti direttamente da civiltà che «non con
sideravano il cielo superficialmente o come bestiame al pascolo» (4). Così si 
può pure ammettere che la vicenda del sole nell'anno fosse primordialrnente 
il centro e l'origine di un sistema unitario (di cui la notazione calendarica 
non era che un aspetto), il quale statuiva costanti interferenze e corrispondenze 
simboliche e magiche fra uomo, cosmo e realtà sovrannaturale ( 5). I due archi 
della discesa e dell'ascesa della luce solare nell 'allllo si presentano in realtà 
come la materia più immediata per espri1nere il significato sacrificale. di morte 
e rinascita, il ciclo costituito dal.la via oscura discendente e da quella luminosa 
ascendente. 

Avremo in séguito da riferire la tradizione, secondo la quale la regione che 
oggi corrisponde aU' Artide fu la sede originaria dei ceppi che crearono le prin
cipali civiltà indo-europee. Si può ritenere che al verificarsi del congelamento 
artico il dividersi dell'anno in una unica notte e in un unico giorno abbia dram
Lnatizzato fortemente l'esperienza della vicenda solare, tanto da fame uno dei 
migliori appoggi per esprimere i significati metafisici accellllati, sostituendoli 
a ciò che, come puro simboLismo «polare», e non ancora solare, si riferiva a 
periodi più remoti. 

A fissare i «momenti» di quella vicenda, articolazioni del «dio-am10», pre
standosi in via naturale le costellazioni zodiacali, il numero do di e i si ritrova 

(4) Parole di Giuliano Imperatore, Jfe/ios, I 48c. 

(5) Tradizionalmente, ha un margine di attendibilità l'ipotesi di H. \Virth (Aufgang der 
Me11schheit, cit.) circa una serie sacra dedotta in tempi primordiaLi dai 1no1ncnti astrali del 
sole quale «dio-anno»; serie, che avrebbe servito si1nultanea1nente da base per la nota
zione del tempo, per segni e radici di un 'unica lingua preistorica, per significati di culto. 
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co1ne una delle «sigle di ritmo» più ricorrenti per tutto ciò che abbia il senso 
di un con1pimento «solare» e figura altresì dovunque si sia costituito un centro 
il quale in un 1nodo o nell'altro abbia incarnato o cercato d'incarnare la tra
dizione urano-solare o dovunque il mito o la leggenda abbiano dato in figu
razioni o personificazioni simboliche il tipo di una analoga reggenza (6). 

Ma nella vicenda solare lungo i dodici, un punto ha un significato parti
colare: il punto critico corrispondente al luogo più basso dell ' eclittica, il 
solstiz i'o d'inverno , fi ne della discesa, inizio della riascesa, separa
zione del periodo oscuro e del periodo luminoso. Secondo figurazioni, che 
appartengono all'altra preistoria, qui il «dio-anno» appare come !'«ascia» o 
il «dio-ascia» che spezza in due parti il segno circolare dell'anno, o altri 
simboli equivalenti: spiritualmente, è il mo1nento tipicamente «trionfale» della 
solarità (in varì miti dato appunto come l'esito vittorioso della lotta di un eroe 
solare contro creature figuranti il principio tenebroso, spesso con riferi
mento al segno zodiacale sotto cui cade, di età in età, il solstizio d' inverno): 
in una «vita nuova», in un nuovo ciclo - natalis dii solis invicti. 

(6) I. dodici zodiacali, che corrispondono agli Aditya indù, appaiono così nel numero 
delle partiziooi delle Leggi di Manu (cfr. le Leggi delle «dodici» tavole); nei dodici grandi 
Namshao del consiglio circolare del Dalai Lama; nei dodici discepoli di Lao-tze (due, che 
ne iniziarono altri dieci); oel numero dei sacerdoti d i molti collegi romani (per esen1pio, 
gli Arvali e i Salii), oltreché nel numero degli anci/ia stabi lito da Numa per il segno, da 
lui ricevuto, della protezione celeste (dodici è anche il nwnero degli avvoltoi, che dette a 
Romolo, contro Re1no, il diritto d i dare il suo nome alla città; e dodici sono i littori da 
Ron1olo istituiti) e degli altari di Giano; nei dodici discepol i del Cristo e nelle dodici porte 
della Gerusalenune celeste; nei dodici grandi dèi olimpici ellenici e , poi, io quelli ro1nani; 
nei dodici giudici del libro dei 1l4orti egizio; nelle dodici torri di diaspro della montagna 
sacra taoista Kuea-Lun; neì dodici principali Asen con le rispettive residenze o troni 
della tradizione nordica; nei dodici lavori di Eracle, nei dodici giorni della traversata di 
Siegfried e nei dodici re che questo eroe ha per vassalli; aei dodici principali cavalieri della 
Tavola Rotonda di Re Artù e del Graal e nei dodici palatini di Carlotnagno: e per 1nolte 
altre corrispondenze del genere non vi sarebbe che l'imbarazzo della scelta. 

Il nurnero «sette», tradizionalmente, si riferisce piuttosto a ritmi di sviluppo, di for
n1azione o compitnento nell ' uo1no, nel cosmo, nello spirito (per quest'ulti1no aspetto cfr. 
le sette prove di n1olte iniziazioni, le sette i1nprese di. Rostan, i sette giorni sotto 
!'«albero dell'illu1ninazioae>> e i sette cicli di sette giorni necessari per il possesso inte
grale della dottrina secondo alcune tradizioni relative al Buddha, ecc.). Se sette sono i 
giorni della «creazione» biblica, a questi giorni corrispondono nelle tradizioni irauo-taJdee 
altrettanti «1nillenni», cioè cicli, l'ultimo considerato d i «.consun1azione», ossia di com
pin1ento e di risoluzione in senso so lare (relazion.e del settimo millennio con Apollo e 
con l 'età dell'oro) ovvero di d istruzione (cfr. F. Cu1nont, La fin du monde se/on /es 
111ages occide111aux, in Rév11e d'Histoire des Religions, 193 1, 1-2-3, pp. 48-55, 61; R. 
Guénon, Le syn1bolis111e de la Croix, cit., p. 41 ). Alla settimana corrisponde dunque la 
grande ebdo1nade delle età del mondo, come nell' anno solare corrisponde il <<grande anno» 
cosn1ico. Né niancano riferimenti anche per quel che riguarda lo sviluppo e la durata di 
certe civiltà, co1ne per esempio nei sei saecula predetti alla ron1anità, col settimo della sua 
fine; nel nmnero sette dei primi re di Roma, nelle ère dei pri1ni t-.1anu del presente ciclo 
secondo la tradizione indù e così via. Per alcune corrispondenze particolari cfr. W.H. 
Roscher, Die lppokratische Schrift von der Siebenzahl, Paderboa, 1913; Censorino, 
XJV, 9 sgg. 
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Date corrispondenti a sin1azioni stellari atte - come quella solstiziale -
ad esprimere nei tennini di un simbolis1no cosmico significati superiori, si 
conservano peraltro quasi i1n1nutate nel passar della tradizione di forma in 
fonna e di popolo in popolo. Con uno studio comparato, si può tàciltnente 
rilevare la corrispondenza e l'uniformità di feste e di riti calendarici fonda
mentali attraverso i quali il sacro veniva introdotto fra le trame del tempo, sì 
da spezzarne la durata in tante imagini cicliche di una storia eterna, che gli 
stessi fenomeni della natura andavano a ricordare e a ritmare. 

In più, nelJa concezione tradizionale il tempo presentava anche un aspet
to 1nagico. Ogni punto di un ciclo avendo - per via della legge delle corri
spondenze analogiche- una sua individualità, la durata svolgeva il susseguirsi 
periodico di manifestazioni tipiche di determinate influenze, di detenninati 
poteri: presentava dunque te1npi propizi e non propizi, fausti e nefasti. Questo 
eletnento qualitativo del te1npo era pa11e sostanziale nella scienza del rito: le 
parti del tempo non potevano considerarsi indifferenti alle cose da com
piersi, presentavano un carattere attivo, di cui si doveva tener conto (7). 
Ogni rito aveva dunque il suo «tempo» - esso doveva venir eseguito in un 
detenni nato momento, fuor dal quale la sua virtù era menon1ata o paralizzata, 
se addirittura non produceva l'etfetto opposto. Sotto vari riguardi, si può anzi 
convenire con chi ha detto che l'antico calendario non segnava che l'ordine 
di periodicità di un siste1na di riti (8). Più in generale furono conosciute disci
pline - quali le scienze augurali - volte ad indagare se un dato 1non1ento o 
periodo fosse o no propizio per il compiinento di una data azione - e si è accen
nato a quanto grande fosse la preoccupazione che m tal senso si rnanifestò 
nella stessa arte militare romana. 

Vale rilevare che tutto ciò non ri1nanda ad un «fatalismo»; vi si esprime 
piuttosto la costante intenzione dell ' uomo tradizionale di prolungare e inte
grare la propria forza con una forza non-umana scoprendo momenti in cui due 
ritmi - quello umano e quello delle potenze naturali - per una legge di sin
tonia, di azione concordante e di corrispondenza tra il fisico e il metafisico 
possono divenire una sola cosa, tanto da trascinare nell'azione poteri invisi
bili (9). Anche per tal via si confenna dunque la concezione qualitativa del 
ten1po vivente, nel quale ogni ora e ogni tratto ha il suo volto e la sua <(virtù» 
e dove- sul piano più alto, siJnbolico-sacrale ( l 0) - vigono leggi cicliche svol
genti identicamente una «Catena ininterrotta di eternità». 

(7) Su ciò, cfr. per esempio le espressioni cararteris1iche di Macrobio, Satun1alia, I, 
15. 

(8) H. Hubert e M. Mauss, Mélanges, cit., pp. 195-196. 
(9) Cfr. /111rod11zione alla Afagia, cit., voi. TI, pp. 55 sgg. 

(J O) Un tale piano non va confuso col piano magico in senso stretto, per quanto questo, 
in ultima analisi, vada a presupporre un ordì.ne di conoscenze derivate dal pritno più o 
1neno indirettan1ente. Così pure costituiscono una classe a sé quei riti e quelle comme
morazioni - cui già si fece cenno parlando delle vic1oriae - che, pur avendo un carattere 
ciclico, non hanno corrispondenze vere e proprie nella natura, ma prendono origine da 
avvenimenti fatidici legati ad una data razza. 
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Dal che, si può venire ad una applicazione non priva cli importanza. Se tra
dizionalmente il tempo empirico fu ritmato e misurato da un tempo trascen
dente, non contenente fatti ma significati, e se in questo tempo essenzialmente 
superstorico va riconosciuto il luogo ove i miti, gli eroi e gli dèi tradizionali 
vivono e «agiscono» - si deve pur concepire un passaggio in senso inverso, 
dal basso al.I' alto. Può cioè accadere che alcuni fatti o personaggi storicamente 
reali abbiano ripetuto e dra1n1natizzato un mito, abbiano incarnato - in 
parte o completamente, sapendolo o non - strutture e simboli superstorici. 
Allora, perciò stesso, questi fatti o esseri dall'un tempo passano all 'altro, dive
nendo espressioni nuove cli preesistenti realtà. Essi appartengono all'un tempo 
e all'altro, sono personaggi e fatti reali e simbolici insieme e su tale base 
possono esser trasportati da un periodo ad un altro, prima o dopo la loro esi
stenza reale, quando si abbia in vista l'elemento superstorico da essi rappre
sentato. Per questo, certe ricerche degli studiosi moderni circa la storicità o 
meno di alcuni avvenimenti o personaggi del mondo tradizionale, certe loro 
preoccupazioni di separare l'elemento storico da quello mitico o leggendario, 
certi loro stupori dinanzi alle «infantili» cronologie tradizionali, infine, certe 
loro idee sulle cosidette «evemerizzazioni», poggiano in tutto e per tutto sul 
vuoto. Nei casi in quistione - già lo abbia1no detto - proprio il mito e l'anti
storia sono la via per la conoscenza più completa della «storia». 

Inoltre, più o meno in questo stesso ordine cli idee va anche cercato il senso 
vero delle leggende circa personaggi rapiti nell '«invisibile» epperò «mai 
morti», destinati a «risvegliarsi» o rimanifestarsi al compimento di un certo 
tempo (corrisponden7.a cicHca), quali ad esempio Alessandro Magno, Re Artù, 
«Federico», re Sebastiano, incarnazioni varie di un tema unico, trasposte daUa 
realtà nella soprarealtà. Su questa stessa base si deve infine comprendere la 
dottrina indù degli avatara, o incarnazioni divine periodiche sotto specie di 
personalità diverse, ma purtuttavia esprimenti una stessa funzione. 

Se dunque l' uomo tradizionale aveva una esperienza del tempo essen
zialmente diversa da quella del! 'uomo moderno, analoghe considerazioni pos
sono anche essere svolte nei riguardi dello spaz i o. Lo spazio oggi viene con
siderato come il setuplice «contenente» i corpi e i 1novimenti, in sé indiffe
rente agli uni e agli altri. Esso è omogeneo: una sua regione equivale ogget
tivamente ad un'altra e il fatto che una cosa si trovi - o che un avvenimento 
si svolga :__ in un punto dello spazio anziché in un altro, non conferisce nes
suna qualità particolare alla 11atura intima di quella cosa o di quell'avveni
mento. Noi qui ci riferian10 a ciò che lo spazio rappresenta nell'esperienza 
immediata dell 'uo1no moden10 e non a certe recenti concezioni fisico-mate
matiche dello spazio co1ne spazio curvo e spazio non-omogeneo pluridi
mensionale. D'altronde, a parte che qui si tratta di sernpLici schetni tnatetna
tici, il cui valore è semplicemente pragmatico e a cui non corrisponde nesstma 
esperienza, i valori diversi che i luoghi di ciascuno di tali spazi considerati 
come «campi intensivi» presentano, nou si riferiscono che a materia, energia 
e gravitazione, in nessun 1nodo a qualcosa di estrafisico, o comunque, di 
qualitativo. 
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Invece nell'esperienza dell ' uomo tradizionale, e perfino nei residui di essa 
che talvolta sono ancora presenti in certe popolazioni selvagge, lo spazio è 
vivo, è saturo di ogni specie di qualità e di intensità. L'idea tradizionale dello 
spazio molto spesso si confonde con quella stessa dell '«etere vitale» -
I' dkasha, iJ 1nana - mistica sostanza-energia onnipervadente, più iullllateriale 
che rnateriale, più psichica che fisica, spesso concepita come «luce», distri
buita secondo saturazioni varie nelle varie regioni, sì che ciascuna di queste 
appare possedere virtù proprie e partecipare essenzialn1ente alle potenze che 
vi risiedono: tanto da fare di ogni luogo, per così dire, un luogo fatidico con 
la sua intensità e la sua individualità occulta ( 11 ). La nota espressione pao
lina, che «in Dio siamo, viviamo e ci muoviamo», quando invece di Dio si 
ponga il «divino», il sacrurn o numinoso, può dunque esser usata per ciò che 
spesso all'uomo tradizionale valse al posto dello spazio dei moderni , 
astratto e impersonale «luogo>> degli oggetti e dei movi1nenti. 

Non è possibile trattare qui di tutto ciò che nel mondo tradizionale si basava 
su tale sensazione dello spazio. Ci si limiterà a qualche riferimento, nei due 
ordini distinti già accennati, magico l'uno, simbolico l'altro. 

Circa il secondo, lo spazio nell 'antichità ha costantemente servito di base 
alle espressioni più caratteristiche del nletafisico. La regione celeste e quella 
terrestre, l'alto e il basso, non meno che la verticale e l'orizzontale, la destra 
e la sinistra, e via dicendo, fornirono la 1nateria per un simbolismo tipico, 
espressivo ed universale, una delle fonne più note del quale è il simbolis1no 
della croce. Può esservi stata una relazione fra la croce a due dimensioni e i 
quattro punti cardinali, fra quella a tre din1ensioni e lo schen1a ottenuto aggiun
gendo a detti punti le direzioni di alto e di basso: senza però cbe ciò conforti 
menomamente le interpretazioni naturalistiche (geoastronomiche) degli antichi 
simboli. Qui va infatti ripetuto quanto già si è detto a proposito dell'elemen
to astrale dei calendari, ossia che il fatto di ritrovare la croce nella natura deve 
solo significarci «che il vero simbolismo, lungi dall 'esser inventato artifi
cialmente dal! 'uomo, si trova nella stessa natura o, per dir nieglio, che la natura 
tutt' intera non è che un sin1bolo di realtà trascendenti» (12). 

D'altra parte, passando al piano magico, ad ogni direzione dello spazio 
corrisposero anticamente anche «influenze» detenninate, spesso date sotto 
fonna di enti, geni e simili; e questa conoscenza fondò non pure aspetti impor
tanti della scienza augurale e la geomanzia (cardtteristico lo sviluppo di tale 
disciplina in Estremo Oriente), ma anche la dottrina degli orientamenti sacri 
nel rito e la disposizione dei templi (l'orientamento delle cattedrali fu 1nan
tenuto in Europa fin nel Medioevo), sen1pre conforme1nente alla legge delle 
analogie e alla possibilità, che questa legge offre, di prolungare l'umano e il 
visibile nel cosmico e ne!J'invisibile. Come un mon1ento del. tempo tradizio
nale non equivaleva ad un altro per un 'azione - soprattutto rituale - da 
compiersi, cosi, più in generale, nemmeno un punto o regione o luogo dello 

( 11) Cfr. L. Lévy-Bruhl, la 111en1a/ité primitive, cit. , pp. 91-92. 

(12) R. Guénon, Le symbolisme de la Croix, cit., p. 38. Sul simbolis1no della croce, 
oltre quest' opera, cfr. J. Evola, La Tradizione ermetica. cit. 
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spazio tradizionale equivaleva all'altro, anche in un ordine assai più ampio 
di quello per cui, ad esempio, ad alcuni riti convenivano luoghi sotterranei o 
caverne, ad altri le altezze montane, e così via. Infatti è esistita tradizional
tnente una vera e propria geografi a sacra, non arbitraria, ma conforme 
essa stessa a trasposizioni fisiche di elementi nletafisici, cui si rifà anche la 
teoria delle terre e delle città «sante», dei centri tradizionali di influenze spi
rituali sulla terra, come pure di ambienti consacrati in modo da «vitalizzare» 
particolarmente ogni azione rivolta al trascendente, che vi si svolga. In genere, 
nel mondo della Tradizione, il luogo della fondazione dei templi, anche quello 
di molte città, non fu casuale o seguente semplici criteri di convenienza, e la 
costruzione, oltre che esser preceduta da determinati riti, obbedì a leggi spe
ciali di ril1no e di analogia. Non vi sarebbe che l'imbarazzo della scelta per 
raccogliere elementi, i quali mostrano che lo spazio dove si svolgeva in genere 
il rito tradizionale, non è lo spazio dei moderni tna uno spazio vivente, tàti
dico, magnetico, ove ogni gesto ha il suo valore, ogni segno tracciato, ogni 
parola pronunciata, ogni operazione compiuta riceve un senso di ineluttabi
lità e di eternità e si trasfonna in una specie di decreto per l'invisibile. Ma 
nello spazio del rito non è da considerarsi che w10 stadio più intensivo della 
stessa sensazione generale dello spazio, che l' uon10 della Tradizione aveva. 

Non esce dunque da un tale ordine di considerazioni un cenno sui «miti» 
che, nell'idea dci nostri conternporanei, l'uomo antico avrebbe fantastica
mente ricamato sui vari eletnenti ed aspetti della natura. La verità è che qui 
si ritrova ancora una volta quell'opposizione fra super-realismo e u1na
nis1no, che separa ciò che è tradizionale da ciò cbe è 1noden10. 

Il «sentimento della natura» così come i moderni lo intendono, cioè 
come un pathos lirico-soggettivo destato nella sentimentalità del singolo dallo 
spettacolo delle cose, 1nancava quasi del tutto all ' uomo tradizionale. Dinan
zi alle culminazioni dei 1nonti, ai silenzi delle foreste, alla fluenza delle cor
renti, al mistero delle caverne, e così via, egli non aveva impressioni poe
tiche soggettive di un'anima romantica, 1na sensazioni reali - anche se spesso 
confuse - del sovrasensibile, cioè di poteri -11u111ina - impregnanti quei luoghi: 
sensazioni, che si traducevano in imagini varie - geni e dèi degli elementi, 
delle fonti , dei boschi e sinùli - determinate sì dalla fantasia, ma non arbi
trariamente e soggettivamente bensì secondo un processo nece.ssario. Bisogna 
cioè ritenere che nell'uomo tradizionale la facoltà fantastica non era solo pro
duttrice o delle imagini materiali corrispondenti ai dati sensibili, o di ima
gini arbitrarie soggettive, come nel caso delle réveries o dei sogni dell'uomo 
moderno. Si deve invece ritenere che nell'uomo tradizionale la facoltà tàn
tastica era in una certa misura libera dal giogo dei sensi fisici, come ancor oggi 
accade nello stato di sogno o per effetto di droghe, ma così disposta, da 
poter spesso ricevere e tradurre in forn1e plastiche impressioni più sottili, n1a 
non per questo arbitrarie e soggettive, dell'an1biente. Quando nello stato di 
sogno una impressione fisica, ad esempio, di pressione delle coperte, viene 
dra1nmatizzata mediante l'in1agine di un macigno che cade, si tratta di una 
produzione certamente fantastica, rna non per questo arbitraria: l'imagine è 
sorta secondo necessità, indipendentemente dati' lo, come un simbolo cui cor-
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risponde effettivamente una percezione. 1-0 stesso va pensato circa quelle ima
gini favolose che l' uomo delle origini introduceva nella natura. Si è che egli, 
insieme alla percezione fisica, aveva una percezione «psichica» o sottile delle 
cose e dei luoghi - corrispondente alle «presenze» ivi distribuite - la quale, 
raccolta da una facoltà fantastica, in vario grado libera dai sensi fisici, deter
minava in essa drammatizzazioni silnboliche co1Tispondenti: dèi, dèn1oni e 
geni dei luoghi, dei fenomeni e degli elementi. Se, secondo la varia possibi
lità drammatizzatrice della fantasia delle differenti razze e talvolta anche delle 
differenti persone, si sono spesso avute personificazioni diverse, l'occhio 
esperto dietro a questa varietà ritrova l'unità: allo stesso modo che una per
sona desta constaterebbe sùbito l'unità dell' impressione confusa, che la fan
tasia sognante di più persone può aver tradotta con ùnagini simboliche diffe
renti, ma pur tuttavia equivalenti se riportate a quella loro comune causa ogget
tiva distintamente percepita. 

Lungi dall'essere fabulazioni poetiche tessute sulla natura, cioè su quelle 
i1nagini materiali di essa che onnai sono le sole a giungere aJl'uo1no rnoderno, 
i miti degli antichi, le loro figurazioni favolose fondamentali rappresentarono 
dunque, in origine, una integrazione dell'esperienza oggettiva della natura, 
qualcosa che si intrometteva spontanea1nente fra la traina dei dati sensibili 
completandoli con simboli vivi, talvolta anche visibili, dell 'elemento sottile, 
«demonico» o sacro, dello spazio e della natura. 

Queste considerazioni circa i miti tradizionali aventi speciale relazione col 
senso della natura vanno naturahnente estese - già lo si accennò - ad ogni 
mito tradizionale. Si deve riconoscere che ogni mitologia tradizionale sorge 
da un processo necessario rispetto alla coscienza individuale, l'origine del 
quale risiede in rapporti reali - per quanto spesso inconsapevoli e oscuri -
con la superrealtà, rapporti cbe la fantasia dram1natizza variamente. Così -
per tornare ancora una volta al punto dianzi segnalato - non solo per i miti 
naturalistici o «teologici», ma anche per quelli storici va detto che non si tratta 
di una aggiunta arbitraria e priva di valore oggettivo ai fatti o alle persone, 
.bensì di una integrazione di essi prodottasi non a caso, per quanto attraverso 
le cause occasionali più varie, nel senso di co1npletare la sensibilizzazione del 
contenuto soprastorico che in quei fatti o individui storici può essersi prodotta 
più o meno potenziahnente e imperfettamente. Per cui l'eventuale manche
vole corrispondenza dell 'elemento storico ad un mito dimostra più la non
verità della storia cbe non quella del mito - ciò che presentì Hegel quando 
parlò dell'«intpotenza - Ohnmacht - della natura». 

Quel che si è detto fin qui tà apparire naturale la presenza di una specia le 
situazione esistenziale, per quel che riguarda, in genere, la relazione basale 
fra ro e non-Io. Tale relazione solamente nei ten1pi ultitni è stata caratterizzata 
da una sepan1zione netta e rigida. Risulta dunque cbe nelle origini le frontiere 
fra Io e non-lo erano invece potenzialmente fluide e instabili, tali che in certi 
casi potevano venire parzialmente ri.tnosse, con una doppia possibilità come 
conseguenza: la possibilità di irruzioni sia del non-Io (cioè della <<natura>>, nel 
senso delle sue forze ele1nentari e del suo psichjs1no) nell'Io, sia dell 'Io nel 
non-Io. La prirna possibilità fa capire quelli che in ricerche riguardanti costu1ni 
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dove sono ritnasti residui stereotipi degli stati di cui parliamo, sono stati chia-, 
mati i «pericoli dell 'anirna)> - perils of the soul. E l'idea che l'unità e l'auto-
nomia della persona possono venire minacciate e colpite da processi di inva
sarnento e di hantise; donde riti e istituzioni varie aventi come fine la difesa 
spirituale dell'individuo e della collettività, la confenna dell 'indipendenza e 
della sovranità dell ' Io e delle sue strutture (13). 

La seconda possibilità, quella di una rimozione delle frontiere per irruzioni 
nel senso opposto, ossia dell'Io nel non-Io, era il presupposto generale del-
1' efficacia di una classe di procedimenti a carattere rnagico in senso stretto. 
Le due possibilità avendo la stessa base, i vantaggi della seconda avevano 
come controparte i rischi esistenziali derivanti dalla prima. 

Devesi pensare che nel corso dei tempi ultimi, in sèguito alla progressiva 
fisicizzazione dell'Io, entrambe le possibilità siano scomparse. È certamente 
sparita la possibilità attiva e positiva (magia) se non in residui sporadici 
marginali insignificanti. Quanto ai «pericoli dell 'anima», l'uomo moderno, 
che si vanta di essere divenuto finalmente libero e illuminato, e che deride 
tutto ciò che nell'antichità trddizionale derivava da quel diverso rapporto fra 
Io e non-lo, si illude assai se crede di esserne veramente al riparo. Quei peri
coli hanno solo rivestito una tonna diversa, tale da non farl i nelllineno rico
noscere come tali: I ' uon10 moden10 è aperto ai complessi del!' «inconscio col
lettivo», a correnti emotive e irrazionali, a suggestioni di n1assa e a ideo
logie, con conseguenze assai più calamitose e deprecabili di quelle accerta
bili in altre epoche e dovute a diverse influenze. 

Ritornando a quanto si è esposto più sopra, dire1no infine qualcosa sul signi
ficato antico della terra e della proprie1'1 della terra. 

T!"'ddizionahnente, fra l 'uorno e La sua terra, trd sangue e terra esisteva un 
intimo rapporto, esso stesso di carattere psichico e vivente. Una data regione 
avendo, oltre la sua individualità geografica, la sua individualità psichica, colui 
che in essa nasceva non poteva, sotto un certo riguardo, non dipendere da essa. 
In tale dipendenza, in sede di dottrina va però distinto un doppio aspetto, natu
ralistico l'uno, sovrannaturale l'altro, il che riporta aUa distinzione già indi
cata fra il «totemisn10)> e la tradizione di un sangue patrizio purificato da un 
elemento dall 'alto. 

li prin10 aspetto riguarda appunto gli esseri che nulla ha portato di là dal 
vivere iLnmediato. In tali esseri predotnù1a il collettivo, sia come legge del 
sangue e del ceppo, sia come legge del suolo. Si desti pur in essi il senso mistico 
della regione cui appartengono, tale senso non va oltre il livello del inero «tel
lurismo»; conoscano pur essi una tradizione di riti, tali riti non possono 
avere che un carattere de1nonico-totemico, volgono, più che a sorpassare e a 
rimuovere, a rafforzare e rinnovare la legge per cui il singolo non ha una 
vera vita propria ed è destinato a dissolversi nel ceppo subpersonale del suo 
sangue. Un tale stadio può accompagnarsi con un regi1ne quasi cornunistico, 

(I 3) Ciò, tuttavia, è da riferirsi essenziahnente a quanto è stato proprio a civiltà di tipo 
superiore; accenneremo subito, parlando della terra, di un opposto orientamento nelle con
nessioni primitivistichc fra uomo e tena. 
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talvolta matriarcale, all' interno del clan o della tribù. Purtuttavia, già in esso 
si trova ciò che nell'uomo moderno si è spento o è diventato retorica nazio
nalistica o romantica: il senso organico , v iv en te della propria terra, deri
vazione diretta dell'esperienza qualitativa dello spazio in genere. 

Ben diverso è il secondo aspetto della relazione tradizionale fra uomo e 
terra. Qui entra in giuoco l' idea di una vera e propria azione sovrannaturale 
che ha legato ad un determinato territorio una influenza superiore, rimuovendo 
l'eletnento demonico-tellurico del suolo, imponendo ad esso un sigillo «trion
faJe», tanto da ridurlo a semplice substrato per forze che lo trascendono. Questa 
idea, l'abbiamo già trovata espressa nella persuasione degli antichi Irani, 
che la «gloria», il fuoco celeste, vivo e «trionfale» proprio eminentemente ai 
re, impregni sin le terre che la razza aria ha conquistate e che essa possiede e 
difende contro gli «infedeli» e le forze al servigio del dio tenebroso. D'al
tronde, anche in tempi più recenti, non è senza una relazione più intima di 
quella en1pirica, che fra lancia ed aratro, fra la nobiltà e il ceto agricolo delle 
terre da essa possedute, spesso è tradizionalmente esistita una viva connes
sione. È parimenti non privo di significato il fatto che divinità arie, come per 
esempio Marte o Donnar-Thor, siano sitnultaneamente divinità della guerra 
e della vittoria (sulle <mature elementari»: Thor) e divinità della coltivazione 
della terra. E noi abbia1no già accennato alle trasposizioni si1nboliche e anche 
iniziatiche che tradizionaln1ente spesso ammise il concetto, appunto, del «col
tivatore»: tanto, che ancor oggi ne resta il ricordo nella derivazione della stessa 
parola «cultura>>. 

Ma un' altra espressione caratteristica si ha nel fatto, che in ogni fom1a 
superiore di tradizione la proprietà del suolo come proprietà privata fu un pri
vilegio aristocratico-sacrale: alla terra hanno diritto solo coloro che hanno riti 
- nel senso specifico patrizio a suo tempo spiegato, cioè coloro che sono vivi 
portatori di un elemento «divino»: a Roma, solo i patres, signori della lancia 
e del fuoco sacrificale; in Egitto, solo i guerrieri e i sacerdoti, e cosi via. Gli 
schiavi, i senza no1ne e senza tradizione, sono per ciò stesso inabilitati al 
possesso della terra. Ovvero, co1ne nell 'antica civiltà azteco-nabua, coesistono 
due tipi distinti, anzi opposti, di proprietà, l' una aristocratico-ereditaria e 
differenziata tras1nettentesi insieme alla carica, l'altrd popolare e plebea, sul 
tipo promiscuo del rnir russo ( 14): opposizione, questa, che si può rintracciare 
in varie altre civiltà e che non è priva di relazione con quella fra culto ura
nico e culto ctonio. Nella nobiltà tradizionale si stabiliva un rapporto miste
rioso - prendente inizio dallo stesso tempio o altare posto al centro della terra 
posseduta - fra gli dèi o eroi della gens, e questa stessa terra: è attraverso i 
suoi nu1ni, e con netta accentuazione di un significato (originariamente non 
solo materiale) di possesso, di signoria, che la gens si legava alla sua terra, 
fino al punto che, per una trasposizione simbolica, e fors' anche magica, i limiti 
di questa - l'EpKoç, l'herctu1n greco-romano - apparivano sacri, fatidici, 
inviolabili, protetti da dèi uranici dell'ordine, co1ne Zeus e Jupiter: quasi equi
valenze, su di un altro piano, degli stessi limiti interiori delJa casta e della fami-

(14) Cfr. A. Révil le, Les religions du Me.xique, cit. , p. 31. 
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glia nobile (I S). Si può dunque dire che a questo livello i limiti della te1Ta, al 
pari di quelli spirituali delle caste, non erano limiti che asservivano, ma 
limiti che preservavano e che liberavano. Si può allora cornprendere perché 
spesso l'esilio valesse con1e una pena di una gravità oggi poco concepibile: 
quasi come un morire alla gente cui si apparteneva. 

Lo stesso ordine di idee si conferma nel fatto, che lo stabilirsi in una terra 
nuova, sconosciuta o selvaggia, il prenderne possesso, in diverse civiltà del 
rnoudo della Tradizione fu considerato come un atto di creazione, con1e una 
imagine dell'atto primordiale, onde il caos fu trasformato in cosmos: non co1ne 
un semplice atto u1nano e profano, 1na altresì co1ne un'azione rituale e, in una 
certa misura, anche «magica», la quale si pensava desse ad una terra e ad 
uno spazio una «forma» facendolo partecipare al sacro, rendendolo vivente 
e reale in senso eminente. Vì sono, pertanto, esen1pi di un rituale della presa 
di possesso delle terre, delle conquiste territoriali - come nel senso del 
landn[una nell'antica Islanda o nella convalida aria dell'occupazione di un 
territorio mediante la creazione, in esso, di un altare del fuoco ( 16). 

ln Estremo Oriente è, in particolare, interessante il fatto che l'investitura 
di un feudo, facente del semplice patrizio un principe - zhuhou - implicava, 
fra l'altro, il dovere di mantenere un rito sacrificale pei propri antenati divini 
divenuti protettori del territorio, e per il dio di questa terra, «creato» per il prin
cipe stesso (17). D'altra parte, se nell'antico diritto ario al pri1nogenito spet
tava la proprietà, l'eredità fondiaria , spesso col vincolo della inalienabilità 
essa spettava a lui essenzialmente come a colui che continua il rito della fami
glia ed è il pontifex e il ~amÀEU:; della sua gente; come'a colui, che ripren
derà e non lascerà spegnere il fuoco sacro, corpo-vita dell 'avo divino. 
Devesi considerare che l'eredità del rito e quella della terra formavano, per 
tal via, un tutto inscindibile e pieno di significato. L'ode ! , il n1undium degli 
uo1nini liberi nordico-ari, nel quale le idee di possesso della terra, di nobiltà, 
di sangue guerriero e di culto divino non figurano che come aspetti vari di una 
sintesi inscindibile, va ricordato ancora una volta a questo riguardo. Nell 'as
sumere la terra avita esisteva tradizionalmente un tacito o espresso impegno 
verso di essa, quasi come controparte dello stesso dovere verso l'eredità divina 
e aristocratica trasmessa dal sangue, che essa solo in origine aveva intro
dotto al diritto di proprietà. I.e ultin1e tracce di tali valori si ritrovano nell'e
poca dell'Europa feudale. 

Se in essa il diritto alla proprietà non spettò più al tipo di un aristocrate di 
discendenza sacra e non avente che pari o interiori intorno a sé, come nelle 
forme tradizionali delle origini ritrovabili, peraltro, nella stessa costituzione 

( 15) Cfr. N.D. Fuste! de Coulanges, La Cité antique, pp. 64 sgg. 
(16) M. Eliade, Traité d'hisroire des religions, Paris, 1948, p. 345 [tr. it.: Trattato di 

storia delle religioni, Bollati Boringbieri, Torino, 1976); Le 111y 1he de/ 'éter11 e/ retour, 
Paris, 1949, pp. 26-29 [tr. it.: li 111ito dell'eterno ritorno, Boria, Roma, 1989). L'Autore 
ri leva giusta111ente che a li 'epoca delle conquiste dei popoli cristianizzati l 'alzare o il pian
tare una croce (ove oggi si pianta solo una bandiera) su ogni nuova terra da essi occupata 
è stato un ultirno riflesso dei significati sopra indicati. 

(17) Cfr. H. Maspéro. La Chine antique, cit.. pp. 132, 142. 
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più antica dei Gennani; se si scende di un gradino, e soprattutto una aristo
crazia guerriera diviene la principale detentrice del diritto alla terra - purtut
tavia come controparte di un tale diritto veniva richiesta la capacità dj una 
dedizione, se non sacra, però già superindividuale: l'investitura del feudo 
implicò, a partire dai Franchi, l'iJnpegno da parte del feudatario della fede I tà 
al suo signore, cioè quellajìdes che, come si è visto, aveva un valore eroico
religioso oltre che politico-militare (sacra111enturn jìdelitatis), percbè signi
ficava anche prontezza alla morte e al sacrificio, connessione dunque ad un 
ordille superiore, mediatamente invece che i111meiliatamente come nell'ari
stocrazia sacrale, talvolta senza luce, tna pur sempre con superiorità virile 
all' elemento naturalistico e individuaListico e con tutto quel che derivava dal-
1' etica dell'onore. Per tal via, chi nelle istituzioru considera non l'aspetto con
tingente e. storico, n1a il significato di cui esse sono suscettibili su di un 
piano superiore, può ravvisare nello stesso regime feudale medievale, e a base 
del cosidetto «dmtto eminente», tracce dell ' idea tradizionale del privilegio 
aristocratico-sacrale del possesso della terra, dell'idea, per cui il possedere, 
l'essere signore ili una terra, diritto imprescindibile dei ceppi superiori, è un 
titolo e un impegno spirituale, oltreché poLitico. Infine, si può rilevare che la 
stessa interdipendenza feudale fra lo stato delle persone e lo stato delle terre 
ebbe un suo speciale significato. Originariamente, lo stato delle persone deter
minò quello delle proprietà territoriali: a seconda che un uo1no era più o meno 
libero, più o meno potente, la terra che egli occupava prendeva questo o quel 
carattere, controsegnato per ese1npio dai vari titoli di nobiltà. Lo stato delle 
terre rifletteva così lo stato delle persone. Peraltro, la dipendenza, sorta su tale 
base, fra l'idea della signoria e quella della terra, dive!Ule così intima, che suc
cessivamente spesso il segno apparve quasi come la causa, lo stato delle per
sone fu non solo indicato, ma determinato, da quello delle terre, e la condi
zione sociale, la varia dignità gerarchica e aristocratica si trovarono, per così 
dire, incorporate nel suolo ( 18). 

L'idea, espressa dal de Coulanges, che l'apparizione del «testa1nento» 
nel senso di una libertà inruvidualistica ru coloro che possiedono di frazionare 
la loro proprietà, ru comunque disintegrarla e staccarla dall'eredità del sangue 
e dalle nonne rigorose del diiitto paterno e della primogenitura, sia una delle 
manifestazioni caratteristiche della degenerescenza dello spirito traruzionale, 
è del tutto giusta. Più in generale, va detto che quando il diritto di proprietà 
cessa ru esser privilegio delle due caste superiori e passa alle due caste infe
riori - dei mercanti e dei servi - si ha di necessità una virtuale regressione 
natun1listica, si restaura la dipendenza dell 'uomo da quegli «spiriti della terra», 
che nell'altro caso - nel quadro della tradizionalità solare dei signori del suolo 
- «presenze» superiori trasfonnavano in zone di influenze propizie, in «linliti 
creatori» e preservatori. La terra, che può anche appartenere ad un «mercante», 
vaysha - i proprietari dell'èra capitalistico-borghese possono considerarsi 
come gli equivalenti moderni dell'antica casta dei mercanti - o ad un servo 

(18) Cfr. fv1 . Guizot, Essais sur /'Histoire de France, Paris, 1868, p. 75. Da qui la con
suetudine, nella nobiltà, di legare il proprio non1e a quello di una terra o di un luogo. 
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(il 1nodemo lavoratore), è una terra profanata: non altra è dunque quella che 
- confonnemente apptmto agli interessi propri alle due caste inferiori, riuscite 
a strapparla definitivamente all 'antico tipo dei «signori» - non vale più cbe 
come un fattore di «economia», da sfruttare ad oltranza i.n ogni suo aspetto 
con macchine ed altre escogitazioni moderne. Senonché, giungendo a tanto, 
è naturale incontrare gli altri sintomi caratteristici per una tale discesa: I a pro
p rie tà tende sem pre più a passare dall 'individuale al col
lettivo. Parallelarnente alla caduta del diritto aristocratico alle terre e all 'e
conomia divenuta sovrana delle terre, appare prima il nazionalismo, poi il 
socialismo e infine il marxismo comunistico. Si ha cioè proprio un ritorno del-
1 'iinpero del collettivo sull'individuale, col quale si riaffenna altresì il con
cetto collettivistico e pronùscuo della proprietà proprio alle razze inferiori, 
come «supera1uento» della proprietà privata, come statizzazione, socializza
zione e «proletarizzazione» dei beni e delle terre. 
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20. Uomo e donna 

A co1npletare queste considerazioni sulla vita tradizionale, si accennerà 
brevemente al mondo del sesso. 

Anche qui, si banno, nella concezione tradizionale, corrispondenze di realtà 
a simboli, di azioni a riti; corrispondenze, dalle quali si trassero i principi' 
per la con1prensione dei sessi e per le relazioni che in ogni civiltà normale 
debbono stabilirsi fra uomo e donna. 

Nel simbolismo tradizionale, il principio sovrannaturale fu concepito come 
«maschio», con1e «fe1nina» quello della natura e del divenire. In termini 
ellenici, maschio è l' «uno» - TÒ ~v - cbe «è in sé stesso», completo e suffi
ciente; fernina è la diade, principio del diverso e dell '«altro da sé», quindi 
anche del desiderio e del tnovimento. In termini indù (San1kbya), 1naschio è 
lo spirito impassibile - purusha - fe1nina è prakrti, matrice attiva di ogni 
fonna condizionata. La tradizione estren10-orientale nella dualità cosmica 
dello yang e dello yin espresse concetti equivalenti, onde lo yang - prin
cipio maschile - si trova associato alla «virtù del cielo» e lo yin, principio 
fen1inile, a quella della «terra» (1). 

Considerati a sé, i due principi stanno in opposizione. Ma nell'ordine di 
quella formazione creativa, cbe si è ripetuta1nente detto esser l'aniina del 
mondo tradizionale e cbe vedremo svilupparsi anche storicamente in relazione 
al conflitto fra varie razze e varie civiltà, essi si trasformano in elementi di una 
sintesi nella quale ognuno dei due mantiene però una funzione distinta. Non 
è questo il luogo di mostrare che dietro alle varie figurazioni del 1uito della 
«caduta» spesso si cela l' idea dell ' in1rnedesi1narsi e perdersi del principio 
maschile in quello feminile, sino ad un suo passare al modo d 'essere di questo. 
ln ogni caso, quando ciò accada, quando quel che per sua natura è principio 
a sè, aprendosi alle forze del «desiderio» soggiace alla legge di quel che non 
ba in sé stesso il proprio principio, è ben di una caduta che si deve parlare. E 
appunto su ciò, sul piano della realtà umana, si basta l'atteggiainento di dif
fidenza dimostrato da varie tradizioni nei confronti della donna, spesso con-

( 1) Ulteriori riferimenli metafisici e rnitici in J. E vola, Metafisica del Sesso, cit. Si 
trova particolanneute presso i filosofi della dinastia Sing l'insegnamento, che il Cielo 
«produce» gli uomini, la Terra le douoe, e che per questo la donna deve esser soggetta 
all ' uo1no, come la terra lo è al cielo (cfr. Plath, Religion der alten Clrinesen, I, p. 37). 
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siderata con1e un principio di «peccato», di impurità e di male, come una 
tentazione e un pericolo per chi volge verso il sovrannaturale. 

Senonché alla direzione cli «caduta» si può contrapporre un'altra possibi
lità, la giusta relazione. Essa si stabilisce quando il principio feminile, la cui 
natura è il riferirsi ad altro, si volga non a cosa che di nuovo fugga, ma ad 
una saldezza «tnaschile». Allora si ha un limite. La «stabilità» viene trasmessa 
e, invero, tanto da trasfigurare intimamente ogni possibilità fe1ninile. In tali 
termini si ha una sintesi in senso positivo. Occorre dunque una «conversione» 
del feminile, tanto che esso sia tutto per l'opposto principio; e occorre 
soprattutto che questo resti assolutan1ente, integrahnente tale. Allora - in 
si1nboli metafisici - la fe1nina diviene la «sposa» che è anche la «potenza», 
la forza strumentale generatrice ricevente il principio primo del moto e della 
forma del maschio immobile: come secondo la già indicata dottrina della 
Shakti, che, diversamente espressa, si può ritrovare anche nell 'aristotelis1no 
e nel neoplatonismo. E si è accennato alle figurazioni simboliche tàntrico-tibe
tane, assai significative a questo riguardo, in cui il maschio «portatore-di
scettro» è immobile, freddo e fatto di luce, mentre la Sbakti che lo avvolge e 
lo ba per asse è sostanziata di inobìle fiaIDJna (2). 

Questi significati, già indicati a più riprese, in tale specifica forma fanno 
da base alla t1orma tradizionale circa i sessi in senso concreto. E una norma 
che obbedisce al principio stesso del regime delle caste, epperò rimanda ai 
due cardini del dharn1a e della bhakti, o fides: natura propria e dedizione attiva. 

Se la nascita non è un caso, non sarà nemmeno un caso - in particolare -
che ci si svegli a sé stessi in corpo d'uomo o di donna. Anche qui, la diffe
renza fisica va concepita come corri&pondenza di una differenza spirituale; 
onde si è uomo o donna fisicamente, solo perché lo si è trascendentaln1ente, 
e la caratteristica del sesso, lwtgi dall'essere cosa irrilevante nei riguardi dello 
spirito, è segno indicatore di una via, di un dharn1.a distinto. Si sa che la volontà 
di ordine e di «fonna» costituisce la base cli ogni civilizzazione tradizionale; 
che la legge tradizionale non spinge verso il non-qualificato, l'ugi1ale, l'in
definito - verso ciò, in cui le varie parti del tutto divengono promiscuan1ente 
o atomicamente simili - ma vuole che tali partì siano sé stesse, esprimano 
se1npre più perfettamente la loro natura propria. Cosi, nel riguardo speciale 
dei sessi, uon10 e donna si presentano come due tipi, e chi nasce uomo deve 
compiersi come uomo, chi donna come donna, in tutto e per tutto, superando 
ogni mescolanza e promiscuità: e anche nel riguardo della direzione sovran
naturale, uomo e donna debbono avere ciascuno la propria via, che non può 
essere mutata senza incorrere in un modo c-0ntradittorio e inorganico cli essere. 

li modo di essere che corrisponde eminentemente all'uon10, lo si è già con
siderato; e si è anche detto sulle due fonne principali cli approssimazione al 
valore dell'«essere a sé»: Azione e Contemplazione. Il Guerriero (L'E
roe) e lAsc eta sono dunque i due tipi fondamentali della virilità pura. In 

(2) Nel sunbolis1no erotico delle suaccennate tradizioni, lo stesso significato è dato 
nella figurazione della coppia divina in vipariia-nraithuna, cioè in un a1nplesso in cui il 
1.naschio è i1nmobile, cd è la shakti a sviluppare il movimento. 
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silnmetria con essi, ve ne sono due per la natura fe1ninile. La donna realizza 
sé stessa come tale, si eleva allo stesso livello dell'uo1no come Guerriero e 
come Asceta, in quanto è A1nante e in quanto è Madre. Bipartizioni di 
uno stesso ceppo ideale, corne vi è un eroisrno attivo, così ve ne è anche uno 
negativo; vi è I' erois1no dell'assoluta aftènnazione e vi è quello dell'asso
luta dedizione - e l'uno può esser lun1inoso quanto l'altro, l'uno può esser 
quanto l altro ricco di frutti in sede di superatnento e di liberazione, quando 
sia vissuto con purità, con significato di offerta. Appunto questa differenzia
zione nel ceppo eroico determina il carattere distintivo delle vie di co111pi
mento per l'uo1no e per la donna co1ne tipi. Al gesto del Guerriero e dell 'A
sceta che, l'uno a 1nezzo dell'azione pura, l'altro a 1nezzo del puro distacco, 
si affertnano in una vita che è di là della vita - nella donna corrisponde 
quello del darsi tutta ad un altro essere, dell'essere tutta per un altro essere, 
sia esso l' uomo a111ato (tipo dell 'An1ante - donna afroditica), sia esso il 
figlio (tipo della Madre - donna demetrica), m ciò trovando il senso della pro
pria vita, la propria gioia, la propria giustificazione. Non altra la bhakti o fides 
costituente la via normale e naturale di partecipazione per la donna tradizio
nale - nell 'ordine della «forma», e anche, quando essa sia assolutan1ente, 
disindividua!Jnente vissuta, di là dalla <donna». Realizzarsi in modo sen1pre 
più deciso secondo queste due direzioni distinte e inconfondibili, riducendo 
nella donna tutto ciò che è uo1no e nell 'uo1no tutto ciò che è donna, ten
dendo verso l' «uon10 assoluto» e la «donna assoluta» - tale è la legge tradi
zionale per i sessi, secondo i vari piani di vita. 

Così, tradizionalmente, solo mediatamente, attraverso la relazione ad altro 
- ali 'uomo - la donna poteva entrare nell 'ordme gerarchico sacrale. In India 
le donne, anche di casta superiore, non avevano una loro iniziazione; esse non 
appartenevano alla comunità sacrale dei nobili - iìrya - che per via del loro 
padre prima delle nozze e, dopo, per via del loro sposo, che era anche il capo 
1nistico della famiglia (3). Nell'Ellade dorica la donna, iu rutta la sua vita, non 
aveva un suo diritto; da nubile il suo K(p1oç era il padre (4). A Roma, in confor-
1nità ad una spiritualità di tipo affine, la donna, lungi dall 'esser la «pari>> del
l'uomo, era assimilata giuridicamente ad una figlia di suo marito - jìliae 
loco - e ad una sorella dei suoi stessi figli - sororis loco; da fanci ulla essa 
era sotto la potestas del padre, duce e sacerdote della sua gens; da sposa, nel . 

(3) Cfr. E. Sénart, Les castes da11s f'/11de, cit., p. 68; lvfiìnavadharmashiìstra, IX, 
166; V, 148; cfr. V, 155: «Non vi è sacrificio o culto o ascesi che si riferisca part:icolnr
n1ente alla donna. La 1noglie an1i e veneri il suo sposo, e sarà onorata in cielo». Qui non 
ci si può fermare a trattare dcl senso dcl sacerdozio fe111inile e a dire perché esso non 
contradice l' idea ora esposta: tale sacerdozio tradizionahuente ebbe carattere lunare; 
anziché un'altra via, esprimeva un potenziamento dcl dharma fem.inile come assoluto can
ccllamento di ogni principio personale per dar libero spazio, ad esen1pio, alla voce del-
1 ' oracolo e del dio. Più giù, si dirà però dell'alterazione propria a c iviltà della deca
denza, nelle quali l'elen1ento lunare-feminile usurpa il vertice gerarchico. A parte, va con
siderato l'uso sacrale e iniziatico della donna nella «Via del sesso» (su ciò cfr. J. Evola, 
Metafisica del Sesso, cit). 

(4) Cfr. Handb11ch der klassische11 Altert11111swissenschafts, voi. IV, p. 17. 
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matrin1onio comune essa era, secondo una ntde espressione, in rnanu1n viri. 
Tali statuizioni tradizionali di dipendenza della donna si ritrovano anche altrove 
(5), e non significavano ingiustizia e prepotenza, co1ne i «liberi spiriti» moderni 
vorrebbero crederlo, ma valevano e definire i limiti e il luogo naturale della 
sola via spirituale, conforme alla pura natura feminile. 

Qui si può far cenno ad antiche vedute, nelle quali viene ad espressione 
distinta appunto il tipo puro della donna tradizionale, capace di una offerta 
che sta sul limite fra ciò che è urnano e ciò che è più che umano. Dopo aver 
ricordato la tradizione azteco-nahua, secondo la quale allo stesso privilegio 
dell ' i1n111ortalità celeste propria all'aristocrazia guerriera partecipavano solo 
le 01adri morte nel parto (6), in ciò essendo veduto un sacrificio simile a quello 
di chi cade sul campo di battaglia, si può indicare ad esempio il tipo della 
donna indù, donna fin nell'intimo, sino alle possibilità estreme della sensua
lità, ma pur viva in unajìdes invisibile e votiva, per forza della quale quella 
offerta, che già si tnanifestava nella dedizione erotica del corpo, della persona 
e della volontà, cuhninava n.ell'altra - assai diversa e ben oltre i sensi - per 
cui la sposa gittava la sua vita nelle fianune del rogo funerario ario per seguire 
nell'aldi là l'uomo cui si era data. Questo sacrificio tradizionale - pura «bar
barie» agli occhi degli Europei e degli europeizzati - onde si ardeva appunto 
la vedova insie1ne al corpo dello sposo morto, in sanscrito è detto sati, dalla 
radice as e dal tema sat, essere, da cui viene anche satya, il vero; e significa 
anche dono, fedeltà, amore (7). Esso era dunque concepito co1ne la culmina
zione suprema della relazione fra due esseri di sesso diverso, la relazione in 
sede assoluta, cioè in sede di verità e di super-un1anità. Qui l'uomo assurge al 
valore di appoggio per una bhaAti liberatrice e l'amore si fa una via e una porta. 
Infatti, era insegnamento tradizionale che la donna, la quale seguiva nella 
morte il suo sposo, conseguiva il «cielo»; essa si trasmutava nella sostanza 
stessa del suo sposo (8); partecipava a quella trasfigurazione attraverso il 

(5) Così anche per la Cina antica si legge nel Nujie jibian (V): 1<Quando una donna 
passa dalla casa patema a quella dello sposo, perde tutto, perfino il nome. Essa non ba 
più nulla in proprio: ciò che essa porta, ciò che essa è, la sua persona, tutto appartiene a 
colui che le si dà come sposo», e nel Nuxian shu si sottolinea che una donna deve essere 
neUa casa «come un'o1ubra e un se1uplice eco» (cit. apud S. TrovateUi, Le civiltà e le legi
slazioni del/ 'antico Oriente, Bologna, I 890, pp. 157-1 58). 

(6) Cfr. A. Réville, Les religions du Mexique., cit., p. 190. 

(7) Cfr. G. De Lorenzo, Oriente ed Occidente, Bari, 1931 , p. 72. Usan.ze analoghe si 
ritrovano anche presso altri ceppi indoeuropei: presso Traci, Greci, Sciti e Slavi (cfr. C. 
Clemen, Religionsgeschichte Europas, Heidelberg, 1926, voi. I, p. 218). Nella civiltà degli 
lncas il suicidio delle vedove per seguire il marito, se non era statuito da una legge, pure 
era usuale e cadevano in disprezzo quelle donne, che non avevano il coraggio di compierlo 
o credevano di aver rnotivi per dispensarsene (cfr. A. Réville, Les religions d11 Mexique, 
ciL, p. 374). 

(8) Cfr. Manavadharmaslulstra, IX, 29: <<Colei cbe non tradisce il suo sposo e i pen
sieri, le parole e il corpo della quale sono puri, consegue dopo la morte lo stesso soggiorno 
del suo sposo». 
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«fuoco» del corpo di carne in un corpo divino di luce, di cui nelle civiltà arie 
l'arsione rituale del cadavere era il simbolo (9). Analoga era la frequente 
rinuncia alla vita delle donne germaniche, se lo sposo o l'amante cadevano . 
111 guerra. 

Si è già indicato come essenza della bhakti in genere l' indifferenza per 
l'oggetto o materia dell 'azione, cioè l'atto puro, la disposizione pura. Ciò può 
aiutare a far comprendere come in una civiltà tradizionale, come quella 
indù, il sacrificio rituale della vedova - sa ti - potesse valere istituzionaln1ente. 
Invero, quando una donna si dà e si sacrifica solo per un più forte e corrisposto 
vincolo di passione umana con l'altro essere, si resta ancora nei quadri di sem
plici fatti privati di sentin1ento. È solo quando la dedizione può reggersi e svi
lupparsi senza sostegno alcuno, che essa partecipa ad un valore trascen
dente. 

Nell'Islam, nell' istituzione dell 'hare111 , trovarono espressione non 
diversi significati. Nell'Europa cristiana, affinché una donna rinunci alla 
vita esteriore e si tragga in clausura, occorre l'idea di Dio - e ciò, inoltre, 
non ba 1nai costituito che una eccezione. Nell'Islam a tanto bastava un uomo 
e la clausura dell ' harent era una cosa naturale che nessuna donna ben nata 
pensava di discutere, né a cui intendeva rinunciare: appariva naturale che 
una donna concentrasse tutta la propria vita in un uomo, che si an1ava in un 
modo così vasto e disindividuale, da an1mettere che anche altre donne parte
cipassero dello stesso sentitnento e gli fossero unite attraverso lo stesso vin
colo e la stessa dedizione. Appunto in ciò viene in luce il carattere di «puri
tà» indicato come essenziale per la via di cui si sta parlando. L'amore che pone 
condizioni e richiede il contraccambio di amore e di dedizione da parte del
l'uo1no, è d'ordine. inferiore. D'altra parte, un uomo pura1nente uo1no non 
potrebbe conoscere l'a1nore in questo senso che fe1ninilizz.andosi, epperò deca
dendo appunto da quella sufficienza interna, per cui la donna può trovare in 
lui un sostegno, qualcosa che esalti il suo slancio di darsi. Nel 1nito, Shiva, 
concepito come il grande asceta delle altezze, con una sola occhiata riduce 
in cenere Kàma, dio dell 'amore, quando questi tentò di destare in lui della pas
sione per la sposa Parvatì. Del pari, vi è un significato profondo nella leggenda 
circa il Kalki-avatara, ove si parla di una donna che non poteva esser posse
duta da nessuno perché gli uomini che la desideravano ed eran presi di lei, con 
ciò stesso erano trasformati in donne. Quanto alla donna, in essa vi è vera
mente grandezza, quando vi è un dare senza chiedere, una fia1nma che si ali
menta di sé stessa, un amare tanto d.i più, per quanto più l'oggetto di questo 
amore non si lega, non discende, crea distanza; per quanto più egli è il Signore 
anziché semplicemente lo sposo o lamante. Ora, nello spirito dell 'hare111 vi 
era molto di questo: il superamento della gelosia, quindi dell 'egoismo pas
sionale e dell'idea di possesso da parte della donna, cui pur si chiedeva la dedi
zione claustrale da quando si destava a vita di fanciulla sino al tra1nonto, e la 
fedeltà a chi poteva anche avere intorno a sé altre donne, possederle tutte senza 

(9) C fr. Brhadarauyaka-upanishad, Vl, ii, 14; Proclo, In 1ìmaeu1n, V, 331 b; 11, 65b. 
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«darsi» a nessuna. Appunto io questo «inutnano» vi era dell'ascetico, si può 
quasi dire del sacro (l O). In questo apparente farsi una cosa arde un possesso 
vero, un superamento - ed anche una liberazione: poiché dinanzi ad una fì
des cosi incondizionata, l'uomo nel suo aspetto u1nano non è più che un mezzo 
e già si destano possibilità in ordine a ciò che non è più terrestre. Co111e la 
regola del!' ha reni imitava quella dei conventi, così la legge islàmica per la 
donna la portava, secondo le possibilità della sua natura, non esclusa ma com
presa, anzi esasperata la vita stessa dei sensi, sul piano stesso dell'ascesi mona
cale (11). Del resto, in grado rninore un atteggirunento analogo della donna è 
da considerarsi corne il presupposto naturale nelle civiltà dove l'istituto del 
concubinato ebbe un carattere a suo tnodo regolare e fu legaln1ente ricono
sciuto come un complemento del matrimonio monogamico: così in Grecia, a 
Roma e altrove. L'esclusivismo sessuale vi era parimenti superato. 

Naturalmente qui non abbiamo in vista ciò a cui materialmente, nell'uno 
o nell'altro caso, poté essersi ridotto l'haren1, e ogni altra analoga istin1-
zione; Abbiamo in vista ciò cui corrispondono nella pura idea tradizionale, 
epperò la possibilità superiore di cui, in linea di principio, esse restavano 

' suscettibili. E compito della tradizione - lo si ripete- scavare dei saldi alvei, 
a che le correnti caotiche della vita fluiscano nella direzione giusta. Liberi, 
sono coloro che assumendo questa direzione tradizionale non la sentono cotne 
irnposta, ma vi si sviluppano spontaneamente, vi si riconoscono, tanto da atte
nuare quasi con un tnoto dall'inten10 la possibilità più alta, «tradizionale», 
della loro natura. Gli altri, quelli che seguono 1naterialmente le istituzioni, 
obbedendo. ma senza cornprenderle e viverle. sono i sorretti: per quanto privo 
di luce, il loro ubbidire li porta virtualmente oltre la loro limitazione di indi
vidui, li dispone sulla stessa direzione dei prin1i. Ma per coloro che non 
seguono né nello spirito, né nella forn1a lalveo tradizionale, non vi è che il 
caos. Sono i perduti, i caduti. 

Tale è il caso dei moden1i anche per quanto riguarda la donna. In verità, 
non era possibile che un mondo, il quale ha «superato» le caste restituendo -
per esprimersi in gergo giacobino - ad ogni essere wnano la sua «dignità» e 
i suoi «diritti», potesse conservare un qualche senso delle giuste relazioni 

( I O) Nel i\fiinavadhannashostra non solo si prescrive che la donna mai debba avere 
una iniziativa propria e debba, secondo la sua condizione, esser cosa del padre, deUo sposo 
o del figlio (V, 147-148; IX, 3), tna si dice (V, 154): «.Anche se la condotta dello sposo non 
è retta, anche se egli si dà ad altri amori e sia privo di qual ità, pure la donna deve vene
rarlo come un dio». 

( 11 ) L'offerta sacrale del corpo e della stessa verginità sì trova statuita in fonna rigo
rosa in un altro oggetto di scandalo per i moderni: nella prostituzione sacra, praticata in 
antichi templi siriaci, lìciì, lidi i, tebani d ' Egitto e cosi via. La donna doveva far la prima 
offerta di sé stessa non per un n1ovente passionale orientato verso un dato uomo; essa 
doveva darsi al primo uomo, che nel recinto sacro le porgesse una moneta, di qualunque 
valore: nel senso di un sacrificio sacro, di una offerta alla dea. Solo dopo questa offerta 
rituale del suo corpo la donna poteva sposarsi. Erodoto (I, 199) riferisce siguificativan1ente 
che «Una volta tornata a casa, sì può offrire [a quella tÌlnciulla divenuta donna) la più forte 
somrna: non si otterrà più nulla da lei» ; cosa che già da sola dice quanto poco entrasse in 
tutto ciò «dissolutezza» e «prostituzione>>. 
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tra i due sessi. L'emancipazione della donna doveva fataln1ente seguire a quella 
del servo e alla glorificazione del senza-classe e del senza-tradizione, cioè del 
paria. Jn una società, la quale non comprende più né l'Asceta, né il Guerriero; 
in una società in cui le n1ani degli ultimi aristocrati, più che per spade o per 
scettri, sembrano fatte per racchette da tennis o per shakers da cocktails; in 
una società nella quale - quando non sia la scialba larva dell '«intellettuale» 
e del «professore», il fantoccio narcisistico dell' «artista>> o la macchinetta affa
cendata e suclicetta del banchiere e del politicante - il tipo dell 'uo1no virile 
è rappresentato dal pugile o dal divo del cinema: in una tale società era natu
rale che anche la donna si levasse e rivendicasse pure per sé una «personalità» 
e una libertà proprio nel senso anarchico e individualistico dei tempi ultimi. 
E inentre l'etica tradizionale chiedeva all ' uo1no e alla donna di essere 
sen1pre più sé stessi, di esprùnere con tratti se1npre più decisi ciò che fa del
l'uno un uomo, dell 'altra una donna - ecco che la civiltà nuova volge verso 
il livellamento, verso l' informe, verso uno stadio che invero non sta al di là, 
ma al di qua dell'individuazione e della differenza dei sessi. 

E si è scatnbiata per conquista una abdicazione. Dopo secoli di «schiavitù» 
la donna ha voluto dunque esser libera, esser per sé stessa. Ma il cosidetto 
«feminismo» non ha saputo concepire per la donna una personalità, se non ad 
imitazione di quella maschile, sì che le sue «rivendicazioni>) 1nascherano 
una sfiducia fondatnentale della donna nuova verso sé stessa, l' impotenza di 
questa ad essere ed a valere coo1e ciò che essa è: come donna e non come 
uo1no. Per una tale inco1nprensione, la donna moderna ha sentito una affatto 
ùnaginaria inferiorità nell 'esser solo donna e quasi un'offesa nell'esser trdt
tata «solo come donna». Tale è stata l'origine di una vocazione sbagliata: essa, 
appwtto per questo, ha voluto prendersi una rivincita, rivendicare la sua 
«dignità», mostrare il suo «valore» - passando a 1nisurarsi con l'uomo. 
Senonché non si è trattato per nulla dell ' uo1no vero, bensì dell'uomo-costru
zione, dell 'uomo-fantoccio di una civiltà standardizzata, razionalizzata, non 
ùnplicante quasi più nulla di davvero differenziato e qualitativo. In tale civiltà, 
evidente1nente, non può esser più quistione di un qualunque legittimo privi
legio, e le donne incapaci di riconoscere la loro naturale vocazione e di 
difenderla, non fosse che sul piano più basso (perché nessuna donna sessual
mente felice sente mai il bisogno di imitare e di invidiare l'uomo), potettero 
facilmente dimostrare di possedere virtualmente anch'esse le facoltà e le 
abilità - materiali e intellettuali - che si trovano nell'altro sesso e che, io 
genere, si richiedono e si valutano in una società di tipo moderno. L'uo1no, 
del resto, ha lasciato fare da vero irresponsabile, anzi ha aiutato, ha spinto 
lui stesso la donna nelle strade, negli uffici, nelle scuole, nelle tàbbriche, in 
tutti i trivii contammatori della società e della cultura moderna. Così l' ul
tima spinta livellatrice è stata data. 

E là dove levirazione spirituale dell 'uomo moderno materializzato non ba 
restaurato tacita1nente il prio1ato, proprio alle antiche comunità gioecocra
tiche, della donna etèra arbitra di uomini abbrutiti dai sensi e lavoranti per lei, 
il risultato è stato la degenerescenza del tipo feminile sin quasi nelle caratte
ristiche somatiche, l'atrofia delle sue possibilità naturali, il soffocamento della 
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sua specifica interiorità. Da qui il tipo ga rço n ne e la ragazza svuotata, vana, 
incapace di qualsiasi slancio di là da sé stessa, incapace - alla fine - della 
stessa sensualità e peccaminosità: giacché per la te1nina moden1a le possibi
lità dello stesso a1nore fisico spesso non offrono più di tanto interesse 
quanto il culto narcisistico del proprio corpo, il mostrarsi con vestiti o con 
1neno vestiti cbe sia possibile, il training fisico, il ballo, lo sport, il danaro, e 
via dicendo. Già l'Europa ben poco sapeva della purità dell'offerta e della 
fedeltà che tutto dà e nulla chiede; di un amore abbastanza forte da non aver 
bisogno di esclusivismi. A parte una fedeltà puramente confonnistica e bor
ghese, l'amore che l'Europa aveva eletto è quello che non tollera all'amato 
di non amare. Ora, quando la donna, per consacrarglisi, pretende che un uon10 
con l'anima e col corpo le appartenga, essa ba già non solo «umanizzata» e 
immiserita la sua offerta, ma soprattutto ha co1ninciato a tradire l'essenza pura 
della fcminilità per prendere in prestito anche sotto questo riguardo un modo 
d'essere proprio alla natura maschile - e della più bassa: il possesso, il dirit
to sull'altro e l'orgoglio dell'Io. Allora è venuto il resto e, come in ogni caduta, 
secondo una legge di accelerazione. In un 1no1nento successivo, per incremen
to di egocentrismo, non saranno più nen1n1eno gli uomini ad interessarla, ma 
solo ciò che essi potranno darle per il suo piacere o la sua vanità. Conte epilo
go, forme di corruzione che si accompagnano con altrettanta superficialità, 
owero una vita pratico-esterioristica di tipo maschile che I 'ba snaturata e getta
ta nella stessa fossa maschile del lavoro, del guadagno, dell'attività pratica 
parossistica e perfino della politica. 

Non diversi i risultati dell' «crnancipazione» occidentale, che peraltro è 
om1ai sulla via di contagiare tutto il mondo con maggiore rapidità di una peste. 
La donna tradizionale, la donna assoluta, nel darsi, nel non vivere per sé, nel 
v o I e re esser tutta per un altro essere con sernplicità e purità, si compiva, si 
apparteneva, aveva un s·uo crois1no - e, in fondo, si faceva superiore aU 'uotno 
comune. La donna moderna nel voler essere per sé si è distn1tta. La bramata 
(<personalità» le sta togliendo ogni personalità. 

Ed è facile prevedere che cosa debbano divenire, a questa stregua, le 
relazioni fra i due sessi, anche nel loro lato 1nateriale. Qui, come nel rnagne
tismo, tanto più alta e viva è la scintilla creativa, per quanto più decisa è la 
polarità: per quanto più I' uon10 è veramente uomo e la donna veramente donna 
Che cosa può esservi invece fra questi esseri misti, privi di ogni rapporto 
con le forze della loro natura più profonda? Fra questi esseri in cui il sesso 
comincia e finisce nel semplice piano fisiologico, quand'anche sin qui non 
si affaccino già inclinazioni abnormi da «terzo sesso»? Fra questi esseri che 
nell'ani1na non sono né uomo, né donna, ovvero donna l' uomo e uorno la 
donna, e vantano come un aldilà del sesso ciò che è effettivarnente un 
aldiquà del sesso? Ogni relazione non potrà più avere che un carattere equi
voco e sfaldato: promiscuità ca111eratistiche, morbose simpatie «intellettuali», 
banalità del nuovo realismo comunistico - ovvero essa risentirà di com
plessi nevrotici e di tutti gli altri su cui il Freud ha edificato una «Scienza» cbe 
è davvero un vero segno dei nostri tempi. Non diverse le possibilità del mondo 
della donna «emancipata>): e le avanguardie di un tale mondo, la Russia e il 

208 



Nord A1nerica, sono già presenti e danno, a tale riguardo, testin1oruanze piene 
di significato (12). 

Ora, tutto ciò non può non avere ripercussioni io un ordine di cose, cbe 
va molto più in là di quel cbe, nella loro avventatezza, i moderni possono 
sospettare. 
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21. Declino delle razze superiori 

Il n1ondo moderno è lungi dal trovarsi di fronte al pericolo derivante da 
una decrescenza delle nascite e da un aumento delle morti - l'allarme, che 
ieri alcuni capi politici avevano lanciato riesuinando anche la fonnula assurda 
«Il numero è potenza», è privo di senso. Il pericolo è l'opposto, cioè quello 
di un tnoltiplicarsi incessante e sfrenato delle popolazioni in tennini pura
mente quantitativi. Il declino riguarda unicamente i ceppi da considerarsi por
tatori delle forze che sovrastano il puro de1nos e il mondo delle masse e che 
condizionano ogni vera grandezza wnana. Criticando il punto di vista razzista 
abbian10 già parlato di quell'occulta forza che, quando è presente, vivente e 
attiva, è il principio di una generazione in senso superiore e che reagisce sul 

' mondo della quantità imprimendovi una fonna e una qualità. E a tale riguardo 
che può dirsi che le razze superiori occidentali già da secoli sono entrate in 
agonia e che lo sviluppo crescente delle popolazioni della terra ha lo stesso 
significato del pullulare vennicolare che si verifica nella decomposizione degli 
organismi, o quello di un cancro: anche il cancro e l' ipertrofia sfrenata di un 
plasma che divora le strutture nonnali differenziate di un organismo essen
dosi sottratto alla legge regolatrice di esso. Questo è il quadro presentato dal 
mondo 1nodemo: alla regressione e al declino delle forze fecondatrici in senso 
superiore, delle forze portatrici della forma, fa riscontro il proliferare illùni
tato della «materia», del senza-forma, dell'uomo-massa. 

A questo fenomeno non può essere estraneo tutto ciò che abbiatno accen
nato nel precedente capitolo riguardo al sesso e ai rapporti fra uomo e donna 
propri ai tetnpi ultimi, perché essi investono anche il problema della pro
creazione e il senso di essa. Se è vero che il inondo n1odemo se1nbra destinato 
a non conoscere più che cosa sia la donna assoluta e l'uomo assoluto, se in 
esso La sessuazione degli esseri è incompleta - e si vuole, in nome dello «spi
rito», che essa sia incompleta, cioè limitata al piano corporeo - deve appa
ri.re naturale che dello stesso sesso siano andate perdute quelle dimensioni 
superiori, perfino trascendenti, che il mondo della Tradizione riconobbe in 
forme 1nolteplici e che ciò non sia netn.meno privo di conseguenze per quel 
che riguarda il regime delle unioni sessuali, le possibilità da esse offerte o 
co1ne pura esperienza erotica in sé, ovvero - ed è questo secondo aspetto . . 

che qui entra propriamente ù1 quistione - in vista di una procreazione che non 
si esaurisca nel setnplice, opaco fatto biologico. 
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Il rnondo della 1·radizione conobbe effettivamente un sacr1J1n sessuale e 
una magia del sesso. Da simboli e da usanze senza numero delle aree più varie 
traspare costantemente il riconosciJnento del sesso co1ne di una forza crea
trice più che individuale, primordiale. 

Nella donna, si evocavano potenze abissali sia di ardore e di luce, sia di 
pericolo e di disgregazione ( 1 ) . Veniva vissuta in lei la forza ctonica, la 
Terra, nell'uomo il Cielo. Orga11ican1ente e coscientemente era assunto tutto 
ciò che dall'uomo volgare, e oggi più che rnai, viene vissuto nella forma di 
sensazioni periferiche, di impulsi passionali e della carne. La generazione 
veniva decretata (2) e nel generato, come si disse, fu voluto anzitutto il «figlio 
del dovere», colui che deve riprendere e alirnentare l'ele1nento sovrannatu
rale del ceppo, la liberazione dell'avo; che deve ricevere e tras1nettere «la 
forza, la vita, la stabilità». Mai come nel mondo moderno tutto ciò è dive
nuto una insulsa fantasticheria, e gli uomini, invece di possedere il sesso, ne 
sono posseduti e come ubriachi si abbattono qua e là, senza che nulla più pos
sano sapere di quel che si accende nei loro abbracciamenti, né vedere il dèmone 
che 1niseramente li giuoca attraverso la loro ricerca del piacere o la loro pas
sionalità: tanto, che senza che essi di nulla sappiano, di là e spesso contro il 
loro volere, un nuovo essere di ten1po in tempo sorge a caso da una delle 
loro notti, spesso come un intruso, senza una continuità spirituale, e nelle 
ultilne generazioni senza nen11neno il pallido resto costituito dai Jegatni affet
tivi filiali di tipo borghese. 

Quando così stiano le cose, non v'è da meravigliarsi che le razze supe
riori rnuoiano, convergendo in tale effetto la logica inevitabile dell 'indivi
dualismo, la quale specie nelle cosidette «classi superiori» di oggi non può 
non allontanare dall'interesse alla procreazione; anche a tacere di tutti gli altri 
fattori di degenerescenza legati al modo di una vita sociale meccanizzata e 
urbanizzata, e soprattutto ad una civiltà che nulla più sa dei limiti salutari e 
creativi costituiti daJle caste e dalle tradizioni di sangue. La prolificità si 
concentra perciò negli strati sociali più bassi e nelle razze inferiori, ove 
l'itnpulso animalesco è più forte di ogni calcolo e di ogni considerazione razicr 
nate. L'effetto inevitabile di ciò è la sei ez i on e a rovesci o, l'ascesa e l'in
vadenza, di ele111enti inferiori, contro i quali la «razza» delle classi e dei popoli 
superiori, spossata e disfatta, poco o nulla può più come elemento spiritual
mente dominatore. 

Se oggi si parla sempre più di un <<controllo delle nascite» in vista degli 
effetti catastrofici del fenomeno de1nografico da noi paragonato ad un cancro, 
non è che con ciò viene dunque toccato il proble111a essenziale, perché in nessun 
modo qui si tà valere un criterio differenziato, qualitativo. Ma l'ottusità è 
ancora maggiore in coloro che insorgono contro quel controllo in base a idee 

• 

(1 ) Cfr. J. E vola, J\.fetafisica del Sesso, cit.. specie capp. V e VI. 

(2) Fonnule upanishadiche per l'u11ione sessuale: «Con la m.ia viri lità, col n1io splen
dore, conferisco splendore a te». - «lo sono lui e tu sei lei, n1 sei lei e io sono lui. lo sono 
il cielo, tu sei la terra . Con1e la terra chiude nel suo gre1nbo il dio lndra, come i punti 
cardinali sono gr.ividi di vento ... così io depongo in te il seme di (nome) nostro figlio» 
(Brhadaranyaka-upa11ishad. Vl, iv, 8; VI, iv, 20-22; cfr. Atharva Veda, XIV, 2. 71 ). 
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tradizionalistiche e moraleggianti che ormai sono semplici pregiudizi. Se è 
la grandezza e la potenza di una stirpe che si ha a cuore, è inutile che ci si 
preoccupi della qualità nlateriale dell'esser padre, quando non vi si accotn
pagni la qualità spirituale della paternità, col senso di interessi superiori, del 
giusto rapporto fra i sessi e soprattutto di ciò che sibrnifica veramente vir i
l i tà - di ciò che essa significa su un piano diverso da quello naturalistico. 

Avendo accusata la decadenza della donna n1odema, non bisogna din1en
ticare che l'uo1no è il primo responsabile di tale decadenza. Come la plebe 
non avrebbe tnai potuto irron1pere in tutti i do1nini della vita sociale e della 
civiltà se vi fossero stati veri re e veri aristòcrati, così in una società retta da 
uon1ini veramente tali mai la donna avrebbe vo luto e potuto prendere la 
via lungo la quale essa oggi sta procedendo. I periodi in cui la do1u1a ha rag
giunto una autonomia e una preeminenza hanno quasi sempre coinciso con 
epoche di palese decadenza di più antiche civiltà. Così la vera reazione contro 
il fem.inismo e contro ogiti altra deviazione feminile non è contro la do1U1a, 
n1a è contro l'uomo cbe dovrebbe rivolgersi. Non si può chiedere che la donna 
ritorni ad essere tale, tanto da ristabilire le condizioni in teme ed esterne neces
sarie per la reintegrazione di una razza superiore, quando l'uomo non conosca 
più se non un simulacro della virilità. 

Se non si riesce a ridestare il sesso nel suo significato spirituale, e in par
ticolare non si enuclea di nuovo, durdmente, dalla sostanza spirituale divenuta 
amorfa e promiscua, la forma virile, tutto è inutile. La virilità fisica, fàllica, 
animale e muscolare è ottusa, non contiene nessun germe creativo in senso 
superiore. L'uo1no fallico si illude di possedere, in realtà egli è passivo, subisce 
setnpre la forza più sottile propria alla donna, al principio feminile (3). Solo 
nello spirito il sesso è vero ed assoluto. 

In ogni tradizione di tipo superiore l'uomo è stato sempre considerato come 
il portatore dell 'eletnento urano-solare di una discendenza, elemento che 
trascende il semplice principio «sangue», che si perde itnmediatamente quando 
passa nella linea feminile; il suo sviluppo viene bensì propiziato dal terreno 
adatto rappresentato da una donna pura di casta, ma in ogni caso esso resta 
sempre il principio qualificatore, quello che dà la forma, che ordina la sostanza 
generatrice fen1inile (4). Questo principio ha relazione con lo stesso elemento 
sovrannaturale, con la forza che può far «fluire in alto la corrente» e di cui la 

(3) Cfr. J. Evola, Metafisica del Sesso, cit. 

( 4) Cfr. AfBnavadharmashtistra, IX, 35-36: «Se s i paragona il potere procreatore 
maschio con il potere fetnina, il maschio va dichiarato superiore, perché la progenitura 
di l\ttti gli esseri è distinta dalla car.itteristica della potenza tnaschia ... Qualunque sia la 
specie del seme che si getta in un campo preparato nella stagione conveniente, questo seme 
si sviluppa in una pianta della stessa specie dotata di evidenti qualità peculiari». Su questa 
base, il sisten1a delle caste conobbe anche l'iperga1nia: l' uomo di casta superiore poteva 
avere, oltre alle donne della propria casta, donne di casta inferiore: ciò, per quanto più la 
casta dell'uomo è elevata (cfr. Ptirikshita, l, 4; Miinavadharmashiistra, In, 13). Sussiste 
fra gli stessi popoli selvaggi per esempio l'idea della dualità fra il mogya, o sangue, e lo 
ntoro, o spiòto, che si propaga esclusivamente in linea 1naschile (cfr. L. Lévy-Bn1hl, L 'Àme 
primitive, cit., p. 243. 
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«vittoria», la «fortw1a>> e la prosperità di un ceppo normalmente sono conse
guenze. Per questo, ebbe un sigtùficato non osceno, 1na reale e profondo, I 'as
sociazione simbolica, propria ad antiche forme tradizionali (5), dell'organo 
virile ad idee di resurrezione e di ascesi e ad energie conferenti la più alta delle 
potenze. E conte eco di significati superiori perfino in molti popoli selvaggi 
si ritrova nella fonna più netta l' idea, che veramente maschio è solo l'iniziato, 
che è l' iniziazione a contrassegnare eminentemente il passaggio alla virilità 
sì che prima dell ' iniziazione gli individui, nonché esser sinùli ad animali, non 
«sono fatti ancor.1 uomini» e, fossero anche dei vecchi, essi fan corpo con i 
bambini e con le donne e restan privi di tutti i privilegi delle élites virili dei 
clan (6). Quando si perde il senso, che l'elen1ento superbiologico è il centro 
e la misura della vera virilità, allora si può pur continuare a chiani.arsi uomini, 
ma, in realtà, non si sarà che degli eunuchi e la paternità nulla più significherà 
se non la qualità di a1ùmali che, giuocati dal piacere, procreano ciecamente 
altri animali, spettri di esistenza simili a loro. 

Allora si cerchi pure di pwllellare il cadavere per dargli parvenza di vita; 
si trattino pure, con un'accurata razionalizzazione delle loro unioni, gli uomjni 
alla stregua di conigli e di stalloni - ché altro essi non meritano - ma non ci 
si illuda: o ne verrà una cultura di bellissimi animali da lavoro, ovvero, se 
l'elemento individualistico e utilitario prevarrà, una legge più forte porterà 
le razze verso la regressione o l'estinzione con la stessa inflessibilità della 
legge fisica dell'entropia e della degradazione dell'energia. E quello rilevato, 
sarà uno fr...i i tanti aspetti, oggi divenuti visibili anche materialmente, del «tra
monto dell'Occidente». 

* * * 

A titolo di passaggio alla seconda parte di quest'opera, un'ultima osser
vazione, che si rifà direttamente a quanto abbiamo già accennato circa i rap
porti fra virilità spirituale e religiosità devozionale. 

Dalle ultime considerazioni appare che quel che in Occidente si è abi
tuati a chiamare «religione» corrisponde ad un orientamento essenzialmente 

(5) Nella tradizione indù il sen1e 1naschile è spesso chiamato vlrya, tennine che però 
nei testi tecnici di ascesi - specie buddhistici - è anche usato per la forza «contro corrente» 
che può rinnovare sovraonaturalmeote tutte le facoltà u1nane. Come una specie di con
trassegno, asceti e yogi shivaiti portano il phallus. Se in Lidia, in frigia, in Etruria e altrove 
sulle to1nbe si ponevano falli o statuette di forma itifallica (cfr. A. Dietricb, M1111er Erde, 
Leipzigl, I 925, p. 104) in ciò si esprime appunto l'associazione fra la forza vi.rii.e e la fo17.a 
delle resurrezioni . Così nel Libro dei Morti (XVIII) si leggono, quali invocazioni del 
morto: «0 divinità scaturite dal principio virile (lett .: dalphallus), tendetemi le 
braccia . . . O phal/11s di Osiride, tu cbe ti ergi per lo sterminio dei ribelli! lo sono per 
virtù tua più forte dei forti, più potente dei potenti!». - Parimenti , nell'ellenismo 1 'Ennete 
dal simbolo itifallico ebbe il significato dell'uomo primordiale risorto «che si tiene, che 
si tenne e che si terrà in piedi» attraverso le varie fasi della manifestazione (cfT. Ippolito, 
Philosophun1e11a, V, 8, 14). Da ciò, come eco in una superstizione, in Ron1a antica, il 
phallus come amuleto per spezzare fascinazioni e allontanare influenze nefaste. 

(6) Cfr. H. Webster, Prù11itive Secret Societies, cit., pp. 31-34. 
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«ferninile». Il rapporto col sovraru1aturale concepito in una forma persona
lizzata (teismo), con1e dedizione, devozione, rinuncia intima alla propria 
volontà dinanzi a questa ipostasi, presenza - sul suo piano - i tratti proprio 
della via, in cui una natura feminile può realizzare sé stessa. · 

Peraltro, se in genere l 'ele1nento feminile corrisponde a quello naturali
stico, si può concepire che nel mondo della Tradizione le caste e le razze infe
riori, ove i I fattore natuJalistico aveva 1ua.ggior efficienza che non nelle altre, 
rette dalla potenza dei riti aristocratici e da eredi tà divine, fruissero della 
partecipazione ad un ordine più alto appunto attraverso rapporti di tipo «religio
so». Anche la «religione» poteva dunque avere un posto e una funzione nel
la gerarchia complessiva, per quanto relativo e subordinato rispetto a quelle 
forn1e più alte di realizzazione spirituale, di cui si è già detto: l'iniziazione, 
le varietà dell' alta ascesi. 

Col sovvertimento delle caste, o di analoghi corpi sociali, con l'avvento al 
potere degli strati e delle razze inferiori, non poteva dunque non accadere 
che lo spirito proprio ad essi trionfasse anche a questo riguardo; che ogni rap
porto col sovrannaturale venisse concepito esclusivatnente sotto specie di 
«religione»; che ogni altra più alta fonna fosse considerata con diffidenza, 
quand'anche non stigrnatizzata come sacrilega e demoniaca. Questa femini
lizzaziooe della spiritualità si preludia già in tempi antichi. Essa determinò 
la prima alterazione della tradizione p1imordiale nelle razze, ove essa prevalse. 

Seguire siffatto processo di decadenza insieme a tutti gli altri che ha0110 
condotto al crollo dell'u111anità delle origini è l'oggetto delle considerazioni 
che svolgeremo nella seconda parte della presente opera, e attraverso le 
quali si paleseranno la genesi e il volto del «mondo rnoderno». 
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PARTE SECONDA 

G ENESI E VOLTO DEL MONDO MODERNO 

Molte cose conosce il Saggio - molte cose egli prevede - il declino del inondo - la 
fine degli Asen. 

Viiluspci, 44 

Vi rivelo un segreto. Ecco il tempo in cui lo Sposo coronerà la Sposa. Ma dove è la 
corona? Verso il Nord ... E donde viene lo Sposo? Dal Centro. dove il calore genera 
la Luce e si porta verso il Nord ... ove la Luce diviene splendente. Ora, che fanno 
quelli del Mezzogiorno? Si sono addormentati nel calore; ma essi si ridesteranno 
nella te111pesta e. fra essi, 1110/ti saranno spaventati sino alla morte. 

J. Boehme, Aurora, 11 , xi, 43 
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Fra il metodo usato nella pri1na parte della presente opera e quello che 
ora sarà seguito vi è una differenza che è bene mettere in rilievo. 

La prima parte aveva carattere 1norfologico e tipologico. In essa si trattava 
soprattutto di trarre da testi1nonianze varie gli ele1nenti maggiormente atti a 
precisare in universale, quindi superstorican1ente, la natura dello spirito tra
dizionale e della visione tradizionale del mondo, dell ' uomo e della vita. 
Così l'esame del rdpporto fra gli elementi prescelti e lo spirito complessivo 
delle varie tradizioni storiche alle quali essi appartengono poteva essere tra
scurdto. Quegli eletnenti, che nell'insieme di una particolare, concreta tradi
zione non sono conformi al puro spirito tradiziooaie, per ciò stesso potevano 
venire considerati come non presenti e come insuscettibili ad influire sul valore 
e sul significato dei ri1nanenti. Nen1meno si presentò il problema di vedere, 
fino a che punto certe posizioni e certe istituzioni storiche fossero state «tra
dizionali» nello spirito, e fino a che punto soltanto nella forma. 

Ora, si tratterà di cosa diversa. Si dovrà seguire il dinanùs1no delle forze 
tradizionali e antitradizionaJi nella storia, per cui non sarà più possibile appli
care lo stesso metodo: sarà impossibile isolare e valorizzare, per via della loro 
«tradizionalità», alcuni elen1enti particolari nel tutto delle varie civiltà sto
riche. Lo spirito cotnplessivo di una data civiltà, il senso secondo cui una data 
civiltà ha fatto agire concretainente tutti gli ele1nenti in essa compresi, sarà 
invece ciò che conta e che costituirà l'oggetto precipuo della nostra nuova 
ricerca. La considerazione sintetica delle forze prenderà il luogo dell'a
n a I i si che isola gli elementi validi. Si tratterà di scoprire la «dominante» 
dei vari complessi storici, e di detenninare il valore dei vari elementi, non in 
assoluto e in astratto ma secondo l'azione da essi esercitata nell'insieme del
l'una o dell'altra civiltà. 

Se fin qui si è proceduto ad una integrazione dcli' ele1nento storico e par
ticolare in quello ideale, uruversale e «tipico», adesso si tratterà dunque di una 
integrazione dell' elemento ideale in quello reale, che però, come la prima, più 
che segtùre i metodi e i risultati delle ricerche della storiografia critica moderna, 
nell 'essenziale si fonderà su un punto di vista «tradizionale» e metafisico, sul
l' intuizione di un senso che non si deduce dai singoli ele1nenti ma che ad 
essi si presuppone e partendo dal quale si può cogliere il vario valore stru-
1nentale e organico che tali elementi hanno potuto avere nelle diverse 
epoche e nelle diverse forme storicainente condizionate. 
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Così pottà accadere cbe quel cbe nella prin1a delle integrazioni si è trala
sciato venga in primo piano nella seconda integrazione, e viceversa; nei quadri 
di una data civiltà potranno esser valorizzati e considerati co1ne decisivi ele
rnenti che anche in altre civiltà possono esser presenti, rna cbe là dovranno 
esser lasciati nell 'o1nbra, e giudicati irrilevanti. 

Per una certa classe di lettori questa avvertenza sarà opportuna. Il pas
sare dalla considerdZiooe della Tradizione come superstoria a quella della Tra
dizione come storia co1nporta uno spostamento di prospettive; fa sì che 
stessi elernenti assumano appunto diversi valori; che cose unite si separino e 
cose separate si uniscano, secondo ciò che la contingenza propria alla storia 
porta volta per volta con sé. 
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1. La dottrina delle quattro età. 

Se l'uomo moderno fino a ieri aveva concepito e esaltato come uoa evo
luzione il senso della storia a lui nota, la verità conosciuta daJl 'uomo tradi
zionale è stata l'opposta. In tutte le antiche testimonianze dell 'umanità tradi
zionale si può sempre ritrovare, nell'una o nell 'altra forma, l'idea di un 
regresso, di una caduta: da stati superiori originari gli esseri sarebbero scesi 
in stati sempre più condizionati dall 'elemento umano, mortale e contin
gente. Un tale processo involutivo avrebbe preso inizio in tempi lontanis
simi e il termine èddico ragna-rokkr, «oscuramento degli dèi», è quello che 
meglio lo caratterizza. Né si tratta di un insegnamento che nel mondo tradi
zionale sia restato in una forma vaga e generica: esso si definì invece in una 
dottrina organica, ritrovabile essa stessa con un largo 1nargine di unifonnità, 
nella dottrina delle quattro età. Un processo di decadenza graduale 
lungo quattro cicli o «generazioni» - tale è, trddizionaltnente, il senso effet
tivo della storia, epperò anche quello della genesi di ciò che, in universale, 
abbiamo cbia1nato <(mondo moderno». Questa dottrina potrà dunque servire 
da base a quel che segue. 

La fonna più nota nella dottrina delle quattro età è quella propria alla tra
dizione greco-romana. Esiodo parla appunto dj quattro ère, controsegnate 
dai tnetalJi oro, argento, bronzo e ferro, inserendo poi fra le due ulti1ne una 
quinta èra, l'èra degli «eroi», che però si vedrà aver solo il significato di una 
par.liale e speciale restaurazione dello stato pritnordialc ( l ). La tradizione indù 
ha la stessa dottrina nella forma di quattro cicli chiamati rispettivamente satyii.
yuga (o krtii.-yuga), treto-yuga, dviipara-yuga e kali-yuga (cioè «età oscu
ra») (2), insieme all'imagine del venir n1eno, in ciascuna di esse, di ciascuno 
dei quattro piedi o sostegni del toro si.mboleggiante il dhar1na, la legge tra
dizionale. La redazione irànica è affine a quella ellenica: le quattro età sono 
conosciute e controsegnate da oro, argento, acciaio e «mescolanza di ferro» 
(3). L'insegnamento caldaico riprende tale veduta quasi negli stessi temùni. 

In particolare, più recentemente s'incontra l'imagine del ca1To dell'uni
verso come una quadriga che, condotta dal dio supremo, è trasportata in tma 

( 1) Esiodo, Opera et Dies, vv. I 09 sgg. (tr. it. in: Esiodo, Opere, Einaudi, Torino, 1998). 
(2) Cfr. per ese1npio Mtinavadharmashiistra, I, 81 sgg. 
(3) Cfr. F. Cumont, Lajìn du monde se/on /es Mages occidentaux, in Revue d 'Histoire 

des Religions, 1931, nn. 1-2-3, pp. 50 sgg. 
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corsa circolare da quattro cavalli raffiguranti gli eletuenti: le quattro età cor
rispondono al successivo prevalere di ciascuno di tali cavalli, che allora tra
scina con sé gli altri, secondo la natura simbolica, più o 1neno luminosa e 
rapida, dell 'elen1ento di cui esso è la figurazione (4). Per quanto in una tra
sposizione speciale, la stessa concezione riappare nella tradizione ebraica, nel 
profetis1no parlandosi di una statua splendente, la cui testa è d'oro, il cui petto 
e le cui braccia sono d'argento, il ventre e le coscie di ra1ne, e le gambe e i 
piedi di ferro e argilla: statua, che rappresenta, nelle varie parti così divise, 
quattro «regni» che si succedono a partir da quello aureo del «re dei re» che 
ha ricevuto «dal dio del cielo potenza, for.ta e gloria» (5). Se per l'Egitto si 
sa già della tradizione riferita da Eusebio circa tre distinte dinastie, formate 
rispettivamente da dèi, semidei e mani (6), in ciò può aversi l'equivalente delle 
tre prime età - da quella dell'oro a quella del bronzo - di cui sopra. Così pure, 
se le antiche tradizioni azteche parlano di cinque soli o cicli solari, di cu.i i 
primi quattro corrispondono agi.i elementi e nei quali, co111e nelle tradizioni 
euroasiatiche, figurano le catastrofi del fuoco e del! ' acqua (diluvio) e quelle 
lotte contro i giganti, che vedremo caratterizzare il ciclo degli «eroi» aggiunto 
da Esiodo agli altri quattro (7), in ciò si può egualmente riconoscere una 
variante dello stesso insegoa1nento di cui, peraltro, io altre forme, più o 
meno fran1mentariamente, si può ritrovare anche fra altri popoli il ricordo. 

All'esarne del senso dei singoli periodi è opportuno premettere qualche 
considerazione generale, in quanto la concezione in quistione sta io aperto 
contrasto con le vedute moderne circa la preistoria e il mondo delle origini. 
Sostenere, co1ne tradizionahnente si deve sostenere, che alle origini sia esi
stito non l'uomo animalesco delle caverne, ma un «più-cbe-uomo», e che 
già la più a lta preistor1a abbia veduto non pure una «civi ltà», rna anzi 
un'<{èra degli dèi» (8) - per molti, che in un modo o nell'altro credono alla 
buona novella del darwinismo, significa fare pura <<rnitologia». Tuttavia, 
siccome questa 1uitologia non siamo noi ad inventarla ora, cosi resterebbe 
da spiegare il fatto della sua esistenza, il fatto cioè che nelle testin1onianze più 
remote dei rniti e degli scritti dell'antichità non si trovi nessun ricordo che 
conforti l' «evoluzionismo» e si trovi - invece ed appunto - l'opposto, la 
costante idea di un passato migliore, più lwninoso, super-u1nano («divino»); 
che si sappia dunque così poco di «origini animali», che anzi si pari.i un.ifor
memente di una originaria parentela fra uomini e numi e che perrnanga il 
ricordo di uno stadio pri111ordiale d.i inunortalità, unitamente ali ' idea, che la 
legge della morte è intervenuta in uu mon1ento deternlinato e, a dir vero, quasi 
al titolo di un fatto contro-natura o di un anaten1a. lo due testin1onianze ca-

(4) Cfr. Diooe Crisostomo, Orationes, XXXVI, 39 sgg. 

(5) Daniele, 11, 31-45. 
(6) Cfr. E.A. Wallis-Budge, Egypt in the Neolithic and Arcaic Periods, London, 1902. 

voi. I, pp. 164, sgg. 

(7) Cfr. A. Rèvi Ile, Les religions du Mexique, cii., pp. 196-198. 
(8) Cfr. Cicerone, De legibus, II, 11 (tr. it. : Delle leggi , Zanichcll.i, Bologna, 1979]: 

«A11tiq11itas proximc accedit ad deos» ("L'anùcbità si avvicina 1noltissirno agli dèi"]. 
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ratteristiche, corne causa della «caduta» è indicato il mescolarsi della razza 
«divina» con la razza utnana in senso stretto, concepita come razza infe
riore, tanto che in certi testi la «colpa» è paragonata alla sodornia, al con
giungimento carnale con le bestie. Da una parte, vi è il tnito dei Ben
Elohim, o «figli degli dèi», che si unirono alle «figlie degli uornini» facendo 
sì che alla fine «ogni carne abbia corrotta la sua via sulla terra» (9); dal
l'altra, vi è il n1ito platonico degli Atlantidi, concepiti parimenti come discen
denti e discepoli degli dèi, che per il loro ripetuto unirsi agli u1uani perdono 
l'elen1ento divino e finiscono col lasciar predorninare in loro la natura uma
na ( l O). Pç:r epoche relativan1ente più recenti la tradizione, nei suoi nuti, è 
ricca di riferimenti a razze civilizzatrici e a lotte fra razze divine e razze ani
malesche, ciclopiche o demoniche. Sono gli Asen in lotta contro gli Elernen
tarwesen; sono gli Olitnpici e gli «Eroi» in lotta contro giganti e mostri della 
notte, della terni o dell 'acqua; sono i Deva arì sorti contro gli Asura, <me1nici 
degli eroi divini»; sono gli Inca, i dominatori che itnpongono la loro legge 
solare agli aborigeni della «Madre Terra»; sono i Tuatha dè Danann che 
secondo la storia leggendaria dell'Irlanda si affermarono contro le razze 
mostruose dei Fomo1i, e così via. Su tale base, si può anche dire che se l'in
segnamento tradizionale ricorda - come substrato anteriore alle civiltà crea
te da razze superiori - ceppi, che potrebbero anche corrispondere ai tipi ani
rnaleschi e inferiori dell 'evoluzionismo, I' evoluzionisrno è però caratterizzato 
dall 'errore di considerare tali ceppi anin1aleschi come originari in assoluto, 
mentre essi lo sono solo relativamente, e di concepire corne tonne di «evo
luzione» fonne di incrocio presupponenti l'apparire di a I tr e razze, supe
riori biologicarnente e co1ne civiltà, venute da sedi loro proprie, razze che 
sia per la remota antichità (come è il caso per quella «iperborea» o per 
quella «atlantide» ), sia per fattori geofisici, non lasciarono che tracce ardue 
a ritrovarsi da parte di chi si basi sulle sole testimonianze archeologiche e 
paleontologiche accessibili alla ricerca profana. 

D'altra parte, è molto significativo il fatto che le popolazioni sussistenti 
ove ancora vigerebbe il presunto stato originario primitivistico e barbaro, poco 
confortano l' ipotesi evoluzionistica. Sono ceppi che, invece di evolversi, ten
dono ad estinguersi, col che dimostrano di essere appunto residui degenere
scenti di cicli, le cui possibilità vitali erano esaurite, ovvero elernenti etero
genei, tronchi lasciati indietro dalla corrente centrale dell'umanità. Ciò vale 
già per l'uomo di Neanderthal, che nella sua estrema brutalità 1norfologica 
sembra avvicinarsi ali' <<nomo-sci1n1nia». L' uo1no di Neanderthal è scomparso 
misteriosamente in un dato periodo e le razze che sono apparse dopo di esso 
- l' uomo Aurignac e soprattutto l'uomo Cro-Magnou - e cbe presentano un 
tipo superiore, tanto che vi si può riconoscere già il ceppo di molte delle pre-

(9) Genesi, Vl, 4 sgg. 

(I 0) Platone, Crizia, 11 Oc; l 20d-e; 12 1 a-b. «La loro partecipazione alla natura di
vina per via della n1olteplice e frequente tnescolanza coi mortali cominciò a ditnioui.re e 
la oa111ra umana prevalse». Si aggiunge che le opere di questa razza, oltre che al suo se
guire la legge, erano dovute «al continuar dell'agire, io essa, della natura divina». 
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senti razze u1nane, non possono esser considerate come «fonue evolutive» 
dell'uo1no di Neanderthal. Lo stesso vale per la razza di Grimaldi , anch'essa 
estintasi. Lo stesso può dirsi per molti popoli «selvaggi» ancora viventi: essi 
non si «evolvono», essi si estinguono. Il loro «civilizzarsi» non è una «evo
luzione», ma quasi sempre una brusca mutazione che colpisce le loro possi
bilità vitali. infatti, per la possibilità di evolvere o di decadere esistono dati 
limiti. Vi sono specie che conservano le loro caratteristiche anche presso a 
condizioni relativamente diverse da quelle a loro naturali; altre, invece, i.n 
tal caso si estinguono; oppure subentrano mescolanze con altri elementi, nelle 
quali, in fondo, non si ha assimilazione né vera evoluzione. Per il risultato di 
queste 1nescolanze vale piuttosto qualcosa di simile ai processi considerati 
dalle leggi di Mendel sull 'ereditarietà: scomparso nel fenotipo, l'ele1nento pri
n1itivistico si mantiene come una eredità latente separata capace di ripullulare 
in apparizioni sporadiche, però sempre con cardttere di eterogeneità rispetto 
al tipo superiore. 

Gli evoluzionisti credono di tenersi «positivamente» ai fatti. Essi non dubi
tano che i fatti, in sé stessi, sono 1nuti; che stessi fatti, interpretati varia
mente, danno testimonianza per le tesi più varie. Così è accaduto che qual
cuno, pur avendo in vista tutti i dati addotti corne prove dalla teoria dell'~ 
voluzione, ha r.nostrdto che essi, in uJtitna analisi, potrebbero confortare anche 
la tesi contraria - la quale, sotto più di un riguardo, corrisponde ali' insegna
mento tradizionale: la tesi, cioè, che, lungi dall'esser l'uomo un prodotto di 
«evoluzione» delle specie animali, molte specie animali vanno considerate 
con1e tronchi laterdli m cui ha abortito un impulso pritnordiale, avente solo 
nelle razze u1nane superiori la sua rnanifestazione diretta e adeguata ( 11 ). Vi 
sono antichi tniti di stirpi divine in lotta contro entità tnostn1ose o dè1noni ani
maleschi pritna dello stabilirsi della razza dei 1nortali (cioè dell'tunanità nella 
sua forma più recente), i quali, fra l'altro, potrebbero riferirsi appunto alla lotta 
del principio umano primordiale contro le potenzialità ani1nali che esso recava 
in sé; potenzialità le quali, per così dire, furono separate e lasciate indietro 
sotto le specie di certi ceppi animali. Quanto ai presunti «progenitori» del
l'uomo (quali l'antropoide e l'uon10 glaciale), essi rappresenterebbero i prin1i 
vinti nella lotta di cui sopra: parti mescolatesi a certe potenzialità animali, o 
da queste travolte. Se nel totemismo, che si ritèrisce a società inferiori, la 
nozione dell'avo mitico collettivo del clan si confonde spesso con quella del 
dèmone di una data specie animale, m ciò si riflette appunto il ricordo di un 
consimile stadio di promiscuità. 

Senza voler entrare nei problemi, in una certa misura trascendenti, del-
1 'antropogenesi, questa non essendone la sede, la stessa assenza di foss ili 
wnani, la sola presenza di fossili animali nella più alta preistoria, potrebbe 
esser interpretata nel senso che l'uomo primordiale (se pure é lecito chia1nar 
uon10 un tipo assai diverso dall ' umanità storica) sia entrato per ultin10 in quel 

( 11) Cfr. E. Dacqué, Die Enizeitalter, l\1iincben, 1929; Urwelt. Sage und Menschheit, 
Miinchen, 1928; Leben als Symbol, Miinchen, 1929. E. Marconi, Histoire de/ 'involulion 
nature/le, Lugano 1915; e anche D. Dewar, 711e 7ì-c111sjòr111ist 11/usion, Tennessee, 1957. 
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processo d.i materializzazione, che ha conferito - dopo che agli animali - ai 
suoi primi tronchi già degenerescenti, deviati, mescolati con l'animalità, un 
organismo suscettibile a conservarsi sotto specie di fossile. Va riferito a ciò 
il ricordo, che in certe tradizioni si ha, di una razza pri1nordiale «dalle ossa 
deboli» o «tnolli». Ad ese1npio, Liezi (cap. V), parlando della regione iper
borea, ove prese inizio, come si dirà, il presente ciclo, accenna appunto che 
«gli abitanti di essa (assimilati a «uomini trascendenti») banno le ossa deboli>>. 
Per un periodo più recente, il fatto che le razze superiori, venute dal Nord, non 
praticavano l'inumazione ma l'arsione dei cadaveri, è un altro degli ele
menti da tener presente nel problema dell 'assenza di avanzi di ossa. 

Si dirà: Ma per questa favolosa u1nanità manca anche ogni traccia di 
altro genere! Ora, a parte che vi è della ingenuità nel pensare che esseri su
periori non abbiano potuto esistere senza lasciar tracce come rovine, stnunenti 
lavorati, armi e si1nili, va rilevato che per epoche abbastanza rcn1ote esi
stono residui di opere ciclopiche, per quanto non tutte di tipo civilizzato (il 
circolo di Stonehenge, le enormi pietre poste in equilibrio miracoloso, la 
«pedra cansada» nel Perù, i colossi di Tiuhuauac, e si1nili) che lasciano per
plessi gli archeologi circa i mezzi usati anche soltanto per raccogliere e tra
sportare il materiale necessario. Andando più lontano nei tempi, oltreché si 
dimentica quel che d'altra parte si anunette o, almeno, uou si esclude- antiche 
terre sco1nparse, terre di nuova formazione - v'è da chiedere se una razza in 
rapporto spirituale diretto con forze cosmiche, quale la tradizione l'affilnette 
per le origini, risulti inconcepibile, quando non si fosse data a lavorar pezzi 
di materia, di pietra o di metallo, come fanno coloro che non banno più nessun 
altro 1nezzo per agire sulle potenze delle cose e sugli esseri. Che I' <ruomo delle 
caverne» sia esso che sa di leggenda, se1nbra del resto risultare di già: si 
sospetta ormai che nelle caverne preistoriche (molte delle quali tradiscono un 
orientamento sacrale) l'uomo «primitivo» non aveva le sue abitazioni bel
luine, ma i luoghi di un culto, rimasto in tale forma anche in epoche indub
birunente «civilizzate» (ad esempio, il culto greco-minoico delle caverne, le 
cerimonie e i ritiri iniziatici sull 'Ida); e che è naturale trovar solo là, per la pro
tezione naturale del luogo, tracce, che altrove il tempo, gli uomini e gli ele
menti non potevano lasciar parimenti giungere fino ai nostri contemporanei. 

In genere, è una idea tradizionale basale che lo stato di conoscenza e di 
civiltà fu lo stato naturale, se non dell 'uotno in genere, almeno di determinate 
élites delle origini; che il sapere fu così poco «costruito» ed acquisito quanto 
poco la vera sovranità ebbe origine dal basso. Joseph de Maistre, dopo aver 
111esso in luce che quel che un Rousseau e i suoi sin1ili avevano presunto essere 
lo stato di natun1 (con riferimento ai selvaggi) è solo l'ultimo grado di ab
bn1titnento di alcuni ceppi dispersi o presi dalle conseguenze di qualche degra
dazione o prevaricazione che ne colpì la sostanza più profonda (12), assai giu
stamente dice: «Circa il cammino della scienza noi siamo accecati da un 
sofisma grossolano, che ha stregato ogni sguardo: è il giudicare dei tempi, in 

(12) J. dc Maistre,Les Soirées de St. Pétersbourg, Paris- Lyon, 1924, voi. I, pp. 63, 82 
[tr. it.: Le serate di Pietroburgo, Rusconi, Milano, 1986). 
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cui gli uon1ini vedevano gli eftètti nelle cause, sulla base dei tempi, in cui essi 
risalgono faticosamente dagli effetti alle cause, in cui anzi non ci si occupa 
che degli effetti, in cui si dice che è inutile occuparsi delle cause, in cui non 
si sa più che cosa una causa significhi» (13). All ' inizio non solo si posse
dette una scienza, rna «una scienza differente dalla nostra, che prendeva inizio 
in alto, il che la rendeva perfino pericolosissima. Ciò spiega perché la scienza 
agli inizi fu sempre 1nisteriosa e racchiusa nei templi, ove essa si spense alla 
fine, quando questa fiamma non poté serv ir più se 11on a bru
ciare» (14). Ed è allora che, a poco a poco, come surrogato, con1inciò a 
fo1marsi I' a I tra scienza, quella puramente urnana e e1npirica, di cui i n1oderni 
sono cosl fieri e con la quale essi banno pensato di misurare tutto ciò che, 
per loro, è civiltà. Quest'ultima, su tale base, non ha che il significato di un 
vano tentativo di risollevarsi, mediante surrogati, da uno stato innaturale, 
per nulla originario, di degrada~ione, non più ne1n1neno avvertito cotne tale. 

Ad ogni modo, bisogna rendersi conto che queste e consimili indicazioni 
poco possono valere per chi no11 sia disposto a cambiare la propria menta
lità. Ogni epoca ha il suo «mito», il quale riflette un determinato clima col
lettivo. Che, in generale, all'idea aristocratica del venir dall'alto, dell 'aver 
un passato di luce e di spirito, oggi si sia sostituita lidea de1nocratica dell ' e
voluzionisn10, la quale fa derivare il superiore dall'inferiore, l'uomo dall'a
nùnale, la civiltà dalla barbarie - in ciò si ha assai meno il risultato «obiet
tivo)> di una indagine scientifica cosciente e libera, che non uno dei tanti riflessi 
che per vie sotterranee l'avvento del inondo 1nodemo degli strati inferiori, del-
1 'uomo senza tradizione, ha prodotto necessariamente sul piano .intellettuale 
e culturale. Così non vi è da illudersi; alcune superstizioni «positive» avranno 
sempre modo di crearsi degli alibi per difendersi. Non tanto dei nuovi «fat
ti» potranno portare al riconoscimento di diversi orizzonti, quanto un nuovo 
atteggiamento dinanzi ad essi. Ed ogni tentativo di valorizzare anche dal punto 
di vista scientifico quel che qui s'intende esporre soprattutto dal pw1to di vista 
dogmatico tradizionale, potrà avere dei risultati soltanto fra coloro che siano 
già predisposti spiritualmente ad accogliere conoscenze del genere. 
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2. L'età dell'oro 

Si procederà ora ad una detenninazione prima ideale e morfologica, poi 
storica, nel tempo e nello spazio, dei cicli corrispondenti alle quattro età tra
dizionali. 

Anzitutto, letà dell'oro. Questa età corrisponde ad una civiltà delle ori
gini, la cui aderenza a quel che si è chiamato spirito tradizionale era tanto natu
rale quanto assoluta. Per questo, sia pel «luogo» che per la stirpe cui l'età aurea 
viene storicamente e superstoricamente riferita, ricorrono i sunboli e gli 
attributi che convengono alla funzione più alta della regalità - simboli di pola
rità, di solarità, di altezza, cli stabilità, di gloria, di vita in senso eminente. Nelle 
epoche successive e nelle tradizioni particolari, già 1niste e disperse, le élites 
do1ninatrici in senso tradizionale apparvero effettivamente come quelle che 
ancora avevano in proprio o riproducevano l'essere delle origini. Questo fatto 
dà la possibilità - mediante un passaggio, per così dire, dalla derivata ali' in
tegrale - di desumere anche dai titoli e dagli attributi di questi strati domi
natori elementi atti a caratterizzare la natura della prirna età. 

La prima età è essenzialmente l'età dell'esse re, quindi, anche della verità 
in senso trascendente ( I) . Ciò risulta non solo dalla sua designazione indù di 
satya-yuga, ove sat vuol dire essere, da cui satya, il vero, 1na con probabilità 
dalla stessa designazione latina del re o dio dell'età aurea, Saturno. Satur
nus, corrispondente al K.ronos ellenico, rimanda oscura111ente a questa idea, 
potendosi ritrovare in tale nome appunto la stessa radice aria sat, che vuol dire 
«essere», unita alla desinenza attributiva urnus (come in nocturnus, ecc.) 
(2). Come età di ciò che è, dunque della stabilità spirituale, si vedrà più oltre 
che in molte figurazioni del luogo originario, ove questo ciclo si svolse, ricor
rono appunto i si1nboli della «terrafenna» fra le acque, dell' «isola», del monte, 
della «terra di mezzo». 

Come età dell'essere, la pri1na età è anche l'età dei Viventi in senso e1ni
nente. Secondo Esiodo, la morte - quella 1norte che per i più è veramente una 
fine e che dopo di sé non lascia più che l'Ade (3 ) - sarebbe intervenuta solo 
nelle due ultime età (del ferro e del bronzo). Nell 'età aurea di Kronos la vita 

(I) Purità di cuore, giustizia, sapienza, aderenza alle istituzioni sacre sono qualità attri
buite, nella prima elà, a tutte le caste . Cfr. Vìshnu purana, I. 6. 

(2) Cfr. ln1rod11zione alla Magia, cit., voi. Il , pp. 80 sgg. 

(3) Cfr. supra, I, 8. 
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era «Sitnile a quella degli dèi», Wç TE t}E.Oi - vi era «una eterna giovinezza 
di forze)>: quel ciclo si chiuse, «ma quegli uomini durano)), TOÌ µtv . . . eìm, in 
forma invisibile, ~tpcx ÉooéxµEvo1 (4): le ultime parole alludendo alla dot
trina già ricordata dell'occultarsi dei rappresentanti della tradizione primor
diale e del loro centro. Nel regno dell'iranico Yima, re dell'età dell'oro, prima 
che nuove condizioni cosmiche lo costringessero a ritirarsi in un rifugio 
«Sotterraneo>) i cui abitanti così si sottraggono all'oscuro e doloroso destino 
delle nuove generazioni (5), non si sarebbe conosciuta né malattia, né morte 
(6). Egli, «lo Splendente, il Glorioso, quello fra gli uomini che è simile al 
sole», fece sì che nel suo re!,'DO non vigesse la morte (7). Se nel regno aureo 
di Saturno uomini e dèi imn1ortali secondo gli Elleni e i Ro1nani avrebbero 
vissuto una unica vita - t'JE.oi, dèi, esseri divini sono chiamati i dominatori 
della prima delle dinastie mitiche egizie. E secondo il Qlito caldaico la morte 
regnerebbe universalmente solo nell'epoca post-diluviale, nella quale gli «dèi» 
avrebbero lasciato agli uomini la morte e conservato per sé stessi la vita (8). 
La designazione ritnasta nelle tradizioni celtiche per un'isola o terra miste
riosa atlantica che nell'insegnamento druidico fu data come il luogo d'origine 
degli uo1nini (9), è appunto Tir na mBeo, la «Terra dei Viventi» e Tir na hOge, 
la «Terra della Gioventù» (1 O); nella saga di Echtra Condla Cain, ove essa si 
identifica col «Paese del Vittorioso» - Tir na Boadag - viene chiatnata «il 
Paese dei Viventi, ove non si conosce morte né vecchiaia>> (11). 

D'altra parte, la stessa relazione che la prima età sempre presenta con l'oro 
rimanda parimenti a quel che è incolTI!ttibile, che è solare, splendente, lumi
noso. Nella tradizione ellenica l'oro aveva relazione con lo splendore radiante 

(4) Opera et Dies. vv. 121-125. 
(5) Cfr. F. Spiegel, Die arische Periode und ihre Z11stii11de, Leipzig, 1887, pp. 125, 

244. 

( 6) Cfr. Vendidiid, Il, 5. 
(7) Cfr. Yasli11a, IX, 4. L' im1nortalità qui va considerata essenzialmente come lo 

stato di un'anima indistruttibile, così da non esservi contradizione con la longevità di cui 
invece si parla in altre tradizioni per la durata della vita tnateriale (nel corpo) degli uomini 
della prima età. 

(8) Cfr. Gilgamesh, X (P. Jensen, Das Gilgamesh Epos, Strassburg, 1906, voi. I, 
p . 29). Nella Genesi (VI, 3 sgg.) un tennine finito di vita (centoventi anni) non inter
viene che ad un dato punto, a por fine ad uno stato di contesa fra lo spirito divino e gli 
uomini , cioè solo al subentrare del ciclo «l'itanico» (terza età). Se in 1nolte tradizioni di 
popoli selvaggi si mantiene l'idea, che non si 1nuore mai per cause naturali, cbe la morte 
è sempre uo accidente, un fatto violento e innaturale, il quale, come la stessa rnalattia, va 
spiegato caso per caso con l ' azione magica di poteri avvers i ( cfr. L. Lévy-Brubl, La 
mentalité prùnitive, cit., pp. 20-21 ), in ciò, seppure in fonna superstiziosa, si è conser
vata una eco del ricordo delle origini. 

(9) Cfr. H. D' Arbois de JoubainviJle, Le cycle 111ythologiq11e irlandais et la mytho/ogie 
celtiq11e, Paris, 1884, pp. 26-28. 

(1 O) Cfr. T/le Batti e of Gabhra, Transi. of the Ossianic Society, Dublin, 1854, pp. 18-
26. 

(11) Cfr. P.W. Joyce, Old Celtiç Ro111a11ces, London, 1879; pp. l 06-1. ll . 
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della luce e con tutto ciò che è sacro e grande (12), sì che quanto è lucente, 
radiante, bello e regale veniva detto aureo ( 13). Aureo è nella tradizione vedica 
il «germe primordiale», I' hiranya-garbha, e, più in generale, vien dett:o: «Oro, 
in verità è fuoco, luce e vita inunortale» ( 14). Si è già avuto occasione di accen
nare che nella tradizione egizia si concepì che il re è <<fatto di oro» in quanto 
nell'oro si intendeva il <<fluido solare» costituente il corpo incorruttibile degli 
dèi celesti e degli i1nmortali, tanto che il titolo «aureo» del re - «Horo 
sostanziato di oro» - designava senz'altro la sua origine divina e solare, la sua 
incorruttibilità e indistruttibilità (15): e ancor Platone (16) pone l' oro come 
l'elemento differenziatore che definisce la natura della razza dei do1ninatori. 
DaU'aureità del vertice del Monte l'vteru considerato come «polo», patria cli 
origine degli uornini e sede olimpica degli dèi, da quella del! ' «antico Asgard» 
quale sede degli Asen e dei re divini nordici posta nella «Terra del Centro» 
(l 7); del «Paese puro», quigtu, e dei luoghi ad esso equivalenti nelle tradi
zioni estremo-orientali, e così via, si deve essere dunque ricondotti al concetto 
del ciclo originario come quello in cui ebbe 1nanifestazione precipua ed emi
nente la qualità spirituale simboleggiata dal! ' oro; e devesi inoltre ritenere che 
in molti nliti, ove si parla del deposito o della trasmissione di qualcosa di aureo, 
non si tratta che del deposito e della trasmissione di qualcosa che ha riferi
mento con la tradizione primordiale. Nel mito eddico quando, dopo il ra
gna-rok, il «crepuscolo degli dèi», sorgono una nuova ra7..za e un nuovo sole 
e gli Asen si ritrovano insieme, essi scoprono le miracolose tavolette d'oro 
da essi possedute nelle origini ( 18). 

Idee equivalenti, anzi esplicitazioni del simbolo aureo, sono, per la prima 
èra, la luce e lo splendore, la «gloria», nel senso specifico trionfale già spie
gato per il hvaren6 mazdeo ( 19). La terra primordiale abitata dal «Seme» della 
razza aria e dallo stesso Virna, «il Glorioso, lo Splendente» - 1' Airyanem Vaèjò 
- nella tradizione iranica figura infatti come la prima creazione luminosa dì 
Ahura Mazda (20). Lo Shveta-dvipa, l'isola o terra bianca del Nord, che ne 
è una figurazione equivalente ( co111e lo è anche I' Aztlan, sede settentrionale 
originaria degli Aztechi, il cui nome implica parinlenti l'idea della bianchezza, 

( 12) Cfr. Pindaro, Olimpica, l , I. 

( 13) Cfr. L. Preller, Griechische f)1ythologie, Berlin, 1872, voi. I, pp. 68-69. 

(14) Shatiipatha-brtihmana, XIII, CV, 7 da cfr. con X, CV, I, 5-6. 

(15) Cfr. A. Moret, D11 caractère, cit., p. 23. 

(16) Repubblica, lll, 415d. Il simbolo aureo ricorre (468e), uei riguardi degli eroi, con 
un esplicito riferiinento alla razza primordia.le. 

(17) Splende d 'oro la reggia di Odino nell' Asgard - conle <<Ulla sala irradiata dal Sole, 
coperta d'oro, sulla vena del Ginllc» ( Voluspii, 64). Altre figurazioni auree e radianti della 
-sede «div ina» nordica in Grùnnisn1til, 8; Gylfagi1111ing, 14, 17. Sull'albero aureo 
radiante dell ' Asgard, connesso alla conoscenza cosn1ica e a ciò «che sen1pre reslll>> (sta
bilità, «essere»), c fr. Fiolsvinsmiil, 20 sgg. 

(18) Cfr. Voluspa, 58-59, Gy/faginning , 52. 

(19) Cfr. supra, I, 2. 
(20) Ve11didiid, I, 3: li. 2 sgg. 
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della luminosità) (2 t ), secondo la tradizione indù è il luogo del tejas, cioè di 
una forza radiante, e vi abita il divino Naràyàna considerato con1e <da luce», 
come «colui in cui splende un gran fuoco, irradiantesi in tutte le direzioni». 
La Thulé dei Greci, nell'idea di motti, ebbe carattere di «Terra del Sole» - vi 
fu chi disse: Thule ultùna a sole no1nen habens - e se questa etimologia è 
oscura ed incerta, essa non è meno significativa per l'idea che gli Antichi si 
facevano di tale regione divina (22) e rimanda allo stesso carattere solare 
che aveva !'«antico Tlappallan», la Tullan o Tulla (contrazione di Tonalan = 
il luogo del Sole), patria originaria dei Toltechi e «paradiso» dei loro eroi: 
ritnanda altresì al paese degli Iperborei, poiché, secondo la geografia sacra 
di antiche tradizioni, gli Iperborei erdllo appunto una misteriosa razza che abi
tava nella luce eterna e la cui regione sarebbe stata residenza e patria dell' A
pollo delfico, il dio dorico della luce - <t>oi~oç 'Arr6ìJ..wv, il Puro, il Radian
te - d'altra parte, figurato an.che come un dio «aureo» e un dio dell'età del
l'oro (23). E ceppi, ad un te1npo regali e sacerdotali, come quello dei Borea
li, trassero questa loro dignità appunto dalla terra apollinea degli Iperborei 
(24). Anche qui per molti altri riferimenti consimili vi sarebbe solo l'imba
razzo della scelta. 

Ciclo dell'Esse re, ciclo so lare, ciclo della Luce quale gloria, ciclo 
dei Viventi in senso eminente e trascendente - tali sono dunque i caratteri 
che nei ricordi tradizionali presenta la prima età, l'età aurea - «èra degli 
dèi». 

BIBLIOGRAFIA 

L. De Anna, Thule. Le fonti e le tradizioni, li Cerchio, Rimini, 1998. 
G. Georgel, Le quattro età dell 'un1anità, Il Cerchio, Rimini, 1981 . 
R .. Guénon, Forme tradizionali e cicli cosn1ici, Edizioni Mediterranee, Roma, 

1987. 
!Vf. Mengbi, l 'utopia degli iperborei, Iperborea, Milano, 1998. 
G.M. Rossi, Finis Terrae, Sel!erio, Palenno, 1995. 

(21) Cfr. E. Beauvois, L'Elysés des Mexicains.comparé à celui des Celtes, i.n Revue 
d'Histoiredes Religions, voi. X, 1884, pp. 271 , 319. 

(22) E. Beauvois, L 'Elysée des kfexicains, cit., pp. 25-26, 29-30. 

(23) Cfr. L. PreUer, Griechische Mythologie, voi. I, p. 196. Circa Apollo come dio 
«d' oro», cfr. Callimaco, Ad Apollinem, 34-35 («Apollo è davvero un dio tutt'oro»); Ad 
Delu111, 260-265 [tr. it. : Inni. Epigran1mi. Frammenti, BUR, l'vt ilano, 1996). 

(24) Diodoro Siculo, li, 11. 

229 

. . 



3. Il <<polo>> e la sede iperborea 

• 

' E in1portante ora considerare un attributo particolare dell'èra primor-
diale, che permette di connettervi rappresentazioni storico-geografiche 
abbastanza precise. Si è già detto sul sin1bolis1no del «polo». Sia l'isola o 
terrafenna che raffigura la stabilità spirituale opposta alla contingenza delle 
acque, onde è sede di uomini trascendenti, di eroi e di im1nortali; sia il 
monte o «altezza», coi significati olimpici ad essa associati - nelle antiche tra
dizioni si legarono spesso al simbolismo «polare», applicato al centro supremo 
del mondo, quindi anche ali' archetipo di ogni «regere» in senso superiore ( 1 ). 

Senonché, oltre al simbolo, alcuni dati tradizionali ricorrenti e precisi indi
cano il Nord come il luogo di un' isola, terraferma o monte, il cui significato 
si confonde con quello del luogo della prima età. Ci si trova, cioè, dinanzi ad 
un motivo, il quale ha simultaneamente un significato spirituale e un signifi
cato reale per rifarsi a qualcosa, in cui il simbolo fu realtà e la realtà fu si1n
bolo, in cui storia e superstoria furono due parti non separate, anzi traspa
renti l'una nell'altra. Precisamente questo è il punto in cui si può inserire nelle 
vicende condizionate dal tempo. Secondo la tradizione, in un'epoca dell'alta 
preistoria, che viene a corrispondere alla stessa età dell'oro o dell'«essere», 
la simbolica isola o terra «polare» sarebbe stata una regione reale situata nel 
settentrione, nella zona dove oggi cade il polo artico della Terra; regione 
abitata da esseri i quali, in possesso di quella spiritualità non-umana (per la 
quale stanno le già indicate nozioni di oro, «gloria», luce e vita) successiva
mente evocata dal simbolismo suggerito appunto dalla loro sede, costituirono 
la razza che ebbe in proprio la tradizione uranica allo stato puro ed uno e fu 
la scaturigine centrale e più diretta delle forn1e e delle espressioni varie che 
questa tradizione ebbe in altre razze e civiltà (2). 

(I) Cfr. R. Guénon, Le Roi du Monde, cit., capp. lll-IV. L' idea di una montagna magne
tica «polare», spesso io un'isola, è sussistita, in fonne e trasposizioni varie, in leggende 
cinesi, nordico-1ncdievali e islàmiche. Cfr. E Taylor, Primitive Culture, London, 1920, voi. 
I, pp. 374-375. 

(2) Circa l'origine «polare» della vita io genere quale ipotesi «posi1iva» si cfr. il 
notevole saggio di R.. Quinton, les deux p6les,foyers d'origine, in Revue de 111é1aplrisiq11e 
et de mo1·ale, n. I, 1933. L' ipotesi di una origine non boreale, 1na australe, che qui viene 
difesa, potrebbe essere ricondotta alle tradizioni riguardanti la Le1nuria, la quale però s i 
connette ad un ciclo così remo10, da non poter essere incluso nelle presenti considerazioni. 
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li ricordo di questa sede artica è patrimonio delle tradizioni di nlolti popoli, 
nella forma sia di allusioni reali geografiche, sia di simboli della sua funzione 
e del suo significato originario, spesso passati - coLne si vedrà - ad un piano 
superstorico, ovvero applicati ad altri centri suscettibili ad essere considerati 
come riproduzioni della prima. Per quest'ultùna ragione, spesso si trovano 
delle interferenze di ricordi, quindi di nomi e 1ni ti e localizzazioni, nelle quali 
tuttavia l'occhio addestrato può facilmente distinguere le singole componenti. 
Soprattutto va rilevata l'interferenza del tema artico col ten1a a t 1 anti co , 
del Lnistero del Nord col mistero dell 'Occidente, poichè la sede principale suc
cessa al polo tradizione originario sarebbe stata appunto atlantica. Si sa che 
per la causa astrofisica costituita dall ' inclinazione dell' asse terrestre si ha 
epoca per epoca uno spostarsi dei clirni. Peraltro, secondo la tradizione, questa 
inclinazione si sarebbe realizzata ad un dato rnomeoto e, a dir vero, nella 
sintonia tra un fàtto fisico e un fatto 1netafisico: come nel senso di un disor
dine della natura riflettente un dato fatto d'ordine spirituale. Quando Liezi 
( cap. V), in tonna Initica, parla del gigante Gonggong che infrange la «colonna 
del cielo», è appunto ad un tale avvenimento che ci si deve riferire, per ìJ quale, 
in questa tradizione, si trovano anche riferinlenti più concreti, con1e il seguente, 
seppure con interferenze di dati relativi a rivolgùnenti successivi: «I pilastri 
del cielo furono infranti. La terra tremò dalle fondamenta. I cieli a settentrione 
scesero sempre più in basso. 11 sole, la luna e le stelle mutarono il loro corso 
[cioè: il loro corso apparve mutato a causa dell'avvenuta declinazione]. La 
terra si apri e le acque racchiuse nel suo interno proruppero ed inondarono i 
vari paesi. L'uomo si trovava in rivolta contro il cielo e l'universo cadde in 
disordine. li sole si oscurò. I pianeti mutarono i 1 loro corso [nel senso pro- · 
spettico già detto] e la grande armonia del cielo fu distrutta» (3). ln ogni 111odo, 
il gelo e la lunga notte non scesero che ad un dato 1nornento sulla regione 
polare. Allora, con I' emigrdZione da questa sede, che si ilnpose, il primo ciclo 
si chiuse, si apr1 il secondo ciclo, si iniziò la seconda grande èra, il ciclo atlan
tico. 

Testi ari d'India, come i Veda e il Mahtibhdrata, conservano il ricordo della 
sede artica per via di allusioni astronomiche e calendariche, non comprensi
bili che nel riferimento ad una tale sede (4). Nella tradizione indù il tennine 
dvfpa, che in sé significa «continente insulare», in realtà è usato spesso per 
designare diversi cicli, per trasposizione spaziale di una nozione temporale 
(ciclo = isola). Ora, nella dottrina dei dvipa si trovano ricordi significativi della 
sede artica, anche se presso a varie mescolanze. li già accennato shveta-dvfpa, 
o « isola de llo splendore», viene localizzato nell 'estre1no settentrione e spesso 

(3) Apud I. Donnclly, A1la11tis, die vorsintflutliche Welt, Essling, 1911, p. 299; M. 
Graoet, La pensée chinoise, Paris, 1950, pp. 176, 344-346 [tr. it.: li pensiero cinese, Adelphi, 
Milano, 1986). Si può ricordare che lo stesso Platone mette io relazione co11 catastrofi 
mitiche, come quella causala da Fetonte, un «Jnutato corso degl i astri», cioè il diverso 
aspetto della volta celeste dovuto allo spostamento della Terra . 

(4) Cfr. L.B.G. Tilak, The Arctic Home in the Veda (A new key 10 the interpretation 
of many Vedi e texts a11d legends), Bombay, 1903 [tr. it. : la dimora artica 11ei Veda, 
ECIG, Genova, 1991]. 
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si parla degli Uttarakura corne cli una razza originaria del Nord, cioè del «con
tinente insulare polare», che è il p ri n10 dei vari dvipa e, si1nultanena1neute, 
il centro di essi tutti. Il suo ricordo si mescola con quello del saka-dvipa, situato 
nel «tnare bianco» o «1nare di latte», cioè nel mare artico. Qui non vi sareb
be stata deviazione dalla legge dall'alto (5). Secondo il Kur1na-puriina la sede 
del Vishnu solare, avente per segno la «croce polare», cioè la croce uncinata 
o svastika, coincide nuovan1ente con lo shveta-dvipa, di cui nel Pad1na-purtina 
è detto, che in esso risiedono, di là da tutto ciò che è paura ed agitazione 
samsàrica, i grandi asceti, 1nabayogì ed i «figli del Brahman» (equivalenti agli 
«uomini trascendenti» abitanti del Nord, di cui nella tJ·adizione cinese): essi 
vivono presso Hari, che è lo stesso Visbnu, concepito come «il Biondo» o 
«l'Aureo», e presso un trono simbolico «sostenuto da leoni, splendente 
come il sole e radiante come il fuoco». Sono varianti del ten1a'della «Terra del 
Sole». Con1e riflesso di ciò sul piano dottrinale può considerarsi il fatto che, 
come si è già visto, la via che - in opposto a quella del ritorno ai inani o alle 
Madri - conduce ali ' imrnortalità solare e agli stati super-individuali dell 'es
sere - che una tale via, deva-yà11a, fu detta la Via del Nord: in sanscrito 
Nord, uttara, significa altresì la «regione più elevata» o «suprema», e utta
rayana, canunino settentrionale, vien detto quello del sole fra i solstizi d' in
verno e d'estate, che è appunto una via «ascendente» (6). 

Fra gli Ari dell 'Iran si conservarono ricordi ancor più precisi. La loro terra 
d'origine - Ayrianem Vaejò - creata dal dio cli luce, ove è la «gloria», ove il 
re Yima avrebbe incontrato Ahura Mazda, è una terra dell 'estremo settentrione. 
E si ha il ricordo preciso del congelamento. La tradizione riferisce che Yima 
fu avvertito dell'approssimarsi «di fatali inverni» (7); che, come opera del dio 
di tenebra, contro l'Ayrianem Vaéjò sorse la «serpe dell'inverno» e allora 
«vi furono dieci mesi cli inverno e due di estate», vi fu «freddo per le acque, 
freddo per la terra, freddo per la vegetazione. L' inverno vi piombò coi suoi 
peggiori flagelli» (8). Dieci mesi di inverno e due di estate: è il clima del
l' Artide. 

La tradizione norclico-scandinava, nella sua fra1nmentarietà, presenta varie 
testimonianze confusamente mescolate. Tuttavia vi si possono rintracciare 
analoghi ricorcli. L' Asgard, la sede aurea primordiale degli Asen, in quelle tra
dizioni viene localizzata nel Mitgard, nella «Terra di Mezzo». Questa terra 
1nitica a sua volta fu identificata sia col Gardarike, che è una regione quasi 

(5) Cfr. Vislrnu-p 11rd11a, Il, 2; Il, 4; M.K. Ronnkow, Sor11e Remarks 011 Shvetadvipa, 
in Bui/. Orient. Schoo/, London, V, pp. 253 sgg.; W.E. Clark, Sakadvipa a11d Svetadvfpa, 
in Jo11r11. An1er. Orie111. Sociery, 19 19, pp. 209-242. 

(6) Nel rito indù il saluto d'otnaggio ai resti tradizionali - a11ja/i - si tà rivolgendosi 
verso il Nord (1\1d11ava1Jhannaslrdstra, li, 70), quasi come per un ricordo dell'origine della 
sapienza trascendente in essi contenuta. Al Nord viene ancor oggi riferita nel Tibel l 'ori
gine di una remotissima tradizione spirituale di cui le fom1e 1uagiche Bon sembra che siano 
gli ultinù residui degenerescenti . 

(7) Vendfddd, Il, 20. 

(8) Vendidiid. I, 3-4. Altrecilazioni si possono trovare in nota a lla traduzione di J. Dar
mesteler, Avesta (Socred Books of ilre East, voi. fV), p. 5. 
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artica, sia con I' <<Isola Verde» o «Terra Verde» la quale, se nella cosino logia 
figura cotne la prima terra sorta dall'abisso Ginungagap, tuttavia è possibile 
che non sia priva di relazione con la stessa Groenlandia - col Griines Land. 
La Groenlandia, come sembra dirlo lo stesso no1ne, fino al ternpo dei Goti 
pare presentasse una ricca vegetazione e non fosse investita ancora dal con
gelamento. Pern1ase nel prirno Medioevo l' idea che la regione del Nord fu 
scaturigine di razze e di genti (9). PeraJtro, nei racconti eddici relativi alla lotta 
degli dèi contro il destino, rok, che finisce col colpire la loro terra - racconti, 
nei quali ricordi del passato interferiscono con tetni apocalittici - si possono 
riconoscere alcuni dati riferibili al tramonto del primo ciclo. Qui, come nel 
Vendiddd, ricorre il tema di un terribile inverno. Allo scatenarsi delle nature 
elementari si tmisce l'oscuramento del sole; il Gylfaginning parla dello spa
ventoso inverno che precede la fine, di tempeste di neve che iu1pediscono di 
godere del beneficio del sole. «li n1are sorge te1npestosamente e ingoia le terre; 
l'aria diviene ghiacciata e il vento gelido accu1nula masse di neve» ( I O). 

Nella tradizione cinese la regione nordica, il paese degli «uomini tra
scendenti», e quello della «razza dalle ossa 1nolli» spesso si identificano: in 
relazione ad un imperatore della prima dinastia, si parla appunto di un paese 
posto al nord del mar del Nord, illimitato, senza intemperie, con un simbolico 
monte (Huling) e con una simbolica fonte di acqua: paese chiamato appunto 
«estrerno Nord» e lasciato con gran rimpianto da Mu, altro tipo imperiale (11 ). 
Analogamente, il Tibet conserva il ricordo di Tshang Charnbhala, la mistica 
«Città del Nord», la Città della «pace», concepita anche co1ne un' isola ove -
come Zarathustra dell' Ayrianem Vaejo - sarebbe «nato» l'eroe Guesar. E i 
rnaestri delle tradizioni iniziatiche tibetane dicono che i. «cammin.i del 
Nord» conducono lo yogi verso la grande liberazione ( 12). 

La tradizione.costante circa le origini che si ritrova in America, fino al Paci
fico e alla regione dei Grandi Laghi, parla della terra sacra del «lontano Nord», 
posta presso le «grandi acque», da cui sarebbero venuti gli antenati dei Nahua, 
dei Toltechi e degli Aztechi. Si è già accennato che il nome prevalente di questa 

(9) Cfr. per esempio Jordanes, Hisioria Go1on1111 (Mon. gemi. hist., Auct.. ant. , V, I, 
rv, 25): «Scandia insula quasi officina gen1iz1111 a111 cerre ve/111vagina11ation11m» [''L' i
sola di Scandia è, per così dire, mia fabbrica di popoli o, indubbiamente, è come una matrice 
di nazioni'1. 

( I 0) Hyndladied, 44; Gylfagiri11i11g, 51 (di un «invento spaventoso» è detto anche nel 
Vaftltnldhriismiil. 44-45). La rappresentazione eddica del Nord con1e l'oscuro Niflhei1n, 
abitato dai giganti del gelo (così come r Ayrianem Vaèjo congelato poté venire conside
rato come la sede delle forze oscure della controcreazione di Angra Mainyu, tanto che si 
vuole che questi venne dal Nord per lottare contro Zarathustra: Vendidiid, XIX, l) è 
verosin1ilmeote propria ad un periodo posreriore, ai ceppi già emigrati nel Sud. L' inter
pretazione del mito eddico delle origini uon è agevole. Nel gelo che arresta le correnti 
del centro cbiaro e ardente originario del Muspelsheim - che «da nessuno che non sia di 
esso può ve11ir calcato» (cfr. W. Golther, Han.dbuch, cit. , p. 512) - e dà quindi origine ai 
giganti nemici degH Asen, si potrebbe forse vedere un ricordo analogo a queUo di cui sopra. 

(l l) Liezi, cap. V; cfr. cap. Ul. 
(12) Cfr. A. David-Nèel, La vie sur/111111ain.e de Guesar de li11g, Paris, 193 1, pp. LXIn

LX (tr. it.: Vìta sovrumana di Gesar di Li11g, Edizioni Mediterranee, Ro1na, 1990]. 
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terni, Aztlan, co1nprende anche - corne lo shveta-dvipa indù - l' idea di bian
chezza, di terra bianca. Ora, nelle tradizioni nordiche sussiste il ricordo di una 
terra abitata da razze gaeliche, vicina al Golfo di San Lorenzo, chian1ata 
Grande Irlanda o Hvitraman1alaud, cioè «paese degli uomini bianchi», e i norni 
di \Vabanikis o Abenikis, che gli indigeni verso quelle parti si danno, vengono 
da Wabeya, cioè da «bianco» (13). Senonché alcune leggende dell'America 
centrale 1nenzionano quattro antenati primordiali della razza Quiche che 
vogliono ancora raggiungere Tulla, la regione della luce. Vi trovano invece 
il gelo, il sole in essa non appare. Allora si dividono e passano nel paese dei 
Quiche (1 4). Questa Tulla o Tullan, che è la patria di origine dei progenitori 
dei Toltechi, i quali probabilmente trassero da essa il loro non1e, e che anda
rono a chiamare paritnenti Tulla il centro dell 'lrnpero da loro successivamente 
fondato sull 'altopiano del Messico, - questa Tu Ila era stata appunto concepita 
anche come la «Terra del Sole». Essa, è vero, viene talvolta localizzata ad 
oriente dell 'America, cioè nell ' Atlantico; ma ciò si deve verosimilmente alJ'in
terferenza del ricordo di una sede successiva, la quale riprese, per un certo 
periodo, la funzione della Tulla pri.mordiale (a cui forse più particolannente 
corrisponde I' Aztlan), ove venne a regnare il gelo e non si trovò più il sole 
(15): Tulla, che equivale visibiltnente alla Thule dei Greci, sebbene questo 
non1e, per ragioni di analogia, fu applicato anche ad altre regioni. 

Secondo le tradizioni greco-rornane Thule si sarebbe trovata nel mare 
che reca appunto il non1e del dio dell 'età dell'oro, nel M.are Cron.ium, corri
spondente alla parte settentrionale dell'Atlantico ( 16): né diversa localizza
zione, in tradizioni più tarde, fu data talvolta a ciò che passò nel simbolo e 
nella superstoria nella fonna di Isole Fortunate e Isole degli Immortali (17) 

( 13) Cfr. E. Beauvois, L 'E/ysée des i\1exicains, cit., pp. 27 1-273, 3 19. 

( 14) Cfr. A. Réville, les re/igions du Mexique, cit. , pp. 238-239. Ai quattro antenati 
Quicbe fil probabibueote riscontro l'idea celtica dell'«isola dei quattro Signori» e l' idea 
estremo-orientale della lontana isola di Ku-sbe, abitata da uomini trascendenti e dai quattro 
Signori ( cfr. R. Guénon, le Roi du Monde, cii. , pp. 71-72). li Guénon ricorda la divi
sione dell 'aotica"lrlanda in quattro regni, che probabihnente riprodusse quella propria «ad 
un' altra terra assai più settentrionale oggi sconosciuta, forse scomparsa» - e rileva anche 
la ricorrenlè presenza, in Irlanda, di c iò che per i Greci era l'omphalos, cioè del s irnbolo 
del {<Centro» o «Polo». Al che noi aggiungeretno che la {<pietra nera del destino», la quale 
designava i re legittimi e fece parte degli oggetti 1nistici portati in l.rlanda dalla razza dei 
Tuatha dé Danann venuti da una terra atlantica o nordico-atlantica (cfr. C. Squire, The 
Mythologie o.f Ancieni Britain and lreland, London, 1909, p. 34) ha esseozialn1ente lo 
stesso valore di simbolo regale «polare», nel doppio senso di questo tennine. 

(15) Cfr. R. Guénon, l e Roi du Monde, cit., cap. X, pp. 75-76, che fa acute osserva
zioni sulla relazione che es isteva tradizionahncntc fra Tbule e la figurazione dell ' Orsa 
Maggiore, la quale si ricollega al s irnbolismo polare. Cfr. anche E. Beauvois, la T11lé 
primitive, berceau des Papuas du nouveau monde, in Museon, X, 1891. 

(16) Plinio, Naturalis historia, IV, 30. 

(17) Cfr. Plutarco, De defectu oraculonun, XVlrt [tr. il. : Diatriba isiaca e Dialoghi 
deljìci, Sansoni, Firenze, 1962]; Procopio, Gothica, IV, 20 [tr. it.: La guerra gotica, Newton 
Compton, Roma, 1974]. Secondo Strabone (Geographica., l, vi , 2) Thule si trovava a 
sci giorni di navigazione a nord della (Gran) Bretagna. 
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o dell' Isola Perduta che, come scrisse Onorio Aut,'l1stadumensis nel Xli secolo, 
«si nasconde alla vista degli uo1nini, a volta la si scopre per caso, n1a non 
appena la si cerchi diviene introvabile». Con Thule si confonde dunque sia il 
leggendario paèse degli Iperborei, posto nell'estremo Nord ( 18), da cui i ceppi 
achei originari portarono l'Apollo delfico; sia l'isola Ogygie, «ombelico del 
1nare», posta lontana sul vasto oceano ( 19) che Plutarco dice infatti esser posta 
a nord della (Gran) Bretagna; esser prossi1na al luogo artico ove vive 
ancora, immerso nel sonno, Kronos, il re dell'età aurea, e tale, che il sole vi 
scompare una sola ora del giorno per tutto un mese e che le tenebre in quel-
1 'unica ora non sono nemmeno fitte, ma come in una specie di crepuscolo, 
proprio come nell'Artide (20). La confusa nozione della notte chiara del Nord 
fece peraltro da base alla concezione della terra degli Iperborei come un luogo 
di luce perenne e senza tenebre. Questa rappresentazione e questo ricordo 
furono così vivi, che fin nella tarda romanità ne restò una eco e, assimilata la 
terra primordiale alla Gran Bretagna, si volle che Costanzo Cloro si fosse 
spinto fin là con le sue legioni non tanto per trofei di glorie militari, quanto 
per raggiungere la terra «più vicina al cielo e più sacra», per poter contem
plare il padre degli dèi - cioè K.ronos - e per godere di (<Un giorno quasi senza 
notte» nel senso di anticipare con ciò il possesso della luce eterna proprio 
alle apoteosi imperiali (21). Ed anche quando l'età dell'oro si proiettò nel 
futuro come speranza di un nuovo saecul11rn, non mancarono riemergenze del 
sitnbolo nordico: dal Nord - ab extre1nis fini bus plagae septerntrionalis [dai 
più remoti territori della regione settentrionale]- sarà da attendersi, per 
esempio, secondo Lattanzio (22), il Principe possente che ristabilirà la giu-

( 18) Cfr. Callin1aco, Hymni, IV, 28 1 [tr. it: Inni. Epigram111i. Frammenti, BUR, Milano, 
1996]; Plinio, IV, 89; Mar.:iano Capella, V!, 664. Verso il IV secolo a.C. Ecateo d' Abdera 
disse che la Gran Bretab'lla fu abitala dagli «Iperborei»; identificati coi Protocelti. Ad 
essi viene attribuito il già citato ten1pio preistorico di Stonehenge (cfr. H. Hubert, l es 
Ce/tes, voi. I, p. 247). 

( l 9) Odissea, l, 50; XII, 244. Anche qui, per le connessioni col giardino di Zeus e delle 
Esperidi, si hanno però spesso evidenti interferenze con il ricordo della successiva sede 
atlantica. 

(20) Phnarco, De facie in orbe lunae, § 26. Plutarco dice che oltre le isole, più a 
nord, sussisterebbe ancora la sede in cui Kronos, il dio dell 'età dell 'oro, dorme su di una 
roccia lucente cotne lo stesso oro, ove degli uccelli gli recano l' atnbrosia. Altri riferimenti 
in E. Beauvois, L'Elysée tra11satla11tique et l'Eden occide11tal, in Revue d'Histoire des 
Religions, voi. VII, 1883. pp. 278-279. 

(21) Cfr. Eumene, Panegirico per Cos1anti110 Augusto, § 7, trad. Landriot-Rocbet, 
Aun1n, 1854, pp. 132-133. E. Beauvois, L 'E/ysée transatla11tiq11e, cit., pp. 282-283, accenna 
alla possibilità che Ogygie, divisa nelle radici gaeliche og (giovane e sacro) e iag (isola) 
riporti alla «Terra sacra della giovinera», alla Tir na mBeo, la «Terra dei Viventi» delle 
leggende nordiche, che a sua volta coincide con l'Avallon, terra d'origine dei Tuatba dé 
Danann. 

(22) Lat.tanzio, lnstitutiones, VJI, 16, 3. Questi affiora1nenti si continuano nella suc
cessiva letteratura n1istica e ermetica. A parte Boehme, citeremo G. Poste!, il quale nel suo 
Conipe11di11m Cos1nographic11111 dice che il «paradiso>.> - trasposizione mistico-teologica 
del ricordo della patria primordiale - si trova sotto il polo artico. 
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stizia dopo la caduta di Roma; nel Nord «rinascerà» l'eroe tibetano, il 1nistico 
invincibile Guesar a ristabilire un regno di giustizia e a stenninare gli usur
patori (23), in Shambala, sacra città del Nord, nascerà il Kalki-avatara, colui 
che porrà fine alla «età oscura>}; L' Apollo iperboreo, secondo Virgilio, inau
gurerà una nuova età dell'oro e degli eroi nel segno di Roma (24); e così via. 

Indicati questi punti essenziali, non ci riferire1no ulteriormente alla legge 
di solidarietà fra cause fisiche e cause spirituali applicata ad un piano, ove 
fra quel che, nel senso più lato, può chiamarsi «caduta» - fra la devi a -
zione di una razza assolutamente primordiale - e la declinazione fisica 
dell'asse terrestre, detenninante il destino di mutamenti climatici e di cata
strofi periodiche per i continenti, si può presentire un intimo nesso. Indiche
remo solo che da quando la sede polare divenne deserta si può constatare quel 
progressivo alterarsi e perdersi della tradizione originaria che doveva por
tare fino all'età del ferro o età oscura, kali-yuga, o «età del lupo» (Edda), e, 
al Limite, fino ai tempi moderni in senso stretto. 
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4. Il ciclo nordico-atlantico 

Per quel che riguarda l'emigrazione della razza boreale vanno distinte due 
grandi correnti, l'una dal Nord al Sud, l'altra- successiva - da Occidente verso 
Oriente. Portando dovunque uno stesso spirito, uno stesso sangue, uno 
stesso corpo di sin1boli, segni e voci, gruppi di Iperborei raggiunsero dapprima 
lAmerica del Nord e le regioni settentrionali del continente euroasiatico. A 
distanza di decine di migliaia di anni una seconda grande emigrazione sembra 
essersi spinta fino ali' America centrale, ma soprattutto che sia calata in una 
terra oggi scomparsa situata nella regione atlantica, costituendovi un centro 
ad imagine di quello polare. Si tratterebbe dunque dell'Atlantide del racconto 
di Platone e di Diodoro, e il fatto di questo spostamento e di questa ricostitu
zione spiega le interferenze di nomi, simboli e topografie, che già abbia1no 
segnalato nei ricordi relativi alle due prime età. A tale riguardo si deve dunque 
essenzialmente parlare di una gente e di una civiltà «nordico-atlantica». 

Dalla sede atlantica le razze del secondo ciclo si sarebbero irradiate sia in 
America (donde i già citati ricordi fra Nabua, Toltechi e Aztechi circa la loro 
patria di origine), sia in Europa e in Africa. Con grande probabilità, nel 
primo paleolitico tali razze raggiunsero l'Europa occidentale. Esse corri
sponderebbero, fra l' altro, ai Tuatba dé Danann, la razza divina venuta in 
Irlanda dall'isola occidentale Avallou, guidata da Ogma grian-ainech, l'eroe 
dal «volto solare» cui fa da controparte il bianco e solare Quetzalcoatl, che 
sarebbe venuto in America con i suoi co1npagni dalla «Terra di là dalle Acque». 
Antropologicamente, sarebbe l'uomo Cro-Magnon, apparso verso la fine del 
periodo glaciale appunto nella parte occidentale dell'Europa (specialmente 
nella zona della civiltà franco-cantabrica delle Madéleines, di Gourdain e di 
Altamira), uomo nettamente superiore, come livello culturale e tipo biologico, 
a quello aborigeno dell'uomo glaciale e musteriano, tanto che qualcuno poté 
dire recentemente, aver rappresentato, .i Cro-Magnon, quasi «gli Elleni del 
paleolitico». E per la loro origine resta assai significativa l'affinità della loro 
civiltà con quella iperborea, perfino nelle tracce dei popoli dell 'estremo set
tentrione (civiltà della renna) (1). Altre tracce preistoriche dello stesso ciclo 
sarebbero quelle presenti sulle coste baltiche e frisio-sassoni; nel Doggerland, 
in una regione in parte scomparsa - la leggendaria Vineta - si sarebbe for-

(1) Cfr. E. Pittard, Les races et /'histoire, Paris, 1925, pp. 75-78. S. Kadner, Deut
sche Viiterkunde, Breslau, 1933, pp. 21-22. 
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mato un centro di questa civiltà. Oltre la Spagna, altre ondate raggiungono 
lAfrica occidentale (2); altre ancora, più tardj, fra il paleolitico e il neoli
tico, probabihnente insie1ne a razze di diretta derivazione nordica, si spingono 
per via continentale da Nord-Ovest a Sud-Est verso l'Asia, là dove si era pen
sato si fosse trovata la culla della razza indoeuropea, e ancor oltre, fmo alla 

. Cina (3), mentre altre correnti percorrono il litorale settentrionale dell' A
frica fino all'Egitto o si inoltrano per 1nare dalle Baleari alla Sardegna fino 
ai centri preistorici dell'Egeo. In particolare, per quel che riguarda l'Europa 
e il vicino Oriente, non diversa è l' origine - restata enign1atica (co1ne 
quella stessa dei Cro-Magoon) per la ricerca positiva - sia della civiltà mega
litica dei dolmen, sia di quella del cosidetto «popolo dall'ascia da battaglia}). 
Il tutto, a grandi ondate, con flussi e ritluss.i, incroci e scontri con razze abo
rigene, o già miste, o diversan1ente derivate dallo stesso ceppo. Cosi dal Nord 
a l Sud, da Occidente ad Oriente sorsero per irradiazione, adattazione o 
dorninazione civiltà che in origine ebbero, io una certa misura, la stessa 
impronta, spesso con vene di un ugual sangue spiritualizzato nelle élites domi
natrici. Là dove si incontrarono razze inferiori legate al dernonismo ctonio e 
miste con la natura animale sono restati ricordi di lotte, in forme mitologiz
zate in cui sempre si sott.olinea il contr..isto fra un tipo divino lu1ninoso ( ele-
1nento di derivazione boreale) e un tipo oscuro non-divino. E nella costitu
zione degli organismi tradizionali da parte delle razze conquistatrici si deter
minò allora una gerarchia, avente valore spirituale e sin11.1ltanean1ente valore 
etnico. Nell 'India, nell'Iran, nell'Egitto, nello stesso Perù e cosi via, si han
no tracce abbastanza distinte di ciò presso il regime delle caste. 

Si è detto che originariamente il centro atlantico dovette riprodurre la 
funzione «polare» del centro iperboreo e che ciò fa sì che nella materia delle 
tradizioni e dei ricordi si abbiano interferenze frequenti . Queste interferenze 
non debbono però impedire di constatare, per un periodo successivo, 111a pur 
sempre cadente nella più alta preistoria, una trasformazione di civiltà e di spi
ritualità, una differenziazione che conduce dalla prima èra alla seconda -
dall'età dell'oro a quella dell'argento- e che prepara le vie alla terza èra, all'età 
del bronzo o età titanica, a cui anzi, di rigore, nominalmente converrebbe l 'at
tributo di «atlantide», dato che la tradizione ellenica presenta Atlante con1e 
un tipo apparentato ai titani, come fratello di Prometeo (4). 

(2) Si trana del leggendario regno di Uphaz e, in parte, della civiltà preistorica afri
cana ricostruita dal Frobcnius, il quale, confondendo il centro parziale con la sede origi
naria di cui esso probabihnente fu una colonia, l ' ha identificata con quella stessa del!' A
tlantide platonica. Cfr. L. Frobenius, Die atlantische Giitterlehre, Jena, 1926 [tr. it .: I 
n1iti di Atlantide, Xenia, Milano, 1993]; Erlebte Erdteile, Leipzig, 1925. 

(3) Sono recenti i ritrovamenti in Cina appunto delle vestigia di una grande civiltà prei
storica, simile a quella egizio-miceuica, creata verosimilmente da tali ondate. 

( 4) La leggenda di Atlante che regge il peso del nlondo sulle sue spalle se, sotto un 
aspetto, è quella della pena del ti1ano Atlante il quale, secondo alcuni (cfr. Servio, Ad 
Aeneidem, rv, 247; Igino, Fabulae, 150), avrebbe partecipato anche lui alla lona contro 
gli Olimpici, sotto un secondo aspetto può valere come si1nbolo per indicare la stessa 
reggenza «polare», la stessa funzione di <<pOIO)>, sostegno o «asse» spirituale che, dopo 
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Intanto già antropologican1ente nelle razze derivate dall'originario ceppo 
boreale va considerato un pri1no grande gruppo differenziatosi per idiovariazio
ne, cioè per una variazione senza 1uescolanza, gruppo composto in prevalenza 
dalle ondate di più diretta derivazione artica e che per ultimo apparirà nelle 
varie vene della pura razza aria; poi, un secondo grande gruppo differenzia
tosi per n1istovariazione, cioè per mescolanza con razze aborigene del Mez
zogiorno, con razze prototnongoloidi e negroidi e con altre che probabilmente 
furono i residui degenerescenti degli abitanti di un secondo continente prei
storico scomparso, situato nel Sud, designato da alcuni come Lemuria (5). Nel 
secondo gruppo rientra verositnihnente la razza rossa degli ultimi Atlantidi 
(quelli che, secondo il racconto platonico, sarebbero decaduti dalla loro pri
mitiva natura «divina)> per via di ripetute unioni con la razza umana): da 
considerarsi come il ceppo etnico originario di 1nolte civiltà più recenti fon
date dalle ondate da Occidente ad Oriente (razza rossa dei Creto-egei, gli .Etei
creti, Pelasgi, Lici, ecc., i Kefti egizii, ecc.) (6) e così pure di quelle civiltà 
runericane, che nei loro miti ricordavano la provenienza dei loro progenitori 
dalla terra atlantica d.iv1na «posta sulle grandi acque». Lo stesso nome greco 
dei Fenici vuol appunto dire i Rossi, e in ciò si ha verosimilmente un altro 
ricordo residuale dei primi navigatori atlantici del Mediterraneo neolitico. 

Come dal punto di vista antropologico, del pari da quello spirituale vanno 
considerate dunque due componenti, l'una boreale e l'altra atlantica, nella vasta 
materia delle tradizioni e delle istituzioni di questo secondo ciclo. L'una si 
rifà direttamente alla luce del Nord, mantenendo in gran parte l'originario orien
tamento uranico e «polare»; l'altra tradisce la trasforn1azione avvenuta al 
contatto con le potenze del Sud. Prima di considerare il senso di tale tra
sforn1azione costituente, per così dire, la controparte interna della perdita del
la residenza polare, la prin1a alterazione, occorre accennare ad ancora un punto. 

Quasi tutti i popoli conservano il ricordo di una catastrofe, che chiuse il 
ciclo di una precedente umanità. Il mito del diluvio è la fonna più frequente 
secondo la quale si presenta tale ricordo: dagli lrani ai Messicani e ai Maya, 
dai Caldei e dai Greci sino agli Indù e alle genti del litorale atlantico-africano, 
ai Celti e agli Scandinavi. Il suo contenuto originario, peraltro, è un fatto 
storico: è, essenzialmente, la fine della terra atlantica, come secondo il rac-
conto di Platone e di Diodoro. In un 'epoca, la quale, da quanto risulta da 
qualche traccia di cronologia con tessuta nel mito, precede sensibilmente quella 

quella iperborea, la gente atlantica in un primo periodo avrebbe ripresa. Nella sua esegesi, 
Clemente Alessandrino dirà: «Atlante è un polo impassibile, esso può anche esser la 
sfera inunobile e forse, nel miglior caso, con esso si allude alla in1mobile eternità» - ese
gesi, che si ritrova anche in altri (cfr. L. Preller, Griechische Mythologie, cit., voi. I, pp. 
463-464; A. Bessmertny, Das Atlantisriit5el, Leipzig, 1932, p. 46). 

(5) Cfr. nel! 'opera di H. Wìrth (Der Aufgang der Menschheit, Jena, 1928) il tentativo 
di u1ilizzare, per definire le due razze differenziatesi dal ceppo originario, le ricerche sui . . . 
gruppi sangu1gn1. 

(6) Cfr. A. Mosso, Le origini della civiltà mediterranea, Milano, 1910, p. 332 [rist. 
anastatica: Edizioni Librarie Siciliane). 
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stessa in cui secondo la tradizione indù avrebbe preso inizio la «età oscura», 
il centro della civiltà atlantica, con la quale le varie colonje dovettero verosi
miln1ente conservare per un lungo periodo un legatne, si inabissò. Il ricordo 
storico di quel centro gradatarnente svanì nelle civiltà derivate, dove nel sangue 
delle caste do1ninatrici, in radici dei linguaggi, in istituzioni, segni, riti e 
ierogrammi di tipo simile si mantennero tuttavia parti dell ' at1tico retaggio. 
Nella tradizione ebraica il teina della Torre di Babele, col conseguente castigo 
della «confusione delle lingue», potrebbe alludere al periodo in cui la tradi
zione unitaria andò perduta, in cui le varie forme di civiltà si dissociarono dal
!' origine comune e più non si co1npresero !\ma con l'altra dopo che la cata
strofe delle acque chiuse il ciclo de LI 'umanità atlantica. n ricordo storico si 
n1autenne però spesso nel rnito - nella superstoria. L'Occidente , dove era 
sin1ata l' Atlantide nel suo ciclo originario, quando essa riprodusse e con
ti nuò la funzione «polare» più antica, controsegnò ripetutamente la 
nostalgia dei caduti. Per via di uua trasposizione di piano, le acque che si chiu
sero sulla terra atlatltica furono paragonate alle «acque della morte» che le 
generazioni successive, post-diluviali, fatte di esseri orinai n1ortali, debbono 
attraversare iniziaticamente per reintegrarsi nello stato divino dei «morti», 
cioè della razza scomparsa. Su questa stessa base le note figurazioni del! ' «Isola 
dei Morti» possono spesso intendersi in ugual senso, cioè come trasforma
zioni del ricordo del continente insula re sprofondato (7). li 1nistero del para
diso e dei luoghi di inm1ortalità in genere andò a collegarsi col 1nistero del-
1 '0ccidente (e dello stesso Nord, in alcuni casi) in tm insieme di insegnamenti 
tradizionali, allo stesso modo che il tema dei «Salvati dalle acque» e di coloro 
che «non affondano nelle acque» (8) dal senso reale, storico, riferentesi alle 
élites che scamparono dalla catastrofe e fondarono nuovi centri tradizionali, 
passò ad w1 senso simbolico e figurò nella leggenda di profeti, di eroi e di 
iniziati mentre, in genere, per via sotterrdnea i simboli proprì a quella razza 
delle origini riaffiorano enigmaticamente fino a ten1pi relativamente recenti, 
là dove si presentarono re e dinastie dominatrici tradizionali. 

Volendo aggiungere qualche altro riferimento, fra gli Elleni spesso è 
accidentale la localizzazione dello stesso giardino divino - i}ruv K~noç - ove 
soggiornò originariamente il dio olimpico Zeus (9), e del giardino del.le Esperì-

(7) Cfr. D. Mercshkowsky, Das Ceheimnis des Wesiens, Leipzig-Ziirich, 1929, pp. 200 
sgg. e passim, dove rnolti dei riferimenti atlan1idei supposti per riti e sin1boli dell 'aatichità 
non son privi di fondamento. 

(8) Per esempio, Yan1a, Yima, Noah, Decaulioae, Sbarnashnapitshtin, lo stesso Rornolo, 
l'eroe solare Karna del Malriiblrarata, ecc. Si può notare che come Manu figlio di Vivasb
vant, cioè erede della tradizione solare, sfuggi to al diluvio, e creatore delle leggi di un 
nuovo ciclo, ba per fratello Varna (da cfr. coa l' iranico Virna, che è il re solare scampato 
anche lui al diluvio), il quale è il «dio di coloro che son morti», così Minos, che a Manu 
corrisponde perfino etimologicamente, appare spesso come la controparte di Radamanto 
che è il re deU'«isola dci Beati» o degli «Eroi» (cfr. L. Prcller, Griechische A1ythologie, 
voi. Il, pp. 129-131 ). 

(9) Se non in tulli i casi , tuttavia in molti, vale l'osservazione di A. Piganiol (Les ori
gines de l?ome, cit. , pp. 1421 sgg.). il quale vede nell'apparire di dèi olimpici a lato di divi-
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di, «di là dal fiun1e Oceano»; delle Esperidi, che per taluno furono appunto le 
figlie di Atlante, il re dell ' isola occidentale. Ma ecco che proprio questo giar
dino deve raggiungere Eracle in quella, fra le sue imprese simboljche, che più 
fu messa in relazione con la sua conquista deU'inm1ortalità oli1npica, avendo 
egli avuto per guida Io stesso Atlante, il «conoscitore delle oscure profondità 
del mare» (IO). In genere, occidentale fu dunque l'equivalente ellenico della 
via norrnco-solare, del deva-yana degli lndo-arì, la via di Zeus che dalla for
tezza di Kronos nell ' isola degli Eroi sul lontano mare conduce alle altezze 
dell 'Olimpo ( 11 ). Secondo la tradizione caldaica ad Occidente, «oltre le 
profonde acque della 1norte», «quelle, per cui non vi fu 1nai guado e che nes
suno, da tempo inunemorabile, ha più attraversato», sta il giardino divino ove 
reJ,'lla Atrachasis-Shamashnapishtin, l'eroe scampato al di luvio, epperò con
servante ancora il privilegio dell ' immortalità: giardino, che Gilgamesh seguendo 
la via occidentale del sole raggiunge per ottenere il dono della vita ( 12). 

Per l'Egitto, è significativo che la sua civiltà non conosca una preistoria 
«barbarica»: essa sorge, per così dire, di colpo, avendo fin dall'inizio un alto 
livello. Ora, secondo la tradizione, le prime dinastie egizie sarebbero state for
mate da una razza venuta dall'Occidente, detta dei «COtnpagni di Horo» -

· she111su He111 - , quelli col «segno del primo fra gli abitanti della terra d'Oc
cidente», cioè di Osiride, che però viene considerato come re in eten10 nei 
«Campi di Yalu», nella «terra del sacro Amenti» o ltre « le acque della 
morte», localizzata «nel lontano Occidente», e che talvolta si lega appunto 
all'idea rn una grande terra insulare. Il ri to funerario egizio riprende il sitn
bolo e il ricordo: in esso la formula rituale era «Ad Occidente!», il rito doveva 
comprendere un attraversare le acque e nel corteo si portava la «sacra arca del 
sole», quella dei «Salvati dalle Acque» (J 3). Peraltro, circa le stesse tradizioni 
estremo-orientali e tibetane, si è già menzionato il cosidetto «paradiso occi
dentale>» con alberi dalle frutta d'oro come quello delle Esperidi: e per il 

nità feminili della terra il risultato dell'interferire dei culti di origine nordica con culti di 
origine meridionale. V 'è da pensare a questo nella leggenda, che del giardino occiden
tale fa il luogo delle nozze d i Zeus e.on Hera, nozze, cotne si sa, tutt'altro che felici. 

(I O) Cfr. Apollodoro, Bìbliotheca, II , 5, 11 (tr. it.: Bìb/ioteca, Adelphi , Milano, 1995); 
Esiodo, Tlteogonia, v. 2 15 [tr. it. in: Esiodo, Opere, Einaudi, Torino, 1998]. 

(1 1) Cfr. W.H. Roscher, Die Gorgonen und Ven vandtes, Leipzig, 1879, pp. 23-34. 
W. Ridgeway (Tlte Early Age of Greece, Can1bridge, 190 I, pp. 516-518) fa giustao1eate 
rilevare che la credenza nella sede occidentale dci soggiorni di inunortalità è caratteristica 
soprattutto nei popoli che usarono il rituale - essenzialmente aordico-ario - dclla cren1a
zioae, non quello dell ' inumazione dei morti. 

(12) Cfr. Gilgameslt, X, 65-77; XI, 296-298. 

{13) Cfr. E.A. Wallis-Budge, Egypt in the Neolithic and Archaic Periods, London, 
1902, pp. 165-166. Come fra gli Elleni spesso la locali.zzazione nel Nord e nell 'Occidente 
della sede degli im1nortali interferiscono, cosi in certe antiche tradizioni egizie i Campi 
della Pace - Sekhet Heteb - e il Paese del Trionfo - ta-en-maXeru - che il 1norto divi
nizza.lo in senso solare raggiunge attraverso un passaggio esistente nel «monte» e dove 
«i grandi capi proclan1ano vita eterna e potenza per lui», sono anche concepiti nella dire
zione settentrionale. Cfr. E.A. Wallis-Budge, Book of the .Dead, cit., pp.c1v-cv. 
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n1istero dell'Occidente, che così si ritrova, è suggestiva la frcquentissilna ima
gine di Midu con w1a corda e con la scritta: «Colui che tira [gli animi) verso 
l'Occidente» (I 4). D'altra parte il ricordo trasfonnatosi in un mito paradisiaco 
lo si ritrova anche nelle citate saghe celtiche e gaeliche circa la «Ten·a dei 
Viventi», il Mag-Mell, l' Avallon, luoghi di immortalità concepiti come terre 
occidentali ( 15). Nell'Avallon sarebbero passati ad esistenza perenne i super
stiti della razza «dall'alto>> dei Tuatha dé Danann, lo stesso re Arthur ed eroi 
leggendari, con1e Condla, Oisin, Cuculain, Loega1io, Ogiero il Danese ed altri 
(16). Questo misterioso Avallon è la stessa cosa del <<paradiso» atlantico, di 
cui nelle già riferite leggende americane: è la stessa antica Tlapallan o Tullan, 
è la stessa «Terra del Sole» o «Terra Rossa» nella quale - come i l'uatha 
nell' Avallon - sarebbero tornati e scornparsi sia il dio bianco Quetzalcoatl, sia 
imperatori leggendari, come Huemac del Codex Chitnalpopoca. Se è in un 
luogo occidentale che si reca lo stesso Enoch, «sino alla fine della terra», 
ove egli trova dei inonti si1nbolici , degli alberi divini custoditi dall' arcan
gelo Michele, alberi che danno vita e salvazione agli eletti rna che nessun mor
tale toccherà mai fino al Grande Giudizio ( 17) - le ultime eco dello stesso mito 
giungono sotterraneamente sino al Medioevo cristiano: Ì.11 una misteriosa terra 
atlantica i monaci navigatori del monastero di San Mattia e di Sant' Albaeus 
avrebbero trovata una città d'oro con Enoch e Elia, i profeti <<mai morti» ( 18). 

D' altra parte, nel mito diluviale la scomparsa della terra sacra che ormai 
un niare tenebrosu111 - le «Acque della Morte» - separa dagli uomini, può 
anche assumere un significato che lo connette al simbolistno dell ' «arca», cioè 
della preservazione dei «germi dei Viventi» - dei Viventi in senso etninente 
e traslato ( J 9): lo sparire della terra sacra leggendaria può anche significare 
il passare nell'invisibile, nell'occulto o immanifesto, del centro che con
serva inalterata la spiritualità primordiale non-wnana: giacché come «invisi
bili» - secondo Esiodo - continuerebbero ad esistere, quali guardiani degli 

(14) Cfr. A. Réville, La Religion Chinoise, cit., pp. 520-524. Pi li pan icolam1ente cfr. 
Liezi (cap. ill) circa il viaggio ad Occidente dell'imperatore Mu, che raggiunge il «monte» 
(il Kunlun) e incontra la «Madre-regina d'Occidente», Xiwangn1u. 

( 15) Cfr. C. Squire, The Mythologie, cit., pp. 34-4 I; E. Beauvois, L 'Elysée 1ransa
tlantiq11e, cit., pp. 287, 3 I 5, 29 1, 293; per I' Avallon: J. Husserius, Brita1111icarum eccle
siar11m A11tiq11itas et primordio, Dublin, 1639, pp. 524 sgg. 

(16) Cfr. Alano da Lilla, Prophetia anglicana Merlini, Frankfurt, 1603, pp. 100, 101, 
che paragona il luogo ove scomparve re Arthur con quello in cui scomparvero Elia e Enoch, 
dal quale, peraltro, l'uno e gli altri dovranno riapparire un giorno. Riferendosi alla terra 
degli Iperborei, già il rnondo classico sapeva di esseri, spesso regali - per esempio Kroisos 
- in essa <<rapiti» da Apollo (cfr. Pauly-Wissowa, Real-Encyklopiidie, IX, pp. 262-263). 

(17) l ibro di Enoch, XXIV, 1-6; XXV, 4-6. 

(18) Cfr. Goffredo da Viterbo, Pantheon, Ratisbona, I 726, pp. 58-60; E. Beauvois, 
L 'Elysées transat/a11tiq11e, cit., in Revue d'Histoire des Religions, voi. VIII, pp. 68 1-682. 

(I 9) Nella redazione caldaica del mito, gli dèi comandano adAtrachasis di salvare dal 
diluvio, «seppellendoli», gli scritti sacri dell' epoca precedente, cioè il deposito della 
sapienza di questa: ed essi sono concepiti come il «seo1e residuale» da cui tutto, poi, dovrà 
risvilupparsi. 
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uo1nini, gli esseri della prima età «che mai sono mortù>. Così alla leggenda 
della terr.i, isola o città sprofondata fa spesso da controparte quella dei po
poli sotterr<1nei o del regno sotterraneo (20): leggenda ricorrente essa stessa 
in molti popoli (21 ). Al prevalere della ernpietà sulla terra, i superstiti delle 
età precedenti passarono in una sede «Sotterranea» - cioè invisibile - cbe, 
per interferenza col simbolismo cieli' (<altezza>>, spesso viene situata nei monti 
(22). Là essi continuerebbero ad esistere, sino a che con l'esaurirsi del ciclo 
della decadenza si renda possibile w1a loro nuova 1nanifestazione. Pi,ndaro 
(23) dice che la via per giungere agli Iperborei <<non può esser trovata, né 
per mare, né per terra» e che solo ad eroi, co1ne Perseo ed Eracle, fu dato di 
calcarla, Montezuma, l'ultimo imperatore messicano, può raggiungere I' Az
tlan solo dopo aver proceduto ad operazioni rnagiche ed aver subito la trasfor
mazione della sua forma fisica (24). Plutarco riferisce che gli abitanti del Nord 
solo nello stato di sonno potevano aver rapporto con Kronos, re dell 'età del
l'oro, e con gli altri abitanti dell 'estrema regione settentrionale (25). Secondo 
Liezi (26), alle regioni 1neravigliose dì cui egli parla e che si connettono ora 
alla sede artica, ora alla sede occidentale, <<non vi si può andare né con nave, 
né con carro, ma solo il volo dello spirito le raggiunge» - e nell ' insegnamento 
la1naico talvolta è detto: Sharnbhala, la mistica sede nordica, «è nel 1nio spi
rito» (27). È così che le testimonianze, circa quel che fu una sede reale di esseri 
non soltanto wnanì, sopravvissero e rivestirono wi valore superstorico for
nendo sin1ulta11eamente simboli per stati oltre la vita, ovvero raggiwigibilì 
solo mediante l'iniziazione. Oltre al simbolo, si presenta poi la già detta idea 
che il Centro d'origine esiste tuttora, rna occulto, normalmente irraggiungi
bile (con1e la stessa teologia cattolica affern1ò per l' Eden): per le genera
zioni delle età ultime, solo un 1nutamento di stato o di natura ne apre l'accesso. 

(20) In alcune leggende gcnnaniche vi è per esempio una relazione fra il 1nonte in 
cui scompare un in1peratore e un luogo o citta sprofondatasi (cfr. J. Grinun, Deutsche 
Mythologie, voi. n, pp. 819-820). Secondo la tradizione iranica il re Yin1a costruì un rifugio 
- vara - che spesso figura appunto co1ne «sotterraneo», per salvare i gennì dci viventi 
(cfr. Vendidad, II , 22, sgg.; Zarad11sh1-na111a, v, 1460 sgg.). 

(2 1) Su ciò, si rin1anda di nuovo a R. Guénon, Le Roi du Monde, capp. Vll-VlU. 

(22) Così nelle saghe irlandesi è detto che i Tuatha in parte si ritirarono nel «paradiso 
occidentale» del!' Avallon, in parte elessero di1nore sotterranee - sidhe - donde il nome 
di Aes Sìdbe, cioè <<razza delle alture incantate» ( cfr. C. Squire, The Mythologie, cit., p. 
41 ). È tradizione messicana che nelle grolle di Chapultepec vi è l'entrata al mondo sot
terraneo, nel quale il re Huemac li scomparve e dal quale riapparirà un giorno a ricosti
tuire il suo regno (cfr. E. Beauvois, L 'Elysée des 111exicains, cit. , p. 27): e così via. 

(23) Pindaro, Pythica, X, 29. 
(24) Cfr. E. Beauvois, L 'Elysée des 1nexicai11s, cit., p. 321 . 
(25) Plutarco, De facie i11 orbe lu11ae, § 26. Si sa che nell'antichita al sonno veniva 

attribuita anche la virtù di neutralizzare i sensi fisici e di destare quell i interiori, tanto da 
propiziare in via naturale contatti con l'invisibile. 

(26) Liezi, cap. Il. 
(27) A. David-Néel, La vie surhu111ai11e, cit., pp. XLII, LVII, LX. 

243 



Per tal via si stabilì dunque la seconda grande interferenza fra 1netafisica e 
storia. In realtà, il sin1bolo dell 'Occidente può, come quello del polo, acqui
stare un valore universale, di là da ogni riferimento geografico e storico. In Oc
cidente, ove la luce fisica, soggetta a nascita e tramonto, si spegne, si accende 
la luce spirituale immutabile, si inizia il viaggio della «barca del Sole» verso 
la Terra degli Imtnortali. E poiché codesta regione si trova là dove il sole scende 
dietro l'orizzonte, essa fu anche concepita come sotterranea o sotto le acque. 
Questo è un simbolismo diretto, dettato dalla stessa natura, quindi usato dai 
popoli più vari anche senza relazione a ricordi atlantici (28). Ciò non i1npedisce 
però, che un tale motivo entro dati limiti, posti appunto da testimonianze con
comitanti, come quelle qui riferite, possa anche avere un valore storico. Si vuol 
dire che ira le innu1neri forme assunte dal mistero dell'Occidente se ne può iso
lare un gruppo, per le quali è legittimo supporre che l'origine del simbolo non 
sia stato il fenon1eno naturale del corso del sole, ma il lontano ricordo della 
patria occidentale scomparsa, in una trasposizione spirituale. A tale riguardo, 
la già rilevata e sorprendente corrispondenza fra miti americani e miti 
europei, specie nordici e celtici, costituisce una prova decisiva. 

In secondo luogo, il «mistero dell 'Occidente» contrassegna sempre un dato 
stadio nella storia dello spirito, che non è più quello originario. 
Corrisponde ad un tipo di spiritualità che - sia tipologicamente che storica
mente - non può esser considerato come primordiale. A definirlo, sta il 
mistero del la trasformazione . Un dualismo e un passaggio discon
tinuo lo caratterizza: una luce so rge, un'altra tramonta . La trascen
denza è «Sotterranea». La supernatura non è più - cotne nello stato origi
nario - natura: essa è la meta di una iniziazione, l'oggetto di una problema
tica conquista. Anche considerato nel suo aspetto generale il «mistero del
l'Occidente» appare dunque essere proprio a quelle civiltà più recenti, di cui 
ora saranno esaminate le varietà e i destini. Si lega al simbolo solare in w1 

senso più stretto, non a quello «polare»: ci si trova nella seconda fase della 
tradizione pri1nordiale. 
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5. Nord e Sud 

Nella prima parte della presente opera si è già 1nessa in rilievo la relazione 
che il simbolismo solare ha avuto con nun1erose civiltà di tipo tradizional.e. 
' E dunque naturale che esso ricorra in una serie di tracce, di ricordi e di miti 
connettentisi alle civiltà delle origini. Se però si considera il ciclo atlantico 
si deve constatare già un'alterazione, un differenziarsi del simbolismo solare 
ad esso proprio da quello relativo alla precedente civiltà iperborea. Co1ne sta
dio iperboreo, si può considerare quello, in cui il principio luminoso presen
ta caratteri di immutabilità e di centralità, caratteri - per così dire - puramente 

' «olitnpici». E lo stesso carattere che, conte è stato giustamente rilevato, ha 
Apollo quale dio iperboreo, che non è, come Helios, il sole nella sua legge 
di ascesa e di tramonto, ma è il sole semplicemente, co1ne la natura do1ninatri
ce e immutabile della luce (I). Lo svastika e le altre fonne della croce preisto
rica che si ritrovano sulle soglie dello stesso periodo glaciale, come pure quel-
1' altro antichissi1no simbolo solare preistorico - talvolta disegnato gigantesca
mente dai macigni dei dohnen - il circolo con punto centrale, originariainen
te se1nbrano aver avuto connessione appunto con questa prona forma di spi
ritualità. Lo svastika, infatti, se è un simbolo solare, lo è come quello di un 
movimento rotatorio intorno ad un centro fisso ed immutabile, cui corrisponde 
il punto di inezzo dell 'altro si1nbolo solare, del cerchio (2). Varianti della ruota 
solare e dello svastika, circoli, croci, circoli con croci, circoli radiati e, poi, 
asce con lo svastika, asce bicuspidi, asce ed altri oggetti fatti di aereoliti disposti 
in fonna circolare e, ancora, i1nagini della ~<nave solare» associate di nuovo 
ad asce o al cigno apolJineo-iperboreo e alla renna, e via dicendo, tutto ciò 
appartiene alle tracce dello stadio originario della tradizione nordica (3). 

(l) L. Preller, Griechische Mythologie, cit., voi. l, p. 188. 

(2) Cfr. R. Guénon, Le Roi d111\fonde, cap. Il, pp. 12-13. Da una carta circa la distri
buzione dello svastika sulla terra, stesa da T. Wi.lsou (The ·swastika. the Earliest Known 
Sy111boJ, in Annua/ Report o/ S1nithso11ian J11sti111tio11, 1896; W. Scheuennann, Woher kommt 
das /fakenkre11z?, Berl.in, 1933, p. 4), se risulta che questo segno non è proprio soltanto 
alle razze indoeuropee, come $.i è credulo, s i ha tultavia una distribuzione che in larga 
misura corrisponde a quella stessa delle emigrazioni nordico-atlantiche verso Occidente 
(A1nerica) e Oriente (Europa). 

(3) Cfr. S. Miiller, Nordische Altert11111sk1111de, Leipzig, 1897, pp. 420 sgg.; l Déche
lette, Le cu/te du solei/ aux te111ps préhistoriques, in Revue Archéologiq11e, 1909, voi. I, 
pp. 305 sgg.; voi. U, pp. 94 sgg. 
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Distinta da tale spiritualità è quella che sì connette ancora al si1nbolo solare, 
però in relazione con l anno (il «dio-anno»), quindi con una legge di muta
mento, di ascesa e di discesa, dì n1orte e di rinascita. li teina originario resta 
allora alterato da un 1no1ne11to che noi potre1nmo chiamare «dionisiaco». 
Appaiono le influenze proprie ad un altro principio, ad un altro culto, ad un 
altro ceppo di razze, ad un'altra regione. Sì rileva una interferenza differen
ziatrice. 

Per determinarla tipologicamente, si può considerare il punto, che nel sim
bolo del sole con1e «dio dell 'anno» è più significativo: il solstizio di 
inverno. Qui interviene ed assu1ne una sen1pre maggiore importanza un 
nuovo elemento: ciò in cui la luce se1ubra sco111parire e da cui però risorge, 
quasi in virtù di un nuovo contatto col principio originario della sua stessa 
vita. Si tratta di un sin1bolo che nelle tradizioni di puro ceppo boreale non 
figura, o figura in via aftàtto subordinata, mentre nelle civil!à e nelle razze del 
Sud predomina e spesso acquista un significato centrale. E il sì1nbolo fen1i
nile-tellurico, è la Madre (la dotma divina), è la Terra, sono le Acque (o la 
Serpe): tre espressioni c.aratteristiche in larga 1nisura equivalenti e spesso asso
ciantesi (la Madre-Terra, le Acque generatrici, la Serpe delle Acque, ecc.). Il 
rapporto che si stabilisce fra i due principi - Madre e Sole - è ciò che dà il 
senso a due differenti redazioni del sin1bolisn10, delle quali l' una conserva 
ancora tracce della tradizione «polare» nordica, l'altracontrassegna invece un 
ciclo nuovo, l'età dcli ' argento, una 111escolanza - che ha già un senso di dege
nerazione - fra Nord e Sud. 

Tn astratto, là dove si dà risalto ai solstizi permane certa1nente una con
nessione col sin1bolisn10 (<polare» (asse Nord-Sud} n1entre il sin1bolis1no degli 
equinozi si lega alla direzione longitudinale (Oriente-Occidente); tanto che 
il predominare dell ' u110 o dell'altro si.mbolisrno nelle differenti civiltà spes
so pennette, da per sé stesso, la cletemùnazione di ciò che in esse si riferisce, 
rispettivamente, al retaggio iperboreo e a quello atlantico. Senonché in quella 
che più esatta1nente è da dirsi tradizione e civiltà atlantica , si presenta 
una fonna 1nista. Qui, con la presenza in generale del si1nbolisn10 solstiziale 
si ha ancora un ele1nento <(polare»: ma nel prevalere dcl te1ua del dio solare 
che muta e nell'apparire e predon1inare della figura della Madre, o di sim
boli consimili, nel mo1nento solstiziale, si palesauo gli effetti di un'altra 
influenza, di un altro tipo di spiritualità e di civi ltà. 

Perciò quando il centro è costituito dal principio maschile solare conce
pito quale vita che sorge e tramonta, che ha inverno e primavera, morte e rina
scita come i cosidetti «dèi della vegetazione», mentre l'identico, l'imn1uta
bi le lo si ravvisa nella Madre Universale, nella Terra concepita con1e il prin
cipio eterno di ogni vita, come la matrice cosmica, sede e fonte inesausta di 
ogni energia - allora si è già in civiltà della decadenza, nella seconda èra, 
tradizionalmente posta sotto segno acqueo o lunare. Dovunque invece il sole 
continua ad esser concepito nel suo aspetto dj pura luce, come una «incor
porea viril ità» priva di storia e priva di generazione, ed anzi, sulla stessa 
linea di tale significato ~<olimpico», l' attenzione si concentra sulla natura lu1ni
nosa celeste del I.e stelle fisse , in quanto esse si mostrano maggiom1ente esenti 
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da quella legge del sorgere e del tramontare, che nell'opposta concezione va 
ad affettare lo stesso sole quale dio-anno - in tali casi sussiste la più alta. pura 
e otiginaria spiritualità (ciclo delle civiltà uraniche). 

Ciò, co1ne schema assai generale, se Pttr fondamentale. In tuuversale, si 
può parlare di Luce de l Sud e di Luce d e I Nord e, nella 1nisura in cui 
nella materia mista di quel che è storico e che inoltre indietreggia sino ad 
epoche assai remote una tale opposizione può aver tratti relativamente defi
niti, si dirà: Spiritualità uranica e spiritualità lunare, «Artide» e «Atlantide». 

Storicrunente e geografica1nente l'Atlantide corrisponderebbe invero non 
al Sud, n1a all 'Occidente. Al Sud, corrisponderebbe la Lemuria, cui si è fatto 
cenno fuggevohnente, e di cui certe popolazioni negre e australi possono con
siderarsi gli ultimi resti crepuscolari. Ma poiché noi qui seguia1110 essenzial
mente la linea della discesa della civiltà iperborea primordiale, l'Atlantide non 
sarà assunta che come una fase di tale discesa e il Sud, iu genere, non sarà con
siderato che in rapporto all 'azione da esso esercitata nel ciclo atlantico (ma 
non solo in esso, se non si dà a questa espressione un senso generalizzato tipo
logico), su razze d'origine e di civiltà boreale: nel quadro, dunque, di forme 
intem1edie, le quali h<umo il doppio significato di w1a alterazione del retaggio 
primordiale e di elevazione a foJme più pure dei temi ctonico-demonici propri 
alle razze aborigene nle ridionali. Per questo non si è detto Sud, 1na L 11 e e 
del Sud e, per il. secondo ciclo, sì userà l'espressione «spiritualità 1 una re»: 
nel riferimento alla Lw1a come si1nbolo luruinoso, ma non solare, simile quasi 
ad una «terra celeste», cioè ad una terra (Sud) purificata. 

Che i te1ni della Madre o Donna, dcli ' Acqua e della Ten·a traggano la 
loro pritna origine dal Sud e siano altresi ricorrenti, per interferenze e infi l
trazioni, in tutte le successive tracce e ri1nen1branze «atlantiche» - è cosa 
che nun1erosi elementi rendono indubbia e tale, da aver spinto taluno nel
! 'errore, di ritenere proprio alla civiltà nordico-atlantica il culto della Madre. 
Ha tuttavia dell 'attendibilità l' idea di chi ha 111esso in relazione la Mòuru -
una delle «creazioni» succedute, secondo l'Avesta (4), alla sede artica - con 
il ciclo «atlantico», spiegando Mòuru con «Terra della Madre» (5). Inoltre, se 
vi è chi ba creduto di ravvisare nella civiltà preistorica delle Madéleines 
(che è di origine atlantide) il centro originario da cui si è diffusa nel Medi
terraneo neolitico una civiltà in cui la Dea Madre ebbe una parte predonlinante 
tanto che a tale riguardo si è potuto dire, che «all'alba delle civiltà la donna 
irradia per mezzo della religione una luce così viva, che la figura ri1aschile re-

(4) Cfr. Vendidod, I, 4. 

(5) H. Wìrth, Der Aujgang der Menschheit, cit.,passìm. Il tennine Mu è ricorrente 
nella civiltà Maya, la quale può considerarsi c_ome un residuo appunto del cic lo tneridio
nale, avente per sede un continente antichissimo comprendente l' Atlantide e estenden
tesi forse verso lo stesso Pacifico. Sen1bra che nelle tavolette Maya del Codice di Troana 
sia quistione di una eerta regina o donna divina Mu, che, fra l'altro, si sarebbe spinta ad 
Occidente, verso l'Europa. Ma o t.1u , in ogni caso, è il no1ne della principale dea-madre 
della Creta arcaica. 
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sta ignorata nell 'o1nbra» (6) - se nel ciclo ibcrico-cantabrico si è creduto di 
ritrovare le stesse caratteristiche del n1istero lunare-de1netrico che predomina 
nella civiltà pelasgica preellenica (7) - in ciò vi è sicurainente una parte di 
verità. Del resto, gli stessi Tuatha dé Danaru1 del ciclo irlandese, la razza divina 
del! 'Ovest di cui si è detto, secondo alcuni, significherebbero già per il loro 
nome «la gente della Dea}>. Le leggende, i ricordi e le trasposizioni super
storiche che dell ' isola occidentale fanno la residenz,a di una dea, una regina 
o tma sacerdotessa sovrana, in ogni caso, sono ntnnerose, e a tal riguardo piene 
di significato. In precedenza, su ciò abbiamo vati ri feri1nenti. La cusiodia 
dei frutti d ·oro - che possono valere come i I retaggio tradizionale della 
prima età e corne simbolo degli stati spirituali ad essa proprì - nel giardino 
occidentale di Zeus, come si sa, secondo il 1nito, passò a delle donne - alle 
.Esperidi - non solo, 1na appunto a donne tigli e di A t I ante. Secondo alcune 
saghe gaeliche, l'Avallon atlantico era retto da una vergine regale e la donna 
che appare a Condla per trarlo nel «Paese dei Viventi» dice - per sitnboli -
che in esso vi si trovano soltanto delle donne e dei fanciulli (8). Ora, Esiodo 
dichiara che l'età dell'argento fu caratteriz7~ata appunto da una lw1ghissin1a 
«infanzia» sotto tute la mate rna (9): è la medesima idea espressa con lo 
stesso sin1bolis1no. Anche la designazione d.i età dell 'argento riporta, .in 
genere, alla luce lunare, ad un 'epoca lunare-matriarcale ( 10). Nei detti 1niti 
celtici la donna, che è essa ad i1nrnortalare l'eroe nell' isola occidentale, co
stituisce u11 ten1a costante (I .I ). AJ che fa risconlro sia la leggenda ellenica di 
Calypso, figlia di A t I ante , regina della tnisteriosa isola Ogigye, donna divina 
che gode dell'inunortalità e ne fa partecipi chi essa elegge (12); sia il teina 
della «vergine che sta sul trono dei mari», lw1go la via occidentale calcata 
da Gilgamesh, dea della sapienza e guardiana della vità, vergine che peraltro 
sembra confondersi con la stessa dea-n1adre Ishtar ( 13); sia il n1ito nordico 

(6) Cft. F. Con1clius, Die Weltge.~chicllle 11nd ihr Rythmus, Mlinchen, 1925, pp. I I- 14; 
A . Mosso, Le origini della civilui mediterranea, l\1i lano, 1909, pp. 90, 100, .118. 

(7) Cfr. J.J. Bacbofen, Das Mutlerrecht, Base!, I 897, § 164 [tr. it. li Matriarcato, 
Ein,iudi, Torino, I 988, 2 voll.]. 

(8) Cfr. P.W. Joyce, Old Ce/tic Romances, cit. , pp. I O& sgg. 
(9) Esiodo, Opera et Dies, vv. 129-130. 

(IO) Cfr. J.J. Bachofen. Das Muuerrech1, cit., § 148. 

(Il) Cfr. E. Beauvois, L'E~ysée transatlantique, cit., pp. 314-3 15. 291-293; 314; voi. 
Vili, pp. 68 I sgg. Nella stessa eco costin1ita dalla leggenda 1acdievalc dei monaci che tro
vano nel! ' Atlantico la città aurea e i profeti ntai n1orti, ligura una statua di donna in 1nczzo 
al n1are, fatta di ~<rame» (il rnetallo di Venere), ad indicare la via. 

(12) 0Lnero, Odissea, I, 50; VII, 245, 257; XXlll, 336. Al che si può conneltere anche 
quel che dice Strabonc (Geographica, rv, iv, 5) circa l'isola presso la Bretagna, ove regnava 
il culto di Demetra e di Core, come nell'Egeo pelasgico. Se C>vidio (Fasti, Il, 659) fa di 
Anna una ninfa at lantide - Anna, Anna Perenna, non è che una personificazione del 
nutrimento perenne ùnn1orta lante (sanscrito: a1111a), che ha. così spesso una relazione con 
l'Eliseo occidentale. 

( I 3) Cfr. P. Jensen, Das (ìilga111esch tpos. Strassburg, 1906, voi. I, p. 28. 
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relativo ad Idun e ai suoi po1ni che rinnovano e assicurano w1a vita perenne 
( 14); sia la tradizione estremo-orientale circa il già detto «paradiso occiden
tale», nell'aspetto secondo il quale esso è detto anche «Terra della Dom1a d'Oc
cidente» ( 15); sia, infine, la tradizione tnessicana relativa alla donna divina, 
madre del grande Huitzlipochli, ri1nasta la signora della terra sacra oceanica 
Aztlan (16). Sono echi che diretta1nente o indirettamente rimandano ad una 
stessa idea; sono ricorcli, simboli e allegorie da s111aterializzare e da univer
salizzare nei. termini di riferitnenti, appuntò, ad una spiritualità «lunare», ad 
un «regere)> e ad una partecipazione alla vita non caduca passati, dal segno 
solare e virile, al segno «feminile» e ltu1are della Donna divina. 

Ad un non diverso punto si potrebbe venire forse attraverso lo stesso 1nito 
ellenico circa .Afrodite - dea la quale, nelle sue varianti asiatiche, è caratteri
stica per la co1nponentc meridionale delle civiltà ntediterranee - inquantochè 
Afrodite sarebbe nata dalle acque. attraverso la dev i ri 1 i zzaz i oue del dio 
celeste primordiale, di Urano, a cui peraltro taluno riferisce, come a Kronos, 
sia letà dell'oro, sia la sede boreale. Secondo la tradizione del più antico Edda, 
è ali' apparire dell 'elemento feminilc - delle «tre possenti fanciulle figlie di 
giganti» (17) - che s.i sarebbe clriusa appunto l'età dell 'oro e avrebbero preso 
iniz.io le pritne lotte fra raz?.t"; divine (Asen e Wanen), poi, fra giganti e razze 
divine; lotte, che, co1ne si vedrà, riflettono lo spirito delle età successive. 

Nel suo aspetto ctonio elementare la donna, unitau1ente ai dèu1oni della 
terra in genere, fu effettivan1ente l'oggetto principale dei culti aborigeni n1eri
dionali. Ne deriveranno le grandi dee ctonie asiatico-n1eridionali, e quelle, che 
già i 1nostruosi idoli fe1ninilì steatopigi dell 'alto tnegalitico raffigurano (18). 
Appunto questa dea del inondo 1neridionale, ma trasfigurata, ridotta alla fom1a 
pura, quasi de1netrica, che essa già presenta neUe caverne del Brassampony 
dell 'uomo Aurignac, dovette introdursi e dominare nella nuova civiltà d'ori
gine atlantico-occidentale ( 19). Dal neolitico sino al periodo m.icenico, dai 

(14) Gylfagin11i11g, 26, 42; cfr. Hava111a1, 105. 

(15) Cfr. A. Révillc, La relìgio11 chinoise, cit., pp. 430-436 circa la Madre regale d 'Oc
cidente, che figura aoche in c·onnessiooe col «nlonte», col KunJun, che possiede l'elixir 
d ' ìm1nortalità e sottrae alla vita 1nortale - nella leggenda - re, corne \Vang1nu. In questa 
concezione estreu10-orientale è ben visibile il contrasto fra le due co1nponenti: la terra pura 
occidentale è la sede della Madre e, nel contempo, il regno di Amitbàba, dal quale le donne 
sono rigorosa111ente escluse (cfi:. p. 524). 

( 16) Cfr. E. Beauvois, L 'E/ysée des Mexicains, cii., pp. 3 18-32 1, circa le donne divioe 
o ninte che abitano, secondo Celti e tv1essicani, lEl Iseo transatlantico. 

( 17) Cfr. Voluspii, 7-8. Il testo dice che prima dell' arrivo delle donne, «le cose auree 
non soffrivano corruzione». Tali cose vengono ritrovate dopo la fine del ciclo del-
1' ((oscuramento degli dèi» (Viiluspii, 59). Anche secondo il Gylfagi11ni11g, 14, «l 'età 
aurea fini ali' apparire di alcune donne». 

( 18) Cfr. A. Mosso, Escursioni nel Mediterraneo, 1'>1.ilano, 191 O, pp. 211 sgg. [risi. ana
statica: Edizioni Librarie Siciliane]; Le origini della civiltà mediterranea, cit, pp. 90 sgg. 

(19) L'avvento della civihà deruetrica. nel senso di una purificazione dei culti tellu
rico-de1nonici meridionali e aborigeni, potrebbe corrispondere ad una delle interpretazioni 
del mito di Atheoa, dea oli1npica con caratteri luminosi e, in ultin10, personificazione della 
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Pirenei ali 'Egitto lungo la scìa dei colon1zzatori atlantici si ritrovano quasi 
esclusiva111ente idoli fernrninili e, nel culto, più sacerdotesse che non sacer
doti ovvero, non di rado, sacerdoti effeminati (20). ln Tracia, in Illiria, in Meso
potarnia, LTu't anche fra certi ceppi celtici e nordjci, con rison.anze fino al tempo 
dei Genoani, in India soprattutto in quanto è ritnasto in alcune forme nleri
dionali del culto tantrico e nelle tracce preistoriche della cosidetta civiltà di 
Moenjo-daro, serpeggia lo stesso 01otivo: a tacere delle fom1e più recenti, di 
cui si dirà più avanti. 

Ciò, per un cenno sulle originarie radici ctonie del te111a proprio alla «Luce 
del Sud», al quale può essere riportata la con1ponente 1neridionale presente nel
le civiltà, nelle tradizioni e nel.le istituzioni fom1atesi in sèguito al grande n1o
vitnento da Occidente ad Oriente; componente dissolutiva, cui si oppone quan
to si rifà ancora al tipo originario di spiritualità oliinpico-uranico legato alle 
razze di più diretta derivazione boreale (nordico-atlantiche) o a quelle che co-
1nunque seppero rnantenere o riaccendere il fuoco della tradizione prin1ordia
le anche nell'area di influenze assai diverse da quelle della sede delle origini. 

In virtù dcli' occulta relazione esistente fra ciò che si svolge sul piano visi
bile fonnandosi apparentemente secondo condizion.i esterne, e ciò che obbe
disce ad un destino e ad un significato spirituale profondo, a proposito di tali 
influenze ci si può rifare agli stessi fattori dell'a1nbiente e del clima per cbja
rite analogicao1ente l'avvenuta dift'erenziazione. Specie nel periodo del lungo 
i11ven10 glaciale, era naturale che nelle razze del Nord l'esperienza del sole, 
della luce e delJo stesso fuoco agisse in un senso di spiritualità liben1trice, epperò 
che nature ùrano-solari, olin1picbe o di fiannna celeste venissero in priLno piano 
nel siinbolismo sacrale di qt1este razze più che non di altre. Inoltre la rigidità 
del clirna, la sterilità del suolo, la necessità della caccia, infine la necessità di 
etnigrare, dj attraversare mari e continenti sconosciuti, dovette naturahnente 
plasmare coloro che interiormente conservavano questa esperienza spirituale 
del sole., del cielo lu1ninoso e del fuoco in ten1pre di guerrieri, di conquista
tori, di navigatori, tanto da propiziare quella sintesi fia spiritualità e virilità, di 
cui si conservarono tracce caratteristiche nelle razze indoeuropee. 

Appunto in relazione a ciò si cbia1isce anche un altro aspetto del già accen
nato sin1bolis1no delle pietre sacre. La pietra, la roccia, è un'espressione 
della durezza, della incrollabilità spiiituale, della viiilità sacrale e in pari ternpo 
ferrea, dei «Salvati dalle acque». Contrassegna la qualità precipua di coloro 
che volsero a dominare i tempi nuovi, che crearono i centri tradizionali post
diluviali, in sedi ove spesso riappare, appunto attraverso la pietra siinbolica 
corne variante dell 'o111phalos, il segno del «centro», del «polo», della «Casa 

vinoria, che distn1gge le Gorgoni, le quali sarebbero nate nell 'cstre1110 Occidente e là avreb
bero av1ita la loro sede (Esiodo, Theogonia, 270 sgg.). E nell'estremo Occidente sarebbe 
nata, per alcuni, la stessa Athena (cfr. \V.H. Roscber, Nektar 11nd Ambrosia - Gn1ndbe
de11tung der Aphrodile und Athene, Leipzig, 1883, pp. 93, 94, 98; Die Gorgonen und 
Verwandtes, cii. ; pp. 37, l30). Si ricordi inoltre il conflirto fra Athcna e Poseidone per il 
dominio dell'Attica (cfr. Apollodoro, li, 177), conflitto che ritleue l'opposizione di due 
civiltà, delle quali quella di Poseidone è la più antica. 

(20) Cfr. A. Mosso, Escursioni 11.el lvledilerraneo, cit. , pp. 2 11 sgg. 

250 



di Dio» (21). Donde il teina ellenico della seconda razza, nata da «pietra», 
dopo il diluvio (22): cosi come anche Mithra si pensò fosse nato da pietrà; 
come pietre indicano i veri re (cfr. I, 4) o stallllo all'inizio della «via sacra» 
(il lapis niger ro1nano); co1ne da pietre sacre sono da estrarre spade fati
diche; co1ne di pietre 111eteoriche, «pietre del cielo>> o «della folgore» fu 
fatta frequentemente l'ascia, arma e sin1bolo dei conquistatori preistorici, in 
corrispondenza a quanto è stato già indicato. 

Nel Sud era invece naturale che l'oggetto dell 'esperienza più inunediata 
non fosse il principio solare 1na fossero i suoi effetti nella rigogliosa 
fertilità legata alla terra; che dunque il cenu·o si spostasse verso la Madre Terra 
quale Magna Mater e, il simbolis1no, a divinità o entità ctonie, a dèi della vege
tazione e della fecondità vegetale e anin1ale, mentre il. fuoco da un aspetto 
divino, celeste e benefico passò ad un aspetto opposto, «intero», ainbiguo, tel
lurico. Il c]j1na propizio e la dovizia naturale dovevano poi inclinare i più 
all'abbandono, alla pace, al riposo, ad un conten1plante perdersi più che non 
ad un attivo affermarsi e trascendersi (23). Così anche nell ' ordine di tu.tto 
ciò che in una certa misura può esser condìzionato da fattori esterni, n1eotre 
la «Luce del Nord» si acco1npagoa, sotto segni solari e uranici, con un ethos 
virile e di spiritualità guerriera, di dura volontà ordinatrice e dominatrice, nelle 
tradizioni del Sud al predo1ninio del tema ctonio e al pathos del morire e risor
gere tà riscontro una certa incli11azione alla pro1niscuità, all'evasione e all'ab
bandono, un naturalismo panteistico con tinte ora sensualistiche, ora anche 
mistiche e contemplative (24). 

In ogni epoca storica successiva alla discesa delle razze boreali, si può rav
visare l'azione di due tendenze antagonistiche rifàcentesi appunto, in una tonna 
o nell'altra, alla polarità fondamentale Nord-Sud. In ogni posteriore civiltà 
avre1no da riconoscere il prodotto dinan1ico dell ' incontro o dello scontro di 
tali tendenze, che diede luogo a forme più o meno durevoli, fino al prevalere 

(21) Cfr. R. Guénon, le Roi d11 A1onde, cap. X. li tenniae baithél, béthil, corrispon
denza di 01nphalos, in ebr.iico non significa altro - con1e Bait-le o Belbel - che la «casa 
di Dio». Cfr. ancheL.E. De Paini, Pierre Vo/onté (Paris, 1932) che tratta di questo 1notivo, 
però non senza divagazioni fantasiose. 

(22) Amobio, Xl, 5. 

(23) Nel Zhongyong (X, 1-4) è caratteristico che l 'opposizioue fra la forza virile eroica 
(sia pure in un senso materia lizzato) e l'attitudine di dolcezza e di cori1passione sia 
riportata a Nord e Sud. 

(24) Avendo già accennato che il sitnbolis1no dei solstizi ha carattere «polare». 1nentrc 
quello degli equinozi si riferisce alla direzione Ovest-Est, epperò, 11ell ' insiemc delle vt-'<lute 
ora esposte, alla civillà «atlantic11», è assai interessante considerare il senso di certe feste 
equinoziali appunto nella loro relazione coo i terni delleciviltà meridionali in genre. A raie 
riguardo, è assai significativa l'esegesi di Giuliano ln1peratore (Mater Deor11m, I 73d, e, 
175a, b [tr. iL: Inno alla Madre degli Dei, li Basilisco, Genova, 1983]. All'equinozio il. 
sole sembr.i sfuggire ;tlla sua orbita e alla sua legge, disperdersi nell 'i lli1,11itato: è il suo 
massin10 momento «antipolare» e «autiolimpico». Questo slancio verso l'evasione cor
risponde peraltro al pathos delle feste promiscue che si celebravano in certi popoli nel
l' equinozio di prin1avera appunto nel ll()tne della Grande Madre, feste connesse talvolta 
perfino al mito del.I' «cviraziot1e» del figlio-a1nante solare di essa. 
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di forze e di processi che condussero alle successive età, del bronzo e del ferro. 
Non solo: non pure all 'interno dj ogni singola.civiltà, ma anche nella lotta 
fra le varie civiltà, nel sopravvento dell'una o nella rovina dell 'altra, traspa
riranno spesso significati più profondi, potrà ravvisarsi, ili nuovo, il sopràv
vento o la rovina di forze rifacentisi all ' uno o ali' altro dei due poli spirituali, 
con rnaggiore o n1inorc riferi111ento ai filoni etilici che originariamente conob
bero la «Luce del Nord», o invece subirono l'incautesirno delle Madri e gli 
abbandoni estatici del Sud. 
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6. La Civiltà della Madre 

Appunto per lo sviluppo di una ricerca del genere è necessario procedere 
a una più precisa detenninazione tipologica delle fonue di civiltà succedute 
a quella primordiale. Per pri1no, si co1npleterà il concetto stesso di «Civiltà 
della Madre» (1). 

In essa il ten1a caratteristico è dunque una trasposizione meta.fisica del con
cetto della dònna, quale principio e sostanza della generazione. Una dea va ad 
esprimere la supre1na realtà, e ogni essere, concepito cotne figlio, appare dj 
fronte ad essa co1ne qualcosa di condizionato e di subordinato, privo di vita 
propria, quindi caduco ed effi1nero. Tale è il tipo delle grandi dee asiatico-
1nediterranee della vita - Iside, Asbera, Cib.ele, Tanit e soprattutto Demetra, 
figura centrale del ciclo pelasgico-minoico. La figurazione del principio solare 
come un bambino tenuto in grembo dalla Grande Madre, epperò come qual
cosa di generato; le figurazioni egizio-tnìnoiche di regine o donne divine 
che recano esse il loto e la chiave di vita; Ishtar, dì cui in uno dei più antichi 
inni è detto: «Non vi è alcun dio vero fuori di te» e che viene chiamata Ununu 
ilani, cioè: Madre degli dèi; le varie allusioni, spesso con trasposizioni cosmo
logiche, ad un primato del principio <(notte» su quello «giorno» sorgente dal 
suo seno, quindi di divinità tenebrose o lunari su quelle 1nanifeste e diurne; 
il conseguente, caratteristico senso dcli ' <<occulto» come un destino, co111e una 
invisibile legge fatalistica a cui a nessuno è dato.sottrarsi; la precedenza, in 
alcuni simbolismi arcaici (cui spesso si lega la notazione lunare, anziché solare, 
del tempo) del segno o del dio deJla Luna rispetto a quello del Sole (per 
esempio, il babilonese Sin rispetto a San1ash) e la stessa inversione, per cui 
talvolta La Luna assume genere maschile, e fetninile il Sole; la parte attri
buita al principio delle Acque e al correlativo culto della serpe e di anaJoghe 
entità - su un altro piano, lo stai.o dj subordinazione di Adone rispetto ad Afro
dite, d.i Virbio rispetto a Diana, di certe fonne dell'Os.iride, trasmutato dalla 
sua forma solare originaria, in dio lunare delle acque, rispetto ad Iside (2), di 

( 1) Il lettore è rimandato a J.J. Bachofen, Das M11tterrech1, Basel, 1897, per vedere 
fino a che punto qui si sono potute utilizzare le documentazioni di questo studioso e fino 
a cbe punto esse sono state integrate in un più vasto e aggiornato ordine di idee. 

(2) Cfr. Plutarco, De Iside et Osiride, XLI, XXXIII. Diodoro(!, 27) riferisce cbe in 
Egitto, in quanto Iside sovravvive ad Osiride, e a lei si deve la resurrezione del dio e il 
dono all 'un1anità di numerosi benefici - in quanto, cioè, è propriamente essa ad incan1a
re il principio imrnortale e la conoscenza - ad imagine di ciò sarebbe stato deciso che la 
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lacco rispetto a Demetra, dell'Eracle asiatico rispetto a tv1ilitta, ecc. - tutto ciò 
riporta, più o meno diretta1nente, allo stesso 111otivo. 

Statuette neolitiche della Madre col Figlio, peraltro, si ritrovano dapper
tutto nel Sud, dalla Mesopotamia fino ali ' Atlantico. 

Nella civiltà di Creta, dove la terra d'origine invece che (<patria>}, nurpiç, 
veniva detta «terra della madre», µ11rpiç, e che anche per questo presenta 
una specifica relazione con la c iviltà atlantico-1neridionale (3) e col sub
strato di culti ancor più antichi del Sud, gli dèi sono mortali; co1ne l'estate, 
essi ogni anno soffrono la morte (4). Zeus (Teshub) qui non ha padre, ha per 
madre la materia umida terrestre: la «donna» è dunque al principio, egli - il 
Dio - è qualcosa di «generato» ed è mortale, se ne tnostra la fossa (5). Inunor
tale è invece il substrdlO feminile imn1utabile di ogni vita. Al cliradarsi delle 
ombre del Caos esiodeo, è la nera Gaia - µtì,a1va yaia - un principio fe1ni
nile, ad apparire. Senza consorte Gaia genera - dopo i «grandi monti», 
l'Oceano e il Ponto - il suo stesso maschio o sposo; e tutta la generazione 
clivina procedente da Gaia quale è data dallo stesso Esiodo !iCCondo una tra
dizione che non va confusa con quella della pura linea olimpica, si presenta 
come un n1ondo soggetto al 1novimento, al lllUta1nento, al divenire. 

Su di un piano più basso, in base alle tracce conservatesi fino ai ten1pi 
storici in certi culti asiatico-1nediterranei, si .possono ·fissare alcune espres
sioni rituali caratteristiche per questa inversione di valori. Si considerino le 
feste sacchee e frigie. Le feste sacchee in onore della grande Dea avevano 
come àpice l'uccisione di un essere, che rivestiva la parte del maschio regale 
(6}. La destituzione del virile io occasione della celebrazione della Dea, 
d 'altronde, s' incontra anche nella evirazione praticata, co1ne si è accennato, 
nei Misteri di Cibele: sotto l'ispirazione della Dea, poteva accadere che i misti 

regina godrebbe d i poteri ed onori più grandi di quelli del re. Noi avren10 però da rile
vare che tal.e veduta oon si riferisce che al periodo di decadenza della civiltà egizia ordi
naria. 

(3) Cfr. J.J. Bachofcn, Das Mullerre.cht, cit., § 1 (p. 28). Erodoto ( I. 173) ricorda che 
i Lici. cretesi d'origine, «non si distinguevano col no1ne del padre, ma della 1nadre». 

( 4) Cfr. F. Cornelius, Weltgeschicilte, cit., pp. 3940. 

(5) Callimaco. Zeus, I. 9-1 5. Cfr. J.J. Bachofen, Das Muuerrech1, cit. , § 36. 
(6) Cfr. Dione Crisoston10, Or., TV, 66. Se le interpretazioni rnoderne che in tale rito 

vedono l' uccisione dello «spirito della vcgeiaz ione» rientrano nelle solite fisi1ne degli 
~<etnologi», in ciò resta tuttavia di vero e di giusto il p redo1ninante carattere ctonio di questi 
riti sacchei, che d'altronde si ritrovano in molti altri popoli. filone da Bigio (fr. 2, 24) 
ricorda a tale proposito il sacri ficio che Krooos fa di suo figlio dopo che l' ha rivestito di 
veste reale. Krooos qui non è naiurahnente il re dell ' età dell ' oro, 1na raffigura soprat
tutto il tempo, che nelle età successive acquista potenza su ogni specie di vita e al quale 
la nuova stirpe olilnpica (Zeus) sfugge solo in virtù della pietra. Il sacrificio ricorda il carat
tere effin1ero che viene allora a presentare ogni vita, anche quando riveste una fonna regale. 
6 se nelle feste sac.cbee si sceglieva, per la parte del re da uccidere, un prigioniero con
dannato a Lnone - così co1nc condannato a morte è, secondo la verità della Madre, ogni 
essere già al suo nascere- ciò potrebbe dunque racchiudere un significato profondo. Cfr. 
C. Cle111en, Religio11sgescliichte E11ropas, cit., voi. I, pp. 189-190. 
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presi da frenesia si privassero anche fisican1eote della loro virilità per rasso-
1nigliarle, quasi per trasfonnarsi nel tipo fe1ninile concepito con1e la più alta 
manifestazione del sacro (7). Peraltro, dai ternpli dell' Arternide d'Efeso e di 
Astrute sino a leropoli, i sacerdoti furono spesso degli eunuchi (8); e l'Er
cole lidio che serve per tre anni, portando vesti di donna, l'imperiosa On1fa
le la quale, come Se1niramide stessa, non è che una itnagjue del tipo della don
na divina; il conseguente vestirsi da do1U1a dei partecipanti a certi Misteri con
sacrati appuuto ad Ercole o a Dioniso; lo stesso fatto che, di nuovo, vestiti 
da donna i sacerdoti vegliassero nel bosco sacro presso alcuni antichi ceppi 
germanici; in più, il capovolgimento rituale di sesso onde alcune statue di 
Nana-lshtar a Susa e di Venere a Cipro recavano contrdssegni maschili e donne 
vestite da uo1no insieot.e a uomi1ù vestiti da donna ne celebravano il culto (9); 
infine, Ia stessa offerta minoico-pelasgica di ar1ni spezzate alla Dea(IO) 
e l'usurpazione del simbolo guerriero-sacrale iperboreo, l'ascia, da parte di 
figure ama1.zoniche e divinità fe1nù1ili del Sud - in tutto ciò sì hanno echi, che 
sono certamente fram1neutari, cnaterializzati o distorti, ma non per questo 
meno caratteristici per la coneezione complessiva secondo la quale, il fetni
nile essendo divenuto il simbolo fondan1entale della sacrità, della forza e della 
vita, un fattore di irrilevanza, di interna inconsistenza e di non-valore, di cadu
cità e di avvilimento, si associa al cnaschjle e all 'uomo in genere. 

Mater = terra, gre111ius 1natris terrae. Da qui, un punto essenziale, cioè che 
nello stesso tipo di civiltà di radice meridionale e nello stesso significato gene
rale si può tàr rientrare anche ogni varietà di culti, cniti e riti dove predomini 
il teina ctonìo, vi figuri pure l' elen1ento maschile, si tratti non solo di dee, 
rna anche di d.èi della terra, della crescita, della fecondità nattu-ale, delle acque 
e del fuoco sotterraneo. Nel inondo sotterraneo, nell 'occulto regnano soprat
tutto le Madri, però nel senso di notte, di tenebra, opposto a e o e I u 111, che può 
itnplicare anch 'esso l'idea generica dell ' invisibile, ma nel suo aspetto supe
riore, luminoso e appunto celeste. Peraltro, vi è una opposizione fondamen
tale e ben nota fra i 1 D eu s , tipo delle divinità lu1ninose delle stirpi indoeu
ropee (l l), e I' Al, inteso con1e l'oggetto del culto de1nonico-estatico e fre
netico delle razze oscure del Sud, prive di ogni vera sovrannaturalità. E in 
realtà l'elemento infero-demonico, il regno elementare delle potenze sotter-

(7) Cfr. J.G. Frazer, lltys et Osiris, Paris, s.d., p. 226; F. Cornelius, Welrgeschichte, cii., 
pp. 11- 14 per quel che riguarda concezioni analoghe diffuse fra le ra:r.ze camitiche. 

(8) F. Comelius. Welrgeschichte, p. 5. 
(9) Cfr. Macrobio, Sot11rna/ia, 111, 7, 2, sgg.; .f.G. Frazer, Atys et Osi,.is, cit., pp. 207, 

227, 295. Un analogo scambio dì sesso avveniva ad Argo, nella fesca delle Ibristichc., 
oltreché nel rituale matrin1ooiale conservatosi in certe antiche tradizioni o usato presso 
certe comunità selvagge, residui degenerati di civillà scor.nparsc. 

(10) Cfr. A. Mosso, Le origini della civiltà 111editerra11ea, cit., pp. 271-273. 
(1 l ) Cli per escrnpio, L. Preller, Ro111ische Mythologie, di., pp. 45-4{). Gli «dèi», come 

spiega Varrone (1., v, 66), sono propria1nente enti della luce e del giorno. Qui il c ielo è 
all 'origine di ogni cosa ed esprime la suprema potenza. La radice di Zeus, come di Jupiter, 
che è il De11s Pa1er, è quella siessa di deva, Dyaus e simili, con riferimento all'idea dello 
splendore del cielo e del giorno luminoso. 
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ranee, definisce un aspetto - quello più basso - del culto della Madre. Di contro 
a tutto ciò sta la realtà «olimpica» immutabile e ate1nporale nella luce di un 
rnondo di essenze intelligibil.i- Kòoµoç VOT]TÒç - o drammatizzato nella tonna 
di divinità della guerra, della vittoria, dello splendore, delle altezze e del fuoco 
celeste. 

Come un punto di particolare importanza si può anche rilevare che, se nelle 
civiltà meridionali - dove predomù1a il culto tellurico-feminile - il rito fune
rario prevalente è quello dell 'inwnazione, tnentre le civiltà di origine nordico
aria hanno soprattutto praticato l'arsione, in ciò può riflettersi la veduta ora 
indicata: non il liberarsi attraverso il fuoco dai residui terrestri e l'ascendere 
è il destino del singolo, n1a il ritorno nelle profondità della terra, la ridissolu
zione nella Magna li1ater ctoa.ia donde trasse la sua vita effitnera. Da qui, 
anche, la localizzazione sotten·anea, anziché celeste, del luogo dei rnorti, pro
pria sopratn1tto agli strati etnici più antichi del Sud ( 12). Secondo il suo signi
ficato simbolico, il rito dell'inumazione dei morti rientra dunque, di massiina, 
fra le tracce del ciclo della Madre. 

È così che generalizzando, si potrebbe stabilire p~rfino una relazione fra 
la visione feminile della spiritualità e il pan te i s 1n o, quale concezione del 
Tutto co1ne Ull gran 1nare., ove il nucleo dell 'essere singolo si scioglie e si perde 
qual grano di sale; ove la personalità è una apparizione illusoria e 1nomen
tanea dell'unica sostanza mdifferenziata, spirito e natura ad un te1npo, che 
essa sola è reale, e nessun posto v' è per un ordi11e vera1nente trascendente. Ma 
bisogna aggiungere - e ciò sarà in1portante per la determinazione del senso dì 
cicli successivi - che le for1ue nelle quali il divino viene concepito come 
persona, però sottolineando il rapporto naturalistico di una generazione e della 
creaturalità dell 'uon10 col corrispondente pathos di una pura dipendenza, di 
umiltà, di passività, di remissione e di rinuncia al proprio volere - tali forme 
rappresentano qualcosa di misto 1na, in fondo, di non diverso spirito (13). È 
interessante la testitnonianza di Strabone (VII, 3, 4) secondo la quale la pre
ghiera (sul piano della semplice devozione) sarebbe venuta all'uomo dalla 
donna. 

A suo te1npo, in sede di dottrina, si è accennato che la n1aterializzazione 
del virile è la controparte inevitabile di ogni ferninilizzazione dello spirituale. 
Questo 1notivo, se introdurrà nel senso di ulteriori trasfonnazioni della civiltà, 
corrispondenti tradizionaln1ente ali' età del bronzo (o dell'acciaio) e, poi, quella 
del ferro, vale anche a precisare altri aspetti della stessa civiltà della Madre. 

Presso ad una virilità concepita 1naterialisticamente, cioè corne forza fisica, 
durezza, chiusura, affennazione violenta - la donna, per le sue facoltà di 
sensibilità, di sacrificio e di amore oltreché per il mistero della generazione, 
poté apparire come l'esponente di un principio più alto: tanto che. per un 
riconoscimento diverso da quello della semplice forza materiale essa poté 

( 12) Cfr. F. Con1elius, We/1geschicht11, cit., pp. lS- 16. 

( 13) S' intende che qui ci riferiamo ai casi in cui questo atteggian1cnto non è proprio 
solo agli strati inferiori di una civ iltà e all'aspetto exoterico di una tradizione e non rientra 
nernmeno, co1ne fase transitoria, in una certa via ascetica, 111a dà l'impronta esclusiva a 
ogni rappono col divino. 
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acquistare w1a autorità, apparire, in uJ1 certo modo, come wt'imagine della 
Madre universale. Così non è contradittorio che in certi casi la ginecòcrazia 
spirituale, e anche sociale, si presenti non in società effeminate, ma bellicose 
e guerriere (14). lnvero, il sitnbolo generale della età dell'argento e del ciclo 
atlantico non è quello detnonicamente tellurico e rozzamente naturalistico 
(ciclo dci rozzi iòoli fe1niniJj preistorici), tna è quello in cui il principio 
feminile si innalza già ad una forma più pw·a, quasi come nel simbolo antico 
della Luila quale Terra purificata o celeste - ot'.paviri aì~t:piTJ yfj - , solo come 
tale dominatrice su ciò che è terrestre ( I 5): ad una autorità spirituale, o almeno 
morale, tàcentesi valere rispetto a istinti e qualità virili soltanto materiali, 
tisiche. 

Là dove soprattutto figura femini le rivestono le entità che non solo tute
lano il costu1ne e la legge naturale e che vendicano il sacrilegio e il misfatto 
(dalle Norne nocdiche alle Erinni, a The1nis, a Dike) rna che rnediano il dono 
dell'inunortalità, devesi riconoscere appunto questa forma più alta, definibile, 
in genere, come den1et r ic a, avente relazione con casti sitnboli di Vergini e 
di l\1adri che concepiscono senza sposo, o di dee della crescenza vegetale ordi
nata e della cultura della stessa terra, co1ne per esernpio Cerere (16). L'op
posizione fra il tipo dc1n etri co eil tipo a frodi t ico. Può aver relazione con 
tale differenziazione l'opposizione che ncfle tradi1jon.i estremo-orientali esiste 
fra la «Terra Pura>> della «Donna d'Occidente» e il regno sotterraneo di 
Ema-0 ; ovvero, nelle tradizioni elleniche, quella che v'è ad esempio fra il 
s imbolo di . .<\thena e le Gorgoni da lei cotnbattute. La sp iri tua li tà de
metrica pura e calma come la lu ce lunare definisce ti po lo gi 
camente l 'Età dell ' Arge nto e , con ve rosi 1nig lianza , il ciclo 
de I la pr ima e iv i I t à a ti antica . Storicamente, essa però non è originaria, 
è già un prodotto di trasfonnazione (17). Dove il simbolo divenne realtà, si 
affermarono fonne di ginecocrazia effettiva, le cui tracce sono ritrovabili nel 
substrato più arcaico di molte civiltà ( 18). Qui la premessa è che corne le foglie 

( 14) Cfr. J.J. Bachoten, Das 1\1utierrecht, cit., § 9. 

(15) J.J. Bachofen, Das Mutterrecht, cit. , §§ R, 148. Giuliano Imperatore (Helios, J 50a) 
intende Selene con1e il principio che, anche se non raggiunge il mondo intelligibile o 
mondo dell'essere, «Ordina la materia per mezzo della fom1a ed elimina in essa ciò che ba 
di selvaggio, di ribelle e di disordinato». 

(16) Cfr. J.J. Bachofen, Das tvfutlerrecht, cit., § 68. 

( 17) Le vedute del Bacbofen, in molti punti valide tradi.zionahnente, sono da respin
gere, o almeno da integrare, là dove, prendendo per ri fcrin1cnto e supponendo co1nc ori
ginario e più antico eleniento quello legato alla Terra e alla Madre, pr0spettauo qualcosa 
C()tne una evoluzione spontanea dalJ ' infcriore al superiore, laddove si tratta di forme di 
«incrocio» tra inferiore (Sud) e superiore (elemento iperboreo). 

( 18) Co1ne tipo caratteristico, si può citare, ad esen1pio, la leggenda di Jurupary (cfr. E. 
Stradell i, Leggenda dell 'JunJpa1y, io Bolletti110 della Società Geografica, 1890, pp. 659 
sgg., 798 sgg.) che riflette verosimilmente il senso della più recente civiltà peruviana . 
Jumpary è un eroe che appare in una società retta dalle «donne)} a rivelare una legge solare 
segreta, riservata ai soli uo1nini, da insegnare in tutte le terre, conlro l'an1ica legge delle 
madri. Jurupary, come Quetzalcoatl, si rit ir.1 poi nella terra sacra ad oriente dcli' Amc1ica. 
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non nascono l'una dall 'altra, 1na dal tronco, cosi se l'uo1no suscita la vita, 
questa viene effettivamente dalla madre. Il figlio non perpetua la razza, ba una 
esistenza puramente individuale limitata al tempo della sua esistenza terre
stre. La continuità sta invece nel principio feminile-111atemo. Da qui, co1ne 
conseguenza, la donna quale madre a centro e a base del diritto della gente o 
fa1niglia e la trasn1issione per linea feminile (19) . . E se dalla fa1niglia si 
passa al gruppo sociale, si viene a strutture di tipo collettivistico e comuni
stico: nel riferimento all'unità di origine e ai principio rnaterno, del quale si 
è tutti in egual 1nodo figli, I ' aeq11itas diviene aequalitas, si stabiliscono rap
porti di universale fratellanza e eguaglianza, si affern1a una si1npatia che non 
conosce limiti né differenze, una tendenza ad aver in comune tutto ciò che si 
possiede, dono, d' altronde, della Madre Terra. Se nelle feste che anche in 
periodi relativamente recenti celebravano le dee ctonie e il ritorno degli uomini 
alla grande Madre della Vita - benché non senza reviviscenza di un ele
n1ento orgiastico proprio alle più basse forme meridionali - tutti gli uo1nini 
si sentivano Liberi e uguali, le divisioni di casta e di classe più non valevano, 
anzi potevano venir capovolte, vigevano una licenza generale e un piacere 
della promiscuità - in ciò si mantiene dunque un'eco di quel 111otivo (20). 

D'altra parte il cosidetto «diritto naturale» e la pro1niscuità con1unistica 
propria a 1nolte società selvagge di tipo totemico soprattutto del Sud (Africa, 
Polinesia), fino al cosidetto 1nir slavo, riconduce quasi sempre al quadro caràt
teristico della «civiltà della Madre» anche là dove non vi fu un 1natriarcato e 
dove, più che di mistovariazioni della civiltà boreale primordiale, si tratta di 
resti del, telluris1110 inerente a razze inferiori autoctone. Il tema comunistico, 
unito all'idea di una società che non conosce guerre, libera, armoniosa, del 
resto, oltre che nel racconto di Platone circa lAtlantide delle origini, figura 
in varie descrizioni delle prime età, non esclusavi quella dell ' oro. Però a 
quest'ultimo riguardo si ha una confusione dovuta al sostituirsi di un ricordo 
più recente a un ricordo assai più remoto. li tema «lunare» della pace e della 
co1nunità in senso naturalistico ha poco a che fare con quelli che caratteriz
zarono I.a pri1na età (21 ). 

Ma una volta eliminato questo equivoco, riportati al loro vero luogo - cioè 
al ciclo dell 'età non dell'Oro, 1na dell'Argento, della !\-ladre, da considerarsi 
come seconda età - i ricordi accennati circa un inondo primordiale, calmo, 
senza guerre, senza divisioni, co1nunitario, in contatto con la natura, conser
vatisi in un gran numero di popoli, sono assai significativi, a confem1a del già 
detto. 

D'altra parte, a seguire sino in fondo questo ordine di idee si può venire ad 
una ultin1a caratterizzazione morfologica d'importanza tbnda1nentale. Se ci 

(19) Cfr. J.J. Bachofen, Das Mullerrecht, cii., §§ 4, 11, 15. 

(20) J.J. Ba.chofen, Das t\1utterrecht, cit.. §§ 12. 66. 

(21) 1 saturnali, nell'idea di rievocare appunto l'età dell'oro, in cui regnava Saturno, 
celebravano la pro1niscuità e l 'universale uguaglianza. ad imagine di quelle che si pen
sava fossero state proprie a tale età. In realtà, qui si tratta di una deviazione, e il Saturno 
evocato non è il re dell'età dell'oro, 1na piuttosto un dèn1011e ctonio, come lo dice il fatto 
dcl suo esser figurato in coppia con Ops, una forma della dea Terra. 
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si riferisce a quel che abbiamo esposto nelle pri1na parte di quest'opera sul 
significato della regalità prirnordiale e sui rapporti fra regalità e sacerdozio, 
si può riconoscere che nel tipo di una società retta da una casta sacerdotale, 
epperò don1inata dal tipo «feminile» di assunzione dello spirito a questa pro
pria, e relegante la funzione regale ad un piano subordinato e soltanto mate
riale - che in una tale società, specie se orieJ1tata verso l' ideale di una 
111istica unità e (rateUan.za, regna uno spirito ginecocratico-lunare, una forma 
den1etrica. [)i contro al tipo di una società articolata secondo precise gerar
chie, anhnata da una assunzione «trionfale» dello spirito e cuhninante nella 
superumanità regale - essa ti flette la verità stessa della Madre, fil una sua subli
mazione: sulla stessa linea di quella che probabilmente caratterizzò il periodo 
migliore del ciclo atlantico e che si riprodusse e conservò nelle colonie che 
se ne irradiarono, fino ai Pelasgi e al ciclo delle grandi dee asiatico-111editer
ranee della vita. 

Così nel rnito, nel rito, nelle concezioni generali della vita, del sacro e del 
diritto, nell 'etica e nelle stesse fonnc sociali ricorrono elementi, che nel mondo 
storico possono anche ritrovarsi solo fnunmentariamente, misti con altri motivi, 
trasposti su diversi piani, n1a che pure, riconducono, idealmente, ad un, unico 
orienta1nento basale. 

Questo orientamento corrisponde dunque all'alterazione meridionale della 
tradizione prill1ordiale, alla deviazione dal «Polo» che nello spirito accom
pagnò il mutamento del luogo, nelle tnistovariazioni del ceppo boreale ori
ginario e nelle civiltà dell '«età dell 'argento·»: secondo quel che deve ritenere 
chj voglia assu1nere i significatj ora esposti e contrapposti, il Nord e il Sud, 
oltre che morfologicamente, in relazione a due tipi universali di civiltà (con
siderazione, a cui è sen1pre possibile restrmgersi), anche come punti di rife
ri1nento per integrare in un signjficato superiore la dina1nica e la lotta delle 
forze storiche e spiritual.i nello sviluppo delle civiltà più recenti, nelle fasi ulte
riori dell '«.oscuramento degli dèi» (22). 

(22) Secondo quanto si è accennato, A. Rosenbcrg (Der Mythus des XX. Jahrhunderts, 
Miinchen, 1930, pp. 45-46 [tr. it.: li mitp del XX secolo, li Basilisco, Genova, 1981]) ha 
ragione nel sostenere, contro il Bachofcn, che bisogna separare, non 1netterc in una suc
cessione; che quella «civi ltà della Madre», che per il Bacbofen rappresenta lo stadio più 
antico, da cui poi si sarebbero «evolute», come fonne superiori e più recenti, le civiltà ura
niche e dcl diritto paten10, in realtà costituisce un mondo a sé, eterogeneo, riferibile ad 
altre razze, col quale entrò in contatto o in conflitto ciò che si mantenne fedele alla tradi
zione nordica. Il Roseoberg ha anche ragione (Der ;\-fythus, p. 132) nel giudicare assurda 
l'associazione, fatta dal Wirth nei riguardi dcl ciclo nordico-atlantico, fra il c ulto solare 
e quello della Madre, che invece sempre presenta caratteri ctonici, al più lunari, noD solari. 
Confusioni d.i tal genere sono propiziate dal fatto, già ripetutamente rilevato, che, sia per 
la lootaoanza dei ten1pi, sia pel k1(0 passare oelle fbnne del mito, in molte tradizioni i 
ricordi del ciclo artico si trovano fusi còn quelli del ciclo atlantico. 
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7. I cicli della decadenza. Il ciclo eroico 

In relazione ad un periodo anteriore al diluvio, il Lnito biblico parla di 
una razza di «uomi11i potenti che, antica1nente, erano stati uo1nini gloriosi» -
isti sunt potentes a saeculo. viri_fan1.osi - nata dall 'unione degli esseri celesti 
con le donne, dalle quali erano stati sedotti ( 1 ). Tale unione è suscettibile a 
valere come uno dei sitnboli del processo di mescolanza, per via ,del quale aJla 
spiritualità delle origini subentrò quella dell'età della Madre. E la razza dei 
Giganti - Nephelin - che, peraltro, nel Libro di Enoch sono detti «gente 
dell 'estre1no Occidente». Il 111ito biblico riferisce che, a causa ili tale razza, 
la terra divenne piena di violenza, tanto da attirare la catastrofe di luviale. 

Si ricordi, d'altra parte, il mito platonico dell ' androgine. Una razza favo
losa «androginica» di esseri possenti giunge ad incuter paura agli stessi dèi. 
Questi, per paralizzarla, spezzano tali esseri in due parti, in «n1aschio» e 
«femina» (2). Ad una sin1ile divisione che distrugge la potenza capace di incu
tere timore agli dèi a11ude talvolta lo stesso simbolismo della «coppia nemica», 
ricorrente in n1olte tradizioni, motivo esso stesso suscettibile di una interpre
tazione storica, oltreché metafisica. La razza originaria potente e divina, andro
giruca, la si può rnettere in relazione con lo stadio in cui i Nepbelin «furono 
uomini gloriosh>: è la razza dell'età dell'oro . . Dopo di essa, avviene una 
divisione; dall '«uno>> si djfferenzia il «due», la coppia, la diade. L'un ter
mina è la Donna (Atlantide); di contro alla Donna, l'Uomo - ma l'Uomo 
non è più spirito e che pur sorge io rivolta contro il simbolo lunare costituen
dosi a sé o procedendo alla conquista violenta e all ' usurpazione di dati 
poteri spirituali. 

' . 
E il mito titanico. Sono i «Giganti>>. E l'età delbronzo. Nel Crizia platoni-

co, violenza e ingiustizia, bra1na di potenza e cupidigia sono le qualità riferite 

(I ) Genesi, VI, 3 sgg. 
(2) Platone, Simposio, 14-15. Circa il tenta delta «coppia», volendo trovare un'allu

sione alla stessa Atlantide, si può ricordare che, secondo Platone, in questa terra la donna 
pri1nordiale KJeito avrebbe generato per coppie, al che fa riscontro la tradizione n1essi
cana circa i.I ciclo delle Acijue, Atonatiu. nel quale la donna-serpente Ciuatcoatl genera un 
gran nun1ero di genielli . Il ciclo n1essicano si chiude con un diluvio che persino nei det
tagli (salvazione dei germi dei viventi, invio di un avvoltoio che non torna e di un colibrì 
che porta un ramo verde; cfr. A. Révilte, Les religions duMexique, cit., p. 198) conisponde 
a quello biblico. 
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ali.a degeneràZione degli Atlantidi (3). ln un altro 1nito ellenico è detto che «gli 
uo1nini dei te1npi pri1nordiali (ai quali appartiene Deucalione, lo sca1npato al 
diluvio) eran pieni di tracotanza e di superbia, commisero più di un 1nisfatto, 
spezzarono i gillran1enti ed erano spietati». 

Un carattere essenziale del n1ito e del siinbolo è il loro essere mezzi pos
sibili d'espressione per molteplici significati da separare ordinatamente e da 
ricondun·e caso per caso a varie linee 111ediante adeguate interpretazioni. Ciò 
vale anche per il simbolo della coppia nemica e dei titani. 

In base alla dualità Uomo-Donna (nel senso di virilità materializzata e di 
spiritualit<"1 semplicen1ente sacerdotale), pre1nessa dei nuovi tipi di civiltà suc
ceduti involutivamente a quella delle origini, si può passare alla definizione 
di questi tipi. 

La prima possibilità è precisa1nente quella titanica in senso negativo, con 
riferin1ento allo spirito di una ràzza 1naterializzata e violenta, che più non rico
nosce l'autorità del principio spirituale corrispondente al simbolo sacerdotale, 
ovvero al «fratello» spiritualrnente fen1in ile (ad esempio, Abele di fronte a 
Caino), e si afferma, se pure non si impadronisce, per così dire di sorpresa, e 
per un uso inferiore, di conoscenze atte ad assicurare tm do1ninio su certe forze 
invisibili delle cose e dell 'uo1no. Si tratta dwtque di una sollevazione preva
ricatrice, di una contraffazione di quel che poteva essere il diritto proprio ai 
precedenti «uonlÌni gloriosi», cioè alla spiritualità virile legata alla funzione 

' di ordine e di don1inio daU 'alto. E Prometeo che usurpa il fuoco celeste a favore 
delle razze soltanto u1nane, ma che non è tale da saperlo sopportare, onde esso 
gli diviene fonte di tormento e di dannazione ( 4) fino a che un altro eroe, più 
degno, riconciliato col principio olitupico - con Zeus - e allealo con esso nella 
lotta contro i Giganti - Eracle - va a liberarlo. È la razza «di molto infe
riore» sia per natura, qa:i1, che per 1nente, vò11µa, la quale, secondo Esiodo, 
già dopo la prima età rifiuta rispetto agli dèi, si apre a Ile forze telluriche 
(alla fine del suo ciclo, essa diviene - secondo Esiodo - la razza dei dè1noni 
sotterranei, Ùitoxt'.}òvto1), onde proludia ad una generazione successiva onnai 
mortale, caratterizzata solo dalla pertinacia, dalla forza 1nateriale, dal pia
cere selvaggio per la violenza, la guerra e la superpotenza (l 'età del bronzo 

(3) «Essi, poiché degenerarono, a coloro che sapevano vedere, apparvero come infe
riori, perché distrussero proprio ciò che vi è di più bello in quanto merita dì essere 
a1nato; 1na per coloro c.he 11011 erano in grado di conoscere una vita conducente davvero 
alla felicità essi sen1brarouo allora proprio in ogni gloria e fortuna, in quanto essi posse
devano fino aU'eccesso ingiusta ricchezza e potenza ingiusta1ncntl• conseguita». 

(4) li castigo che Protneteo subisce contiene clement i s irnbolici che ne danno il 
senso segreto: un'«aquila» gli rode il fegato. Infatti l'aquila e lo sparviero, uccello sacro 
a Zeus e allo stesso Apollo (in Egitto a Horo, fra i nordici a Odino-Wotan, in I.fidia al Fuoco 
divino [Agni] e·a lndra), non è che uno dei simboli per la «gloria» regale, cioè per lo stesso 
fuoco divino che Pron1cteo ha rapito. E il fegato era considerato co111e la sede dell'ar
dore bell icoso e dell ' «anirna irascibi le». La traslaz ione della for.ca divina sul piallo di 
tali qualilÌi puran1ente urnane e impure, che non possono esserle adeguate, è ciò che cou
su111a Prometeo e che gli vale da castigo inunancnte. Inoltre si .è già acce11nato al doppio 
aspetto del simbolisrno di Atlante, cli stirpe titanica dove lidea di una funzione «polare» 
a quella di un cast"igo s i confondono. 
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di Esiodo, l'età dell'acciaio secondo gli lrani, dei gigauti - Nephelin - biblici) 
(5). Secondo un 'altra tradizione ellenica (6) Zeus avrebbe provocato il diluvio 
per spegnere l'elemento «fuoco», che n1inacciava di distruggere tutta la Terra 
quando Fetonte, figlio de.I Sole, non seppe più guidare e frenare la quadriga 
che i cavalli scatenati avevano spinto troppo in alto nel cielo. «Tempi dell 'a
scia e della spada, te1npi del vento, ternpi del Lupo, prima che il inondo 
sprofondi. Nessun uomo risparmia l'altro», è il ricordo delle Edda (7). Gli 
uo1nini di questa età «hanno il cuore duro co1ne l'acciaio». Ma «per quanto 
spaventosi, li coglie la morte nera)> ed essi spariscono nell'umida (EÙptiEVTcx) 
dimora del! ' Ade (8). Se il nlito biblico dice che il diluvio pose fine a questa 
civiltà, si deve pensare che con una non diversa schiatta si clùuse il ciclo atlan
tico, che una non diversa civiltà fu travolta alla fine della catastrofe oceanica 
- forse (come taluno vuole) per effetto dello stesso abuso, dianzi accennato, 
di certi poteri segreti (magia nera titanica). 

Ad ogni modo, e in generale, secondo la tradizione nordica i «tenlpi del-
1' ascia.» avrebbero aperto la via allo scatenamento delle forze eleu1entari, le 
quali finiscono col travolgere la razza divina degli Asen - che qui può corri
spondere a quella delle forz.e residue della stirpe aurea - e con l' infrangere 
le barriere della «fortezza al centro del mondo», esprimenti figuratamente i 
lin1iti creatori posti dalla spiritualjtà «polare» primordiale. L'apparire di donne 
- lo si è visto già - col si&'llificato di una spiritualità non più virile, aveva prean
nunciato il «crepuscolo degli Asen», la fine del ciclo aureo (9). Ed ecco che 
la forza oscura che gli Asen stessi avevano nutrito, ma che essi prima tene
vano incatenata - il lupo Fenrir, anzi: i due lupi - viene a «Crescere a dismi-

• sura» (I O). E la prevaricazione titanica, cui segue immediata1nente la rivolta 
e l'emergenza di tutte le potenze ele1nentari, del Fuoco infero del Sud, degli 
esseri della terra - hrinthursen - prima tenuti fuor dalle 1nura dell 'Asgard. Il 
vincolo è infranto. Dopo l'«epoca dell 'ascia» (età del bronzo) non pure il 
So I e, «che ha perduto la sua forza», ma con esso anche la Luna vieqe 
divorata dai due Lupi (I 1): cioè, non pure la spiritualità solare 1na anche quella 

(5) Esiodo, Opera et Dies, vv. 129- 142, 143-1 55. 

(6) Igino, Fabulae, l 52b-l 54. 

(7) Votuspa, 46. 

(8) Esi.odo. Opera et Dies, 152-154. 

(9) Voluspii, 8; Gylfagi11ning, 14. 

(IO) Gy(faginning, 34; cfr. Lokasenna, 39. Dall'accenno, che i due Lupi furono 
generati da una «ntadre» dei giganti (Gyljàginning, 12), ri sulta la coanessionc interna 
fra i vari «cicli della decadenza». 

( 11) Gyl(aginning, 51. A proposito del «Lupo», come pure dcli' <1epoca del Lupo», in 
quanto qui data co1nc sinonimo dell'età del bronzo e del.l' età oscura, va rilevato che un 
tale si.mbolisn10 talvolta ha avuto un significato opposto: il Lupo fu anc.he riferito ad Apollo 
e alla luce (ÀUKf!). Ciò, non solo fra gl i Ellcni, 1na altresì fra i Celti. Il significato positivo 
dcl Lupo ricorre nel ciclo ro1nano. il Lupo apparendo corne ani1nale e1nble1natico per la 
~<città eterna», vicino a ll'Aquila. Nell ' esegesi di Giuliano (Helìos. 154b) esso è asso
ciato allo stesso principio solare nel. suo aspetto regale. Questo doppio senso del simbolo 
del Lupo rientra in quei casi, che sono da spiegarsi con la degenerazione di un cullo più 
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lunare, de1netrica, ha tìne. Odino, re degli Asen, cade - e lo stesso Thor, che 
era riuscito ad uccidere il lupo Fenrir, soggiace al suo veleno, finisce cioè con 
l'aver corrotta la propria natura divina di Asen dal principio letale che gli si 
trasmette da tale creatura selvaggia. JI destino o tra1nonto - rok - si cornpie 
col crollo dell 'arco Bifrost congiungente cielo e terra (12): è - dopo la rivol
ta titanica - la Terra lasciata a sé stessa, priva di ogni connessione col divi
no. È l'«età oscura» o «del ferro», dopo quella del «bronzo». 

Un riferilnento più concreto è dato dalle testitnouianze concordanti fomite 
dalle t.radizioni orali o scritte di molti popoli. Esse parlano di una frequente 
opposizione fra i rappresentanti dei due poteri, l'uno spirituale e l'altro ten1-
porale (regale o guerriero), quati siano le forn;ie speciali rivestite dall'uno e 
dall ' altro nell 'adattarsi alle diverse circostanze (13). Questo feuorneno è un 
altro aspetto del processo che conduce alla let7,.a età. Ali 'usurpazione del sacer
dote segue la rivolta del guerriero, la lotta del guerriero contro il sac.erdote per 
assicurarsi l'autorità supren1a, il che preludia uno stadio ancor più basso che 
non q1,1cllo della società de1netrican1ente, sacerdotaln1entc sacrale. Tale è 
l'equivalente sociale dell ' «età del bronzo», del motivo titanico, luciferico, o 
prometeico. 

Se nel rivolgitnento titanico si ha dunque la degenerazione in senso 
materialistico, violento e già quasi individualistico di un tentativo di restau
razione <<Virile», ad esso fa riscontro una analoga deviazione del diritto sacrale 
feminile, che n1orfologicamente definisce il fenomeno «amazzonico». Si1n
bolica111ente nell'amazzonismo e nel tipo generico di divinità femìnili anna
te si può vedere, col Bachofen (I 4), una ginecocrazia anormalmente poten
ziata, un tenratjvo di reazione e dì restaurazione dell 'antica autorità del prin
cipio «feminile» o lunare contro la rivolta e l'usurpazione n1ascbile: difesa, 
che si attua però sullo stesso piano dell 'affennazione violenta maschile, accu
sando quindi la perdita di quell 'elemento spirituale che, solo, fondava il pri
mato e il diritto «demetrico». Possa o no aver avuto storicamente e social
mente una realtà, l'a·mazzonismo si presenta nel mito con caratteri pres
soché costanti, che lo rendono suscettibile a controsegnare analogicrunente un 
dato tipo di civiltà. 

Cosi si può prescindere da ogni effettiva apparizione di donne guerriere 
nella storia o nella preistoria, e comprendere, in genere, l'runazzonismo come 
il sin1bolo della reazione di una spiritualità «lunare» o sacerdotale (aspetto 
femini le dello spirito) che non sa Qpporsi al poJere materiale o anche tempo-

antico, i cui s imboli assumono un significato negativo nell'epoca successiva. Il Lupo 
nel riferirnento alla lradizione nordica - che doveva aver avuto relazione con I' elen1en10 
primordiale guerriero, acquista significato negativo al degenerare e allo scatenarsi di questo 
stesso elemento. 

( 12) Gylfaginning, 51, 13. L'arco - che rimanda al già accennato (c fr. I, 2) siu1bolo 
«pontificale» - crolla al passarvi dei «figli di Muspell», di cui è signore Surtr, che viene 
dal Sud a con1battere contro gl i Asen. Ritorna così la localizzazione meridionale delle 
forze distruttive (Voluspiì, 51 ). 

( 13) Cfr. R. Guénon, Autoriré spiritue/le et po11voir te111porel, cit., pp. 13 sgg. 

( 14) Cfr. J.J. Bachofeu, Das !i4utterrecht, cii., §§ 8-9. 
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raie (aspetto materiale della virilità) non più riconoscente il suo diritto (rnito 
titanico), se non in sede egualmente materiale e temporale, cioè assumendo 
il modo d'essere del suo opposto (figura e forza virile dell '«amazzone»), Si 
può dunque riandare a quanto già si disse nei riguardi della alterazione dei 
rapporti nonnali fra sacerdotalità e regali tà. Nella generalizzazione ora accen
nata vi è «amazzonisn10» dovunque sorgano sacerdoti che non hanno l'a111-
bizione di essere re, 111a quella di don1inare sui re. 

In una leggenda piana di significato le A111azzoni, che invano tentano di 
conquistare la si1nbolica «Isola Bianca» - l' isola Leuke, di cui onnai sono 
note le corrispondenze tradizionali - sono n1esse in fuga dall'ombra di un tipo 
non di titano, n1a dì eroe: di Achille; da altri eroi esse sono combattute -
da Teseo, che può dirsi il t'ondatore dello stato virile ad Atene ( 15), da Bclle
rofonte. Esse che avevano usurpato l'ascia bicuspide iperborea, aiutano la città 
di Venere, Troia, contro gli Achei e da un altro eroe, da Eracle liberatore di 
Prometeo, son poi stenninate detinjtivamentc: Eracle strappa alla loro regi
na la si111bolica cinturd di Ares-Marte e la Àa~puç; l'ascia, che rimette come 
segno del potere supre1no alla dinastia lidia degli Eracljdi (16). Amazzonismo 
contro eroismo «olimpico» - del che, più oltre si vedrà anche più da presso 
il significato. 

Dopo di che va considerata una seconda possibilità. Al primo piano sta 
sempre la coppia. Vi è una crisi, purtuttavia il pri1nato feminile pern1ane 
però attraverso un nuovo principio - attraverso il principio afrod i t ic o. Alla 
Madre si sostituisce I 'Etèra; al Figlio, l'Amante; alla Vergine solitaria, la coppia 
divina, che, co1ne si è accennato, frequentemente contrassegna, nelle mito
logie, un comprornesso fra due culti opposti. Ma la donna qui non è, cou1e 
ad esempio nella sintesi olimpica, Hera subordinata a Zeus per quanto se1npre 
in lateute dissidio con lui, e ne111meno, con1e nella sintesi estremo-orientale, 
si ha lo Yang che n1antiene il suo carattere attivo e celeste rispetto al suo com
plemento fe111ioile e terrestre Yin. 

La natura ctonia e iufera penetra nello stesso principio virile e lo abbalìsa 
al piano fàllico. La donna ora don1ina sull'uomo in quanto questi diviene 
schiavo dei sensi e un Lnero strumento della procreazione. Dinanzi alla dea 
afroditica, il maschio divino come dèmone della terra, co1ne dio delle acque 
fecondatrici, forza toipida e insufficiente, soggiacente alla 1nagia del principio 
fe1ninile. Da questo tema, analogicamente, secondo varie adattazioni, deri
vano tipi di civiltà che si possono dunque chiamare afroditici. La teoria del
l'Eros che Platone connette al mito deU' androgine paralizzato nella sua potenz.a 
col divenir «due», maschio e femioa, può avere anche questo significato. L'a
n1ore sessuale nasce fra i mortali dall 'oscuro desiderio del maschio d~aduto 
che, avvertendo la propria privazione interiore, cerca nell'estasi folgorante 
' 

( 15) Cfr. J.J. Bacbofen, Das Mutterrecht, cit., § 26. 

( 16) Cfr. Filosnato, /{eraclides, 19-20; Plutarco, Quaestiones Graecae, 45. NeUe saghe 
gennanicbe lo stesso tema appare nel conflitto tra la figura originaria di Brunhilt, regina 
dell'isola, e Siegfried, che la vince: senipre restando la cor.npossibilità di diverse inter
pretazioni, del resto già accennate. 
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dell'amplesso, cli riascendere alla completezza dello stato «androginico» 
primordiale. Sotto un tale riguardo, nell'esperienza erotìca si cela dunque una 
varietà del tentativo titanico, con la differenza che, per la sua stessa natura, 
essa sta sotto i I segno del principio fen1inile. Ed è faci le poi rilevare cbe uu 
principio di decadenza etica e di corruzione deve necessarian1ente legarsi ad 
una civiltà orientata in tal senso, cotne si può vedere da varie feste che anche 
jn tempi relativa1neote recenti s'inspirarono all'afroditisn10. Se la Mòuru, La 
«creazione» 1nazdea che verosiniilmente corrisponde ali ' Atlantide, si riferisce 
alla civiltà detnetrica, l'accenno, che il dio di tenebre vi oppose, co1ne con
trocreazione, piaceri colpevoli ( 17) può riferirsi appunto al successivo periodo 
di degenerazione afroditica di quella civiltà, paraHelo allo stesso rivolgimento 
titanico, le associazioni fra dee afroditiche e figure divine violente e brutal-
1nente guerriere essendo ricorrenti. 

Platone, come è noto, stabilisce una gerarchia delle forote dell'eros, la quale 
va dal sensuale e dal profano fino al sacro ( 18), culminando nell'eros attra
verso cui il «mortale cerca di viver sempre, di essere im1nortale» ( 19). Nel 
d ionisìsmo l'eros si fa appunto «sacra mania», orgas1no 111istico: è la più 
alta possibilità di questa direzione, intesa a sciogliere dai vincoli della mate
rialità e a produrre una trasfigurazione attraverso lo scatenamento, l'eccesso 
e l'estasi {20). Ma se il simbolo di Dioniso che combatte egli stesso contro 
le An1azzoni dice del più alto ideale di tale mondo spirituale, nondimeno esso 
resta sempre qualcosa di inferiore rispetto a ciò che sarà la terza possibilità 
della nuova èra: la reintegrazione eroica, essa sola veramente staccata sia 
dal fen1ini le, sia dal tellurico (21 ). Infatti, Dioniso valse anche con1e un ente 
del mondo infero - «Dioniso è una sola cosa con Hades», dice Eraclito (22) 
- spesso messo in relazione col priucipjo delle acque (Poseidone) o del 
fuoco sotterraneo (Epbaistos) (23). Spesso si accompagna con figure fe1ninili 
di Madri, di Vergini o di Dee della Natura divenute a1naoti: De1netra e Core, 
Ariadne e Aridela, Semele e Libera. La stessa virilità dei coribaoti, che spesso 

( 17) Vendidad, 1, 3. 
(18) Platone, Simposio, passim, 14- 15, 26-29; cfr. Fedro, 244-245, 251 -257b. 

(19) Simposio, 26. 

(20) Per un esame approfondito di questa possibi lità positiva della sessualità cfr. J. 
E vola, Meu1fìsica del Sesso, cit., §§ 45 e 53. 

(21) Bacbofen (Das Mutterreclll, §§ I J 1-1J2) riconosce tre stadi nel culto di Dio
niso, relativi rispettivan1ente ali 'aspetto di questo dio quale ente ctonio, natura lunare e 
dio lwninoso riconnettentesi ad Apollo, ad un Apollo concepito però coine sole soggetto 
a 1nutamento e passione. Secondo quest'ultimo aspetto Dioniso rientrerebbe tipologica
mente nella serie dei vincitori delle Atnazzoni. Tuttavia, più che nel mitologhe1na tracio
ellenico, la possibilità più alta del principio dionisiaco si affermò in quello indo-ario 
relativo a So1na, quale principio celeste lunare (Rg-Veda, X, 85) che genera una ardente 
ebrezza divina - n1ada - (IX, 92. 2) ed ha relazione con l'animale regale, l'aquila, e con 
una lotta contro dèmoni feminili, nella vicenda dell 'avvento del dio guerriero Indra (cf'r. 
Rg-Veda, IV, 18, 13; IV, 27, 2). 

(22) Ed. Diels. fr. 15. 

(23) Cfr. Plutarco, Sy111posiaca, V, 3. 
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rivestivano paluda1nenti 111uliebri proprio con1e i sacerdoti del culto frigio della 
Madre, è equivoca (24). Qui nel Mistero, nella «Sacra orgia», associato 
ali' ele1nento sessuale, I' orienta1nento estatico-panteistico predomina: contatti 
frenetici con le forze occulte della terra, I iberazioni 1nenàdiche e pandè
tniche avvengono in un don1inio che è sirnultaneamente quello del sesso 
scatenato, della notte e della 1nortc. E se a Ro111a i baccanali originaria1nente 
erano celebrati soprattutto da donne e nei Misteri dionisiaci le donne potevano 
apparire co1ne sacerdotesse e perfino come iniziatrici; se storica111ente tutti i 
ricordi di epide1nie dionisiache si connettono essenzialmente all'eletnento 
feminile (25) - iJt tutto ciò si ba un chiaro segno del sussistere, in questo stesso 
ciclo, del 111otivo della pree1ninenza della donna non pure nello stadio cruda
mente afroditico, dove essa don1ina attraverso il vincolo che l'eros nella sua 
fonna carnale costituisce all ' uomo fàllico, 1na altresì co1ne la donna propi
ziante una estasi che può anche significare dissoluzione, distn1zione della 
forma, quindi, in fondo, acquisto dello spirito solo a patto di rinunciare - nello 
stesso punto - a possederlo in fonna virile. 

La tcr7..a e ultima possibilità da considerare è costiruita dalla e iv i I tà de g I i 
ero i. Esiodo riferisce che, dopo l'età del bronzo, pritna di quella del ferro, 
presso a razze il cui destino era onnai lo «spegnersi senza gloria nell 'Ade», 
Zeus creò una schiatta 1nigliore, che Esiodo chiama appunto degli «eroi», 
cui è data la possibilità di conquistare l' im1nortalità e di partecipare, 1nalgrado 
tutto, ad uno stato sitnile a quello dell'età primordiale (26). Si tratta dunque 
di w1 tipo di civiltà nel quale si ntanifesta i l tentativo di restaurare la tradi
zione delle origini sulla base del principio guerriero e della qualificazione 
guerriera. Invero, gli «eroi» non tutti divengono immortali sfuggendo ali ' Ade. 
Tale è solo il destino di una parte di essi. E se si csa111ina l'insieme dei nuti 
ellenici e di quelli di altre tradizioni, nel constatare - dietro a vari si1nboli -
l'afflllÌtà delle imprese dei titani con quelle degli eroi, si può riconoscere che 
eroi e titani, in fondo, appartengono ad uno stesso ceppo, sono gli audaci di 
una stessa avventura trascendente, che tuttavia può riuscire o abortire. Gli eroi 
che divengono immortali sono quelli a cui l'avventura riesce, corrispondono 
cioè a coloro che sanno realmente superare, grazie ad un irnpulso verso la tra
scendenza, la deviazione propria al tentativo titanico di restaurazione della 
virilità spirituale primord.iale e di superan1cnto della donna - cioè dello spi
rito sia lunare, sia afroditico, sia amazzonico; n1entre gli altri eroi, quelli che 
non sanno reaJiz7..are tale possibilità a loro virtual111ente conferita dal principio 
olimpico, da Zeus - la stessa possibilità, cu.i i Vangeli alludono nel dire che 
la soglia dei cieli può subire violenza (27) - scendono allo stesso livello 

(24) Cfr. J.J. Bacbofen, Das Mutte1rech1, cit., §§ 108-1 1 l. 
(25) Cfr. V. Macchioro, Zagreus, cit. , p. 161. 
(26) Esiodo, Opera et Dies, vv. 156-173. 
(27) Anche l' eroecaldeo Gilgamesh alla ricerca del dono cli vita usa violenza e 1ninaccia 

di infr<1ngere la porta del giardino «con alberi divini» che una figura fentinile, Sabìtu, la 
«donna suJ trono dci 1narh>, gli aveva chiusa (cfr. P. Jcnsen, Das Gilgamesch Epos, cit. 
voi. I, p. 28). 
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della schiatta dei titani e dei giganti, colpiti da vari castighi e 1naledizioni, in 
conseguenza della loro te1nerità e della corruzione da essi operata nelle «vie 
della can1e su!Ja terra». Circa questi rapporti fra la Via dei Tita1ù e quella degli 
Eroi, è interessante il Lnito, secondo cui Prorneteo liberato avrebbe insegnato 
a l~racle la via per raggiungere il giardino delle Esperidi, dove questi dovrà 
cogliere il frutto immortalante. Un tale frutto, una volta conquistato da Eracle, 
viene però preso da Athena, che qui rappre.c;enta l'intelletto olin1pico, e rin1esso 
a posto, «perché non è permesso portarlo dove che sia» (28): nel che si deve 
intendere, che quella conquista va riservata alla stirpe cui spetta, non va pro
fanata al servigio dell 'uman.o, cotne Prorneteo intese fare. 

Anche nel ciclo eroico appare talvolta il tema della diade, quindi della 
coppia e della donna, ma in un significato diverso da quello dei casi già con
siderati, nel significato già indicato nella prin1a parte parlando della saga del 
Rex Ne111orensis, delle «donne» che fanno talj i re divini, delle «donne» del 
ciclo cavalleresco e così via. Circa questo diverso aspetto che uno stesso sim
bolismo, a seconda dei casi, presenta, qui basterà dire che la donna che incarna 
un principio vivificante (Eva, «la vivente», 1-Iebe, ciò che deriva dalla rela
zione delle donne divine con l'albero di vita, ecc.), di illu1ninazione o di 
sapienza trascendente (Athena, nata dalla mente di Zeus oli1npico, guida di 
Eracle; la vergine Sophia, Madonna lotelligeotia dei «Fedeli d' A1nore», ecc.), 
o un potere (le Shakti indù, la dea delle battaglie Mòrrìgu che offre il suo a1nore 
agli eroi del. ciclo celtico degli Ulster ecc.) - è l'oggetto di una conquista, 
non toglie ali ' eroe il suo carattere virile, ma gli pennette di integrarlo su di un 
piano superiore. Un motivo, che però nei cicli di tipo eroico sta assai più in 
risalto, è quello dell 'opposizione contro ogni pretesa ginecocratica e ogni ten
tativo amazzonico. Questo motivo insie1ne all 'altro, parimenti essenziale 
per la definizione del concetto di «eroe», riferentesi ad una alleanza col 
principio olimpico e ad una lotta contro quello titanico, ha avuto una netta 
espressione nel ciclo ellenico, soprattutto nella figura dell 'Eracle dorico. 

Si è già visto che, come Teseo, Bellerofonte e Achille, Eracle con1batte 
contro le simboliche Amazzoni fino a sterminarle. Sebbene l'Eracle !idio ha 
un cedimento con Ornfale, l'Ercole dorico resta fondamentalmente colui che 
fu chiamato µ106yuvoç, il nemico della donna: fm dalla nascita, la dea della 
terra, Hera, gli è ostile: egli nasce stroz7..ando due serpi che Her<t gli aveva 
inviato per soppritnerlo. Contro Hera, egli ha continuamente da co1nbattere 
senza però venir vinto, riuscendo anzi a ferirla e a possederne, nell'immorta
lità olimpica, l'unica figlia Ebe, la «gioventù perenne». Considerando altre 
figure del ciclo in qwstione in Occidente ed Oriente si ritroveranno setnpre, 
più o meno, questi stessi ten1i fondamentali. Così Apollo, la cui nascita in ogni 
modo era stata impedita da Hera (significativatnente aiutata da Ares, il di.o 
violento della guerra), la quale aveva 1uaudato a perseguitarlo la serpe Pitone, 
ba da combatt.ere contro Tatius, figlio della stessa dea, che lo protegge; ma, 
nella lotta, viene essa stessa ferita dall 'eroe iperboreo come, nella epopea, la 
stessa Afrodite viene ferita da Ajace. Per quanto incerto sia l'esito finale del-

(28) Apollodoro, Bib/iotheca, Jl, 122. 
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l'impresa dell'eroe caldeo Gilgamesh in cerca della pianta d'imtnortalità, 
sta di tàtto che la sua storia, in tondo è tutta un racconto della lotta che egli 
in1pegna contro la dea Ishtar, tipo afroditico della Madre della Vita, di cui egli 
rifiuta l'ainore rinfacciandole crudamente la sorte che già ebbero gli altri suoi 
amanti; ed egli uccide l'ani1nale demonico lanciatogli contro dalla stessa 
dea (29). Indra, prototipo celeste dell'eroe, in un 'azione, che viene conside
rata (<eroica e virile», colpisce col suo tùhnine la donna celeste an1azzonica 
Ushas essendo in pari ten1po il signore cli quella «donna», Shakti, che ha anche 
il significato cli «potenza» (30). E se Parsifal con la sua partenza fa nlorire sua 
madre, che si opponeva alla sua vocazione eroica, che era anche da «cavaliere 
celeste» (31); se l'eroe persiano Rosta1n, secondo lo Shohnon1eh, deve sven
tare l'insidia del drago che gli si presenta sotto specie di donua seduttrice, 
pri1na dì poter liberare un re, che appunto grazie e Rosta1n riacquista Ja vista 
e che è colui che cerca di s.calare il Cielo a rnezzo di «aquile», in tutto ciò si 
ripresenta lo stesso motivo. 

ln genere, l'insidia seduttrice di una donna che cerca di distogliere da 
un'impresa simbolica un eroe concepito con1e distruttore di titani, di esseri 
1nostruosi.o di guerrieri in rivolta, o come asseveratore di un superiore diritto, 
è un teina così ricorrente e popolare, che qui non è il caso di illustrarlo con 
speciali riferi1nenti. Ciò che però iu siffatte leggende e saghe si deve tener ben 
fenno, è che l'insidia della donna è riducibile a quella della carne solo sul pia
no più basso. Se è vero che se «la donna porta la 111orte, l'uomo la supera attrd
verso lo spirito», dalla virilità fàUica passando a quella spirituale (32), bisogna 
aggiungere che, in realtà, l'insidia tesa dalla donna o dalla dea, esoterica1nente 
esprime altresi l' insidia da parte di una fonna di spiritualità che deviriJizza e 
tende a sincopare o a deviare I' i1npulso verso il vero sovrannaturale. 

'La signoria sulle origiui, non l' essere la forza origiuaria, ma il posse
derla, quella qualità deU 'oùro4>1i]ç e del! ' oùroitì.roroç che neU 'Ellade spesso 
si associò appunto all ' ideale eroico. 

Una tale qualità è stata talvolta indicata 1.nedia111e il simbolistno del parri
cidio e dell'incesto: parricidio, nel senso di una e1nancipazione, del divenire 
principio a sé stesso; incesto, in un senso analogo, in quello di possesso 
della materia pritna generatrice. Cosi, con1e un riflesso dello stesso spirito nel 
mondo degli dèi, trovian10 ad esempio il tipo dello Zeus che avrebbe ucciso 
il proprio padre e posseduto la 1nadre Rhea quando, per sfuggirgli, aveva preso 

(29) Cfr. G. l'vtaspero, Histoire ancienne des peuples de/ 'Orient classìque, cit., voi. 
I, pp. 575, 580, 584. 

(30) Rg-Veda, X, 138; IV, 30. 8. Di questa impresa di Indra, è detto: <~Tu hai com
piuto un atto eroico, virile- viryam lndria cakartha pa11n1syarn - quando colpisti la d()nna 
difficile ad uccidere, la donna celeste. Tu, lndra, che sei grande, annientasti Ushas, la figlia 
di Dyaus, quando essa volle esser grande». 

(31) Nel ciclo del Graal al tipo sacnlln1ente «eroico», di cui si tratta, corrisponde quello 
di colui che può sedersi nel posio lasciato vuoio ncll ' asscinblea dei cavalieri senz.a sprofon
dare o esser fulminato. Qui ci si può anche riferire a quanto si è detto circa il senso riposto 
del castigo di Pron1eteo. 

(32) J.J. Bacbofen, Das Mutlerrecht, cit., § 76, p. 191 . 
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fom1a di se rpe (33). Lo stesso lndra, che, co1ne Apollo uccide Pitone, ster-
1nina la serpe prilnordìale Ahi, è anche concepito co1ne colui che uccide il 
padre celeste, .Dyaus (34). Ancor nel simbolisn10 dell 'Ars Regia ennetica si 
conserva il ten1a dell'«incesto filosofale». 

ln genere, con riferimento alle due redazioni del simbolismo solare già uti
lizzate per indicare la differenziazione della tradizione, si può dunque dire che 
il 1nito eroico ha relazione col sole associato ad un principio di muta1neuto, 
però non essenzìaln1ente - non secondo il destino dì caducità e di perenne 
ridissoluzione nella Madre Terra, insito negli dèi-auno - ma così che tenda a 
svincolarsi da questo principio per trasfigurarsi e reintegrarsi in i1nmutabi
lità olin1pica, in natura uranica imrnortale. 

Le c iviltà eroiche sorgenti pri111à dell'età del ferro - cioè dell'epoca 
destituita da ogni principio spirituale, di quale specie esso pur sia - e a lato 
dell'età del bronzo, come supera1nento sia della spiritualità de1netrico-afro
ditica, sia dell 'hybris titanica, e distruzione dei tentativi amazzonici, rappre
sentano dunque delle resu1Tezioni parziali della Luce del Nord, dei 111omenti 

' di restaurazione del ciclo aureo artico. E pieno di significato, a tale riguardo, 
ìl fatto che fra le irnprese che avrebbero conferjto ad Eracle l'immortalità olin1-
pica sta quella del giardino delle Esperidi, per raggiungere il quale però; 
secondo alcune tradizioni, egli sarebbe passato per la si1nbolica sede nordica 
«che non si raggiunge dai mortali né per via di n1are, né per via di terra)) 
(35), per la terra degli Iperborei; ed egli - il «bel vincitore», Kaì),iv1Koç da 
questa terra degli Iperborei avrebbe portato l'olivo con cui si coronano i 
vittoriosi (36). 

Riassumendo, si è venuti alla detenninazione tnorfologica di sei tipi fon
da1nentali di civiltà e di tradizioni di là da quella prì1nordiale (età del loro): 
da una parte, dc1n etrismo, come purità della Luce del Sud (età dell'argento, 
ciclo atlantico, società sacerdotale); a frodi ti smo con1e sua forma degene
rativa - e, infine: ama zzoni s mo, co1ne tentativo deviato di restaurazione 
lunare. DaH 'altra parte, titanismo (in un altro quadro, anche luciferis1no) 
con1e degenerazione della Luce del Nord (età del bronzo, èra dei guerrieri e 
dei giganti); di on i sismo, come aspirazione maschile deviata e devirilizzata 
in forme passive e pron1iscue di estasi (37); infine ero i sin o , come restau
razione della spiritualità olin1pico-solare e superamento sia della Madre che 
del Titano. Tali sono le strutture fondamentali alle quali, di massitna, si può 
ridurre analiticamente ogni forma mista delle civiltà volgenti verso i tempi 
storici, verso il ciclo dell'«età oscura>), o età del ferro. 

(33) Atenagora, XX, 292. 
(34) Rg-Veda, I, 18; I, 32; IV, 50, ecc. 
(35) .Pind.aro, Pitiche, X, 29 sgg. 
(36) Pindaro, Olù11pica, 111, 13, sgg.; Pliiùo, Natw·alis Historia, XVI, 240. 
(37) Dal significato cbe qui, in una 1norfologia delle civiltà, dia1no al dionisismo si 

deve distinguere quello che può avere-nel quadro della cosideua <(Via della Mano sini
stra», in relazione ad uno speciale uso iniziatic<> dcl sesso e della donna. Cfr. J. Evola, 
Metafisica del Sesso, cit., §§ 29 e 54. 
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8. Tradizio11e e a11titradizione 

a) Ciclo arnericano - Ciclo rnediterraneo orientale 

Non può evidente1nente rientrare nei quadri della presente opera una meta
fisica della storia delle principali civiltà antiche. Potre1110 solo mett~re in 
rilievo, in esse, qualcuno degli aspetti e dei significati più caratteristici, 
tanto da fornire un filo conduttore a chj volesse intraprendere per conto pro
prio una indagine speciale nell 'ordille del.I 'una o dell ' altra di esse. 

D'altronde, presto il nostro orizzonte dovrà restringersi al solo Occi
dente, giacché fuor dell'Occident:e gran parte delle civiltà conservò in un 1nodo 
o nell'altro, siI10 a tempi relativarnente recenti, un carattere tradizionale -
nel senso più lato del tennine, tale da ricomprendere tlltte le variazioni già 
descritte, accomwiandole nella uguale opposizioue al ciclo «umanistico» delle 
età ultime - e non lo perdé che per l'azione disgregatrice esercitata su di 
esse dai popoli occidentali già passati alle forme ulti1n.e della decadenza. È 
dw1que sull 'Occidente che si dovrà portare essenzialn1ente lò sguardo per 
seguire i processi che ebbero una parte decisiva nella genesi del mondo 
1noderno. 

Le tracce della spiritualità nordico-solare, nei ten1pi storici si trovano soprat
tutto nell'area della e i vi I t à ari a . Dato l'abuso che di esso si è fatto in alcuni 
ambienti conten1poranei, il termine «ario» va però usato con delle riserve, nel 
senso che esso non deve con·ispondere ad un concetto soltanto biologico o 
etnico (a tale riguardo, sarebbe più appropriato, allora, parlare di razza boreale, 
o nord-atlantica, a seconda dei casi), ma soprattutto al concetto di una raz
za dello spirito , la corrispondenza della quale alla razza de l corpo è 
stata assai varia nelle diverse civiltà. Con1e spirito, «ario» equivale più o meno 
a «eroico»: sussiste, cotne una eredità oscurata, la connessione con le ori
ginì, nla l'elemento decisivo è la tensione verso la liberazione interna e la rein
tegrazione in una forma attiva e combattiva. Il fatto che in India il termine 
a1ya valesse con1e sinoninlo di dvija, cioè ili «nato due volte» o «rigenerato», 
111ette in luce questo punto ( 1 ). 

Quanto all'area propria alla civiltà aria, è interessante una testimonianza 
dell'Aitareya-brtihn1ana. Questo testo riferisce che la lotta fra i deva, cioè 

. ( I) Sul concetto di «ario» cfr. J. E vola, Sintesi di dottrina della razza, Hoepli, Milano, 
1942. 
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fra le divinità lun1inose, e gli asura, i nemici degli eroi divini, si accese nelle 
quattro regioni dello spazio. La regione in cui i deva trionfarono e che per 
questo ebbe nome di regione invitta - séi-esha dig aparajita - sarebbe stata 
la regione fra il Nord e l'Est, la quale corrisponde appunto alla direzione della 
migr<,iZione nordico-atlantica. Per contro, il Sud in India è stato considerato 
con1e la regione dei dèn1oni, delle forze nenuche degli dèi e degli àrya, e il 
«fuoco 1neridionale» nel 1ito dei tre fuochi è appunto quello destinato ad allon
tanare tali forze (2). Per l'area occidentale, si può fare riferi1n.ento ai cosi
detti «popoli dell ' ascia», in genere connessi alla cultura 111egalitica dei dolmen. 
I.,a sede originaria di queste razze resta, per le ricerche profane, avvolta nel 
mistero, non 1neno di quella delle prime razze nettamente superiori all'uo111b 
di Neanderthal, che, co1ne dicemmo, qualcuno ha potuto chiamare gli «Elleni 
del paleolitico». Vi è una relazione fra l'apparizione dei popoli dell'ascia del 
neolitico e l' espansione dei popoli indoeuropei («ari i») più recenti in 
Europa. In genere, è stato riconosciuto che ad essi devesi attribuire l'origine 
di forme politico-statali e guerriere che si opposero a quella di una cultura di 
tipo demetrico, pacitìco, comunitario e sacerdotale, e spesso si sostituirono 
ad esse (3). 

Altre civiltà, oltre queJle arie, hanno presentato fin nei tempi storici 
tracce della tradizione primordiale. l\!la qui il seguire da presso il giuoco dei 
due opposti terni di Sud e Nord, con riferimento ad un elemento etnico, con
durrebbe troppo lontano. e in terra troppo mal ferma. 

Ad ogni modo, per quel che riguarda I' A1nerica preco 1 otnb i ana va 
considerato anzitutto il substrato arcaico di un ciclo di civiltà tellurico-meri
dionale non privo di relazione con quello atlantideo. In esso rientra la civiltà 
dei Maya come pure quella di Tiahuanac, dei Pueblo e di altri ceppi o centri 
rninori. I suoi tratti sono assai simili a quelli che si ritrovano nelle tracce 
preistoriche di una specie di fascia 1neridionale la quale dal Mediterraneo pela
sgico si spinge fino alle vestigia della civiltà pre-aria di Mohenjo-daro (India) 
e ad analoghe tracce della Cma predmastica. 

Tale civiltà ba carattere prevalenten1ente de1netrico-sacerdotalc; pJesso ad 
una forte componente ctouia spesso vi sopravvivono simboli solari, ma alte
rati ed indeboliti, sì che invano si cercherebbero elementi rifacentisi al prin
cipio della virilità spirituale e della superiorità oliinpica. Ciò vale dunqu~ anche 
per la civiltà dei Maya. In tale civiltà stanno in primo piano figure di sacer
doti e di divinità, che sono esse a rivestire le insegne della sovranità supre
ma e,della regalità. Caratteristica è la l10ta figura 1naya del Codex Dresdensis: 
vi si vede appunto la divinità, Kakulkalkan, con le insegne della regalità, di 
fronte ad essa un sacerdote inginocchiato che esegue su sé stesso un sacrificio 

(2) Cfr. V. Papesse, Inni del Rig-Veda. Bologna, 1929, voi. I, p. 65. lnni dell 'Atharva
Veda, Bologna, 1933, p. 29. lnoltre nel Rg-Veda, X, 15, 6, la direzione del Sud è quella del 
sacrificio ai padri, la cui via è opposta a quella settentrionale del Sole e degli dèi: ed è anche 
quella riferendosi alla quale nelle pratiche magiche dell 'Atharva-Veda si invocano forze 
oscure e den1oniche di distruzione, ovvero si accende un fuoco rituale a costituire «riparo 
e armatura» per I.o spirito del morto (Atharva-Veda, XVTil, 4, 9), 

(3) Cfr. C. Dawson, The Age of the Gods, eit,passim. 
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cruento Lnortificatorio. Il principio dernetrico così conduce già a tonne di tipo 
«religioso», in cui digiuni e rnacerazioni contrassegnano la caduta del-
1 'uomo dalla sua dignità originaria. Se i Maya, come sen1bra, costituirono 
un impero chiamato «il regno della Grande Serpe» (Nachan - sitnbolo tanto 
frequente quanto significativo in questa civiltà), esso ebbe carattere paci
fico, non guerriero ed eroico; le scìenze sacerdotali vi ebbero w1 ampio svi
luppo, ma, raggiunto un alto grado di opulenza, l'impero a poco a poco 
degenerò nelle fom1e di una civiltà edonistica ed afroditica. Dai Maya se1nbra 
che venga il tipo del dio Quetzalcoatl, che è un dio solare atlantideo deviri
lizzatosi, appunto, in un culto pacifico e conte1nplativo-1.nortificatorio. La tra
dizione vuole che, ad un dato mo1nento, Quetzalcoatl abbia abbandonato i suoi 
popoli e si sia ritirato nella sede atlantica, donde era venuto. 

Ciò va messo probabilmente in relazione con la discesa delle razze di ceppo 
Nahua, dei Toltechi e, infine, degli Aztechi, che presero il sopravvento sui 
Maya e sulla loro crepuscolare civiltà, creando Stati nuovi. Sono, queste, le 
razze che conservarono più distintamente. il ricordo della Tulla e dell ' Az
tlan, cioè della sede nordico-atlantjca, rientrando verosimiln1ente in un ciclo 
di tipo «eroico». L'ulti1na loro creazione fu l'antico inipero tnessicano, la 
cui capitale secondo la leggenda fu costruita ove era apparsa un' A qui I a strin
gente fra i suoi artigli una Serpe. Lo stesso può dirsi per quei ceppi degli 
lnca, n1andati come dotninatori dal «Sole», che crearono l'impero peruviano 
imponendosi a razze di civiltà assai più bassa e ai loro culti - sussistiti negli 
strati popolari - ani1nistici e ctonici ( 4 ). Assai interessante è, qui, la leg
genda relativa alla razza dei giganti di Tiubuanac - il cui cielo non cono
sceva che la Lu 11 a (ciclo lunare con la sua controparte titanica) - , razza 
dalla quale il profeta del Sole viene ucciso e che viene sterminata e pietrifi
cata al successivo apparire. del Sole, che si può 1nettere in relazione appunto 
con l'avvento degli Inca. In genere, nun1erose sono le leggende circa ceppi 
bianchi americani di dominatori dall'alto, creatori di civiltà (5). Nel Mes
sico è poi caratteristica la duplicità sia di un calendario solare opposto ad 
uno lW1are, che se1nbra appartenesse allo strato più antico della civiltà abori
gena ed esser connesso soprattutto alla casta sacerdotale; sia del sistema ari
stocratico-ereditario della proprietà cui si oppone w1 sisten1a co1nunistico
plebeo; sia, infine, la contrapposizione del culto di divinità spiccatam.ente guer
riere, U'itzilopochtli e Tezcatlipoca, alle sopravvivenze del culto di Quetzal
coatl. Nei più antichi ricordi di questa civiltà si ritrova - co1ne nelle Edda -
il tema della lotta contro i giganti e di una generazione ultima, colpita dalla 

(4) Era legge, che ogni nuovo re Inca avesse il dovere di estendere l'impero e d i 
sostituire il culto solare a quello degli indigeni (cfr. F. Con1elius, Die ~Veltgeschichte, 
cit.,. p. 99 - da cfr. l'accenno fatto al cap. 6, nota 18, alla leggenda di Jurupary). 

(5) Cfr. L. Spence, The Mytlrologies of Ancient Mexico and Peru, LQndon, 1914, pp. 
76-77. Analoghe leggende si trovano anche nell' Arnerica del .Nord. D'altro lato, dalle 
ricerche sui gruppi sanguigni applicate al problema della ra.zza sernbra risultare che fra gli 
indigeni del Nord-America e fra i Pueblo sussistano residui del sangue più affine a 
quello dci popoli scandinavi [cfr. anche J. de Mahieu, li grande viaggio del Dio Sole, Edi
zioni Mediterranee, Ron1a, 1979 - N,d.C,], 
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catastrofe delle acque. Come si presentò nel periodo dell'invasione spa
gnola, la civiltà guerriera di queste razze mostra tuttavia una caratteristica 
degenerazione nella direzione di uno speciale, sinistro dionisismo che si 
potrebbe chianlare la fr enes ia del sa ngue . Il teina de.lla guerra sacra e 
della 1norte eroica qualè sacrificio i1n1nortalante (temi, che fra gli i\ztechi non 
ebbero meno risalto che fra i ceppi nordici europei o fTa gli Arabi) qui si 
tnescola ad una specie di frenesia dei sacrifici umani, in una cupa, feroce esal
tazione di distruggere la vita per ma11tenere il contatto col divino, nella 
forma anche collettiva di stragi ta li, da non trovare riscontro in nessuna delle 
civiltà note. Qui, come nello stesso Impero degli Inca, altri fattori di degene
razione, insieme a contese politiche interne, resero possibile lo sfaccio di queste 
civiltà, che ebbero indubbian1cntc un passato glorioso e solare, per opera di 
poche bande di avventurieri europei. Sono cicli, le cui possibilità vitali interne 
da ten1po dovevano essersi esaurite, per cui non si può nemmeno constatare 
alcun sussi~tere o ripullulare dell'antico spi.rito nei tempi successi alla con
quista. 

Se mai, fra alcuni ceppi dcli ' A1nerica scttentriona le sussistettero più a 
lungo, nello spi1ito e nel.la razza, fra1runenti morenici dell'antico retaggio. L'e
lemento eroico anche qui talvolta è alterato - soprattutto in fonne di cru
deltà e cli durezza. Purtuttavia si può in gran parte aderire al giudizio dj chi, 
a tale riguardo, ha parlato di una «figura utnana singolarmente co1npleta: la 
sua djgnità, la sua fierezza, la sua drittura e la sua forza d'ani1no, la sua 
generosità e il suo eroismo - essenze di una bellezza che ha, ad un tc1npo, del
l'aquila e del sole - i.Jnpongono il rispetto e fan presentire una spiritualità senza 
le quali queste virtù apparirebbero inintelligibili e come prive di ragion suf
ficiente» (6). 

Una situazione del genere si può riscontrare, del restò, anche in Europa, 
nel tardo neolitico, nel riguardo di ceppi guerrieri che in questa loro qualità 
poterono apparire semi-barbari di fronte a società cli tipo de1netrico-sacerdo
tale che essi travolsero, assoggettarono o assorbirono. 1n realtà, in essi, a parte 
una certa involuzione, sono visibili tracce dell 'azione formatrice del prece
dente ciclo della spiritualità nordica. E ciò, come diren10, vale per gli stessi 
epigoni, per molti dei popoli nordici del periodo delle invasioni. 

Per la Cina, ci si limiterà a rilevare il fatto assai significativo che il rituale 
conserva tracce di uu'antica trasmissioue diuastica secondo la linea fenù.nile 
(7), a cui sicuramente si oppone lo spirito della successiva, già indicata con
cezione cosmocratica, secondo la quale l'Imperatore incarna nettamente la 
funzione di 01asc.hio e di «polo» di fronte alt ' insie1ne delle forze non solo 
del de1nos ma anche del mondo, e lo spirito altresì di uno dei più rigorosi tipi 
di diritto paterno, quale è quello della Cina storica. Anche le vestigia recen
temente scoperte (Smith) di una civiltà di tipo affine a quella nlaya, con tipi 
lineari di scrittura, quale strato sotterraneo insospettato più arcaico della pur 

(6) F. Scbuon, in Érudes Traditionnelles, 1949, 11!,p. 64 [cfr. anche F. Schuon,La tra
dizione dei pellirosse, Edizìoni di Ar,. Padova, 1978 - N.d.C. ). 

(7) Cfr. H. Maspéro, La Chine antique, cit. , p. 153. 
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così antica civiltà cinese possono tàr pensare che ad una fase dcrnetrico-atlan
tidea (8) per vie ancora i1nprccisabili sia succeduto w1 ciclo solare che, peraltro, 
nella prima non sempre seppe cancellare ogni traccia. Ne conservano infatti 
l'eco quelle concezioni 1netafisiche, che tradiscono residui, appunto, dell 'ar
caica idea per via dell'assilnilazione del «Cielo» ad tma donna o 111adre, prima 
produttrice di ogni vita; poi, il frequente ricorrere di un primato della sini
stra sulla destra e l'opposizione fra una notazione calendarica lunare e una 
solare, con cui la pri1na si n1escola; infine, l'elemento tellurico del culto popo
lare dei dèmoni, il rituale sciamanico con le sue forme disordinate e frene
tiche, l'esercizio di w1a magia che in origine fu prerogativa quasi esclusiva 
delle donne - in opposto alla severità così scevra di misticismo e quasi olim
pica della religione ufficiale patrizia e imperiale cinese. Etnicamente, nell'area 
estremo-orientale è da constatarsi l' incontro di due opposte correnti, l'w1a pro
veniente dall 'occidente, coi caratteri dei popoli uralo-altaici (dove è presenre, 
a sua volta, una componente aria), l'altra da riferirsi al complesso sud-orien
tale e australe. L periodi in cui elementi della prima corre11te predominarono 
furono anche quelli della grandezza della Cina; è ad essa che fu pcoprio l'o
rientamento verso la guerra e la conquista, che ebbe poi un particolare risalto, 
presso una anaJoga mescolanza, nel ciclo nipponico. E una indagine speciale 
potrebbe sicura1nente mettere in luce molti altri dati del genere. 'Nella Cina 
antica il simbolo «polare» della centralità ebbe una parte etninente; ad esso 
si lega sia la concezione dell'«Jmpero del Mezzo», sottolineata da elementi 
geografici locali, sia il ricorrere della idea del «giusto mezzo» e dell\<equili
brio» in vedute, che si estendono fino al piano etico, dando luogo ad una 
formazione speciale - chiarificata e rituale - della vita. Come in Roma antica, 
qui i rappresentanti del potere presentavano simultaneamente carattere reli
gioso: il tipo del «sacerdote» apparve solo in un periodo tardo e in relazione 
a culti esogeni. La base della tradizione sapienziale cinese, 1'1-Ching [Yying], 
peraltro, è ad una figura di re, Fuxi, che si riconnette così come non a sacer
doti o a «saggi», ma a principi sono atu·ibuiti i principali commenti di questo 
testo. Gli insegna1nenti ivi racchiusi - i quali, a loro volta, secondo lo stesso 
Fuxi, rimandano ad un passato antichissimo e difficile a detenninare -
fecero da co1nune fondamento a due dottrine più recenti che, per via dei do1ninì 
diversi cui si riferiscono, a prin1a vista se1nbrano aver fra loro scarsi punti di 
contatto, il taois1no e il confucianesimo (9). Queste due dottrìne ebbero 
effettivamente il senso di una ripresa in un periodo di crisi latente e di sfal
dan1ento e valsero a vivificare, rispettivamente, l'elemento n1etafisico (con 
sviluppi iniziatici e esoterici) e quello etico-rituale, sì che per tal via una rego
lare continuità tradizionale poté nlantenersi in Cina in forme di grande stabi
lità, fino a tempi relativamente recenti. 

(8) Cfr. H. Schmidt, Priihistorisches aus Ostasien (in Zeitschrifi fìir E1h11ologie, 1924, 
p. 157) per quel che riguarda la possibilità di azioni civi.lizzatrici di origine occidentale 
nel periodo neo I itico in Estren10 Oriente. 

(9) Cfr. R. Guéuoo, Taoi'sn1e et Conjitcianìsme, in Le Voile d '/si,~, n. 152-153, 1932 [tr. 
it.: Taoismo e Confucianesimo, in Scrìtti sull'esoterismo islan1ico e il Taoismo, Adelpbi, 
Milano, 1997]. 
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Lo sresso può dirsi, anzi in n1aggior 1nisura, pel Giappone. La sua fom1a 
tradizionale nazionale, lo shintoismo, attesta una influenza che ha rettificato 
e elevato un co1nplesso cultuale in paite legato ad uno strato prin1itivo (nulla 
di particolare può desumersi, tuttavia, dalla presenza del ceppo bianco isolato 
degli Ainu). Nei te1npi storici al centro dello shintoistno sta l'idea irnperiale, 
con l' identificazione della tradizione imperiale con la tradizione divina. 
«Seguendo il con1ando, scendo dal cielo» dice, nel Ko-gi-ki [Kojiki] (IO), il 
capostipite della dinastia. In un com1nento del principe Hakabon ltoè si 
afferma: «Il sacro trono fu creato quando la Terra si separò dal Cielo [cioè al 
venir tn.eno dell'unità primordiale fra terrestre e divino - della quale specie 
nella tradizione cinese sono rimaste tracce caratteristiche - così, spesso 
"natura" e "Cielo" negli ideogramn1i sono sinonimi]. Il sovrano discende 
dal Cielo ed è divino e sacro». Anche il principio «solare» gli viene attribuito, 
seppure presso ad una non chiarita interferenza col principio fe1ninile - la 
discendenza è dalla dea Amaterasu Omikami. 

Su tale base l'atto del governare e del don1inare fa tutt'uno col culto - il 
termine matsurigoto significa sia governo, sia «esercizio delle cose religiose», 
e nel quadro dello shintoismo il lealismo, la fedeltà incondizionata al sovrano, 
chiigi, riveste dunque un significato religioso e fa da fondamento ad ogni etica: 
qualsiasi azione riprovevole, bassa o delittuosa viene concepita non come la 
trasgressione di una nonna astratta più o meno anodina e «sociale», bensì co1ne 
tradi1nento, slealtà e igno1ninia: non vi sono dei «colpevoli» n1a piuttosto 
dei «traditori», degli esseri incapaci di onore. 

Questi valori generali hanno avuto un particolare risalto nei busbi o samurai, 
la nobiltà guerriera, e nella loro etica, il bushido. L'orientamento della tradi
zione in Giappone è essenzialmente attivo, anche guerriero, ma con la con
troparte di una fonnazione interiore - letica del sa1nurai ha un carattere tanto 
guerriero, quanto ascetico, con aspetti sacn~li e rituali; rassomiglia notevol
mente a quanto fu proprio al Medioevo cavalleresco e feudale europeo. 
Oltre allo shintoismo, lo Zen, che è una forma esoterica del buddhismo, ha 
avuto una parte nella fonnazione dei samurai, n1a an.che nella formazione tra
dizionale di vari aspetti e costumi della vita giapponese in genere, fino alle 
arti e all'artigianato (la presenza di sette che hanno coltivato il buddbis1no 
nelle fonne più recenti, sfaldate e religiose, fino all'amidismo, forma devo
zionale, non hanno portato a nessuna modificazione notevole della linea 
predominante dello spiriio nipponico). In 1nargi1ie al bushido, è anche da rile
vare la presenza dell'idea tradizionale della morte sac.rificale guerriera, fino 
ai kamikazé, ai piloti suicidi di aerei nella seconda guerra mondiale. 

Il Giappone fino a ieri ha offerto un ese1npio, unico nel suo genere, di coe
sistenza di un orientamento tradizionale con l'assunzione, sul piano 1nateriale, 
delle strutture della civiltà tecnica moderna. Con la seconda guerra 1non
diale una continuità millenaria si è spezzata, quell'equilibrio è venuto 1neno, 
è scomparso l'ultimo Stato in cui continuava ancora ad essere riconosciuto, 
nel n1ondo, il principio della rega,ità «solare» di puro diritto divino. Il destino 
dell ' «età oscura», la sua legge per via della quale il potenziale tecnico e 

(I O) Tr. it. : Ko-gi-ki, Laterza, Bari, 1980 (N.d.C.). 
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industr iale, la potenza rnateriale organizzata ha un carattere determinante nello 
scontro tra le forze 1nondiali, ha segnato la fi ne anche di questa trad.izione, 
con l'esito dell'ultirna guerra. 

Per l'Egitto, nel nlito, oltre che sign.ificati metafisici, possono raccogliersi 
alcuni dati sulla storia prirnordiale della sua civiltà. La tradizione relativa ad 
una dinastia antichissirna di «morti divini» i quali si confondono con i cosi
detti «Seguaci di Horo lAntico» - Shen1su 1-Icru - contrassegnati dal gero
glifico di. Osiride quale signore della «Ten·a sacra d'Occidente» e che appunto 
daJl'Occidente sarebbero venuti ( 11 ), può forse contenere il ricordo di un ceppo 
primordiale civilizzatore e dominatore atlantico. Si rilevi che, secondo il titolo 
passato ad applicarsi ai re divini, Horo è lUl dio fatto, corne Apollo, d'oro: è, 
cioè, legato alla tradizione primordiale, In Egitto, fu poi presente il si1nbo
lis1no dei «due>> fratelli rivali - Osiride e Set - e della loro lotta. Nelle tradi
zioni egizie esistono alcune tracce per far corrispondere a ciò una contro
par1e etnica, ossia per vedere nella lotta dei due fratelli , anche quella fra due 
ceppi, esponenti, allora, dello spirito simboleggiato rispettivarnente dall 'un 
dio e dall 'altro (12). Se la morte di Osiride ad opera di Set, oltre al signifi
cato «sacrificale)> già spiegato nella prin1a pane, sul piano storico può espri-
1nere una crisi con cui si chiuse la pri1na èra, detta degli «dèi», &oi (.13) - la 
resurrezione di Osiride in Horo potrebbe forse significare una restaurazione 
legata alla seconda èra egizia, che i Greci chiainarono degli hµil'}eot, la quale 
così può corrispondere a una delle forme del ciclo «eroico» di cui parla Esiodo. 
Questa seconda èra si chiude, secondo la tradizione, con Manes, e il titolo I-lor 
ahiì, Horo combattente, dato a questo re, sottolinea in modo caratteristico un 
tale significato. 

Tuttavia la crisi, superata in un prin10 1110111ento dall ' Egitto, deve essersi 
ripresentata più tardi, con un esito dissolutivo. Uno degli indici di ciò è il 
democraticizzarsi del concetto di in1n1ortalità, constatabile già verso la fine 
dell'Antico bnpero (VI dinastia); un altro, è l'alterazione del carattere di cen
tralità spirituale, di «trascendenza i1runanente» del sovrano, il quale tende a 
divenire un sen1plice rappresentante del dio. Nell'Egitto più recente presso 
al teina solare guadagnò terreno il tema ctonio-lunare, legato alla figura di 
Jside «Madre di tutte le cose, signora degli elen1enti, nata all'origine dei secoli» 
(14). Estreman1ente significativa è, a tale riguardo, la leggenda in cui Iside, 
concepita con1e un ' incantatrice, vuol farsi lei <da signora del n1ondo e dive-

(11) Cfr. E.A. Wallis-Budge, Egypl i11 the Neolithic a11d Archaic Periods, London, 
1902, pp. 164-165. Il colonizzatore pri1nordiale dell'Egitto, Anzij, fu assimilato a Osiride, 

(I 2) Cfr. A. Moret, D11 caractère, cit., pp. 7-8. 

(13) La tradizione riportata da Eusebio fa cenno appunto ad un intervallo succeduto 
alla dinastia «divina», il quale sarebbe stato controsegnato da 111esi lunari (cfr. E.A. Wallis
Budge, h."gypl, cit., p. 164). Esiste poi una indubbia relazione fra Set e l 'elemento femi
nilc, sia pel fatto che lo stesso Set fu prevalente1nente concepito con1e fe1niua, sia perché 
se Iside- che sarà la dea principale del ciclo della decaden1..a egizia- è figurata alla ricerca 
di Osiride, ucciso, essa è altresì colei che, disobbedendo ad Horo, I ibera Set ( cfr. Plutarco, 
De Iside et Osiride,§ Xli, sgg.). 

( 14) Apuleio, Me1amo1fosi, Xl, 5. 
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nire una dea simile al Sole (Ra) in cielo e in terra». A tale scopo Iside tende 
un agguato allo stesso Rà, mentre questi si stabiliva sul «trono dei due oriz
zonti»: fa sì che una serpe lo rnorda e che il dio avvelenato consenta a che 
i I suo «nome» passi a lei ( J 5) . 

. È così che ci si sposta verso una civiltà della Madre. Osiride, da dio solare, 
diviene dio lunare, dio delle acque.in senso fàllico, e dio del vino, cioè del
l'elen1ento dionisiaco - 1nentre, presso all'avvento di Iside, Horo è degra
dato a mero sin1bolo del n1ondo caduco (16). Il pathos della «morte e resur
rezione» di Osiride acquista già tinte 1nistiche e evasiouistiche, in netta anti
tesi con la solarità distaccata di .Ra e di «Horo lantico» del culto aristocra
tico. Spesso un tipo di donna divina, di cui Iside è appunto l' archetipo, va a 
mediare la resurrezione, la vita inm1ortale; sono figure di regine che recano 
prevalenten1ente il loto della rinascita è la «chiave di vita» - il che si riflette 
nell'etica e nel costu1ne, in quella predominanza isìaca della dom1a e della 
regina, di cui Erodoto e Diodoro ci hanno infonnato in ordine alla società 
egizia più recente e che ebbe una tipica espressione nella dinastia delle cosi
dette «Adoratrici Divine» del periodo nubiano (17). 

Non senza relazione a ciò, è significativo che il centro si sposta dal sim
bolo regale a quello sacerdotale. Verso la XXI dinastia i sacerdoti egizi, invece 
di ambire di stare al servigio del re divino, tendono a divenire essi stessi i 
sovrani e si fonua la dinastia tebana dei sacerdoti regali a detrimento dei 
faraoni. Si ebbe così una teocrazia sacerdotale al luogo della regalità divina 
delle origini (18): nlanifestazioue caratteristica per la luce del Sud. A partir 
da questo punto, gli dèi sono sempre 111eno delle presenze incarnate, diven
gono esseri trascendenti di cui spetta essenzialinente al sacerdote mediare l'ef
ficacia. Lo stadio magico-solare tramonta, subentra quello <~religioso»: pre
ghiera al posto di comando, desiderio e senti1nento al luogo di identificazione 
e di tecnica necessitante. Ad ese1npio, se l'antico evocatore egizio poteva dire: 
<do sono Ammone, che feconda.sua Madre. lo sono il grande possessore della 
potenza, il Signore della Spada. Non sorgere contro di me - io sono Set! 

(15) Cfr. E.A. Wallis-Budge, Book of rhe Dead, cit., pp. LXXXIX sgg. 
(16) Cfr. Plutarco, De Iside et Osiride, XXXIU, LVUI (Osiride è l'acqua); XLI (Osi

ride è la luce lunare); XX.XIII-XXXIV (relazione di Osiride con Dioniso e col principio 
umido); XLITI (Oro è la realtà caduca). Si giunge fino a considerare lo stesso Osiride, come 
«I-lysiris», quale figlio di Iside (XXXIV). 

( 17) li rapporto era affatto diverso nella società egizia più anrica - e il Trovatelli (Le 
civiltà e le legisl<rzioni del/ 'antico Oriente, cìt., pp. 136- 138) a tale proposito richiama 
giustamente la figura di Ra-e1n-ke, ove la donna regale viene rappresenrata più piccola 
dell'uomo, per indicare inferiorità e sottomissione - e sta dietro di lui, in ano di adora
zione. Solo in un periodo più tardo Osiride assume il carartere lunare anzidetto e Iside 
appare come la «Vivente» in senso eminente e come la <<Madre degli Dèi» ( cfr. E.A. Wal lis
Budge, Book, cit., pp. cxxm, CXIVJ). Per altre tracce del prin10 periodo, cfr. Bachofen (Das 
.Mutterrecht, cit., § 68) e soprattutto la tradizione riportata da Erodoto (II, 35), secondo cui 
nessuna donna avrebbe figurato con1e sacerdotessa in Egitto, né nel culto di divinità 
maschili, oé io quello di divinità feminili. 

(18) Cfr. A. Moret, D11 caractère. cit., pp. 208, 314. 
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Non toccarmi - io sono Horo!» - se per l' uon10 osiridificato si poteva dire: 
«Sorgo come un dio vivente» - «lo sono l'Unico, ìl mio essere è l'essere di 
tutti gli dèi, nell'eternità» - «Se egli [il risorto] vuole che n1oriate, o dèi, voi 
morrete; se egli vuole che viviate, voi vivrete» - «Tu con1andi gli dèi» -
ecco che nelle forme ultime è invece l'anelito n1ist.ico e l'itnplorazione che 
vengono in primo piano: «Tu sei A1nm.011e, il Signore dei Silenti, che accor
re alla ch.ia1nata dei poveri. Jo grido a te nel tnio tormento .. . 111 verità, tu sei 
il salvatore!» (19). Così il ciclo solare egizio si chiude con una decadenza, nel 
seguo della Madre. Dall'Egitto, secondo gli storici greci, sarebbero venuti ai 
Pelasgi e poi agli Elleni i culti principali di tipo den1etrico-ctonio (20). In ogni 
caso sarà secondo wta civiltà di tipo isiaco e secondo l'eco di una sapienza 
soprattutto «lunare» (co1ue quella pitagorica); sarà altresì secondo fermenti 
di decomposizione afroditica e di agitato misticisn10 popolare, promiscuo e 
evasionista, che l'Egitto, per ultin10, figurerà nel dina1nis1uo delle civiltà rnedi
terranee. I 111isteri di Iside e di Serapide e I.a etera regale, Cleopatra, saranno 
tutto ciò che alla fine esso potrà rappresentare di fronte alle forze della 
ron1anità. 

Se dall' Egitto si passa alla Caldea e ali' Assiria, si ritrova in forma ancor 
più distinta, e già in tempi remoti, il tema delle civiltà del Sud e delle sue n1ate
rializzazioni e alterazioni. Già pel substrato più antico di quei popoli, costi
tuito dall'elemento swnero, è caratteristico il teina di una Madre prunord.iale 
celeste sovrastante le varie divinità 1nanifcstate, epperò anche di un «figlio» 
che essa genera senza padre, che ha tratti ora di eroe, ora di «dio», ma che pre
valentemente soggiace alla legge del 1norire e risorgere (21 ). Nella tarda cul
tura ittita la dea predomina sul dio, finisce con l'assorbire gli attributi dello 
stesso dio della guerra presentandosi come una dea a111azzonica e vicino a 
sacerdoti eunuchi vedia1no sacerdotesse armate della Grande Dea. Nella 
Caldea 1nancò quasi dcl tutto l' idea della regalità divina: prescindendo da 
qualche i11ilue.w..a dovuta alla tradizione egizia, i re caldei anche quando rive
stirono carattere sacerdotate non riconobbero sé stessi che con1e «vicari» -
paresi - della divinità, pastori eletti per governare il gregge umano, ma non 
come essi stessi nature divine (22) . È soprattutto al dio della città che si 
dava, in questa civiltà, il titolo di re conie <<n1io Signore» o «mia signora». Il 
re u111ano aveva in feudo da.I dio la città, da lui veniva fatto principe nel 
senso di rappresentante. li suo titolo di «en» è soprattutto sacerdotale: egli è 
i[ sacerdote, il pastore, in senso di vicario (23). La casta sacerdotale restò 

(19) Testi ap1ul K.G. Bittner, Magie Multer aller K11/t11r, Miinchen, 1930, pp. 140-
143; D. Meresbkowsky, Les Mystères de l 'Orie111, Paris, l 927, p. 163. 

(20) Cfr. per esempio, Erodoto, n, 50; Il, 171. 

(2 1) Cfr. A. Jcremias, 1-landbuch der aliorie111a/ischen Geisteskulttir, Leipzig, 1929. 
(22) Cfr. O. Maspcro, 1-listoire ancienne des peuples de I 'Orient c/assique, cit., voi. 

I, p. 703; voi. Il, p. 622. 

(23) Cfr. P.T. Paffrath, Zur Giirterlelrre in den a./tbabylonischen Konigsinschrijìen , 
Padebom, 1913, pp. 35-37. 37-39, 40. 
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una casta distinta e, in fondo, fu essa a predo1ninare (24 ). Caratteristica è 
l'umiliazione annuale del re a Babele quando egli depone dinanzi al dio le 
insegne regali, assume veste di schiavo, i1nplora confessando i suoi «peccati» 
e viene percosso dal sacerdote rappresentante la diviuità, sino alle lacrime. I 
re babilonesi spesso appaiono «fatti» dalla «Madre» - da lsbtar-Matni - nel 
Codice di Hamrnurabi questo re riceve appunto dalla dea la sua corona e il 
suo scettro, e ad essa il re Jo\ssurbauipal dice: «Da te in1ploro il dono di vita». 
La fonnula: «Regina onnipotente, protettrice rnisericordiosa, non vi è altro 
rifugio fuor di tei>, resta una confessione caratte1istica per l'anima babilonese, 
pel pathos con cui essa già circonda il sacro (25). 

La stessa scienza caldea, che rappresenta l'aspetto più elevato di tale 
ciclo di civiltà, rientra in gran pa11e nel tipo lunare-den1etrico: è una scienza 
degli astri che - a differenza di quella egizia - è più rivolta ai pianeti che 
non alle stel.le fisse, più alla luna che non al sole (pel Babilonese la notte è più 
santa del giorno: Sin, dio della Luna, predomina su Jamash, dio del Sole); è 
una scienza cui, in fondo, è imprescindibile il terna fatalistico, l' idea del-
1' onnipotente di una legge o «armonia», la scarsa sensibilità per tma vera 
trascendenza, insomma, il Ii1nite naturalistico e antieroico nel carnpo dello 
spirito. <iuanto alla civiltà più recente dello stesso ceppo - quella assira - in 
essa spiccano piuttosto le caratteristiche dei cicli titanici e afroditici. Qui 
appaiono da una parte razze e divinità virili di tipo violento, brutalmente 
sensuale, crudele e bellicoso, dall'altra si aflènna una spiritualità che culmina 
in figurazioni aftoditiche del tipo, appunto, delle Grandi Madri, a cui i pruni 
finiscono per esser subordinati. Se in Gilgamesh sorge il tipo eroico-solare 
di coJui cbe disprezza la Dea e volge da sé alla conquista dell'Albero di 
Vita, purtuttavia il tentativo di Gilgamesh abortisce: il dono della <1giovinezza 
eterna» che egli era riuscito ad ottenere raggiungendo - peraltro, per inter
cessione di una donna, della «Vergine dei Mari» - la terra simbolica dove 
regna l'eroe superstite dcli 'umanità divina prediluviale - Utnapishti1n-Atra
chasis il Lontano - e che. egli voleva portare agli uo1nini «a che essi gustino 
vita imn1ortale», gli viene di nuovo tolto, da una serpe . E ciò potrebbe 
forse essere elevato a simbolo dell'iucapacità di una razza guerriera 1nateria
lizzata, quale l'assira, a raggiungere il piano trascendente ove potrebbe 
avvenire la sua trasfigurazione in una schiatta di «eroi>>, atta ad accogliere e 
conservare reahnente il «dono di vita» e a riprendere la tradizione primordiale. 
D' altra parte, allo stesso modo che la notazione assiro-caldea del ten1po è 
lunare iu opposto a quella.solare egizia, così iu tali civiltà ricorrono tracce d.i 
ginecocrazia di tipo afroditico: valgano, per tutti, i tipi di Se1niramide, la quale, 
quasi per un riflesso dei rapporti propri alla coppia divina formata da lshtar 
e Ninip-Ador, fu la sovrana effettiva del regno di Nino, e del.l'effeminato Sar
danapalo. Se anche in sede di costurne se.1nbra che in tali razze, all'inizio, la 

(24) Cfr. E. Ciccotti, Epitome storica de/l 'anticlzità, Messina, I 926, p. 49. 

(25) In larga 1uisura è giusto ciò che dice il Mereshkowsky (Les A1ystères de / '0-
rient, cit., p. 274): che l'Egitto ignora il «peccato» e il «pentimento», Babilonia li. conosce. 
L' Egitto resta in piedi dinanzi a Dio, Babilonia si prostenia. 
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donna avesse avuta una parte predominante, ma dopo l' uomo prendesse il 
sopravvento (26), questo trapasso può valere analogica1uente cotne segno di 
un movÌlnento più vasto, avente però signìficato più di ulteriore involuzione 
cbe non di restaurazione. Il subentrare degli Assiri ai Caldei, infatti, sotto vari 
aspetti è passaggio da uno stadio demetrico ad uno stato (<titanico», espri
mentesi più significativan1ente nel succedere della ferocia guerriera assira alla 
sacerdotalità lunare-astrologica caldea. Ed è assai significativo che la leggenda 
stabili un rapporto fra Nimrod, a cui si attribtùsce la fondazione di Ninive e 
dell'hnpero assiro, e i Nephelin e altri tipi di quei «giganti» prediluviani, 
che con la loro violenza avrebbero finito col «Corrompere le vie della carne 
sulla terra». 

b) Ciclo ebraico - Ciclo ario-orientale 

Al fallimento del tentativo eroico del caldeo Gilgan1esh fa riscontro la 
caduta di Adam.o nel mito di un'altra civiltà dello stesso ciclo semitico - quella 
ebraica. Qui si ha un tema caratteristico e fonda1nentale: la trasfonnazione 
in peccato di ciò che nella forma aria del 1nito appare cotne un'audacia eroica 
spesso coronata da successo e che nello stesso tnito di Gilgamesh ba un 
esito negativo solo per uno stato di (<sonno>> da cui l'eroe si fece sorpren
dere. Nei quadri del semjtismo ebraico, il tipo di colui cbe tenta di impadro
nirsi di nuovo dell ' Albero si1nbolico si trasforn1a univocamente in un sedot
to dalla donna e in un peccatore, su cui incomberà una rnaledizione che egli 
deve subire e un castigo che egli deve scontare in santo timore dinanzi ad un 
dio terribile, geloso e onnipotente: sen7.a speranz.a 1nigliore, alla frne. di quella 
di un «tedentore» che produrrà dall'esten10 il riscatto, 

Nell'antica trddizione ebraica esistono ce110 anche elen1enti di tipo diverso. 
Lo stesso Mosè, se deve la vita ad una donna regale, f1.1 concepito coLne un 
«Salvato dalle Acque», e le vicende del! ' «Esodo» sono suscettibili di una inter
pretazione esoterica. A parte un EHa e un Enoch, Giacobbe è un vincitore di 
angeli e, in relazione a ciò, lo stesso termine <<lsraele» significa non meno che 
«vincitore del Dio». Questi clementi sono però sporadici ed accusano una 
c1triosa oscillazione, caratteristica per l'anima ebraica in genere: da un lato, 
senso di colpa, autou1niliazione, sconsacrazione, can1alità, dall 'altro un orgo
glio ed una insorgenza quasi luciferica. Forse non è privo di relazione con ciò 
il tàtto che la tradizione iniziatica, che l'ebrais1uo ebbe in proprio e che 
corne Kabbala ebbe una parte imporrante nel Medioevo europeo, ha essa stessa 
tratti particolarmente involuti, talvolta da «Scienza maledetta>>. 

(26) Cfr. G. Maspero, 1-lisfoire a11cie1111e, cil., voi. I, p. 733; J.G. f razer, Atys et Osiris, 
cit. , p. 4 1: «Anche presso i Sen1iti dell' antichità, benché il patriarcato abbia finito col pre
valere, nelle quistioni di discendenza e di proprietà se111bra che tracce di un più antico 
sistcn1a rnatriarcale con relazioni sessuali rnolto piil ri lasciate abbiano sopravvissuto per 
lungo tc1npo nella stèra della religione». 
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Sta di fatto che ali ' Ebreo in genere l'aldilà si presentò originariarnente nella 
fom1a del sheol oscuro e muto, una specie di Ade senza la controparte di una 
<<Isola degli Eroi», sl che si pensò che ad esso non scampassero nenuneno 

' figure di re sacrali, quali David. E il teina della via dei «padri» che qui ba 
uno speciale risalto, coine l'ha quello di una distanza sempre più grande fra 
uomo e Dio. Ma anche su questo piano si ha una duplicità caratteristica. Da 
un lato, per l'antico Ebreo il vero re è Jehovah, sì che nella dignità regale in 
senso pieno, tradizionale, fu qui sospettata una meno1nazione del diritto di 
Dio (storica o no, l'opposizione di Sa1nuele allo stabilimento della regalità 
resta, a tale riguardo, significativa). [) 'altra parte, il popolo ebraico si consi
derò come «popolo eletto» e «popolo di Dio)>, cui è stato pro1nesso il do1ninio 
su tutre le genti e il possesso di tutte le ricchezze della terra. E fu perfino 
ripreso, dalla tradizione irànica, il terna dell'eroe Saoshyant che nell 'ebraismo 
divenne il «Messia» conservando per un certo tempo i tratti di una manife
stazione del «Dio degli Eserciti». 

Non senza relazione con ciò è ben visibile, neU'antico ebrais1110, lo sfor
zo di una élite sacerdotale di don1inare in una unità una sostanza etnica tor
bida, plurima e turbolenta, dando come base per la «fom1a» di essa la «Legge» 
e di questa facendo il surrogato di ciò che in altri popoli è l'unità della comune 
patria e delle co1nuni ori gin.i. Da questa azione formatrice in genere, legata a 
valori sacrali e rituali, e continuatasi dall'antica Torah fino al tal1uud.isn10, 
sorse il tipo ebraico co1ne tipo di una razza più dell 'ani1na che non del corpo 
(27). Ma il substrato originario non fu 1nai co1npl.eta1nente soffocato, come 
la stessa storia ebraica antica lo din1ostra nella tonna del ricorrente allonta
narsi dal suo Dio e riconciliarsi con lui di r sraele. Tale dualis1no, con la rela
tiva tensione, è c iò che spiega anche le forme negative assunte dall 'e
braisn10 nei te1npi successivi. 

Come per altre civiltà, cosi pure per l'ebraismo il periodo fra il VII e il 
VI secolo a.C. fu quello di un rivolgin1ento caratteristico. Trainontata la for
tuna militare di Israele, si andò ad interpretare la disfatta come punizione di 
u11 «peccato)> e si attese che, dopo l'espiazione, Jehovah tornasse ad assi
stere il suo popolo e a dargli la potenza. È il tema che si affem1a in G·eremia 
e nel secondo Isaia. Ma poiché nulla di ciò avvenne, la fede profetica si sfaldò 
nel n1ito apocalittico-messianico, nella visione fantastica di uo Salvatore che 
riscatterà Israele. Da qui prende inizio un processo di disgregazione. Ciò 
che procedeva dalla co1nponente tradizionale divenne un fon11alismo rituali
stico e si rese sen1pre più astratto e staccato dalla vita. Se si ha presente la parte 
che in questò ciclo ebbero le scienze sacerdotali di tipo caldeo, si ha 1nodo 
di connettere a tale origine tutto quello che, successivamente, fu pensiero 
astratto e talvolta anche n1ate1natico nell'ebraismo (fino aJla filosofia di Spi
noza e alla fisica «fonnale» moderna, di cui è nota la forte con1ponente 
ebraica). Una connessione, inoltre, si stabili con un tipo umano, il quale per 

(27) lsraele, in origine, non tù una rnzza, 1na un popolo, un n1iscuglio etnico. Esso rap
presenta uno dei casi tipici in cui una tn1dizione ha «creato» una razza, soprattutto in quanto 
razza dell ' anin1a. 

283 



tener fermo a valori che non sa realizzare e che prendono dunque un carat
tere astratto e utopistico, si sente insofferente e insoddisfatto di fronte ad ogni 
ordine positivo esistente e ad ogni foru1a di autorità (soprattutto quando agisce, 
sia pure inconscian1ente, l'antica idea, che lo stato di giustizia voluto da Dio 
è solo quello in cui Israele ha la potenza), sì da essere un continuo fermento 
di agitazione e di rivoluzione. Va infine considerato l' aspetto dell'anima 
ebraica corrispondente invece a chi, essendo fallito nella realizzazione dei 
valori della sacrità e della spiritualità, nel tentativo di superare quell'antitesi 
fra spirito e «Can1e» da lui esasperata in modo caratteristico, gioisce dovunque 
può scoprire l'illusione, l'irrealtà di quei valori e constatare, inton10 a sé, . . . 

l'abortire della stessa tendenza alla redenzione: ciò valendogli come una specie 
di alibi, di auto-giustificazione (28). Sono, questi, sviluppi specifici del 
teina originario della «colpa», che andranno ad agire in senso disgregatore nel 
punto del secolarizzarsi dell 'ebraisu10 e del suo ditlondersi nella più recente 
civiltà occidentale. 

Senonché anche nello sviluppo dell'antico spirito ebraico va 1nesso in ri
lievo un 111on1ento caratteristico. "Nel periodo di crisi già accennato viene meno 
quel che di puro e dj virile poteva conservarsi nell'antico culto di Jebovah e nel
l' ideale guerriero del Messia. Già con Gere1nia e con Isaia si fa largo una spi
ritualità sco111posta che condanna, disdegna o considera inferiore I' eletuento ie
ratico-rituale. È appunto questo il senso del «profetismo» ebraico, che in ori
gine ebbe tratti affini ai culti delle caste inferiori, alle fonne paudemiche ed 
estatiche delle razze del Sud. Al precedente tipo del «veggente» - roeh - su
bentra quello dell'ossesso dallo spirito di Dio (29). Vi si uniscono il pathos 
dei «servitori dell 'Eterno», soppiantante la superba, se pur fanatica fiducia del 
«popolo di Dio», e un equivoco 111isticis1no a tinte apocalittiche. Anc.he 
questo ele1nento, liberatosi dell 'antica co1npagine ebraica, avrà una parte di 
rilievo del 111oto generale di crisi dell 'antico mondo tradizionale occidentale. 
Alla Diaspora, alla dispersione del popolo ebraico, fanno riscontro appunto que
sti prodotti di dissoluzione spirituale di un ciclo che non conobbe una restau
razione «eroica» e in cui una specie di frattura interna tàcilitò processi di 
cardttere antirradizionale. Vi sono antiche tradizioni, secondo le quali Tifone, 
l'ente nemico al Dio solare, sarebbe stato il padre degli Ebrei, e Jeronimo, 
insieme a vari autori gnostici, considerò il dio ebraico con1e una creatura tifò-

(28) Cfr. L.F. Clauss, Rasse 11nd Seele. Munchen, 1936. 
(29) I Profeti - nebiin - «in origine sono degli ossessi, dci personaggi che, sia in 

virtù di una disposizione naturale, sia con mezzi artificiali .. . giungono ad uno stato di esal
tazione tale, che essi in un certo n1odo si sentono divenire altri esseri, do1njnati e trasportati 
da una potènza superiore alla loro volontà .. . Da allora, non sono più essi a parlare, è lo 
spirito del dio che, ìn1padronitosi di loro, parla attraverso la loro bocca» (J. Réville, Le 
prophétisn1e héhreux, Paris, 1906, pp .. 5, 6). Così i profeti erano considerati dalla casta 
sacerdotale tradìzionale co1nc dcì pazzi: di contro al profeta - nabi - sembra esservi 
stato originariamente il tipo più alto e «Oli1npico1> del veggente - roeh (le prophétis111e 
hébreux , cit. , p. 9; I Samuele, IX, 9): «Colui che si chia1na oggi nabi, prirna si chian1ava 
roel1>> . 

(30) Cfr. T. Fritsch, Handb11ch der J11den/rage, Leipzig2, 1932, p. 469. 
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nica (30). Sono, questi, riferin1enti ad uno spirito demonico di agitazione inces
sante, di oscura contaminazione, di latente rivolta degli elementi inferiori, che 
nel.la sostanza ebraica agi assai più decisan1ente che non in quella di altri popoli 
quando essa tornò allo stato libero, quando si staccò dalla «Legge», dalla 
tradizione che le aveva dato una fonna, facendo inoltre agire in tnodo degra
dato o invertito alcuni motivi di essa entrati a far parte del suo più o 1neno 
inconscio retaggio. Da qui, uno dei principati focolai delle forze che, sia 
pure spesso solo d'istinto, agira1mo negativamente nelle ultin1e tàsi del ciclo 
occidentale del! ' «età del ferro». 

Benché si tratti di un ciclo fonnàtosi in quel periodo assai più recente, in 
cui si avrà da considerare solo la storia della civiltà europea, pure occorre 
accennare ad un'ultin1a tradizione che prese forma fra le razze dì origine 
semita, con notevole superan1ento dei rnotivi negativi già considerati: l'J
s I a 01. Come nel!' ebraismo sacerdotale, qui al centro sta la legge e la tradi
zione quale forza fonnatrice, a cui però i ceppi arabi delle origini offrirono 
una nlateria assai più pura, nobile, itnprontata da spirito guerriero. La legge 
islamica, sharf'ah, è una legge divina; la sua base, il. Corano, viene conce
pita come la stessa parola di Dio, kalàm Allah, come opera non-umana, libro 
<<increato>}, esistente ab aeterno nei cieli. Sebbene l 'lslan1 si consideri come 
«la religione di Abramo» e di questi abbia voluto anche fare i.I fondatore 
Ka ' bah, ove riappare la «pietra», il sin1bolo del «Centro», pure sta di fatto che 
esso affenna la sua indipendenza dall'ebraismo non 1neno che dal cristiane
simo, che il centro della Ka'bah con quello stesso simbolo è preislamico ed 
ha origini remote difficili da detenuinare; che nella tradizione esoterica isla
mica il ptmto di riferimento è la figura misteriosa del Kbidr, concepito come 
superiore ed anteriore ai profeti biblici. L'Islam esclude un tema caratteri.stico 
del!' ebraismo, che nel cristianesimo diverrà dogma e base del 1nistero eristico: 
n1311tiene, sensibibnente affievolito, il 1nito della caduta di Adamo, senza trarne 
tuttavia il motivo del «peccato originale». In questo esso vede un{l «illusione 
diabolica>} - tal bis lblfs - anzi, in un certo modo, tale motivo viene invertito, 
la caduta di Satana - Iblis o Shaytan - essendo ricondotta, nel Corano (XVIII, 
48), al rifiuto di questi di prostrarsi, insieme agli angeli, davanti Adamo. Così 
viene respinta anche lidea di un Redentore o Salvatore, centro del cristiaoe
si1no, non solo, ma viene esclusa la mediazione di una casta sacerdotale. Con
cepito il Divino in assoluta purezza monoteistica, senza un «Figlio», senza 
una qualità di «Padre», senza una «Madre di Dio}>, ogni uomo quale "1uslùn 
appare direttamente counesso a Dio e santificato attraverso la legge, la quale 
permea ed organizza in modo assoluiamente unitario la vita in ogni sua espres
sione, giuridica, religiosa, sociale. Come si è accennato, oell' lslatn originario 
l'unica forma di ascesi che si concepì fu quella dell 'azione, in tenninì di j ihiid, 
di <(f,,'1.terra santa», guerra, teoricamente, da non interrompere mai, fino al pieno 
consolidamento della legge divina. E appunto attraverso la guerra santa, non 
per un'azione di predicazione e di apostolato, l'Islam ebbe una espansione 
repentina, prodigiosa, forrnando non solo l' Impero dei Califfi, ma soprat
tutto l'unità propria ad una razza dello spirito - iun1nah - , la «nazione isla-. 
mica». 
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Infi ne I 'lslatn presenta una con1pletezza tradizionale in quanto il inondo 
della Sharl' ah e della Sunnah, della legge exoterica e della tradizione, ha il 
suo co1nple1nento non tanto i11 una 1nistica, quanto in vere e proprie organiz
zazioni in iziatiche - turuq - cui è proprio l'insegna1nento esoterico, il 
ta 'ivi/, e la dottrina metafisica della Identità Supre1na, tawhid. La nozione, 
1icorrente in tali organizzazioni, e, in genere, nella cosidetta Shi'ah, del 111a :Siin1, 
della doppia prerogativa dell'is111ah, o infallibilità dottrinale, e dell'in1possi
bilità di esser lesi dalla colpa, per i capi, gli hnam visibili ed invisibili, e i 111uj
tahid, riconduce alla linea di una razza non spezzata e fonnata da una tradi
zione di w1 livello superiore non solo nell 'ebrai:;1no, 1na anche alle credenze 
che conquistarono l'Occidente. 

Per l'lnd i a, che per antico nome ebbe Aryiivarta, cioè terra degli Arii, 
se il termine che designa la casta, varna; vuole anche dire colore, e se la 
casta servile dei shudra, opposta a quella degli iÌl:ya come alla razza dei 
«rinati», dvfja, è anche detta razza nera, krshnavarna, razza ne1nica, dasa
varna, e non-divina, asurya - in ciò può vedersi il ricordo della differenza 
spirituale, esistente fra le due razze che originariamente si scontrarono, e altresì 
della natura di quella che andò a formare le caste superiori. A parte il suo con
tenuto 1net.afisico, lo stesso mito di Indra - chiamato hari-yaka, cioè il 
«biondo» ò «dalla chio1na d'oro» - che nasce a dispetto della n1adre, infrange 
il vincolo della madre e, da lei abbandonato, non perisce ma sa trovare una 
via gloriosa (31 ), di questo dio lunlinoso e eroico che ster1ni11a n1oltitudini 
di neri krshna e assoggetta il colore dosa facendo precipitare i dasyu che vole
vano scalare il «cielo»; che assiste I' arya e, coi suoi «a1nici bianchi», con
quista se1npre più vaste terre (32), è fra quelli suscettibiLi di aver anche un 
significato storico; e le gesta dello stesso dio che con1batte la serpe Ahi e il 
ten1ibile mago Namuci - forse la stessa lotta leggendaria dei deva contro gli 
asura (33) - infine, la folgorazione della dea dell'aurora «che voleva esser 
grande» e la distn1zione del dè1none Vrtra e della sua 1nadre se1npre da parte 
di l.ndra, che così «genera il Sole e il cielo» (34), cioè il culto ùrano-solare, 
possono contenere allusioni alla lotta del culto dei conquistatori ari contro 
quello demonico e magico (in senso inferiore) di razze aborigene dravi
diche, paleomalesi e simili. Peraltro, se l'epopea parla di una dinastia solare 
originaria - s1,rya-va1ruha - che sembra essersi affennata in lnclia distrug
gendo una dinastia lunare, ciò potrebbe essere ancor una traccia della lotta 
contTo fonne apparentate al ciclo «atlantico-meridionale» (35): 1nentre la storia 

(3 1) Cfr. Rg-Ved<z, IV, 18; Mailraya11i-sa1nhi16, li, I, 12. 

{32)Cfr. Rg- Veda, II , 12, 4; Vili, 13, 14; IV, 47, 204; 111, 34, 9; I, 100, 18. 

(33) T. Segerstedt, les Asouras dans la religion védique, in Revue d 'histoire des 
Religions, LV(], 1908, pp. 164 sgg. 

(34) Rg-Veda, JV, 30; I, 32, 4, 9. 

(35) Alcune recenti ricerche archeologiche hanno portato alla luce le ves1igia di una 
civiltà indù-prearia di tipo affine a quella suu1era (cfr. V. Papesso, Inni del Rig-Veda, cit., 
voi. [, p. 15), cioè a quella che dette i principali elementi alle civiltà del ciclo 111editerraoeo 
sud-orientale. h1 relazione, invece, al.l'elemento ario, si può rilevare 
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di Rarna nella forma di Parashu, cioè di una figura di eroe recante la simbo
lica ascia iperborea che avrebbe annientato, in sue diverse manifestazioni, i 
guerrieri in rivolta in un'epoca in cui gli avi degli Indù abitavano ancora una 
regione settentrionale e dal Nord avrebbe spianate le vie alla razza dei briih
rnana (36); e anche la tradizione circa Vishnu, detto pari1nenti I' «aureo» o il 
«biondo», che distn1gge i 1nlecchas, ceppi guerrieri degradati e disgiunti dal 
sacro (37); sono fra i temi allusivi .al superamento di forme degenerative e 
ad una riaffermazione o restaurazione di tipo «eroico». 

Tuttavia nell'lndia storica si trovano anche tracce di una modificazione 
probabilmente dovuta al substrato delle razze autoctone do1niuate, per cui, per 
via di una azione sotti le corrosiva deU 'originaria spiritualità <lei conquistatori 
ari, pur sussistendo forrne di ascesi virile e di compimento eroico, l' India, 
nel complesso, finì col declinare nel senso della «contemplazione» e de1la 
«sacerdotali là>>, più che restare rigorosamente fedele alla linea originaria regale 
e solare. li periodo di alta tensione giunge fino ai tetnpi di Vishvamitra, che 
ancora incarnò la dignità regale e, insieme, quella sacerdotale e esercitò la sua 
autorità su tutti i ceppi arì ancora riuniti nella regione del Panjab. 11 succes
sivo periodo, connesso alt ' espansione nei paesi del Gange, è quello della scis
sione. 

L' autorità che in India acquistò la casta sacerdotale può dunque, come 
nel caso dell ' Egitto, considerarsi successiva e procede probabilJnente dal
l'importanza che a poco a poco prese il purohita - il brah1nana alle dipen
denze del re sacrale, - allorché, col frazionarsi degli Ari nelle nuove terre, 
le dinastie originarie decaddero, tanto da presentarsi, alla fine, in n1olti casi, 
di fronte ai sacerdoti come una sernplice nobiltà guerriera (38). Le epopee 
ricordano una lunga e violenta lotta fra casta sacerdotale e casta guerriera 
pel dominio dell ' India (39). La scissione, avvenuta in un periodo succes
sivo, non impedì, del resto, che spesso il sacerdote non continuasse ad avere 
tratti virili e regali e che la casta guerriera (detta originariamente casta regale: 
rajanya), a sua volta, non conservasse spesso una propria spiritualità, che si 
riaffermò in vari casi su quella sacerdotale; spiritualitlt, nella quale spesso figu
rano tracce precise dell'eletnento boreale originario. 

Peraltro, elementi «nordici» nella civiltà indo-aria sono il tipo austero del
l'antico atharvan, il «Signore del fuoco», colui che «per priJ110 ha aperto le 

che in India l'amibuto usato per le divinità e gli eroi che «salvano» è hari e harit, ter
mine che però vuol d.ire sia !'«aureo» (relazione al ciclo pri1nordiale: cfr. Apollo, Horo, 
ecc.) sia il «biondo». 

(36)Mahitbhiirata, Vanaparva, 11 071 sgg.; Vishnu-purtina , rv, 8. 
(37) Vìshnu-puriina, IV, 3. 

(38) H. Roth, in Zeitsclzrijì der de11tschen 111orgen/ii11disclie11 Gesellschafi, voi. l, 
pp. 81 sgg. 

(39) Cfr. per esempio, Maliiibluirata (Sbanti-parva, 1800 sgg.); Rii111iiyana, I, cap. 52. 
Per l' intreccio d.i motivi già noti è interessante la tradizione circa una dinastia lunare, che, 
attraverso So1n.a, viene messa in relazione con la casta sacerdotale e il inondo lellurico
vcgetalc. Questa dinastia, s' irnpadronisce dcl rito solare- riijasurya - diviene violcllla, cerca 
di rapire la donna divina Tara e provoca una guerra fra dèi e asura (Vìshnu-purèina, IV, 6). 
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vie attraverso i sacrifici (40) e del briihrnana quale do111inatore del bralunan 
- brhaspati - e degli dèi attraverso le sue fonnule di potenza; la dottrina del-
1' lo assoluto - iìtnui - del primo periodo upanishadico, che trova riscontro 
nel principio in1passibile e luminoso purusha del San1khya, l'ascesi virile e 
cosciente, volta verso l'incondizionato, propria alla buddhistica dottrina del 
risveglio; la dottrina, dichiarata l'origine solare e di retaggjo regale, dell 'a
zione pura e del puro eroisrno esposta nella Bhagavad-gitd; più all 'esterno, la 
concezione vèdica del mondo co1ne «ordine» - rta - e legge - dharrna - , il 
diritto paterno, il culto del fuoco, il rito dell 'arsione sitnbolica dei cadaveri, 
il regirne delle caste, il culto della verità e dell 'onore, il mito del sovrano 
universale sacrale - cakravartf. Qui restano presenti, nella loro assunzione 
superiore, entrambi i poli tradizionali, «azione» e «Contemplazione)), varia-
1n.ente intrecciati. 

Nei te1npi più antichi, in India la coinponente meridionale può ritrovarsi 
invece in tutto ciò che, di contro agli elementi più puri e incorporei del culto 
v.edico, tradisce una specie di demonisino dell ' in1aginazione, un proron1pere 
scomposto e tropicale di si1nboli ani1nali e vegetali che poi finiscono col 
predominare nella gran parte delle espressioni esteriori artistico-religiose della 
civiltà indù. Per quanto nelle assunzioni sbivaite esso si purifichi io una dot
trina della potenza e in una tnagia di tipo superiore ( 41 ), purtuttavia il culto 
tantrico della Sbakti con la sua divlliificazione della donna e i suoi aspetti 
orgiastici esprime la reinsorgenza di Ltna radice antica, prearia, congenialrnente 
affine alle stesse civiltà n1editerraneo-asiatiche, ove appunto dominano la 
figur.:1 e il culto della Madre (42). Ed è possibile che questa stessa origine abbia 
tutto ciò che nell' ascetis1no indù ha carattere tnortificatorio e maceratorio; una 
stessa vena ideale lo riconnetterebbe allora a ciò che si è visto anche appa
rire fra i Maya e le civiltà di ceppo sumero (43). 

Da un altro lato, lo sfalda1nento della visione aria del inondo in India, 
prende inizio dove l'identità fra l' dtn1d e il Brahnian venne interpretata in uu 
senso panteistico che riconduce allo spirito del Sud. li Brahn1an, allora, non 
è più, come nel pri1no periodo atharvavèdico e, ancora, in quello dei brdh
niana, lo spirito, la forza 111agica informe, con qualità quasi di «tnana», che 
I' Ario donùna e dirige col suo rito: è invece l'lJno-l"utto, d.al quale procede 
ogni vita e nel quale essa si ridissolve. Interpretata in tale senso panteistico, 
la dottrina deU'identità dell 'auna col brahn1an porta alla negazione della per
sonalità spirituale e si trasforma in un fermento di degeuerescenza e di pro
miscuità: uno dei suoi corollari sarà l'identità di tutte le creature. La dottrùta 
della rincarnazione, intesa nel senso del prhnato del destino di una ricor
rente e sempre vana riapparizione nel mondo condizionato, o sainsdra -

(40) Rg-Veda, I, 83, 5. 

(41 ) Cfr. J. E vola, l o Yoga della Potenza, cìt., introduzione e passim. 

(42) Cfr. J. Woodrofte, Shakti and Shfìkta, cit.,passitn e p. 19. 
(43) M. Eliade, Yoga. Essai sur /es origin.es de la 111ystique hin.do11e, Paris-Bucarestì, 

1936, che però sviluppa oltre il segno questa tes i (t.r. it. : lo Yoga , Sansoni , Firen
ze, 1982]. 
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dottrina inesistente nel pri1no periodo vèdico - viene in primo piano. E l'a
scesi così può orientarsi verso una liberazione avente il SÌb'ltificato più di 
una evasione che non di u.n co1npimento verarnente trascendente. 

li buddhisn10 delle origini, opera di un asceta di stirpe guerriera, sotto 
varì aspetti può considerarsi come una reazione sia contro di ciò, sia contro 
l' interesse purarnente speculativo e il fonnalismo ritualistico venuti a preva
lere in molti ambienti brahmani. La dottrina buddl1ista del risveglio, dichia
rando propria «all'uomo volgare, che nulla ha conosciuto, senza intendiinento 
per ciù cbe è santo, alla santa dottrina estraneo, alla santa dottrina inaccessi
bile; senza intendimento per ciò che è nobile, alla dottrina dei nobili estraneo, 
alla dottrina dei nobili inaccessibile» la via dell' identificazione di sé sia con 
le cose e gli elementi, sia con la natura, col tutto e con la stessa divinità tei
stica (il Brahma) (44) - pone nel 111odo più netto il princip.io di un'ascesi ari
stocratica rivolta ad un fine veran1ente trascendente. Si tratta perciò di una 
riforma intervenuta in un punto di crisi della spiritualità trddizionale indo-aria, 
che, peraltro, è conte1nporaneo a crisi che si manifestarono in altre civiltà, 
sia d'Oriente che d'Occidente. A tale riguardo, nel buddhismo è anche 
caratteristica l'opposizione di uno spirito pragmatico e realistico a cìò che è 
seu1plice dottrina o dialettica e che in Grecia diverrà «pensiero filosofico». 
11 buddhis1110 non si oppone alla dottrina tradizionale dell' atn1.éì che in 
quanto questa non corrispondeva più ad una realtà vivente, in quanto essa nella 
casta br/ìhrnana si andava devirilizzaudo in un con1plesso di teorie e di spe
culazioni. Negaudo ad ogni essere 1nortale l'atrna, negando - in fondo - la 
stessa dottrina della rincarnazione (giacchè il buddhismo non ammette il 
sussistere di un nucleo personale identìco attraverso le varie incarnazioni -
non è un «io», 111a è la «brama», tanha, che si rincarna), riaffermando tut
tavia I' iìt1na sotto le specie del nirviìna, cioè come uno stato raggiungibile solo 
eccezionalmente attraverso l'ascesi, il buddhisino porta ad atto un tema 
«eroico» (conquista dell 'immortalità) di contro agLi echi di una autocoscienza 
divina prin1ordiale conservatisi in varie dottrine della casta dei brah1nana, cui, 
peraltro, per un processo di oscuramento già in corso, nella gran parte degli 
uomini non corrispondeva più una espe1ienza (45). 

In un periodo più recente, un fenon1eno caratteristico a tale riguardo, con1e 
espressione dei due n1otivi contrastanti, è l'opposizione fra la dottrina della 
bhakti di Ramiìnuja e la dottrina Vedànta di Shankara. La dottrina di Shankara, 
sotto vari aspetti, appare in1prontata dallo spirito di una severa, nuda ascesi 
intellettuale. Purtuttavia, essa neH' intin10 resta orientata verso il teina deme
trico-lunarc de l Brahtna n senza for1na - 11irguna-braJ11nan - r is petto al 
quale ogni deienninazioue non è che una illusione e una negazione, un puro 
parto d'ignoranza. Perciò può dirsi che in Shankara appare la più alta delle 
possibilità di una civiltà dell'età dell 'argento. Ora, di contro a lui, Ràmànuja 

(44) Cfr. la sequenza del Majjhin1anikciyo, I, J. 
( 45) Per una esposizione sistematica, basata sui testi, della vera dottrina del buddh ismo 

deUe origini, con relazione, anche, al suo luogo storico, cfr. J. Evola, La dollrina del risve
glio, cit. 
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può considerarsi invece co1ne l' esponente dell 'età successiva, detenninata 
dall 'elemento soltanto umano, e del motivo nuovo, che si è già visto appari
re nella decadew..a dell'Egitto e nei cicli semiti: il motivo della distanz.a metafi
sica fra umano e divino, che allontana dall'uotno la possibilità (<eroica», gli 
lascia solo I' attintdine devozionale nel senso - onnai e soprattutto - di un mero 
fatto di sentimento. Così, mentre. il dio personale nel Vedànta non era ammesso 
che al livello di un «sapere inferiore» e al disopra della devozione, concepita 
come rapporto da figlio a padre, pitr-putra-bhàva, si poneva il più alto stato 
dell' ekatflbhiì.va, cioè di una suprema unità - tutto ciò viene attaccato da 
Riìmanuja co1ne blasfemìa e eresia, con un.pathos simile a quellò del primo 
cristianesimo (46). In Ràtnanuja si manifesta dunque la consapevolezza, a cuj 
l'umanità più recente era giunta, dell ' irrealtà dell 'antica dottrina dell ' atrna, la 
percezione della distanza che intercorreva ormai fra l'Io effettivo e l'Io tra
scendente, I' at1nd. La superiore, sia pure eccezionale. possibilità che il 
buddhismo afferma, e che in una certa misura è ammessa nello stesso Vedinta 
in quanto essa fa suo il principio dell 'identificazione metafisica, viene esclusa. 

Così nella. civiltà indù dei tempi storici si ba un intreccio di fonne. e di signi
ficati che si possono ricondurre rispettivan1ente alla spiritualità ario-boreale 
(e dove noi, in sede di dottrina, traem1no dall'India esempi di «tradizionalità» 
ci riferimmo, appunto e sopr.ittutto, a questo suo aspetto) e ad alterazioni di 
questa spiritualità, tradenti più o meno influenze dovute al substrato delle razze 
aborigene soggiogate, ai loro culti ctoni, alla loro sfrenata imaginazione, 
alla loro pro1niscuità, ali' en1pito orgiastico e caotié-0 delle lorò evocazioni e 
delle loro estasi. Se l'India più recente, considerata nel suo filone centrale, si 
presenta di certo con1e una civiltà tradizionale, in quanto in essa la vita è in 
tutto e per tutto orientata sacralmente e ritualmente., pure, con1e intonazione 
- già lo si è rilevato - , essa incarna soprattutto l'una delle due possibilità secon
darie che nelle origini erano riprese in una sintesi superiore: la possibilità di 
un rnondo tradizionale con te n1 p Ia ti v o . Il polo dell 'ascesi come «cono
scenza», e non coo1e «azione», contrassegna lo spirito tradizionale del
l' India più recente, inalgrado molte fonne co1nprescnti, 1na non predominanti, 
in cu.i risorse in sede «eroica» l'orientamento proprio alla razza interna della 
casta guerriera . 

. L'Iran se1nbra essere rin1asto più fedele a tale orientamento, anche se non 
raggiunse la stessa altezza 1netafisica conseguita dall 'lndi.a attraverso le vie 
della contemplazione. Il carattere guerriero del culto di Ahura-l'vtazda è troppo 
noto, perché qui vi sia bisogno di metterlo in rilievo. Lo stesso è da dirsi pel 
culto paleoiranico del fuoco, parte del quale è l'ormai nota dottrina del hva
reno o «gloria»: del pari, pel rigoroso siste1na iranico del diritto paterno, per 
l'etica aria della verità e della fedeltà, per l' ideale del inondo co1ne rta111 e 
asha, cioè come cosrnos, rito e ordine, legato a quel principio uranico do1ni
natore che, in sèguito, quando fu superata l'originaria pluralità dei primi ceppi 

(46) Cfr. R. Otto, Die Gnadereligio11 J11diens und das Christentum, Goiha. 1930. La 
stessa involuzione si ebbe in varie tonne del buddhisrno divenuto «religione», ad ese111pio 
Dell ' amidistno. 
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conquistatori, doveva condurre all ' ideale 1netafisico dell'Impero e al corri
spondente concetto del sovrano quale «Re dei re». 

È caratteristico che originariani,ente, presso a tre classi che corrispondo
no alle tre caste superiori degli arya indù (brahn1ana, kshatriya e vaishya) nel
l'Iran non figura una classe distinta dei shudra: quasi cotne se i ceppi ari in 
quelle regioni non avessero incontrato, o non avessero incontrato come stra
to in1portante, l'elemento aborigeno del Sud, cui si deve verosi1nilmente 
l'alterazione dell'antico spirito indù. L' Iran ha in comune con l' India il culto 
della verità, della lealtà e dell 'onore; e il tipo dell'atharvan medio-irànico -
signore del fuoco sacro, sinonjmo, sotto vari riguardi, dell '«uon10 della leg
ge prin1ordiale», paoriyo thaésha - è l'equivalente del tipo indù dell 'atharvan 
e del briìh1na11a nella sua forma originaria, non ancora sacerdotale. Tuttavia 
anche in seno a questa spi.ritualità aristocratica deve essersi avuto un decli
no .. fino ad una crisi e all'apparire, in Zara th u stra, di una figura di riforma
tore, siJnil.e a quella del Buddha. Anche in Zarathustra si può ravvisare w1a 
reazione .intesa a reintegrare i principi del culto originario - i quali stavano 
oscurandosi in un senso naturalistico - in una fon11a più pura e incorporea, 
anche se, in vari aspetti, non esente da un certo «moralismo». Particolare signi
ficato ha la leggenda, riportata dallo Yashna e dal Bundahesh, secondo la quale 
Zarathustra sarebbe «nato» nell' Airyanem-vaéjo, cioè nella terra boreale 
primordiale, qui concepita come «seme della razza degli Ari», e anche come 
luogo dell 'età dell'oro e della «gloria}> regale; là Zarathustra avrebbe dap
prima rivelato la sua dottrina. L'epoca precisa in cui visse Zarathustra è contro
versa. TI fatto è che «Zarathustra» - co1ne del resto <<Ermete>} (l'Ermete egizio) 
e altre figure del genere - ha designato 1neno una singola persona che non una 
data influenz.a spirituale, per cui si tratta di un nome che può essere stato ri
ferito anche ad esseri distmti che m epoche diverse hanno incarnato detta in
fluenza. Lo Zarathustra storico, di cui di solito si parla, va considerato come 
una 1nanifestazione specifica di essa e, in un certo modo, dello Zarathustra 
pri1nordiale iperboreo (donde il teina della sua nascita appunto nel centro 
originario), in un'epoca che coincide approssimativamente con quella dell' ac
cennata crisi di altre tradizioni, per esercitare un'azione rettificatrice parallela 
a quella del Buddha. Zarathustra - particolare interessante - combatte il dio 
di tenebra rivestente la fom1a di un dè1no11e f emi n il e, invocando per sé, in 
tale lotta, appunto una corrente - lacorre1ite Dàita - dell ' Airya11e1n.cvaejo (47). 
Sul piano concreto, sono riferite ripetute aspre lotte di Zarathustra contro la 
precedente casta dei sacerdoti mazdei, tanto che questi in alcuni testi vengono 
considerati come degli emissari dei daeva, cioè delle entità nemiche del dio 
di luce: cosa che dice di una sopravvenuta involuzione di quella casta. Che 
nell' msieme della tradizione iranica,la cui «dominante» ebbe carattere essen
zialmente ario e regale, sia sussistita una tens ione dovuta alla pretesa ege
monica della casta sacerdotaJe, lo mostra il tentativo del sacerdote Gaumata, 
il quale tenta di usurpare, ad un dato mo1nento, il potere supremo e di costi-

( 4 7) Cfr. Vendidad, XIX. 2. 
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tuire una teocrazia; rna viene scacciato da Dario l. Questo è però l'unico ten
tativo del genere registrato dalla storia iranica. 

Il teina originario, quasi come se al contatto con le forme tradizionali 
alterate di altri popoli riprendesse nuovo vigore, risorge assai distinto col 
mith racismo, sotto le specie di un nuovo ciclo «eroico» con una precisa 
base iniziatica. Mithra, eroe solare vincitore del toro tellurico, già antico dio 
dell'etere luminoso, si1nile ad lndra e allo stesso Mitra indù, figura staccata 
da quelle donne o dee che accompagnano afroditicamente o dionisican1ente 
gli dèi siriaci e quelli della decadenza egizia - incarna in modo caratteristico 
lo spirito nordico-uranjo nella sua fonna guerriera. Peraltro, è significativo 
che in alcuni ambienti Mithra venisse identificato non pure con l'Apollo iper
boreo, dio dell'età aurea, n1a altresì con Prorneteo (48): ciò allude alla trasfi
gurazione lu1ninosa, per cui il titano si confonde con una divinità che perso
nificava la spiritualità pri1uordiale. Mithra nasce da una «pietra» recando già 
il doppio si1nbolo della spada e della luce (fiaccola); e per un motivo presente 
anche nel mito ti tanico si possono ricordare I.e figurazioni di Mithra che spo
glia l '«Albero» per farsi una veste e che intraprende poi una lotta col Sole che 
egli vince, prima di allearsi e quasi identificarsi in lui ( 49). 

Anche la struttura guerriera della gerarchia iniziatica tuithriaca è abba
stanza nota. L'autitellurisrno caratterizza il n1ithracis1no, in quanto esso, a dif
ferenza delle vedute proprie ai seguaci di Serapide e ili Iside, sit11ava il sog
giorno dei liberati non nelle profondità della terra, bensì nelle sfere della 
pura luce urani a, dopo che i I passaggio attraverso i vari pianeti li ha spo
gliati da ogni terrestrità e passionalità (50). Inoltre, si deve ri levare la quasi 
generale significativa esclusione delle donne dal culto e dall'iniziazione mi
thriaca; l'ethos della comunità mitbriaca, ove, se insie1ne al principio gerar
chico si affermava quello della fraternità, esso era tuttavia nettamente opposto 
al sentimento pron1iscuo proprio alle co1nunità meridionali e anche all'oscura 
dipendenza dal sangue così caratteristica, ad eseu1pio, nell'ebraismo. La fra
ternità degli iniziati mithriaci, che assumevano il nome di «soldati», era quella 
chiara, fortemente i11dividuata, che poteva esistere fra guerrieri associati in 
una comune in1presa, anziché quel.la avente per base la mistica della caritas 
(51 ). È lo stesso ethos che riapparirà sia in Ron1a, sia uei ceppi gennanici. 

In realtà, se il 1nithracisn10 subì, in certi aspetti, ltno stàldan1ento quando 
Mithra fu concepito sotto specie di owtTjp, di «Salvatore» e di «Mediatore», 
µeoirnç su di un piano già quasi religioso, purtuttavia esso, nel suo nucleo 
centrale, anche storicamente, nel punto della grande crisi del mondo antico, 
per un certo periodo si presentò come il simbolo di una direzione diversa 
che l'Occidente ro1nanizzato avrebbe potuto prendere, di fronte a quella rap-

( 48) Cfr. F. Curnonl, l.a fin d11 monde, cit., p. 37. 

(49) Cfr. F. Cun1ont, Les Mystères de Mithra, cit., pp. 134-135. 

(50) Se, nell'uso funerario, gli lrani non praticavano, come altri ceppi nordico-arì, l'ar
sione, ciò si deve - co1ne ha rilevato giustamente W. Ridgeway (The Early Age of Greece, 
Can1bridge, 190 I, p. 544) - ali ' idea che il cada vere coubuninercbbe la sacrità del fuoco. 

(51) Cfr. F. Curnont, Les religions orienta/es, cit., pp. xv, 160, 162. 
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presentata dal crisrianesilno, che invece prevalse e inton10 alla quale dove
vano cristallizzarsi varie influenze disgregatrici e antitradizionali, secondo .• 
quel che fra breve si dirà. E al 1nithracisn10 che, essenzialmente, cercò dj 
appoggiarsi l'ultima reazione spirituale dell 'antica romanità, quella dell'Im
peratore Giuliano, iniziato egli stesso ai 111.isteri di quel rito. 

Ricorderemo infine che anche dopo l'islamizzazione dello spazio del
l'antica civiltà iranica temi legati alla precedente tradizione ebbero n1odò di 
riaffen11arsi. Cosi dai Safavidi in poi (1501-1722) la religione ufficiale di Persia 
è stata l'imatnismo, il quale s'incentra nell'idea di un capo (hnam) invisibile 
che, dopo un periodo di «assenza» - ghaybah - riapparirà per «vincere l' in
giustizia e riportare l'età dell'oro sulla terra». E i sovrani persiani hanno 
considerato sé stessi co1ne dei facenti-funzione provvisori dell'lman1 nascosto 

' nei secoli dell'assenza, fino al te1npo del suo nuovo apparire. E l'antico 
tema ario-iranico di Saosbyant. 
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9. Il ciclo eroico-uranio occide11tale 

a) Il ciclo ellenico 

Portandosi ad ()ccidente, nell'E I I ade sono da considerare due aspetti. JI 
primo si connette a significati analoghi <l quelli già constatati nel fonuarsi di 
altre grandi tr<1dizionì, i quali rimandano ad un mondo non ancora secolariz
zato, ancora co1npenetrato dal principio generale del «sacro». Il secondo 
aspetto si riferisce invece a processi che preludiano l'uJti1no ciclo, il ciclo uma
nistico, laico e razionalistico: ed è appunto per questo aspetto che 1nolti 
111oderni vedono volentieri nella Grecia il principio deJla loro civil.tà. 

Anche la civiltà ellenica presenta uno stn1to più antico, che è quello egeo 
e pelasgico, ove ricorre il te.ma generale della civiltà atlantica dell 'età del
l'argento, soprattutto in tonna cli demetris1110, con frequente interferenza di 
motivi di un ordine più basso, legati a culti ctonico-demoajci. Di contro a 
questo strato, come propriamente elleniche stanno le fonue della civi.ltà creata 
dai ceppi conquistatori acbei e dorici caratterizzata dall'ideale olimpico del 
ciclo 01nerico. e dal culto dell 'Apollo iperboreo, la cui lotta vittoriosa contro 
la serpe Pitone, sepolta sotto il tempio apo11ineo cli Delfo (e a Detto, prima 
di tale culto, vigeva l'oracolo della ~ladre, cli Gea, associata al dèmone delle 
acque, al Poseidone atlantico-pelasgico), è ancor uno dei miti dal doppio signi
ficato - significato metafisico da una parte, e, dall'altra, di lotta di una razza 
di culto uranic.o contro U,na dì culto ctonio. In terzo luogo, vanno considerati 
gH effetti di una rìemergenza dello stretto originario, per via della quale si affer
lnarono le varietà del.dionisis1no, dell 'afroditis1no, lo stesso pitagorism.o e 
altri orientatnenti legati al culto e al rito ctonio, con corrispondenti forme 
sociali e del costunle. 

Ciò vale in buona 1nisura anche sul piano etnico. Da questo punto di 
vista si possono distinguere, complessivarnente, tre strati. Il primo rirnanda 
a residui di razze co1npletamente estranee a quelle del ciclo nordico-occi
dentale o atlantico, quindi, anche a quelle indoeuropee. li sec-0ndo elemento 
deriva probabilmente da cliran1azioni della razza atlantico-occidentale spin
tesi in tempi arcaici nel bacino del Mediterraneo: lo si potrebbe chiamare anche 
paleoindoeuropeo, tenendo però presente, in fatto di civiltà, l'alterazione e 
l' involuzione che esso subì. A questo ele1uento si connette esseoziahnente la 
civiltà pelasgica. [I terz-0 elemento corrisponde ai popoli propriamente elle
nici, di origine nordico-occidentale, scesi in Grecia in un periodo relativa-
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mente recente(!). Questa triplice stratificazione, col dinao1ismo delle corri
spondenti influenze, la si ritroverà nella stessa antica civiltà italica. Quanto 
all 'Ellade, è possibile che essa abbia avuto relazione con le tre classi degli 
Spartiati, dei Perioci e degli Eloti, di cui si compose l':u1tica Sparta. E latri
partizione, al luogo della quadripartizione tradizionale, qui si spiega con la 
presenza di una aristocrazia che - co1ne, in vari casi, accadde pari1nenti 
nella romanità - ebbe carattere. guerriero e, simultaneamente, sacrale: tale 
fu, ad esempio, la stirpe degli Eraclidi, o dei Geleonti, gli «Splendenti», che 
per capostipite si1nbolico avevano lo stesso Zeus o Geleone. 

Anche a prescindere dal tono ostile cui spesso gli storici. greci si espres
sero nei riguardi dei Pelasgi, e la connessione, che essi stabilirono non di rado, 
fra un tale popolo e i culti e le usanze di tipo egizio-siriaco - l'eterogeneità 
del mondo acheo rispetto alla precedente civilizzazione pelasgica (2} è un fatto 
riconosciuto dagli stessi ricercatori moderni: come è un tàtto, per contro, I' affi
nità sia razziale, sia come costun1i e, in genere, cotne civiltà degli Achei e 
dei Dori coi gruppi nordico-ari dei Celti, dei Germani e degli Scandinavi, ol
trechè con gli stessi Ari dell'India (3}. La nuda purità lineare, la chiarezza geo-
1netrica e solare, l'essenzialità di una semplificazione che ha del liberato e, ad 
un tempo, del possente, di una pri1nordialità che pur è- assoluta1nente - fonna, 
cos111os, nell.o stile dorico, di contro al caoticainente organico e all 'ornamenta
le dei simboli animali e vegetali prevalenti nelle tracce della civiltà cretominoi
ca; le figurazioni luminose olimpiche di contro alle tradizioni di dèi-serpenti 
e di uomini-serpenti, di dèrnoni a testa d'asino o di dee nere a testa equina, 
al culto magico del fuoco sotterraneo o del dio delle acque e così via - dice 
chiaratnente quali forze si scontrarono in Grecia in quella vicenda preistorica, 
wto degli episodi della quale fu la caduta del leggendario regno di tv1inos, 
intronato nella terra pelasgica ove Zeus è un dèu1one ctonico ed è ntortale (4); 
ove la nera tvladre Terra è la più grande e la più possente fra le divinità; ove 
vige, in prevaJen7-tl, il culto - se1npre legato al fe1ninile e forse connesso alla 
decadenza egizia (5} - di Hera, Hestìa, Themis, delle Chariti e de.Ile Nereidi; 

( 1) 1\naloga tripartizione viene tracciata da Kretschmer e da Giinther, Rassengeschichte 
.des hellenischen 1111dr61nischen Vo/kes, Miinchen, 1929, pp. 11-12. 

(2) Erodoto (I, 56; VII I, 44) considera co1ne Pelasgi i primi abitanti ionici di At.ene e 
chiama «barbara», cioè noa-ellenic.a, la loro lingua. 

(3) Cfr. \V . . Ridgeway, The Early Age oj'Greece, Carnbridge, 1901, voi. I, cap. IV, 
pp. 337-406; cap. V, pp. 407 sgg., 541 e passùn. Quest'opera contiene n1olti elen1enti pre
gevoli appunto in ordine alla separazione della cornponente nordica da quella pelasgica 
nel corpo della civiltà cUcnica, anche se I' A .. considera più l'opposizione etnica e di civiltà 
in senso ristretto, che non quella spirituale. esistente fra tali componenti. 

(4) Cfr. per ese1npio, Call i111aco. Zeus, v. 9. 
(5) Cfr. per ese1npio, Erodoto, n, 50. Sul pelasgico Minos, esistono due tradizioni: nel

l' una è dato corne un re giusto, un legislaiore divino (il suo nome, verosin1ihnente, non è 
privo di relazione ctùnologica col Manu indù, col Manes egizio, col Mannus germanico, 
forse Coli lo stesso Nun1a latino); nell'allTa, appare come una potenza violenta e de1no
nica, signora delle acque (cfr. L. Preller, Griechische Mythologie, ciL, voL II, pp. 11 9-
120). La tradizione relativa all'opposizione fra gli Elleni e Minos va essenzialmente 
riferita al secondo degli aspetti ora indicati. 
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ove, in ogni caso, il lin1ite supremo è costituito dal mistero demctrico
lunarc, non senza trasposizioni ginecocratiche nel rito e nei costun1i ( 6). 

Su di un diverso piano, una traccia della vittoria della nuova civiltà sul
! 'antica, la si trova nelle .Eun1enidi di Eschilo. Nell'asse1nblea divina che 
giudica Oreste, il quale aveva ucciso sua 1nadre Clite1nnestra per vendicare 
il padre, appare in 1nodo distinto il conflitto fra verità e diritto virile e verità 
e diritto materno. Apollo eAthena si sclùerano contro le divinità fe1ninili not
turne che vogliono vendetta su Oreste, contro le Erinni. Se, con riclùamo 
alla simbolica nascita di Athena, e in opposizione alla 1natemità senza sposo 
di vergini primordiali, viene dichiarato, che si può esser padre senza 1nadre 
-nar~p µtv àv ~vo1r'&véo µ11rpòç - qui viene in luce appunto l'ideale supe
riore della virilità, l' idea di una «gènesi» spirituale pura, disciolta dal piano 
naturalistico, ove la legge e la condizione della Madre in1perano. Con l'as
soluzione di Oreste, è dunque una legge nuova che trionfa, un nuovo costume, 
un nuovo culto, un nuovo diritto - lo constata con ranunarico il coro delle 
Eumenidi, le divinità feminili ctoniche dalla testa di serpe, figlie della Notte, 
siL11boli dell'antica èra preellenica. Ed è significativo, che Eschilo come luogo 
del giudizio divino abbia scelto proprio la collina di Ares, il dio guerriero, nel-
1' antica cittadella delle A1nazzorù che Teseo aveva distrutto. 

La concezione olùnpica del divino è, fra gli Elleni, una delle espressioni 
più caratteristiche della «Luce del Nord»: è appunto la visione di un n1ondo 
sirnbolico di essenze inunortali, luminose, staccate dalla regione inferiore degli 
esseri terreni e delle cose che divengono, anche se, talvolta, una «genesi» 
figura all'origine di alcuni dèi; è una visione del sacro analogicamente 
legata ai cieli splendenti e alle altezze nevose cou1e negli stessi sitnboli del-
1' Asgard èddico e del Meni vèdìco. Le idee circa il Caos con1e principio ori
ginario; circa la Notte e l'Erebo come sue prime n1anifestazioni e come prin
cipi di ogni generazione ulteriore, cornpresavi quella della Luce e del Giorno; 
circa la 'ferra quale Madre universale anteriore al suo sposo celeste; infine, 
n1tta la contingenza di un caotico divenire, soccombere e trasformarsi intro
dotta fra 1e stesse nature divine - tali idee, in realtà, non sono elleniche, ma 
tenù che nel sincretismo esiodeo tradjscono il substrato pelasgico. 

Insieme a quello olimpico, I' Ellade conobbe tipicamente il teina «eroico». 
Parimenti staccati dalla natura 1nortale e umana, seuliddii pa11ecipanti della 
stessa irnmortalità oli1npica, sono, ellenica1uente, gli «eroi)>: e l'eroe dorico 
e acheo, quando non è il sangue stesso di una parentela divina, cioè una 

(6) Cfr. J.J. Bachofen, Das Mutterrecht, cit. , § 43: <~La ginccocrazia rientra nell' ere
dità di quelle razze, che Strabone (VII, 321; XII, 572) ci presenta co1ne i barbari, con1e i 
prirni abitatori preellenici della Grecia e de ll ' A.sia Minore e le cui continue 1nìgrazìoni ini
ziarono la storia antica a llo stesso modo che le ondate dei popoli nordici in un'epoca 
successiva dischiusero la storia del nostro tempo». Il M.osso (Le origini della civiltà 1nedi
terranea, cit., p. 128) rileva come le sacerdotesse del sarcofago di llaghia Triada com
piano le funzioni più importanti dcl sacerdozio, mentre gli uomini hanno solo una parte 
secondaria, e indica, che la religione minoico-pelasgica dovette conservare a lungo il 
suo carattere matriarcale e che la condizione privilegiala della donna non pure nei riti, 
ma anche nella vita sociale (Escursioni nel Mediten·a11ea, cit., pp. 2 16, 221) è caratteri
stica nella civiltà n1inoica e ravvicina questa civiltà all'etrusca. 
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naturale sovra11naturalità, è l'a zione a definirlo e a fonnarlo. La sua sostanza, 
co1ue quella dei tipi cbe ne deriveranno in cicli più recenti, è intera1nente epica. 
Essa non conosce gli abbandoni della Luce del Sud, il riposo nel gre1nbo gene
ratore. Èla Vittoria, Nike, a coronare l'Eracle dorico nella sede olimpica. Qui 
vive una purità virile itn1nune dal «titanico». Non Prometeo, infatti, è l'ideale, 
perché per l'Elleno è un vinto rispetto a Zeus il quale in alcune leggende è 
anche concepito come vincitore degli dèi pelasgici (7) - , l' ideale è l'eroe 
che risolve l elemento titanico, cbe I ibera Prometeo essendosi schierato dalla 
parte degli Oli1npici: è Eracle antiginecocratico che distrugge le An1az.zoni, 
che ferisce la stessa Grande Madre, che si impossessa dei pon1i delle Esperidi 
vincendo il drago, cbe riscatta lo stesso Atlante poiché nel senso non di una 
pena ma di una prova egli assume la f·unzione di «polo», sostiene il simbo
lico peso del mondo fino a che Atlante stesso gli porti i pon1i; che, infine, attra
verso il ~<fuoco» passa defi11itiva1nente dalla esistenza terrestre all'unmorta
lità olimpica. Divinità che soffrono e che muoiono per poi rivivere conie le 
stesse nature vegetali prodotte dalla te1Ta, divinità che personifichino la pas
sione dell'anima anelante e spezzata, sono del tutto estranee a questa origi
naria spiritualità ellenica. 

Mentre il rituale ctonico, che rimanda agli strati aborigeni e pelasgici, è 
car.:1tterizzato dalla paura per le forze de1noniche, OE101ocxtµovia, da un per
vadente senso di «contan1inazione», di male che bisogna allontanare, di 
sciagura che bisogna esorcizzare, ànorcoµnai, il rituale oli1npico acheo 
conosce soltanto relazioni chiare e precise con gli dèi concepiti positivan1ente 
come principi di influenze benefiche, senza trepidazione, con la fan1iliarità e 
la dignità, quasi, di w1 do ui des in un senso superiore (8). Lo stesso destino 
che ormai inco1nbeva su «i più» dell ' età oscura - l'Ade - , distinta1nente 
riconosciuto, non incuteva angoscia a questa u111anità viri le. Esso veniva fis
sato con calino sguardo. La superiore speranza dei meno si legava alla purità 
del fuoco, cui si offrivano ritualn1ente i cadaveri degli eroi e dei grandi per 
la loro liberazione definitiva con l'arsione del corpo - di contro al rito inu
matorio di restituzione simbolica al grembo della Madre Terra, praticato soprat
tutto dai ceppi preellenici e pelasgici (9). n inondo dell ' antica ani111a achea 

(7) È interessante rilevare che Zeus olirnpico, dopo aver vinto i Titanidi, li chiude nel 
Tartaro e nell'Erebo, il quale non solo è il luogo ove è relegato «Atlante»; ma è anche la 
sede di Ecate, cioè di una delle forme della dea pelasgica. 

(8) Cfr. J.E. Harrison, Prolegomena ro the Study of Greek Religion, Ca1nbridge, 
1903 (specie pp. 4-1 O col testo di Isocrate, 120, 162 sgg. ccc.) ove sì trovano rnolte 
osservazioni utili in ordine a qucst., opposizione di un rituale olin1pico acheo ad un altro 
ctonico nel! ' insieme della religione greca. 

(9) Cfr. W. Ridgeway, The EarlyAge Greece, cit., cap. VU, pp. 506 sgg.; 521-525, ccc. 
ove vien n1essa io luce l'opposizione fra i riti di crernazione di origine nordico-aria e quelli 
di sepoltura di origine greco-pelasgica, e ove si rileva anche quel che già si è detto (cap. 
6): questo divario riflette due diverse conce;doni dell'oltreto1nba, uranica l' una, tellurica 
l ' altra. Bruciano i cadaveri coloro i qualì o vogliono allontanare definitivarnentc i 
residui psichici dei <<Jnorti», concepiti con1e influenze malefiche. ovvero (nella (on11a supe
riore) coloro che concepiscono per l'anima dell'«eroe» un soggiorno del tuttò staccato 
dalla terra, raggiunto solo quando l'ultimo legame coi viventi, rappresentato dal cadave-
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non conobbe il pathos dell 'espiazione e della «salvazione»: ignorò le estasi 
e gli abbandoni mistici. A.uche qui in ciò che sen1brd unito bisogna separare: 
bisogna restituire alle rispettive origini antitetiche ciò che si riferisce a cia
scuna di esse nel tutto della civiltà ellenica. 

La Grecia post-01nerica reca vari segni di una riemergenza degli strati 
originari soggiogati contro l'elemento propriamente ellenico. Vi riappaiono 
motivi ctoni propri appunto alla civiltà più antica, in quanto il contatto con 
civiltà vicine andò successivamente a ravvivarli. Il punto di crisi cade, anche 
qui, fra il VII e il VI secolo. In tale periodo prorompe in Grecia l'ernpito 
dionisiaco - fenomeno reso tanto più significativo dal fatto, che fu soprattutto 
l'elemento fen1inile ad aprirgli le vie. Si è già detto sul senso universale d.i tale 
fenomeno. Qui, varrà solo rilevare che un tale senso si conserva anche quando 
dalle fonne selvagge tracie si passa al Dioniso orfico ellenizzato che resta pur 
sempre un dio sotterraneo, un ente associato a Gea ctonia e a Zeus ctonio. 
Anzi, se nello scatenamento e nelle es.tasi del dionisismo tracio poteva 
anche lampeggiare l'esperienza reale del trascendente, nell'orfismo predo
mina invece a poco a poco un pathos già affine a quello delle religioni di reden
zione più o meno u1naaizzate. 

Co1ne l'Ebreo si sente 01aledetto per la caduta di Adamo concepita co1ne 
«peccato», così l'orfico espia il delitto dei Titani che banno divorato il dio e, 
di rado concependo la vera possibilità «eroica», attende da una specie di «Sal
vatore» - che ha la stessa legge di morte e resurrezione degli dèi-piante e degli 
dèi-anno - la salute e la liberazione dal corpo ( 1 O). Questa «n1alattia infettiva>> 
che è il complesso della colpa col terrore pei castighi dell 'oltreto1nba, con l'a· 
nelìto inco1nposto, radicato nella parte inferiore e passionale dell 'essere, verso 
una liberazione evasionistica - come è stato giustatnente rilevato ( 11) - non 
fu 1nai conosciuta dai Greci nel periodo 1nigliore della loro storia, è antielle
nica, ha proceduto da influenze estranee (12). Cosa analoga va pensata circa 

re, viene distnatto come in una estreuia purificazione (cfr. ancbe E. Rob.de, P.~yche, cit., 
voi. I, pp. 27-33). li rito della sepoltura, di 1nassirna, esprirne inve.ce il ritorno della 
«terra alla terra>>, la dipendenza dalle origini tclluricarncnte concepite. Nel periodo orne
rieo questo secondo rito è sconosciuto, allo stesso rnodo che è sconosciuta l' idea di un 
«inferno» con i suoi terrori . 

( 1 O) Erodoto (11, 81) non distingue troppo Orfeo da Bacco, e se ci sono riferite le modi
ficazioni che Orfeo avrebbe apportato ai riti orgiastici (cfr. Diodoro, Hl, 65), si deve 
pensare ad una mitigazione in senso già pitagorico (Orfeo con1e n1usico, idea dell 'annonia) 
cb.e però non ne ha alterato il carattere fondamentale. Secondo alcuni, Orfeo sarebbe venuto 
da Creta, cioè da un centro atlautico-pelasgjco, e altri, identificandolo con lo stesso Pita
gora, lo fanno discendere direttarnente dagli Atlantidi. 

( 11) Cfr. E. Rohde, Psyçhe, voi. l, p. 3 19. 
(12) Harrison (Prolego111ena to the St11dy, cit., pp. 120, 162) vede nelle teste greche 

dove predolnina il tenia fen1inile (Tb.esn1ophotia, Arrephoria, Skiropophoria, Stenia, 
ccc. - ed è significativo che le prime, dedicate a De1netra, sec-0ndo Erodoto, Il , 171, sareb
bero state introdotte e inse1:,'llate alle donne pelasgiche dalle Danaidi, varietà deUe «.Amazz<r 
ni»), forme di riti auagici di purificazione, propri all'antico culto ctonio. Esse, peraltro, 
costituirebbero il germe di un certo aspetto dei Misteri, in un periodo più recente: cosa 
abbastanza verosimile. Il concetto di purificazione ed espiazione, praticainente scono-
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l'estetizzarsi della successiva civiltà e società greca, circa il prevalere delle 
fonne ioniche e corinzie su quelle doriche. 

Quasi contemporanea all'epidetnia wonisiaca, è la crisi dell 'antico regirne 
aristocratico-sacrale delle città greche. Un fen11ento rivoluzionario altera dalle 
fondamenta le antiche istituzioni, l'antica concezione dello Stato, della legge, 
del diritto e della stessa proprietà - e dissociando il potere temporale dal
l'autorità spirituale, riconosc1;:ndo il principio elettivo e introducendo istitu
zioni a poco a poco aperte agli strati sociali inferiori e all'i111pu.ra a.risto
crazia del censo (casta dei r.nercanti: Atene, Cuma, ecc.) e, infine, alla stessa 
plebe protetta dai tiranni popolari (A.rgo, Corinto, SicioJ1e, ecc.) (13) - dà luogo 
al regi1ne den1ocratico. Regalità, oligarchia, poi borghesia, infine domina
tori illegittimi cbe traggono il loro potere da un prestigio puramente personale 
e si appoggiano al de1nos, queste sono le fasi della involuzione che già si compì 
in Grecia, che si ripete in Ron1a antica realizzandosi poi in grande e per intero 
nell'insie1ne della civiltà moden1a. 

Ora, nella democrazia greca, più che una vittoria del popolo greco, va co11-
siderata una vittoria dell'Asia Minore e, ancor 1neglìo, del Sud, sui ceppi elle
nici originari dispersi nelle loro tor.le e nei loro uon1ini (14). Il feno1neno poli
tico è strettamente connesso con appa.rizioni similari che toccano più diretta
mente il piano delle spirito. S.i tratta della de111ocraticizzazio11e che subisce sia 
la concezione dell'inunortalità che quella dell'«eroe». Se i misteri di Demetra 
ad Eleusi, nella loro originaria purità e chiusura aristocratica, possono consi
derarsi come una sublimazione dell'antico l\.1istero pelasgico, preellenico, 
questo substrato antico insorge e domina di nuovo quando i Misteri eleusini 
ammisero chiunque al .rito tenuto a creare «un non uguale destino dopo la 
inorte» ponendo un genne che il cristianesirno doveva poi condurre a pieno 
sviluppo. Per tale via, albeggia e si diffonde in Grecia la strana idea dell'in1-
1nortalità quasi come qualcosa di naturale per qualsiasi anima di 1nortale, 
n1entre la nozione di eroe si dernocraticizza sino al punto che in certe regioni 
- per esempio in Beozia - si finì col considerare co1ne «eroi» uomini, i quaJi 
- cou1e si è espresso argutamente qualcuno ( 15)- di eroico non avevano nul-
l'altro che il mero tatto di esser morti. 

sciuto nel culto oli1npico, è nota don1inantc nello strato inferiore. Poi, si ebbe una specie 
di compromesso e di sublimazione: perdutasi l'idea aristocratica della divinità co1nc natura 
(si è ricordato che gli «eroi» erano prevalcnten1ent.e tali per via della loro discendenza 
divina), subentra l' idea dell'uomo mortale che aspira alla inimortalità e allora l'antico 
motivo magico-esorcistico delle purificazioni e delle espiazioni viene assunto nella fonna 
n1istica di «purificazione dalla rnorte» e, infine, di una purificazione e espiazione 
morale: come negli aspetti decadenti dci Misteri preludianti al cristiancsin10. 

(13) Bachofen (Das Mutterrecht, cit. pp. 247-249) ha n1esso in luce un punto assai 
interessante: il fatto che i tiranni poeolari, dì massi111a, traggano da una dolllla il loro potere 
e si succedano per linea feminile. E uno dei segni della relazione fra dernocrazia e gine
cocrazia, rilevabile anche nel ciclo dei re. stranieri in Ron1a. 

(14) Cfr. A. Rosenbcrg, Der Mythus des XX. Jahrhunderts, cit. p. 57. 
(15) E. Rohde, Psyche, cit., voi. II, p. 361. 
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li pitagorisrno in Grecia significò, sotto vari aspetti, un ritorno dello spi
rito pelasgico. Malgrado i suoi simboli astrali e solari (e perfino una traccia 
iperborea) la dottrina pitagorica è essenzialmente in1ptontata dal tema 
dernetrico e panteistico ( 16). In fondo, lo spirito lunare della scienza sacer
dotale caldea o maya si riflette nella sua visione del inondo co1ne nurnero e 
armonia; l' oscuro motivo pessimistico e fatalistico del tellurisn10 si con
serva nel concetto pitagorico della nascita in terra corne punizione e pena e 
nello stesso insegnamento relativo alla ri.ncan1azione. Circa quest'ultimo, si 
sa già di che cosa esso sia sinto1no. L'anima che ricorrente1nente si incarna 
non è che l'anima soggiacente alla legge ctonia. Il pitagoris1no, e lo stesso 
orfisn10, inS.egnando la rincamazione, mostrano il risalto che la loro conce
zione dà al principio tellurican1ente soggetto alla rinascita, epperò alla verità 
propria alla civiltà della Madre. La nostalgia di Pitagora per le dee di tipo 
demetrico (dopo la sua rnorte l'abitazione di Pitagon1 divenne un santuario 
di Demetra), la dignità che le donne avevano nelle sette pitagoriche ove esse 
figuravano perfino cotne iniziatrici e dove significativan1ente l'arsione dtuaJe 
funeraria era proibita e si aveva un orrore pel sangue - sono, su tale base, 
aspetti assai comprensibili ( l 7). In un quadro di tal genere la stessa uscita 
dal «ciclo deUe rinascite» non può non rivestire un carattere sospetto (nel
l'orfismo, è significativo che il soggiorno dei beati non sia sopra la ten·a, come 
nel simbolo acheo dei Cru.npi Elisi, n1a sotto terra, in cotnpagnia con gli dèi 
inferi) (18) in opposto all'ideale di immortalità proprio alla 1<via di Zeus» e 
riferito ali.a regione di «coloro-che-sono», staccati, inaccessibili nella loro per
fezione e purità co1ue le nallire fisse del mondo uran.io, della regione celeste 
ove domina la «virilità incorporea della luce» in essenze stellari plurime, prive 
cli prorniscuità, distiate a sé stesse. In genere, già le parole di Pindaro: µ~ 
µcrreucrn t>eòç yevroi>at, «non cercare di divenire un etio», annunciano il rila
sciamento della tensione, dell'antico i1npulso eroico dell 'anin1a ellenica verso 
la trascendenza. 

Gli accennati, sono solo alcuni fra i molti sintotni cli una lotta fra due inondi, 
che nell 'Ellade non ebbe però una precisa conclusione. n ciclo ellenico ebbe 
nello Zeus acheo e in Delfo, nel culto iperboreo del.la luce, il suo centro «tra-

(16) Cfr. JJ. Bacbofen, f)as Mutterrech1, cit., §§ 149-150. Per una indicazione degli 
cle111enti opposti ncll'insiernc·del pitagorismo cfr. J. Evola, I Versi d'oro pitagorei, Atanòr, 
Ronia, 1959. 

( 17) Secondo alcuni, Pitagora dovrebbe la sua dottrina all'insegnamento di una donna, 
Te1uistoclea (Diogene Laerzio, Vìta Pythagorae, V): egli incarica delle donne ad insegnare 
la dottrina, riconoscendo la loro 1naggior disposizione al culto divino, e la sua co1nunità 
ha forme che.ricordano il rnatriarcato (Vita, passim e XXI, Vlll). Plinio (Naruralis f listoria, 
XXXVI, 46) rileva. che i discepoli di Pitagora erano tornati al rito ctonio dell 'inu1nazione. 

( 18) Cfr. E. Rohde, Psyche, cit.. voi. Il , pp. 127-128. Se si tiene presente la dionisizza
zione che ebbe a subire lo stesso culto apollineo di Delf(1, fino all'introduzione di un rituale 
auti-olimpico di profezie attraverso donne estatiche o deliranti (cfr. Psyche, p. 42) - le 
stesse tradizioni, che tendono a slabilire una relazione fra pitagorismo e apollinismo (Pita
gora co1ne «colui che conduce la Pithia», Pitagora identificato con Apollo attraverso la 
sua «coscia aurea», ecc.) non dicono che poco contro quanto è stato ora indicato. 
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djzionale» (I 9) - e nell 'ideale ellenico della cultura quale «fonna», del cosmos 
cbe risolve in legge e chiarità il caos, associato ali ' avversione per I' indefrnito, 
per il senza-limite, anEtpov, e all'anima dei 1niti eroico-solari, si conservò lo 
spirito nordico-ario. Ma il principio del!' Apollo delfico e dello Zeus olimpico 
non riusci a formarsi un suo corpo universale, a vincere veran1ente l'eletnento 
personificato dal dèmone Pitone, di cw ogni otto amii si rinnovava l'uccisione 
rituale, o da quella serpe sotterranea, che appare nello strato più antico del 
rituale delle feste olin1piche di Diasia. A lato di detto ideale virile della cul
tura come forma spirituale, dei temi eroici, delle traduzionì speculative del 
tema uranico della religione oli1npica, serpeggiarono tenaci l 'afroditisrno e 
il sensualis1no, il dionisisn10 e I 'estetis1no, si affennarono I 'orientan1ento 
mistico-nostalgico dei ritorni orfici, il terna della espiazione, la visione con
tetnplativa dernetrico-pitagorica della natura, il virus della democrazia e del-
1' antitradizionalisn10. 

E se nell'individualismo ellenico si mantiene, da un lato, qualcosa del
l'ethos nordico-ario, esso, dall 'altro, si 1nanifcsta qui conte un lùnjte, né sa 
difendersi dalle influenze dell ' antico substrato, per via delle quali esso 
degenerò in un senso anarchico e distruttivo: il che si ripeterà a varie riprese 
su suolo italico, fino alla Rinascenza. Non è senza significato che dalla 
stessa via dal Nord percorso dall 'Apollo delfico si sia sviluppato il tentativo 
di organizzare unitaria1nente l'Ellade, con l'i1npero di Alessandro il Mace
done (20). Ma il Greco non è abbastanza forte per l'universalità insita nel
l'idea dell'hnpero. La noÀ1ç nell'in1pero n1acedone, invece di integrarsi, si 
dissolve: qui l'unjtà e l' u1uversalità in fondo. vanno incontro a ciò che aveva 
propiziato le prime crisi democratiche e antitradizionali, agiscono in un senso 
di distruzione e di livellamento, non di integrazione di quell'elemento plura
listico e nazionale, che aveva fatto da salda base per la cultura e la tradizione 
nell 'ordine delle singole città elleniche. ln ciò si palesa appunto l'accennato 
limite dell'individualismo e del particolarismo greci. Non sta dunque solo in 
una contingenza storica la causa della caducità dell 'ùnpero di Alessandro, il 
quale avrebbe potuto significare il principio di un nuovo grande ciclo indoeu
ropeo. Al tramontare di questo i.tnpero, la calma purità solare dell 'antico ideale 
ellenico non è più che un ricordo. La fiaccola della tradizione si sposta verso 
un'altra ten·a. 

(19) Il valore di «polo» di Pelfo fu oscura1nento sentito dagli Ellen i, in quanto essi 
consideravano Delfo co1ne l'omphalos, con1e il «Centro» della terra e del inondo e nel
rmufitiooa10 delfico, in ogn.i "aso, trovarono ciò che li unì sacralrnen1e, d.i là dal partico
larismo delle singole città-stato. 

(20) È significativo che Delfo apollinea - centro tradizionale dell'Ellade - non abbia 
esitato ad abbandonare la «causa nazionale» al contatto di civiltà esponenti del medesimo 
spirito che essa incarnava: nel V secolo, in favore degli ir'dni, nel rnezzo del rv in tàvore 
dci Macedoni. Gli lrani, da parte loro, riconobbero quasi il loro dio in Apollo iperboreo, 
e fu frequentissin1a, nell' ellenismo, l'assimilazione dì Apollo a Mithra, come, da pane 
degli lrani, di Ahura-Mazda a Zeus, di Verethraghna a Ercole, di Anahita.ad Arten1ide e 
via dicendo (cfr. F. Cu1nont, 1èxtes et i\.fon11111en.ts, cit. , voi. I, pp. 130 sgg.); il che signi
ficò assai più di un «sincrctis1no». 
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Si è ripetuta1nentc richia1nata l'attenzione sulla si1nultaneità di crisi, che in 
varie tradizioni si tnanifestarono fra il VII e il V secolo a. C.: come se nuovi 
gruppi di forze emergessero, per travolgere un n1ondo già vacillante e dar ini
zio a una nuova epoca. Queste forze, fuori d'Occidente, di 1nassima furono 
arrestate da rifonne, da restaurazioni o nuove apparizioni tradizionali. In 
Occidente si direbbe che esse siano invece riuscite a spezzare la diga tradiziona
le, ad aprirsi la via epperò a preparare il tracollo definitivo. Si è già detto della 
decadenza che in ulti1no 111ostra l'Egitto, ancor più Israele e il ciclo rneditcr
raneo-orientale in genere: decadenza, che doveva influire sulla stessa Grecia. 
Qui si annunciava l'u man i sn10 - 1notivo caratteristico dell 'età del ferro - per 
l'appariredel senti1nentalisn10 religioso e il dissolversi degli ideali di i1na un1a
nità virilmente sacrale. Ma l'un1anismo si apre decisan1ente anche altre vie, e 
proprio nell'Ellade: è l'avvento del pensiero filosofico e dell ' indagine 
fisica. E, a tale riguardo, non avviene nessuna reazione tradizionale note
vole (21 ); si ha invece un processo regolare dj sviluppo, associato a quello di 
una critica laica e antitradizionale, che equivalse al diffondersi di un cancro nel 
corpo di quel che la Grecia aveva ancora di sano e di antisecolare. 

Per quanto all 'uomo 1noderno ciò riesca poco concepibile, sta dì fatto 
che. la pree111inenza del «pensiero» è, nella storia, una apparizione marginale 
e recente - se pure non cosi recente coo1e la tendenza a considerare la natura 
in termini puran1ente fisici . Il filosofo e il «fisico» non sorgono che come pro
dotti di degenerescenza in uno stadio già inoltrato dell'ultima età, dell 'et.à 
del ferro. Quel deceutralizzarsi che, seguendo le fasi già considerate, staccò 
gradatamente l'uon10 dalle origini, doveva concludersi col far di lui, al 
luogo di un «essere>), una «esistenza», cioè qualcosa «che sta fuori», dunque 
una specie di fantasma, di troncone, che pure si illuderà di ricostruire da sé 
la verità, la sanità e la vita. Il passare dal piano del «si1nbolo» a quello dei 
«n1iti» con le sue personificazioni e il latente «estetis1no» preannuncia già, 
nell'Ellade, una prima caduta di livello. Più tardi gli dèi depotenziati in figure 
mitologiche divennero concetti filosofici, cioè astrazioni, oppure oggetti di 
culto exoterico. L'emanciparsi del singolo co1ne «pensato.re» dalla ·rradizione, 
l'affermazione della ragione come strumento di libera critica e di cono
scenza profana, si determinarono ai margini di una tale situazione. Appunto 
in Grecia di ciò si vedono le pri111e apparizioni caratte1istiche. 

Naturalmente solo n1olto più tardi, dopo la Rinascenza, l'orientamento ora 
accennato avrà uno sviluppo completo: allo stesso modo che solo più tardi, 
col cristianesi1no, I' umanismo sotto le specie di pathos religioso di verrà il 
tema dominante di un intero ciclo di civiltà. D'altra parte, in Grecia, malgrado 
n1tto, la filosofia ebbe quasi sempre i I suo centro non tanto in sé stessa, quanto 
in elen1enti che avevano carattere 1netafisico e misterioso fico ed erano echi di 
insegnamenti tradizionali; e essa seu1pre si accompagnò - perfmo nell 'epi
cureismo e nei Cirenaici - ad istanze di f'Orn1azione spirituale, di ascesi, di 

(21) Si è rilevato che in lndia questa reazione si ebbe invece col prag1natis1no e col 
rcalis1no che il buddhis1no oppose alla speculazione brahmana, in un periodo che coin
cide con quello dei prin1i filosofi greci. 
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autarchia I «fisici» greci, malgrado tutto, continuarono in buona misura a fare 
della «teologia» - e non v'è che l'ignoranza di certi storici moden1i a supporre 
che, ad esempio, l' acqua di Talete o l'aria di Anassimandro fossero iden
tiche agli elementi materiali. Vi è di più: vi fu chi tentò di volgere il nuovo 
principio contro sé stesso ai fini di una part:iale ricostn1zione. 

Fu appunto l' intento di Socrate, il quale pensò che il concetto fi losofico 
potesse valere per superare la contingenza delle opinioni particolari e I' ele-
1nento dissolutore indivi.dualistico del sofismo e per ricondurre a verità uni
versali e superindividuali. Senonché proprio questo tentativo doveva portare 
- per una specie di capovolgimento - alla deviazione più fatale: doveva 
sos ti tuire il pens iero di scorsivo all o spiri to, nel darecomcessere 
una unagine che, pur essendo itnagi11e dell'essere, resta pertanto non-essere, 
cosa umana e irreale, pura astrazione. E 111entre il pensiero - i.11 chi poteva 
enunciare coscienten1ente il principio «L'uo1no è la misura cli tutte le cose» 
e far di esso un uso dichiaratamente individualistico, distn.1ttore e sofistico -
mostrava apertamente i suoi caratteri negativi, tanto da valere più come il sin
tomo visibile di una caduta che non co1ne un pericolo; il pensiero che invece 
cerca di dare l' universale e l'essere nella forma che gli è propria - ossia razio
nalrnente e filosoficamente - e di trascendere col concetto, in sede retorica 
(22), la particolarità e la contingenza del n1ondo sensibile, costituisce la sedu
zione e l' illusione più pericolosa, l' organo per un umanismo e, quindi, per 
un irrealismo inolto più profondo e perve11itore, che doveva poi sedurre 
intera1nente l'Occidente. 

L' «oggettivismo» che alcuni storici della filosofia accusano nel pensiero 
greco è ciò che ancora, come sostegno, esso trasse coscientemente o inco
scientemente dal sapere tradizionale e dal! ' attitudine tradizionale del
l'uo1no. Caduto questo sostegno, il pensiero a poco a poco si faestretna r'dgione 
a sé stesso, perdendo ogni rifetitnento trascendente o sovrarazionale - fino 
al razionalismo e al cri ticistno moderno. 

Ad un altro aspetto del rivolgitnento «u1nanistico» presentato dalla Grecia 
qui si può soltanto accennare. Si tratta dello sviluppo delle arti e delle lettere 
in un senso ipertrofico, già profano e individualistico. Rispetto alla for.m delle 
origini, anche in ciò va con.<tider.1ta una degenerescenza, uno sfaldatnento. L'à
pice del mondo antico si trova là dove, presso ad una rudezza delle fom1e 
esten1e, w1a realtà intirnatnente sacrale si traduceva, senza espressionismi, 
nella grandezza di un chiaro, libero mondo. Così la grande stagione della stessa 
dell'Ellade cade nel cosidetto «medioevo greco» col suo epos e il suo ethos, 
coi suoi ideali di spiritualità olimpica e di trasfigurazione eroica. La Grecia 
civilizzata, <nnadre delle arti)>, quella che insieme alla Grecia filosofica i 
n1oderni arnmirano e sentono così vicina, è la Grecia crepusco I a re. Ciò 
fu sentito distintan1ente dalle genti che portavano ancora allo stato puro lo 

(22) Usiarno questo tennine ne ll ' accezione di C. Michelstaedter (La Persu,asione e 
la Rettorica, Firenze:, 1922 [Adelphi , Milano, 1988)), il quale ha dato io modo vivo il 
senso della decadenza concettuale e dcli 'evasione filosofica socratica rispetto alla dottrina 
dell'«essere», ancora difesa dagli Eleati. 

305 



stesso spirito virile dell 'epoca achea, dai Rornani delle origini; si vedano in 
un Catone (23) le espressioni di disprezzo per la genìa nuova dei letterati e dei 
«filosofi». E l'ellenizzazione di Ron1a, sotto questo aspetto di sviluppo wna
nistico e già quasi illu1ninistico di esteti, poeti, letterati e eruditi, sotto rnoJtj 
riguardi preludia alla sua decadenza. Ciò, quanto al significato generale, 
prescindendo perciò da quel che l'arte e la letteratura in Grecia n1antennero 
qua e là, rnalgrado tutto, di sacrale, dì sitnbolico, di indipendente dalla indi
vidualità dell 'autore, come secondo quel che esse furono nei quadri delle grandi 
civiltà tradizionali e che esse non furono solo nella degenerescenza del inondo 
antico e poi in tutto il mondo 111oden10. 

b) Il ciclo ro11iano 

Roma nasce nel periodo già indicato delle crisi che un po' dappertutto si 
1nanjfestarono nelle antiche civiltà tradizionali. E, se si prescinde dal Sacro 
Romano ln1pero, il quale, del resto, in parte fu una ripresa nordico-germanica 
dell'antica idea ro111a11a, in Roma va considerata l' ultin1a grande reazione 
contro iale crisi, il tentativo - vittorioso per un intero ciclo - di strappare 
alle forze di decadenza già in atto nelle civiltà mediterranee, e di organizzare 
un gruppo di popoli, realizzando in forn1a più salda e grandiosa ciò che alla 
potenza di Alessandro Magno uon era riuscito che durante un breve periodo. 

IJ significato ultiino di .Ro1na sfugge, quando non si percepisca, per pri
ma cosa, la eterogeneità fra ciò che costituì la linea centrale del suo sviluppo 
e le tradizioni proprie alla gran parte dei popoli italici in mezzo ai quali Ron1a 
stessa sorse e si affermò (24). 

Lo è stato giustan1ente rilevato: si sostiene che l'Italia pre-ron1ana fosse 
abitata solo da Etruschi, Sabini, Osci, Sabelli, Volsci, Sanniti, al sud da Fenici, 
Siculi, Sicani, inunigrati greci e siriaci, ecc. - ed ecco che ad un tratto, senza 
che si sappia né il con1e, né il perché, divan1pa una lotta contro quasi tutte 
queste popolazioni, contro i loro culti, i loro concetti del diritto, le loro pre
tese di potenza politica : un nuovo principio appare, che ha la potenza di 
tutto soggiogare, di trasfonnare profondamente l'antico, con una espansione 
avente la stessa necessità con cui agiscono le grandi forze delle cose. Dell'o
rigine di questo principio, non si parla; o, se se ne parla, se ne parla su uu piano 
empirico e inessenziale - cosa che equivale a n1eno che non parlarne affatto, 
si che quanti preferiscono arrestarsi dinanzi al «miracolo» romano come 
dinanzi ad un fatto da an1mirare più che da spiegare, restano ancora nel par
tito più saggio. Dietro alla grandezza di Ron1a, noi vediarno invece forze del 
ciclo ario-occidentale ed eroico; dietro alla sua decadenza, vediamo l'alterarsi 
di queste stesse forze. Naturalmente, in un mondo ormai misto e già lontano 

(23) Aulo Gellio, XVlll , 7, 3. 
(24) Questa opposizione costituisce la tesi centrale dell 'operaDie Sage vo11 Tanaquil 

(Heidelberg, 1870) di J .J. Bachofe.o. In quel che segue, diverse idee del Bachofen sul signi
ficato e sulla missione occidentale di Ro1na, sono sta te riprese e incorporate in un 
quadro cotnplessivo a carattere tradizionale. 
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dalle origini, bisogna essenzialmente riferirsi .ad una idea superstorica,per 
quanto suscettibile di agire fonnativan1ente nella storia. È in tal se11so che si 
può parlare della presenza, in Roma, di un elemento ario e della sua lotta contro 
le potenze del Sud. La ~icerca, qui, non può dunque aver per base il semplice 
fatto razziale e etnico. E certo che in Italia, prima delle 1nigrazioni celtiche e 
del ciclo etrusco, apparvero nuclei di diretta derivazione della razza boreale
occidentale, .i quali, di fronte sia a razze aborigene, sia alle propaggini cre
puscolari della civiltà paleo-rnediterranea di origine atlantica, ebbero lo stesso 
significato dell'apparire dei Dori e degli Achei in Grecia; le tracce di tali nuclei, 
specie in fatto di sin1boli (per ese1npio, nei ritrovamenti di Val Ca1nonica) 
riconducono visib~lmente al ciclo iperboreo e alla «civiltà della renna» e 
dell ' «ascia» (25). E ino.ltre probabile che gli antichi Latini in senso stretto 
furono una vena superstite o una riernergenz.a di tali nuclei, variamente 111esco
latisi con altre popolazioni italiche. Ma, ciò a I?arte; è soprattutto al piano della 
«razza dello spirito» che bisogna riferirsi. E il tipo della cjviltà romana e 
dell'uomo ron1ano che può valere co1ne una testin1onianza della presenza e 
della potenza, in tale civiltà, della stessa forza che stette al centro dei cicli 
eroico-uranici di origine nordico-occidentale. Tanto dubbia è l'omogeneità 
razziale della Roma delle origini, altrettanto tangibile è l'azione fonnatrìce 
che quella forza esercitò sulla materia a cui si applicò, elevandola e difteren
ziandola da quanto apparteneva ad un inondo diverso. 

Gli elementi dai quali risulta il collegamento sia delle civiltà italiche fra 
le quaJi sorse Roma, sia di quel che di tali civiltà si conservò nella prima roma
nità, con il tipo delle civiltà meridionali nelle loro varianti telluriche, afrodi
tiche e de1netriche, sono nun1erosi (26). 

li culto della dea, che la (jrecia deve soprattutto alla componente pelasgica, 
verosimilmente ebbe una parte ri levante ai1che frd i Siculi e i Sabini (27). La 
1nassima divinità sabina è la dea ctonia Forttu1a, che riappare nelle fonne di 
Horta, Feronia, Vesuna, Heruntas, Hora, l-Iera - e Giunone, Venere, Cerere, 
Bo11a Dea, Demetra, non sono in fondo che delle rincamazioni dello stesso 
principio divino (28). È un fatto che il più antico calendario romano era di tipo 
lunare, cbe i primi miti romani furono assai ricchi di ·figure fe1ninili: Mater 
Matuta, Luna, Diana, I ,.Egeria, e così via - e che nelle tradizioni circa 
Marte-Ercole e Flora, circa Ercole e Larenzia, circa Nutna e la stessa Egeria, 
e in varie altre, serpeggia il terna arcaico della dìpendenza del maschile dal 
fenlinile. Tali n1iti rin1andano però a tradizioni preromane, come la saga di 

(25) Su ciò, F. Althei1n-Trauunann. Die dori.•che Wa11der11ng in Italien, A1nsterda1n 
1940) e anche A. Piganiol, Essai sur /es origines de Ro111e (Paris, 1917), ove sono rac
colti n1olti dati utilizz.abili in ordine a.Ile due componenti, nordica e meridionale, presenti 
in Ro1na antica e alla corrispondente opposizione di elementi di una civiltà di tipo uranico 
ad altri, di una civiltà di tipo ctonio. 

(26) L'opera cita.ta del Bacbofen segnala soprattutto l'analogia con le civiltà del Medi
terraneo orientale. li Mosso (Le origini della civiltà mediterranea, cit.. p. 274) rileva 
una pareJltela generale fra civiltà egea (preellenica) e civiltà italica preromana. 

(27) Cfr. A. Pigaoiol, Essai, cit., p. 105. 
(28) A. Piganiol, Essai, cit., l l 0- 11 l. 
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Tana.qui!, di origine etrusca, ove appare il tipo della donna regale asiatico
medjterranea, che Roma cercò successivrunente di purificare dai tratti afro
clitici e di trasformare in si1nbolo di tutte le virtù matronali (29). Ma siu1ili. tra
sfonnazìoni, che si imposero alla romanità nei riguardj di ciò che essa trovò 
n1a che era inco1npatibile col suo spirito, non sono tali da non lasciar distin
guere, sotto lo strato più recente del 1nito, uno strato più antico, legato ad 
una civiltà opposta a quella ro1nana (30). Nella successione regal.e per via 
feminile o neU'acquist.o del trono grazie ad una donna, che si rileva nella Rotna 
prisca, :soprattutto in relazione alle dinastie straniere e ai re portanti no1ni 
plebei, un tale strato è visibile. Ed è caratteristico che Servio Tullio, il quale 
è appunto fra i pervenuti al potere grazie ad una donna ed è un fautore della 
libertà plebea, secondo la leggenda, sarebbe stato un bastardo concepito in 
una delle feste orgiastiche di schiavi, che a Ro111a si legavano proprio a djvì
nità di tipo meridionale (Saturno ctonio, Venere e Flora) e celebravano il riton10 
degli uon1ini alla legge cli eguaglianza universale e di promiscuità del.la Grande 
Madre della Vita. 

Gli Etruschi e, in buona parte, anche i Sabini, presentano tracce dì 1natriar
cato. Le iscrizioni spesso ìudicano - come a Creta- la filiazione col non1e della 
madre, non del padre (31 ), e, in ogni caso, alla donna sono attribuiti un onore, 
una autorità, una in1portanza e una libe11à particolari (32). Sono nwnerose le 
città italiche che avevano delle donne per epòni1ne. Il rito della inwnazione, 
opposto a quello dell ' incenerimento, coesistente con esso nel.I.a ro1uanità, è uno 
dei tanti segni dei due strati sovrapposti, probabilmente, di una concezione ura
nica e una concezione de1netrica del post-rnorte1n: strati 1nescolati insien1e, 
ma non per questo confondibili (33). Ciò che a Roma si conservò come 
sacrità e autorità matronale - niatronaru1n sanctitas. 111ater princeps farniliae 
- più che esser romano, tradisce di nuovo la componente preromana, gineco
crat.ìca, che però nella nuova civiltà viene subordinata al puro di.ritto paterno e 
riportata al suo giusto luogo. Ma ciò non impedisce che in altri casi sia invece 
da constatarsi il processo opposto: il Satumo-.Kronos ro1nano 1nentre da una 
parte conserva alcuni dei tratti originarì, dall 'altra appare come un dèmone 
tellurico, sposo di Ops, la terra; lo stesso potrebbe dirsi circa tvtarte e per le 
varietà, spesso decisamente contradittorie, del culto di Ercole. Vesta, con tutta 
probabilità, è una trasfonnazione femìni le, dovuta parimenti ad influenza 1neri-

(29) luteressante è la testi1nonianza di Livio (I, 34) il quale, appunto in relazione con 
l'arrivo di Taoaquil, riferisce che le donne etrusche avevano parte nel culto corne sacer· 
dotesse: tn1tto caratteristico della civilta pelasgica. 

(30) J.J. Sachofen, Die Sage von. Tanaquil, cìt., pp. 225 sgg.; F. Altheirn, Ro111ische 
Geschichte, Frankfurl, a. M. 1953. 

(31) Cfr. E. Latt.es, 111101110 alla preminenza delle do1111e 11e/l'antichi1à, Roma, 1902, 
p. 529; J.J. Bachofen, Die Sage, pp. 282 sgg.; 73 sgg. 

(32) Cfr. B. Nogara, Gli E1n1schi e la loro civiltà, Milano, 1933, pp. 90-92; F. Althei1n, 
Rii111ische Geschichte, cit.. voi. I, pp. 19 sgg., voi. U, pp. 167 sgg. 

(33) Cfr. A. Piganiol, Essai, cii., pp. 88-90, 133 sgg. Non è senza significato che la 
gens romana fedele sino all'ultitno al rito della inun1azione, fu la gens Cornelia, la quale 
aveva per suo culto caratterisrico quello della Venere osca. 
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dionale, della divinità del fuoco, che presso gli Ari sempre ebbe un prevalente 
carattere tnaschile e uranico: trasfonnazione, che porta fino all 'associazione 
di tale divinità a Bona Dea, adorata come dea della Terra e celebrata se&>reta
n1ente di notte, con divieto ad ogtù uomo di assistere a tale culto e perfino di 
pronunciare il nome della dea (34). La tradizione attribuisce ad un re non 
romano, al sabino Tito Tazio, l'illtroduzione a Ro1na dei più importanti culti 
clonici, come quelli di Ops e Flof'd, Re e Jun.io curis, Luna, Kronos ctonìo, Diana 
ctonia e Vulcano e quello stesso dei Lati (35): allo stesso modo che ai Libri 
Sibillini, di origine asiatico-tneridionale, solidali con la parte plebea della 
religione romana, si deve l'introduzione della Grande Madre e di altre divi
nità del ciclo ctonio: Dis Pater, Flora, Saturno, la triade Ceres-Liber-Libera. 

La forte componente prearìa, egeo-pelasgica e ìn parte «atlantica>> ravvi
sabile anche dal punto di vista etnico e filologico nei popoli che Roma trovò 
in Italia resta, peraltro, un fatto; e il rapporto di questi popoli col nucleo ron1ano 
originario è; ad un dipresso, quello che intercorre fra i Pelasgi e i ceppi achei 
e dorici in Grecia. Secondo una tradizione, i Pelasgi, dispersi, passarono spesso 
co1ne schiavi in altri popoli e nella Lucania e nt;I Brutiw.n essi fom1arono la 
gran parte dei Brut.ii, soggetti ai Sabelli e ai Sanniti. È significativo che questi 
Brutii si allearono coi Cartaginesi, in lotta contro Roma ·io uno dei più 
importanti episodi dello scontro fra Sud e Nord - e per questo i Bruti i 
furono poi condannati ai lavori servili. E co1ue nell ' India si è visto che l'ari
stocrazia degli arya si contrapponeva alla casta servile con1e ceppo domina
tore a ceppo aborigeno, così nell 'opposizione fra i patrizi e i plebei a Roma 
si può vedere con grande verisinl.iglianza qualcosa di simile, e considerare nei 
plebei - co1ne qualcuno ha detto felicemente (36) - i «Pelasgi di Roma». 
Molti fatti indicano che la plebe a Roma si rifece prevalenten1ente al principio 
nlaten10, femineo-materiale, mentre il patriziato trasse dal diritto paten10 la 
sua superiore dignità. La plebe rientrò nello Stato dalla parte fe1nineo-n1ate-

(34) La radice più antica del culto di Bona Dea. divinità dapprima venerata in w1a casta 
fom)a.de1netrica, riemerge nel periodo della decadenza romana, ove il suo culto si associò 
alla più sfrenata liceni.'l. Circa Vesta, si deve rilevare che - come la dignità matronale a 
Ro1na fu rispettata ma subordinata all 'autorità dei patres - così il ctùto di questa dea fu 
sottoposto dapprima al pontifex maximtis e poi ali ' i111peratore. Del resto, il culto uffi
ciale del fuoco al tempo di Ro1nolo è affidato a sacerdoti; e~so non pa~sò alle Vestali , in 
una relazione con Vesta, che per volontà dcl sabino e lunare Nu111a. Giuliano Jtnperatorc 
(Helios, I 55a) gli restituì il suo carattere solare. 

(35) Cfr. Varrone. V, 74. Qui, i Lari sono da intendere nel loro aspetto ctonio. 
Sarebbe interessante - se qui ne fosse il luogo - esaminare, nel cullo funerario romano, 
la mescolanza appunto dell'elemento tellurico, residuo etn1sco-pelasgico, con l'ele
mento «eroico» e patrizio; del parj, le fasi di un processo di purificazione, per via del quale 
i Lari perdettero il loro carattere originario preromano, tellurico (i Lari qual i «figli» di 
Acca Larentia, equivalente a Booa Dea) e plebeo (una caratteristica del cu.lto dei Lari fu 
che in esso gli schiavi avevano una parte in1portante, anzi talvolta ne erano gli esecutori) 
e asst•nsero sempre più il carattere di «Spiriti divini», di «eroi», di anime, che avevano 
superato la morte (cfr. Varrone, IX, 38, 61 ; VI, 2, 24; Agostino, De Civita te Dei, IX, 11 ). 

(36) A. Piganiol, Esst1i, cit p. 111 . Cfr. H. Gilnther, Rassengeschichte de.s helle11ische11 
und réimisclzen Vo/kes, cit .. pp. 74 sgg. 
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riale: riuscì alla fine a partecipare alloju.ç quirili1111, ma non alle attribuzioni 
politiche e giuridiche legate al superiore crisma proprio al patrizio, a.I pa
trern ciere posse, con 1iferin1ento ad avi divini, divi parentes, che solo il patri
ziato ha, e. nou la plebe, considerata co1ne co1nposta da coloro che sono soltan
to «i figli della Terra» (37). 

Anche a non voler stabilire una relazione etnica diretta fra Pelasgi e Etru
schi (38) questo secondo popolo, di cui parecchi vorrebbero far Ro1na debi
trice sot1o più di un riguardo, presenta i tratti di una civiltà tellurica e, al più, 
lunare-sacerdotale poco concil iabile con la linea centrale e lo spirito della 

' romanità. E vero che glì Etruschi (come del resto gl.i stessi Assiri e Caldei), 
oltre al inondo tellurico della ferti lità e delle Madri della natura, conobbero 
un mondo uranico di divinità maschili, con Tinia per signore. Purtuttavia queste 
stesse divinità - dii consentes - sono assai diverse da quelle olimpiche: esse 
non posseggono nessuna vera sovranità, sono co1ne 01nbre su cui regna una 
potenza occulta innon1inabile che grava su tutto e tutto piega alle. n1edesime 
leggi : quella dei dii superi or~ et involuti. Cosi I ' ura11isn10 etrusco, attraverso 
questo inotivo fatalistico epperò naturalistico, al pari della stessa concezione 
pelasgica dello Zeus generato e soggetto allo Sige, tradisce lo spirito del 
Sud: ché propria a questo è - co1ue si sa - la subordinazione di tutti gl i 
esseri, perfino di quelli divini, ad un principio, il quale corne il grembo della 
terra rifugge la luce, la cui legge ha writto sovrano su tutti coloro che ne sor
gono a vita contingente. 'forua così l'ombra di quella Iside, che a1nn1onisce: 
«·Nessuno potrà dissolvere ciò che io elevo a legge (39) e di quelle divinità 
ferninib eUeniche, creature della Notte e dell'Erebo, che incarnano il destino 
e la sovranità della legge naturale: mentre l'aspetto demonico e stregonico 
ri.trovato come parte non i1Tilevante nel cu.lto etn1sco, in forme che conta1ni-

(37) J.J. Bachofcn, Das Mullerrechr, cit. , § 67. 
(38) La tradizìonc classica più diffusa nell'età irnpcrialc di Ro1na attribuisce agli Etru

schi una origine asiatica, riassumendosi nelle note parole di Seneca: Tuscos Asia sibi 
indicai. Secondo talun i gli Etn1schi sarebbero dello stesso ceppo di Tursha, cioè di 
popoli del rnare aventi sede e potenza in qualche isola o regione del r.1edit.cn·anco orien
ta le , che ebbero ad invadere l' Egitto alla fine della XVlll dinastia. L'opinione più 
recente e attendibile è quella che vede negli Etruschi il resto di una popolazione preesi
stente a quei nuclei italici che possono esser venuti dal Nord, sparsa nella Spagna, lungo 
il Tirreno, nell 'Asia !'v1inore e fino ad una parte del Caucaso (dai Baschi sino ai Lidìi e agl i 
lttiti) - cfr. B. Nogan1, Gli Etruschi, cit., pp. 34-38. Così essi rientrerebbero nel ciclo atlan
tico-pelasgico. L: Althein1 (Romische Geschichte, cit.) e il Mosso (Escursioni nel A1edi
terraneo, cit., pp. 216-217) constatano appunto la parentela esistènte fra civi ltà etrusca e 
civiltà u1inoica, non pure per la parte privilegiata della donna nel culto, 111a anche per 
aft'itùtà evidenti nell 'architertura, nell 'arte. nel cosnune. 

(39) Cfr. Diodoro, I, 27. Cfr. M. Pallottino, Etruscologia, Hoeplj, Milano, 1942, pp. 
175-181, 183- 186 (Hoepli, Milano', 1984]. Oltre ad «un abbandono, quasi di 1u1a abdi 
cazione dell'attività spirituale umana di fronte alla divinità>>, questo autore ri leva il 
carattere tetro e pessin1istico anche della visione etn1sca dell' oltretomba, che non conosce 
prospetlive di inm1ortala111ento, di sopravvìvcnza divina 11em1neno per i personaggi più 
gloriosi. 
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nano gli stessi motivi e si1nboli solari ( 40), dice delJa pru1e che in quella civiltà 
aveva l'ele1nento pre-indoeuropeo anche nei suoi aspetti più bassi. 

ln realtà, l'Etrusco quale apparve ai te1npi di Roma ha poco del tipo eroico
solare. Egli non seppe gettare sul mondo che uno sguardo triste e cupo; oltre 
al terrore delJ '.oltretomba, incombeva su di lui il senso di un destino e di una 
espiazione sino al punto di fargl i predire la fine della sua stessa nazione 
( 41 ). L'unione già accennata del tema del! ' eros con quello della morte si dtrova 
in lui in un modo caratteristico: I 'uo1no gode con frenesia voluttuosa la vita 
che sfugge, vacillando fra estasi in cui affiorano le forze infere che egli sente 
dappertutto (42). l capi sacerdotali dei clan etruschi - 1 Lucu1noni - si consi
deravano essi stessi figl i della Terra; e ad un dè1none ctonio, a Tages (43), 
viene attribuita dalla tradizione l'origine della <{etrusca disciplina» o aruspi
cina - di quella scienz.a i cui Libri «con1penetravano di paura edi orrore» coloro 
che l'approfondivano e che sin nel suo aspetto più al to, in fondo, rientra 
appunto nel tipo di scienza fatalistico-lunare della sacerdotalità caldea,, pas
sata poi agli Ittiti, con la quale del resto l' aruspicina tradisce evidenti analogie 
anche dal punto di vista tee.nico di alcuni procedimenti (44). 

li fatto che Roma poté accogliere parte di tali ele1nenti, che essa, presso 
al.la scienza augurale di cui i patrizi avevano il privilegio, avesse posto per 
gli aruspici etruschi e non disdegnasse consultarli - a parte il significato diverso 
che stesse cose possono avere quando sono iutegrate nel quadro di una diver$a 
civiltà, dice di un con1pro1nesso e dì una antitesi che in seno alla romanità 
spesso furono latenti, ma non di rado si fecero anche attuali e palesi. In realtà, 
la rivolta contro i Tarquini fu una rivolta di Ron1a aristocratica contro la 
componente etrusca, e la cacciata di quella.dinastia veniva celebrata a Roma 
tutti gli anni con una festa che ricorda quella con qui gli Irani celebravano la 
Magopbonia, cioè il 1nassacro dei sacerdoti n1edi che avevano usurpata la rega
lità dopo la morte di Cambise (45), 

Il Romano, pur teruendolo, ebbe sempre diffidenza per l' aruspice., quasi 
con1e per un occulto ne1nico di Roma. Fra i 1nolti, a tale riguardo è caratteri
stico l' episodio degli aruspici che, per odio a Roma, vogliono che la statua 
di Orazio Coclite veng-d sotterrata; pQSta invece.nel luogo più elevato, seguono, 

(40) C fr. A. Gruenwedel, T11sca, Leipzig, 1922, le cui tes i in questo senso vanno 
però alquanto oltre il segno. 

(41 ) Cfr. Censorino, XVD, 6. C irca il pathos dell ' oltreton1ba, G. De Sanctis (Storia 
dei Ro111a11i, voi. I, p. 147 [La Nuova Italia, Firenze, 1980)) dà con1e caratteristica dell 'a
aiu1a etrusca «il terrore del n1ondo di là che si esprime in figur.1zioni arieggianti le. ima
ginazioni n1acabre del Medioevo di dè1noni spaventosi, come l' orribile 1nostro Tuchulcha>>. 

(42) Cfr. M. Michele!, Hisloire de la République romaine, Paris, 1843, voi. f, pp. 72,77. 

(43) Cfr. Cicerone, J)e J)ivi11atione, rn, 23 [tr,it. : Della divinazione, Garanti, Milano, 
1988); Ovidio, Af'euunorfosi, XV, 553. 

(44) Nell'opera già citata (p. 124) il Piganiol rileva che in seno a i 1netodi della divi
nazione romana dovette esistere una opposizione: a.I rituale uran,ico e patrizio degli auguri 
s i oppone quello ctonio degli aruspic i etruschi. 

' (45) Cfr. M. Michelet, lfistoire, cit., p . 114. 
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contro I' an1spicio, fausti eventi per Roma e gli an1spici, accusati di tradimento 
è confessi, vengono giustiziati. 

Dallo sfondo dei popoli italici e dalle origini, così legate allo spirito delle 
antiche civiltà n1eridionali, Roma dunque si distacca n1anifestando una 
influenza nuova, ad esse poco riducibile. Ma questa influenza non ha modo 
di svilupparsi se non attraverso una lotta aspra, interna ed esten1a, attraverso 
una serie di reazioni, di adatta1nenti e di trasformazioni. In Rotna si incarna 
l'idea della virilità dominatrice. Essa si manifesta nella dottrina dello Stato, 
dell'auctoritas e dell'in1perium: lo Stato, nel segno delle divinità olimpiche 
(in particolare, del Giove capitolino distaccato, sovrano, privo di genea
logie, privo di fi liazioni e di tniti naturalistici), non disgiunto, nelle origini, da 
quel <onistero» iniziatico della regalità - ady111111 et initia regis - che fu dichia
rato inaccessibile all'uon10 comune (46); l'in1periiu11, nel senso anzitutto spe
cifico - non egemonico e territoriale - di potere, di forza 111istica e ten1ibile 
del comando, posseduta non solo dai capi politici (nei quali mantenne il suo 
carattere intangibile di là dalla varietà, spesso irregolare e spuria delle tec
niche di accesso ad esso) ( 4 7), tna anche dal patrizio e dal capofamiglia. 
Non diversa spiritualità riflette il sitnbolo romano del fuoco, con1e pure lo 
stesso severo diritto paterno e, in genere, l'articolazione di un diritto che Vico 
poté giusta1nente chian1are 1<diritto eroico», 1nentre essa, in un dominio più 
esteriore, infonnava l'etica romana dell 'onore e della fedeltà, sentita fino al 
punto da far dire a Livio che essa caratterizza il popolo romano laddove il non 
avere unafides, il seguire la contingenza della «forttllla>) rnarca, di contro al 

' Romano, il barbaro ( 48). E poi caratteristica, nel Ro1nano delle origini, la per-
cezione del sovrannaturale più co1ne n u 111 e n - cioè co1ne nudo potere - che 
non co1ne d eus, nel che è da vedersi la controparte di uno specifico atteg
giru.nento spirituale; è eguahuente caratteristica, in correlazioue, l'assenza di 
pathos, di lirismo e di misticismo nei riguardi del divino, l'esatta legge del 
rito necessario e necessitante, lo sguardo chiaro: ten1i, che fallllo riscontro con 
quelli del prirno periodo vèdico, cinese e iranico e con lo stesso rituale olin1-
pico acheo nel riferirsi ad un'attitudine virile e «1nagica» (49). La religione 
ron1ana tipica fu se1npre una religione che diffida dagli abbandoni del! 'anima 

(46) Varrone, VD, 8. 
(47) Cfr. H. \Vagenvoo11, Ronian Dy11an1is111, Oxford, 1947. 
(48) Livio, XXII, 22, 6. Lafides è - nelle sue varie fonne, Fides Romana, Fides 

Publica, ecc. - una fra le piìi antiche divinità di Roma, 

( 49) Qui la tnagia è intesa in senso superiore - cfr. I, 7 - e ci si riferisce atlll religione 
ufficiale ron1ana, che si vorrebbe fosse un puro «fom1alisn10» povero di scntiincnto reli
g ioso, laddove essa esprime l'antica legge della pura azione. La persecuzione romana 
contro ta 1nagia e l'astrologia, non rigua.rdò che fonne h1feriori , spesso solo superst i
ziose e ciarlatanesche di esse. In realtà, l' attitudine magica intesa con1e quella di coniando 
e azione sulle forte invisibili attraverso il puro determinismo del rito, costituisce l'essenza 
della prima religione ron1ana e della concezione romana del sacro (cfr. V. Macchioro, Ro1na 
capta, cit. , pp. 29 sgg., 246 sgg.). Anche in sèguito, se il Ron1ano avversò la magia 
popolare e sup~rstiziosa, continuò ad avere un grande rispetto pel culto patrizio e pel 
t1po del teurgo, compreso di dignità e di purezza ascetica. 
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e dagli slanci della devozione; che raffrena - occorrendo, anche con la forza 
- tutto ciò cbe allontani da quella dignità grave che conviene ai rapporti di 
un civis romanus con un dio (50). Per quanto l'elemento etrusco cercasse di 
far presa sugli strati plebei, insinuando il pathos di rappresentazioni spaven
tevoli dell 'aldilà, Roma, nella sua parte 1nigliore, restò fedele alla visione 
eroica, quale la stessa Ellade originariamente la conobbe: essa ebbe i suoi eroi 
divinificati, o dèi semoni, e conobbe, d 'altra parte, l'impassibilità degli altri, 
dei nlortali, cui nessun turbamento né di speranza, né di ti111ore recava l'ol
tretomba - nulla, che potesse alterare una condotta severa di dovere, di 
jìdes, di eroisnlo, di ordine c di donlinio. A tale riguardo, sarà caratteristico 
lo stesso favore accordato all'epicureisn10 di Lucrezio, ove la spiegazione per 
cause naturali ba lo stesso scopo, quello di distruggere il terrore per la n1orte 
e la paura dinanzi agli dè.i, di liberare la vita e fornirle calma e sicurezza. Ma 
anche in tali dottrine sussisteva la concezione degli dèi app·w1to secondo l 'i
deale olimpico: co1ne essenze impassibili e distaccate che si presentano co1ne 
un modello di perfezione pel Saggio. 

Se rispetto ad altri popoli, ai Greci e agli stessi Etruschi, i Ro1nani dap
priJna apparvero quasi come dei «barbari», una tale 1nancanza di «cultura» 
cela - co1ne nel caso di alcune popolazioni germaniche del periodo delle inva
sioni - una fori.a più originaria, agente in uno stile di vita, di fronte alla quale 
ogni cultura di tipo c ittadin~ piesenta tratti problematici, se non pure di 
decadenza e di sfaldamento. E così che la prima testin1onianza che in Grecia 
si ebbe di Ro.tna, è quella di un ambasciatore il quale confessa che, mentre nel 
Senato romano pensava di trovarsi cotne in un'accolta di barbari, vi si trovò 
invece co1ne in un concilio di re (51 ). È così che se per vie invisibili appar
vero in Ron1a fin dalle origini segni segreti di «tradizionalità» (si ricordj per 
esempio il «segno del Centro», la pietra nera ro1nulea posta all 'inizio della 
«Via Sacra»; si ricordi il fatidico e solare «dodici», nun1ero degli avvoltoi cbe 
assicurano a Romolo il djritto di dare il suo non1e alla nuova città, numero dei 
littori e delle stesse verghe del fascio, ove si ha poi nel!' Ascia lo stesso sirn
bolo dei conquistatori iperborei; numero, ancora, statuito da Nu1na per gli 
ancilia,pignora ùnperii, e degli altari del culto arcaico di Giano e cosi via -
si ricordi la stessa Aquila che, sacra al dio del cielo luminoso Giove e simul
taneamente signuni delle legioni, è anche uno dei sinlboli ari della «gloria» 
imruortalante, per cui si pensò che sotto fonna di aquila le anime dei Cesari 
si liberassero daJ corpo per passare all'im1nortalità solare (52); si ricordi il 

(50) Cfr. F. Cumont, Les religions orien1ales, cit., p., 30. 

(51) Plutarco, Pìrr.o, XIX, 5. Anche ncll ' episodio dcli' invasione gallica l'aspetto degli 
anziani è descritto come «più che un1ano» e «assai si111ile agli dèi» - <<praeter ornatu1n 
habitum q11e h111nano aug11stioren1. moiestate etiam ... simillimos diiSl) [(<quasi uguali ad 
altreua.nte divinità .. . non solo per l'abbigliamento e per l'aspetto, superiore per inipo
nenza a quello umano, ma anche per la loro maestà») (Livio, V. 41 ). 

(52) Nelle tradizioni classiche si riteneva che colui su cui si posasse l'aquila fosse pre
destinato da Zeus ad alti destini o alla regalità e che l'apparire dell'aquila fosse segno di 
vittoria; si1nbolo così universale, che fra gli stessi Aztechi s i vede figurar l'aquila a indi
care il luogo per la capitale del nuovo impero. Il ba, concepito coni.e lìl parte dell'essere 
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sacrificio del cavallo, corrispondente all ' ashva1nedha degli Ari dell ' India e 
con esso molti altri elementi di una tradizione sacrale universale); r.nalgrado 
ciò sarà la stessa epica, la stessa storia romana, più che non teorie o assunzioni 
culturali, ad esprimere il «mito» pitì vero di Roma, a parlare nel modo più 
prossimo, quasi co1ne attraverso una serie di grandi sitnboli scolpii.i dalla 
potenza nella sostanza stessa della storia, della lotta spirituale che forgiò il 
destino e la grandezza di Ro1na. Ogni tàse dello sviluppo di Ro1na si pre
senta in realtà come una vittoria dello spirito eroico indoeuropeo, e nelle rnas
sime tensioni storiche e militari si ebbero i massimi lampeggiamenti di questo 
spirito, anche là dove, soprattutto per via di influenze esogene e del fer-
1nento plebeo, la vita di Roma appare già alterata. 

Fio dalle origi.ni il n1ito presenta elementi che racchiudono un significato 
profondo e indicano in pari tempo le due forze in lotta a Renna. Così è inte
ressante la trad.izione, secondo la quale Saturno-Kronos, il dio regale del ciclo 
aureo prin1ordiale, avrebbe creato Saturnia, considerata ora come una città cd 
ora come una fortezza, la quale sarebbe stata situata là dove poi Roma sorse, 
e che questo dio sia valso anche co1ne una forza latente - latens deus - pre
sente nel Lazio (53). Per quel che riguarda la leggenda della nascita di 
Roma, già in Numitore ed Amulio si annuncia il teina della coppia antago
nista, ed A1nulio sen1bra incorporare il principio violentò in relazione ali 'u
surpazione tentata nei riguardi di Nu1nitore, che corrisponde in buona 
1nisura al principio regale e sacrale. La dualità si ripresenta nella coppia 
Ro1nolo-Remo. Qui si ha anzitutto un teina caratteristico dei cicli eroici, in 
quanto la coppia sarebbe stata generata da una donna, da una vergine 
custode del lì.1oco sacro, con cui si congiunse appunto un dio guerriero, Marte. 
In secondo luogo, si ba il motivo storico-n1etafisico dei «Salvati dalle Acque». 
In terzo luogo, l'albero di fico Ruminai, sotto il quale i gemelli si rifugiano, 
riporta - dato che nell 'antica lingua latina ruminus, riferito a Giove, designava 
il suo attributo di «colui che nutre» - al simbolo generale dell'Albero della 
Vita e del nutrimento sovrannaturale cbe esso dà. Ma i gen1elli vengono nutriti 
anche dalla Lupa. Già è stato accennato al duplice significato del simbo
lismo del Lupo: non pure nel rnondo classico, ma anche in quello celtico e 

tunano destinata ad esistenza eterna celeste in stati di gloria, nei geroglifici egizi è fi&'ll
rato spesso da uno sparviero, equivalente egizio dell'aquila. Sotto forma di sparviero, 
nel rin1ale, l'anima tras figurata incute spavento agli dèì, e si può citare la fonnula: 
«Sono sorto a s imilitudine dì sparviero divino e Horo mi ba fatto partecipe secondo 
simiglian7.a del suo spirito per prender possesso d i ciò che nell';1ltro mondo corrisponde 
ad Osiride» (Book of the Dead, cit., LXXVIll, 1-4, 46). Nel Rg-Veda (rY, 18, 13.; IV, 27, 
2) l'aquila porta ad Indra la niistica bevanda che lo costituir.\ a signore degli dèi. lasciando 
indietro forze infere fcminili. Dottrinahnentc, ad un contesto del genere potrebbe essere 
riportato il senso nascosto dell 'apoteosi i1nperiale ron1ana - consecralio - ove il volo del
l'aquila dal rogo corrispondeva al dive11ir dio dell'ani1na del m.orto. 

(53) Plinio dice: «Saturnia ubi 11unc Ron1a est». Virgilio (Eneide, 357-358): « flanc 
Janus pate1; ha11c Saturnus co11didit arce111: Janicu/11111 huic, il/i fi1eral Saturnia 110111en» 
[«Questa rocca la fondò il padre Giano, quella Satun10; questa era stata chia111ata Gianj
colo, quella Saturnia»]. Diodoro (11, I). Cfr. G. Sergi, DaA/balonga a Roma, Torino, 1934, 
pp. 135-1 36. 
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nordico l'idea di Lupo e quella della luce si trovano spesso associate, tanto 
che il Lupo ebbe relazione con lo stesso Apollo iperboreo. D'altra parte il Lupo 
espri1ne anche una forza selvaggia, qualcosa di ele1nentare e di scatenato; e 
in questo senso si è visto che nella n1itologia nordica I' «età del Lupo» è quella 
delle forze elementari in rivolta. 

Questa dualità latente nel principio che nutre i gemelli corrisponde, in 
fondo, alla stessa dualità Ro1nolo-Remo, si1njJe a quella di Osiride-Set, di. 
Caino-Abele ecc. (54). In effetti, Ro1nolo traccia i confini della città nel senso 
di un rito sacro e di un principio simbolico di ordine, di li1uite, dì legge. Re1no, 
invece, oltraggia questa deli1nitazione e per tale ragione viene ucciso. 
Questo è il primo episodio, quasi il preludio, di una lotta dramn1atica, lotta 
interna ed esterna, spirituale e sociale, in parte nota, in parte chiusa in rnuti 
simboli: del tentativo di Roma, di far sorgere una tradizione universale di tipo 
eroico nel inondo mediterraneo. 

Già la storia mitica del periodo dei Re indica l'antagonis1no fra un prin
cipio eroico-guerriero e aristocratico e l'elemento connesso con i plebei, i 
«Pelasgi di Ro1na», co1ne pure con la cotnponente lunare-sacerdotale e, etni
camente, etrusco-sabina; a11tagonisn10, che ebbe espressione perfino in ter
mini di geografia: Palatino ed Aventino. 

È dal Palatino che Romolo vede il si1nbolo dei dodici avvoltoi conferen
tigli il diritto contro Re1no, il quale ha per suo monte l'Aventino. Dopo la inorte 
di Remo, la dualità sembra risorgere, in forma di co1npromesso, nella coppia 
Ro1nolo-Tazio: Tazio essendo il re dei Sabini, cioè di genti di culto preva
lentemente tellurico-lunare. E alla morte di Ron1olo scoppia la lotta &à AJbani 
(ceppo guerriero di tipo nordico) e Sabini. Peraltro, secondo l'antica tradi
zione italica, sul Palatino Ercole avrebbe incontrato il buon re Evandro (che 
tonderà significativamente sullo stesso Palatino un tempio alla Victoria) dopo 
aver ucciso Caco, figlio del dio pelasgico del fuoco ctonio, innalzando nella 
sua caverna, situata nell 'Aventino, un altare al dio olimpico (55); quel
l'Ercole che, come «Ercole trionfale», nemico di Bona Dea, sarà massiina
mente significativo - ìnsie1ne a Giove, a tvtarte e poi ad Apollo quale <<Apollo 
salvatore~> - pel terna della spiritualità uranico-virile romana in genere, e 
sarà celebrato in riti, da cui le donne erano escluse (56). Peraliro, l'Aven
tino, il monte di Caco abbattuto, di Ren10 ucciso, è anche il 1nonte della 
Dea, e su di esso sorge il tempio più importante di Diana-Luna. la grande 
de.a delJa notte, fondato da Servio TulJio, il re di no1ne plebeo amico della 
plebe; io esso la plebe in rivolta contro il patriziato si ritira; su di esso si 
celebrano, in onore di Servio, le teste degli schiavi; in esso si stabiliscono altri 

(54) Set, che è il fratello che uccide Osiride, è detto anche Tifone, e Plu1arco (De 
Iside et Osiride, XLIX) spiega: «Si dà a Tifone il no1ne di Set, che vuol dire vi9Jenza, 
dominio, frequente ritorno brusco». A Set vengono associati i nemici del principio solare, 
di Ra, detti rne.su-betesh, cioè <Ji figli della rivolta impotenle». 

(55) Pel Piganiol (Essai, cit., p. 15) il duello di Ercole e Caco potrebbe essere una 
trascrizione leggendaria della lotta fra un ceppo ario o affine agli Ari, che finì col trion
fare di Ull ceppo aborigeno di tipo pelasgic.o . 

(56) Cfr. Macrobio, Saturnafia, [, 12, 27. 
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culti femin.ili, come quelli di Bona Dea, di Cannenta, nel 392 di Juno Regi
na - portata da Vejo vinta e che i Ro1nani originariamente avevano poco a 
grado - o culti tellurico-virili, come quello di Faunus. 

La sequenza dei re leggendari di Roma è una sequen7..a cli episodi della lotta 
fra i due principì. Dopo Ron1olo, tra1nutatosi in «eroe» sotto le specie di 
Quirino - il «dio invitto» del quale lo stesso Cesare si considererà quasi come 
una incarnazione (57) - in Numa risorge il tipo lunare del sacerdote regale 
etrusco-pelasgico, diretto dal principio femiuile (l 'Egeria) e con lui si prean
nuncia la scissione fra il potere regale e quello sacerdotale (58). Tvfa in Tullo 
Ostilio può vedersi il segno di una reazione del principio virile proprian1ente 
romano, opposto a quello etrusco-sacerdotale: egli appare infatti soprattutto 
come il tipo dell 'irnperator, del capo guerriero; e se Ti1llo perisce per esser 
salito sull'altare e aver fatto scendere la folgore dal cielo come usano farlo i 
sacerdoti, nella lingua del sitnbolo ciò può alludere appunto ad un tentativo 
di reintegrazione sacrale dell' aristocrazia guerriera. Invece èon la dinastia 
etn1sca dei Tarquini, il tema della donna e di una sovranità spesso favoreg
giante gli strati plebei contro l'aristocrazia vengono a intrecciarsi strettan1ente 
in Roo1a (59). 

Perciò è un punto di svolta fonda1nentale della storia quello della rivolta 
di Roma patrizia (509 a.C.) che, ucciso Servio, caccia il Secondo Tarquinio, 
pone fine alla dinastia straniera e spezza il vincolo della precedente civiltà -
quasi contc111poranea1nentc alla cacciata dei tiranni popolari e alla restaura
zione dorica in Atene (51 O a.C.). Dopo di ciò, poco importa seguire le lotte 
interne, la varia vicenda della resistenza patrizia e dell' usurpazione plebea a 
Roma. Di fatto, il centro dall'interno si sposta gradata1nente verso l'esterno. 
Più che il co1npromesso che certe istituzioni e certè leggi rappresentarono fino 
all'època irnperiale, bisogna considerare quel <<mito» che, con1e si disse, è 

(57) Dioae Cassio, XLilI, 45. 

(58) Dopo Nu111a, al re (che in origine era al disopra dci Flainini - i quali presentano 
una corrispondenza anche fonetica coi brahmani) si contrappone il rex sacrorum il quale 
- come è stato giustan1ente rilevato (cfr. A. Pigaoiol , Essai, cit., p. 257) - n1e11tre di 
solito si ritiene fosse un sacerdote di r ito patrizio, in quel periodo fu piuttosto una 
espressione del rito plebeo: è un intennediario fra il popolo e la grande dea plebea, la Luna, 
il quale oon possiede la spectio, attributo proprio ai patrizi, e secondo il riluale viene gine
cocraticamente dopo le Vestali . 

(59) Si può riandare all ;opera dcl Bachofen per le relazioni tra figure tcnlinili e i re 
della dinastia sttaniera. Aggiuogeren10 che il no1ne di Servius (Servio Tullio) ind.icava ori
ginarian1eate WJ figlio della servitù, allo stesso n1odo che quello di Brutus (che è dcl pri1110 
tribuno della plebe- Giunio Bruto- e che non si trova più nei fusli consolari dopo il prin10 
anno) si appli~ava agli schiavi ribelli di ceppo pelasgico (cfr. M. Michelet, flistoire, cit., 
pp. I 06-107). E anche significativo il ten1a tellurico n1esso in rilievo (per l'elemento plebeo) 
dalla tradizione, secondo la quale l ' oracolo avendo annunciato che regnerebbe chi 
avesse baciato la propria madre, Bn1to si sarebbe chinato a terra a baciare la Terra, con
cepita dunque con1e la l\1adre degli uomini; e co111e figli della Terr.1 - lo s.i è già ricor
dato - si consideravano sia i plebei, sia i Lucun1oni etruschi. Non è poi curioso il caso, 
che l'uccisore di Cesare porti il no1ne degli schiavi pelasgici ribelli , che si chia1ni anche 
lui Bruto, proprio con1e il pri1no usurpatore dell'autorità a R.01na? 
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costituito dallo stesso processo storico della grandeu..a politica di Rorna. Quale 
pur sia il pem1anere o l'insinuarsi fra le trame della ro1nanità di un elemento 
eterogeneo n1eridionale, esso non ha potuto far si che fossero r ispanniate le 
potenze politiche, in cui questo elemento si era affenuato nel rnodo più 
caratteristico; che tali potenze non venissero inesorabilmente distrutte o pie
gate sotto w1a diversa, antitetica, più alta civiltà. 

A tale riguardo, sì pensi alla singolare e significativa violenza con cui Rorna 
abbatté i centri della precedente civiltà, soprattutto etrusca, spesso fino a 
cancellare quasi ogni traccia della loro potenza, delle loro lràdizioni e della 
loro stessa lingua. Come Alba, così Vejo - la città di Giunone Regina (60) - , 
Tarquinia e l'una Lucu1nonia dopo l'altra sco1npaiono dalla sto1ia. I.o ciò, vi 
è quasi un elemento fatidico, anche se «agito», più che non pensato e voluto, 
da una razza che però se1npre conservò il senso di dovere a forze divine la sua 
grandezza e la sua fortuna. E cade altresì Capua, centro di mollezza e di 
opulenza rneridionale, personificazione della <1cultura» dell' estetizzata, 
afroditizzata, non più dorica Grecia - di quella civiltà, che pur doveva sedurre 
e annnollire una parte del patriziato ron1ano. Ma soprattutto nelle guerre 
puniche, nella forma tnuta di realtà e potenze politiche, le due tradizioni si 
scontrano. Con l 'annienta1nento di Cartagine, la città della Dea ( Astarte-Tanit) 
e della donna regale (Didone) che già aveva tentato di sedurre il leggendario 
capostipite della nobiltà ron1ana - si può dire, col Bachofen (61), che Ro1ua 
spostò il centro deU 'Occidente storico dal tnistero tellurico al 1nistero uranico, 
dal mondo lunare delle 1nadri a quello solare dei padri. E il se1ne originario e 
invisibile della <<J·azza di Ro1na» attua una fo1mazione intima della vita, con 
llll ethos e un diritto che consolidano questo significato n1aJgrado l'incessante, 
sottile azione deU' elen1ento avverso. ln realtà, la legge romana del diritto delle 
anni conquistatrici, insie1ne alla concezione 1nistica della victoria, è iu netta 
antitesi col fatai.i sino etrusco e con ogni abbandono conteniplativo. Si affem1a 
l'idea virile dello Stato, in opposizione ad ogni fonna ieratico-demetrica, tna 
pur avente, in ogni sua strutn1ra, il crisma proprio ad un elen1ento sacrale e 
rituale. E questa idea fortifica l'intimo animo, costituisce l'intera vita in una 
netta superiorità rispetto ad ogni elernento naturalistico. L'ascesi dell'«azione» 

(60) [I Piganiol (Essai, cit., pp. 119, 259), rileva giusta1ne11le che nella lotta di Ro1ua 
contro Vejo si incan1ò quasi la lotta di Apollo contro la !)ea; e un si1nile significato sembra 
trasparire nello stesso Livio (V, 23, 5-8), che riferisce come il vincitore di Yejo, Can1illo, 
assumesse in questa sua qualit:ì veste di dio solare. 

(6 1) Nel fatto che Roma, seguendo i Libri Sibillini, accolse la Grande Dea frigia (con1e 
già un'altra Dea asiatica, Afrodite ericina, dea, fra l'alrro, della prostituzione, da tali 
.Libri era stata imposta dopo la disfatta del Trasimeno) per propiziare la vittoria su Anni
bale, Bachofen (Die Sage vo11 Tanaquil, p. xxxvi) crede di ravvisare «la città delle ori
gini afroditiche che quasi ha paura per aver negletto cosi a lungo la Madre e per essersi 
consacrata così interamente al principio virile dell ' hnperiun1>\. Nel che, può esservi del 
verosiniile. D'altra parte, si potrebbe anche ricordare che pei Rornani una guerra non poteva 
esse1·e veramente vinta se non invocando e traendo a sé le divinità del nemico, facendo 
sl che esse abbandonassero l'avversario: e la Grande Dea frigia non è che una copia 
della 'ranit punica. Il culto di quella Dea, del resto, non entrò a f.1r parte effettiva della 
romanità che successivamente, e fece presa soprattutto negli strati plebei. 
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si sviluppa nelle fom1e tradiziona)j, di cui già si è detto. Essa cornpenetra di 
un significato di disciplina e di tenuta militare le stesse articolazioni delle asso
ciazioni corporative. Gens efa111ilia sono costituite secondo il più deciso di.ritto 
paterno: al centro, i patres, sacerdoti del fuoco sacro, arbitri di giustizia e capi 
n1i litari per la loro gente e per i loro servi o clienti, elementi fortemente indivi
duati della formazione aristocratica del Senato. E la civitas stessa, che è la leg
ge materializzata, non è cbe ritmo, ordine, nu1uero. I nu1neri n1istici tre, dodici 
e dieci e i loro multipli, sono alla base di tutte le sue divisioni politiche (62). 

Sebbene Roma non abbia saputo sottrarsi all'influenza dei Libri Sibillini, 
che il secondo Tarquinio avrebbe introdotti, esponenti appunto deU'ele-
1nento asiatico commisto con un ellenismo spurio; libri, che vanno incontro 
al 1ito plebeo insinuando nell' antico e chiuso culto patrizio nuove e. equivoche 
divinità - essa, ciò 1nalgrado, ha saputo reagire dovunque l'elemento nemi
co si palesasse con chiaro volto e minacciasse realmente la sua realtà più 
profonda. Così si vede Rocna combattere le invadenze bacchico-afroditiche 
e proscrivere i Baccanali ; diffidare dai Misteri di origine asiatica in quanto 
essi andavano polarizzando onnai intorno a loro un 1nalsano 1nisticismo; tol
lerare i culti esotici, fra i quali serpeggiava insistentenemte il tema ctonio e 
il tema delle Madri, nella stretta misura che non esercitassero un ' influenza 
dannosa sul vivere virilmente organizzato. La distruzione dei libri apocrifi 
di Numa Po1npilio e il bando dato ai «filosofi», e particolarn1ente ai Pitago
rici, hanno ragioni più profonde di quelle contingenti e politiche. Co1ne i residui 
etruschi, anche il pitagorismo, che già in Grecia sorse come una revivi
scenza pelasgica, tnalgrado la presenza di ele1nenti anche di tipo diverso, 
può considerarsi come propaggine di una purificata civiltà «demetrica». Signi
ficativo è il fatto, che autori classici abbiano supposto una stretta relazione fra 
Pitagora e gli Etruschi (63) e che i commentari proscritti dei libri di Numa 
Pompilio tendessero appunto a statuire tale relazione e a riaprire le porte -
sotto la n1aschera di una presunta tradizionalità - all'antitetico, antiro1nano 
ele1nento pelasgico-etrusco. 

Altri avvenimenti storici, che dal punto di vista di una metafisica della 
civiltà hanno simultaneamente significato di simboli, sono la caduta del
l' impero isiaco di Cleopatra e quella di Gerusalemme. Sono nuovi punti di 
svolta della storia intenta dell 'Occideote, la quale si compie attraverso la dina-
111ica di antitesi ideali riflettentisi nelle stesse lotte civili: poiché anche in un 
Po1npeo, in un Bruto, in un Cassio e in un Antonio si può ravvisare il tenia del 
Sud nel tenace ma frustrato tentativo di frenare e di soverchiare la nuova realtà 
(64). Se in Cleopatra si ha un simbolo perspicuo della civiltà afroditica, al 
cui vincolo Antonio soggiace (65), in Cesare si incarna il tipo ario-occiden-

(62) Cfr. l'v1 . Michelet, Hi.5toire, ciL, voi. I, p. 148. 
(63) Cfr. per esen1pio Plutarco, Symposiaca, VIII, 7, 1-2. 

(64) Cfr. J.J. Bachofen, Die Sage von Tanaquil, cit. , p. xxxix. 
(65) È interessante la notizia (DioncCassio. L. 5). che Cleopatra aveva assunlo il non1e 

di Iside e Antonio quel.lo di Dioniso: riproducendo così i due tipi con1ple1nentari di una 
civiltà di ti po «afrodìtico». 
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tale del dominatore. Egli è colui che con le parole fatidiche: «Nella mia 
stirpe sta la maestà dei re, che per potenza eccellono fra gli uotnini, e la sacrità 
degli dèi, fra le mani dei quali sta il potere dei re» (66), già preannuncia il riaf
facciarsi, a Roma, della più alta concezio.ne dell' in1periun1. In realtà, già con 
Augusto - il quale, agli occhi della romanità, incorporava il nu1nen e I' aeter
nitas del figlio di Apollo-Sole - si ristabilisce univoca1nente l'unità dei due 
poteri, presso ad u.na riforma, intesa a ripristinare i principi del.l'antica reli
gione romana contro l'invadenza dei culti e delle superstizioni esotiche. Qui 
si compie un tipo di Stato che, legittimantesi con l'idea olimpico-solare, in 
via nan1rale doveva tendere ali 'universalità. Infatti, r idea di Roma finisce con 
l'affennarsi di là da ogni particolarismo - particolarismo 11011 solo etnico 
ma anche religioso. Una volta definitosi il culto imperiale, ad esso fu pro
prio il rispettare e l'accogliere, in una specie di «feudalis1no religioso)>, i 
vari dèi corrispondenti alle tradizioni dei singoli popoli ripresi nell'ecwnene 
romano; ma, al disopra di ogni religione particolare e nazionale, doveva esser 
testimoniata una jìdes superiore, legata appunto al pri.ncipio sovrallilaturale 
incarnato dall ' Imperatore o dal «genio» dell' Imperatore, e siinboleggiato 
altresì dalla Victoria come quell'ente rnistico, rivolgendosi alla cui statua il 
Senato giurava fedeltà. 

All'epoca di Augusto l' ascesi dell ' azione sottesa da un ele1nento fatidico 
aveva creato un corpo sufficientemente vasto a che l'universalità rotnana 
avesse anche un'espressione tangibile e desse il suo cris1na ad uu insie1ne com
plesso di popolazioni e di razze. «Genitrice di uomini e genitrice di dèi», 
apparve Ro1na: colei, «nei templi della quale non si è lungi dal cielo>) e che 
dei diversi popoli aveva fatto un'unica nazione - fecisti patriam diversis 
gentibus unan1 (67). La pax augusta et profunda sembrò a poco a poco rag
giungere, come pax ron1a11a, i limiti del inondo conosciuto. Fu come se la Tra
dizione dovesse risorgere; nelle forme proprie ad un «ciclo eroico». Sen1brò 
che fosse posto termine ali' età del ferro, e si preannunciasse il ritorno dell'età 
pri1nordiale, l'etàdell' iperboreo Apollo. «L'età ultima della protèzi.a cumana 
è alfine giunta», cantava Virgilio. «Ecco che rinasce integro il. grande ordine 
dei secoli. Ritorna la Vergine,. ritorna Saturno e una nuova generazione 
discende dall 'alto dei cieli - iam nova progenies coelo deniittitur alto. Dèguati, 
o casta Lucina, dì aiutare la nascita del Fanciullo, con la quale la razza del 
ferro finirà e sul mondo intero si innalzerà la razza d'oro, ed ecco, regnerà il 
fratello tuo, Apollo ... Vita divina riceverà il Fanciullo che io canto, e vedt".ì 
gli eroi mescolarsi con gli dèi, e lui s tesso con loro - i/le deu1n vitam acci
piet t!ivisque videbit - per111ixtos heroas et ipse videbitur illis (68) ["Egli vivrà 

(66) Svetonio, Caesar, 6. 
(67) Espressioni di Rutilio Nrunaziano, De reditu suo, I, 49; I, 50; l , 62-65 (tr_ it.: De 

reditu, Sansoni, Firenze, 1975]. 
(68) Virgilio, Ecloga, CV, 5-1 O, 15-18. Fra queste espressiorù profetiche di Virgilio si 

trova l'accenno alla n1one della serpe (lV. 24) e anche ad un gn1ppo di eroi che rinno
verà I 'hnpresa sin1bolica di Argo, ad un nuovo Achille che ripeterà la guerra, parin1cnti 
sirnbol.ica, degli Achei contro Troia (JV, 33-36). 
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della vita degli dèi, vedrà gli eroi unirsi agli dèi e lui stesso sarà visto da loro"). 
Così viva fu questa sensazione, che essa doveva imporsi anche in sèguito, ele
vare Ro1na a siinbolo superstorico e a far dire agli stessi cristiani che finché ,. 
Ron1a resterà salva e integra le convulsioni paurose dell 'età ulti1ua non saranno 
da temersi; ma il gion10 in cui Ron1a cadrà, l' umanità sarà prossi1na all'agonia 
(69). 

• 
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I O. Sincope della tradizione occidentale 

Il cristianesùno delle origini 

Questo è il punto dopo il quale avviene la discesa . 
.In quanto precede, si è sottolineato ciò che in Roma ebbe significato di 

forza centrale, in uno sviluppo complesso, ove influenze eterogenee poterono 
agire. solo fra1n1nentariamente di fronte a ciò che, da dietro le quinte dell'u
a1ano, diede a Ro1na la sua fisiono1nia specifica. 

Ora, quella Ro1na che si era emancipata dalle sue radici aborigene-atlan
tiche e etrusco-pelasgiche, che aveva distrutto ad uno ad uno i grandi centri 
della civiltà 1neridionale più recente, che aveva disprezzato i filosofi greci e 
messo al bando i Pitagorici, che, infine, aveva proscritto i baccanali rea
gendo contro le prirne avanguardie delle stesse divinità alessandrine (perse
cuzioni del 59, 58, 53, 50 e 40 a.C.), la Roma sacrale, patrizia e virile dello 
jus, delfas e del nios soggiace in misura crescente all'invasione di culti asia
tici incomposti, che si insinuano rapidamente nella vita dell'Impero alteran
done la compagine. E vi tornano i silnboh della Madre, le varietà delle divi
nità mistico-panteistiche del Sud nelle forme più spurie, ben lontane dalla 
stessa chiarità de1netrica delle origini, associate alla corruzione dei costumi 
e dell ' intinta virtus ro111ana, ancor più a quella delle. istituzioni. È un processo 
di sfaldamento, che fi11isce col colpire la stessa idea i1nperiale. Il contenuto 
sacrale di questa si mantiene, tua come un 111cro simbolò, portato da una cor
rente torbida e caotica, come un crisma cui rararncnte fa riscontro la dignità 
di coloro che ne sono segnati. Stcirica1nente e politican1ente i rappresentanti 
stessi dell ' hnpero lavorano ora nel senso opposto di quello che avrebbe 
richjesto la difesa di esso, la sua riaffermazione di un ordine saldo ed orga
nico. Invece di reagire, di selezionare, di raccogliere gli elen1enti superstiti 
della «razza di Roma» al centro dello Stato per far fronte adeguata1nente 
all'èn1pito delle forze affluenti nell'Impero, i Cesari si dettero ad un'opera 
di centralizzazione assolutistica e di livellamento. Desautorato il senato, si finì 
con l'abolire la distinzione fra cittadini romani, cittadini latini e 1nassa degli 
altri sudditi, dichiarando tutti cittadini romani. E si pensò che un despotisn10 
poggiato sulla dittatura militare insie1ne ad una disanin1ata struttura burocra
tico-a1nministrativa, potesse tener iusie1ne l'ectunene ron1ano, ridotto effet
tivamente ad una 1nassa disarticolata e.cos1nopolita. Figure, che possedet
tero tratti di grandezza e di antica, ron1ana dignità, che incarnarono alcuni 
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aspetti della natura siderea e della qualità «pietra», che ebbero ancora il senso 
di ciò che fosse sapienza ricevendo talvolta la stessa consacrazione inizia
tica - fino all' ùnperatore Giuliano - nella loro apparizione sporàdica non potet
tero costituire nulla di decisivo di contro al processo generale di decadenza. 

TI periodo imperiale ci n:iostra, nel suo sviluppo, questa duplicità contra
dittoria: da un lato, prendono fonna sempre più precisa una teologia, una meta
fisica e una liturgia della sovranità. Pem1angono i riferimenti ad una nuova 
età dell'oro. Ogni Cesare è acclan1ato con l'expectate veni, la sua apparizione 
ha il carattere di un fatto ntistico - adventus augusti - contrassegnato da 
prodigi nell'ordine stesso della natura, così come segni nefasti ne acco1npa
gua110 .il declino. Egli è redditor lucis aeternae (Costanzo Cloro), è, nuova
rnente, pontifex 111axitnus, è colui che dal dio olimpico, nel simbolo di una 
sfera, ha ricevuto il dontinio universale. Sua è la corona radiata del sole e lo 
scettro del re del cielo. Come sante o divine sono considerate le sue leggi. 
Nello stesso senato, il cerimoniale che gli si riferisce ba carattere liturgico. L.a 
sua imagine è adorata nei ternpli delle varie province, come pure al centro 
dci vari vessilli delle legioni, conte supremo pu11to di riferimento dellajìdes 
e del culto dei soldati e conte si1nbolo dell'lu1ità dell'Impero (1). 

Ma questa è con1e una vena dall'alto, un'asse di luce in mezzo ad una 
demonìa, in cui ogni passione, l'assassinio, la cn1deltà, il tradimento si sca
tenano via via in proporzioni più che umane: sfondo sen1pre più tragico, 
sanguinoso e dilacerato n1an tnano che si procede nel basso lm.pero nonostante 
l'accennata apparizione, qua e là, di tempre dure di capi che 1nalgrado tutto 
seppero i111porsi in un rnondo che onnai vacillava e franava. Per cui, si doveva 
giungere aJ punto nel quale la funzione in1periale, in fondo, sopravvisse solo 
a sé stessa. Ronta vi si tenne ancora fedele, quasi disperatan1ente, in un mondo 
squassato da convuls.ioni paurose. Ma, in fondò, il trono era vuoto. 

A tutto ciò doveva aggiungersi l'azione soppiantatrice del cristianesimo. 
Se 11011 s! deve ignorare la con1plessità e l'eterogeneità degli ele111enti 

presenti nel crìstianesin10 delle origini, pur non si può non disconoscere 
l'antitesi esistente tra le forze e il pathos in esso predominanti e lo spirito 
romano originario. Qui - in questa patte della presente opera - non si tratta 
più di isolare gli elementi tradizionali presenti nell'una o nell'altra civiltà sto
rica: si tratta piuttosto di scoprire in che funzione, secondo quale spirito, le 
correnti storiche ha0110 agito co1nplessiva1nente. Così la presenza di alcuni 
elementi tradizionali nel cristianesirno (e poi, in maggior misura, nel cattoli
cesùno) non può pregiudicare il riconosci1nento del carattere sovvertitore pro
prio a queste due correnti. 

Circa i I cristianesin10, si sa già quale spiritualità equivoca si leghi al par~ 
ticolare tronco dell'ebraisn10, da cui esso si è origù1ariarne11te sviluppato, e 
così pure ai culti asiatici della decadenza che facilitarono l'espansione della 
nuova fede di là dal suo focolare di origine. 

Per quel che riguarda il primo punto, l'antecedente iuunediato del cristia
nesimo non è l'ebrais1no tradizionale, bensì il profetis1no e correnti analoghe, 

( I) Cfr. E. Staufer, Christus 1111d die Caesaren, Ha1nburg, 1948. 
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nelle quali predominano le nozioni di peccato e di espiazione, nelle quaLi si tà 
largo una fonna disperata di spiritualità, nelle quali al tipo guerriero del 
Messia qua.le promanazione del «Dio degli esercith> si sostituisce il tipo del 
Messia come il «Figlio dell'Uo1no» predestinato a far da vitti.1na espiatoria 
il perseguitato, la SP.eranza degli afflitti e dei reietti, l'oggetto di un anelito 
confuso ed estatico. E noto che appunto in un mnbieJlte saturo di questo pathos 
messianico, reso panden1ico dalla predicazione profetica e dalle varie apo
calissi, la figura 1nistica di Gesù Cristo prese originariarnente forma e potenza. 
Concentrandosi in essa come nel Salvatore, rompendola con la «Legge», cioè 
con l'ortodossia ebraica, i.I cristianesimo prin1itivo, in realtà, doveva ripren
dere allo stato puro non pochi 1notivi tipici dell'anin1a sen1ita in genere, 
quali a suo luogo sono stati precisati: motivi propri ad tu1 tipo umano dìlace
rato, atti quanto mai a co1nporre un virus antitradizionale, spec.ie di fronte ad 
una tradizione, come quella romana. Col paolinjsmo tali elementi furono in 
una certa misura universalizzati, resi atti ad agire senza una diretta relazione 
con le loro origini. 

Quanto all 'orfismo, esso in varie aree del 111ondo antico propiziò l'accet
tazione del cristianesimo non come l'antica dottrina iniziatica dei Misteri, 1na 
come la sua profanazione, solidale con l'avanzata dei culti della decadenza 
n1editerranea. Qui aveva preso parimenti forma l' idea della «salvazione» in 
senso om1ai semplicemente religioso e si era affennato l' ideale di una reli
gione aperta a tutti, estranea ad ogni concetto di razza, tradizione e casta, 
quindi, pratican1ente, andante incontro a coloro che di razza, di tradizione e 
di casta non ne avevano nessuna. ln questa massa, presso l'azione concomi
taute dei culti universaJistici di provenienza orientale, si andò sempre più 
diffondendo un bisogno confuso - finché nella figura del fondatore del cri
stianesimo apparve, per così dire, ciò che produsse la precipitazione cataJi
tica, la cristallizzazione di quel che satun1va l'atmosfera. Ed allora non si trattò 
più di uno strato, di una influenza diffusa, bensì di una forza precisa di 
contro ad un'altra forza. 

Dottrinalmente, il cristianesimo si presenta come una fo1111a disperata di 
dionisismo. Fonnatosi essenzialmente in vista di un tipo u1nano spezzato, esso 
t'ece leva sulla parte irrdzionale dell'essere e aJ luogo delle vie dcli' elevazione 
«eroica», sapienziale ed iniziatica pose corne organo fondrunentale la fede , 
l'èmpito di un'anima agitata e sconvolta spinta eonfusamente verso il sovran
naturale. Con le sue suggestioni circa l' i1nminente venuta del Regno, con le 
sue imagini circa una alten1ativa di eterna salvazione o di eterna danna
zione, il cristianesimo delle origini volse ad esasperare la crisi di un tale tipo 
umano e a potenziare lo slancio della fede sino a che, presso al si.mbolo della 
salvazione e del riscatto nel Cristo crocifisso, una problematica via di libera
zione tosse aperta. Se uel simbolo eristico vi sono tracce di uno schema miste
rico, con nuovi riferitnenti all'orfismo e a correnti analoghe, il proprio della 
nuova religione è però l'utìlizzazioue di un tale schema su di un piano non più 
iniziatico, ma essenzialn1ente di sentimento e, al più, confusamente n1istico, 
per cui, da un certo punto d.i vista, può ben dirsi che col cristianesin10 il dio 
si fece uomo. Non si ebbe più né una pura religione della Legge co1ne 11el-
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l'ebrais1no ortodosso, né un vero Mistero iniziatico, 1na qualcosa di inter
·medio, un surrogato del secondo nella fom1ulazione adana all'anzidetto tipo 
umano spezzato, che si sentì- rielevato dalla sua abiezione, redento nella sen
sazione pandemica della «grazia», anin1ato da una nuova speranza, giustifi.
cato, riscattato dal inondo, dalla carne e dalla morte (2). Ora, tutto ciò rap
presentò qualcosa di fondan1entaln1ente estraneo allo spirito ron1ano e clas
sico, anzi, io genere, iodo-europeo. Storicamente, ciò significò quel predo
minio del pathos sull'ethos, di quella equivoca, anelante soteriologia che l'alta 
tenuta del patriziato sacrale romano, lo stile severo dei giuristi, dei Capi e saggi 
pagani aveva sempre awersato. Il Dio non fu più il simbolo di una essenza 
priva di passione e di Lnutamento che crea distanza rispetto a tutto ciò che è 
soltanto umano, né fu il Dio dei patrizi che si invoca in piedi, che si porta 
alla testa delle legioni e s'incarna nel vincitore; al primo piano stette piuttosto 
una figura che nella sua «passione» riprende e affenna in termini esclusivi
stici («Nessuno va al Padre se non per me»; «lo sono la via, la verità, la 
vita») .il motivo pelasgico-dionisiaco degli dèi sacrificati, degli dèi che muoio
no e risorgono all 'ombra delle Grandi Madri (3). Lo stesso 1uito del.la nasci
ta da Vergine risente di una influenza analoga, ricorda le dee che, come la Gaia 
esiodea, generano senza consorte e, in relazione a ciò, è significativa la parte 
di rilievo che nello sviluppo del cristianesi1no doveva avere il culto della 
«Madre di Dio», della «Vergine divina». Nel cattolicesimo Maria, la 
<<Madre di Dio», è la regina degli angeli, di tutti i santi, del mondo ed anche 
degli inferni; è altresì concepita come madre, per adozione, di tutti gli uontini, 
come la «Regina del n1ondo», «dispensatrice d'ogni grazia»; sproporzionate 
rispetto al ruolo effettivo di Maria nel mito dei Vangeli sinotticj, queste espres
sioni ripetono gli attributi della Madri divine sovrane del Sud pre-indoeuropeo 
( 4). In effetti, se il cristianesirno è essenziahnente una religione del Cristo, piu 
cbe non del Padre, io esso le figurazioni sia del bambino Gesù che del corpo 

(2) Così, di fronte all 'ebraisn10 ortodosso, per il cristianesi1no delle origini si può riven
dicare al tnassin10 un carattere n1istico sulla stessa linea del profetisrno, in nessun n1odo, 
però, iniziatico, come vorrebbe F. Schuon (De I '1111ité tra11scenda11te des religions, Paris, 
I 937) [tr. it.: Dell ·unità trascendente delle religioni, Laterlll, Bari, 1949, cap. 9; capitolo 
sostituito nelle successive edizioni francesi dell'opera e quindi nelle traduzioni italiane, 
corne: Unità trascendente delle religioni, Edizioni Mediterranee, Roma, 1997 - N.d.C.], 
cbe si basa su ele1nenti sporadici presenti soprattutto nella Chiesa Orientale. Non si 
dovrebbe poi 1nai dimenticare che se il cristianesimo si è appropriato dell'antica tradizione 
cbraica, l' cbn1is1no ortodosso si è continuato co1ne una direzione indipendente, e non rico
noscente il cristianesimo, col Taln1ud, ed ha avuto, nella Kabbala 

1 
una frad izione pro

priamente inizia tica, che il cristiane.situo mai ha posseduto. E così che più tardi 
dovunque in Occidente prese fonna un vero esoterismo, ciò avvenne essenzialmente 
fuor dal cristianesi1no. con ausilio di correnti non cristiane, quali appw1to la Kabbala 
ebraica, I' ennetismo o vene di remota origine nordica. 

(3) Cfr. L. Rougier, Ce/se, Paris, 1925. 

( 4) È parin1enti significativo che, secondo molti teologi cattolici, ogni segno di pre
destinazione e di elezione è dubbio, sarebbe certo soltanto quel lo dato dalla devozione per 
la Vergine, e il «vero servo di Maria» avrà la vita eten1a. Su tulio ciò cfr. per esernpio, J. 
Berthier, Son1mario di teologia dogmatica e morale, Torino' . 1933., §§ I 79 1-1792. 
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del Cristo crocifisso fra le braccia della Madre divinificata ricordano decisa
mente quelle dei culti del ~fediten<1neo orientale (5), dando nuovo risalto ad 
una antitesi rispetto all ' ideale delle divinità puramente olimpiche, esenti da 
passione, disgiunte dall 'elemento tellurico-materno. li simbolo che la stessa 
Chiesa doveva far proprio fu quello della Madre (la l\1adre Chiesa). E come 
religiosità in senso e1niuente fu concepita quella dell'anima implorante e pre
gante, conscia della sua indegnità, peccaminosità ed impotenza, di fronte aJ 
Crocifisso (6). L'odio del cristia11esin10 delle origi11i per ogni fonna di spiri
tualità virile, il suo stigmatizzare con1e follia e peccato d'orgoglio tutto ciò 
che può propiziare un superamento attivo della condizione wnana, espri1nono 
in modo netto l'incomprensione pel simbolo «eroico». Il potenziale che la 
nuova fede seppe generare fra coloro che sentivano il. mistero vivo del 
Cristo, del Salvatore, e da ciò trassero la forza per una frenesia del ma11irio, 
non impedisce che l'avvento del cristianesimo significhi una caduta; con esso, 
nel co1nplesso, si realizzò un speciale forma di quella devirilizzazione che è 
propria ai cic.Ji di tipo lunare-sacerdotale. 

Anche nella morale cristiana la parte avuta da influenze meridionali e non
aric è abbastanza visibile. Che sia dj fronte a un Dio, e non ad una dea, che 
non si riconosce spirituahnente alcuna differenza fra uor.no ed uo1no e si elegge 
per supremo principio l'a1nore, è di poco mornento. Questa eguaglianza appar
tiene essenziahnente ad una concezione generale, una variante della quale è 
quel «diritto naturale», che aveva trovato modo di. insinuarsi nel diritto romano 
della decadenza: è in fwizione antitetica rispetto ali 'ideale eroico della perso
nalità, al valore dato a tutto ciò che un essere diftèreDziaadosi, dando a sé stesso 
una forma, conquista per sé in un ordine gerarchico. Così, pràticamente, I 'e
gualitarisrno cristiano coi principi di fratellanz.a, di amore, di comunitarietà finì 
con l'essere la base u1istico-religiosa per un ideale sociale opposto alla pura 
idC'à ron1ana. Al luogo della un iv e r sa I i t à , che è vera solo in funzione di un 
àpice gerarchico il quale non abolisce, 1na presuppone e statuisce la diffe
renza, sorgeva in realtà l'ideale deUa c o 11 e tt i vi tà, riaffem1antesi nello stesso 
simbolo del corpo mistico del Cristo, ma contenente, in germe, una ulteriore 
intluenza regressiva ed involutiva, che lo stesso cattolicesi1no, nialgrado la 
sua romanizzazione, mai seppe e volle interamente superare. 

(5) Gerola1no (Epistola ad Pau/inu111, 49) poteva ri levare significa1ivarncn1e che 
Bethle.m ;d'u un te1npo 01nbreggiata dal bosco di Tanunuz-Adonis e in questa grotta, ove 
vagisce il batnbino Gesù, una volta veniva pianto il prediletto di Venere». Cfr. anche A. 
Dre\VS. Marienmythen (Jena, 1928) per la conness ione generale della figura di Maria 
e.on quella delle preesistenti dee dcl ciclo 111eridionale. Ci.rea l' eleu1coto fen1inilc nel cri
stianesimo, lo stesso J. de Maistre (Les Soirées, cit., appendice, Il, pp. 323-324) ri leva: 
«Vedian10 che la salvezza (salut) s i inizia per mezzo di una donna an.nuncialà fin dalle ori
gini. In uu1a la storia evangelica le donne hanno una parte assai notevole. E io tutte le con
quiste celebri delcristiaoes irno [corne già nella diffusione del.la religione dionisiaca], sia 
su individui che su nazioni, SC1'1Jprc si vede figurare una donna». 

(6) Nell<J Roma precristiana i Libri Sibillini, che introdussero il culto della Grande 
Oca, introdussero anche la supplica rio, cioè il rito di avvilin1eato dinanzi alla starua divina, 
a cui si abbracciavano le ginocchia e si baciavano le mani e i piedi. 
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Si vuole valorizzare il cristianesimo come dottrina, per l'idea del sovran
nan1rale e pel dualismo da esso affermato. Qui, tuttavia, si incontra un caso 
tipico dell'azione diversa che può esercitare uno stesso principio a seconda 
della funzione in cui vien.e assunto. li dualisn10 cristiano deriva essenzial
rnente dal dualismo proprio allo spirito semita e va ad agire in modo affatto 
opposto a quello per cui, come si è visto, la dottrina delle due nature costituì 
la base di ogni realizzazione dell 'un1anità tradizionale. Nel cristianesin10 delle 
origini la rigida contrapposizione dell ' ordine sovrannaturale a quello naturale 
può aver avuto una giustificazione pragmatica, legata alla speciale situa
zione storica e esistenziale di un dato tipo un1ano. Ma un tale dualismo, in 
sé, resta ben distinto da quello tradizionale per non esser subordinato ad un 
principio superiore, ad una superiore verità, per rivendicare un carattere asso
luto ed ontologico, anziché relativo e funzionale. I due ordini, naturale e 
sovrannaturale, così con1e la distanza fra l'uno e l'altro, vengono ipostatiz
zati, tanto da pregiudicare ogni contatto reale ed attivo. Onde, nei riguardi del-
1' uomo (ed anche qui pel siinultaneo agire di un tema ebraico), prende 
forma la nozione della «Creatura» separata da Dio quale «creatore» ed essere 
personale ad una distanza essenziale; in più, l'esasperazione di questa distanza 
per via della ripresa e dell 'accentuazione dell 'idea, pari1nenti ebraica, del «pec
cato originale». ln via particolare, segue da questo dualis1no il concepire sotto 
forma passiva di «grazia», «elezione» e <<Salvazione» ogni inanifestazione 
di influenze sovrasensibili, il disconoscì1nento, già segnalato e spesso legato 
ad una vera e propria ani.rnosità, di ogni possibilità «eroica» dell'uomo, con 
la sua controparte: umìltà, timor di Dio, mortificazione, preghiera. li detto dei 
Vangelj, circa la violenza, che la porta dei Cieli può subire, e la ripresa del 
«Voi siete dèi» davidico, appartengono agli ele1nenti che pratica1nente resta
rono senza influenza sul pathos predo1ninante nel cristianesimo delle ori
gini. Ma anche nel cristianesimo in genere è evidente che sono state univer
salizzate, rese esclusive e esaltate la via, la verità e l'atteggiamento che con
vengono soltanto ad un tipo u1nano interiore o a quegli strati bassi di una 
società pel quale furono concepite le fo1me exote1iche della Tradizione: il che 
è uno dei segni caratteristici del clirna dell ' «età oscura», del kali-yuga. 

Ciò, quanto ai rapporti dell ' uorno col divino. La seconda conseguenza 
del dual isn10 cristiano fu la sconsacrazione e disanimazione della natura. Il 
«sovrannaturalis1no» cristiano fece sì che i rniti naturali dell'antichità fossero, 
una volta per tutte, non pi\r con1presi. La natura cessa di esser qualcosa di 
vivente, vieue rigettata e bollata come «pagana» quella assunzione 1.nagico
sin1bolica di essa che faceva da base :;tlle scienze sacerdotali, le quali, infatti, 
dopo che il c1istiauesin10 trionfò, entrarono in un rapido processo di degene
rescenza, salvo un re.siduo depotenziato costituito dalla successiva tradi
zione cattolica dei riti. La natura divenne qualcosa di estraneo, se non pure 
di diabolico. E ciò, di nuovo, servì da base per la formazione di un'ascesi di 
tipo monastico, mo1tificatorio, nemico del n1ondo e della vita quale ascesi tipi
camente cristiana, recisan1ente.autitetica, peraltro, al modo di sentire classico 
e ron1ano. 
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La terza conseguenza concerne il do1ninio politico. I principi «li 1uio regno 
non è di questo n1ondo» e «Date a Cesare ciò che è di Cesare, a Dio ciò che 
è di Dio», attaccavano diretta1nente il concetto della sovranità tradizionale e 
quell'unità dei due poteri che, formaltnente, in Ronla imperiale si era rico
stituita. Dopo il Cristo - aftènna Gelasio I - nessun uo1no può esser re e sacer
dote; l' unità di sacerdotiurn e regn111n, in quanto rivendicata da un nlonarca, 
è un inganno diabolico, una contraffazione della vera regalità sacerdotale 
che co1npete solo al Cristo (7). Proprio in questo punto il contrasto fra idea 
cristiana e idea romana sboccò in un aperto conflitto. Al ten1po in cui il cri
stianesinlo si sviluppò, il Pantheon romano era ben tale, che anche il culto del 
Salvatore cristiano avrebbe potuto, alla fine, trovarvi posto fra gli altri, al titolo 
di un culto particolare sorto per scistna dall 'ebraismo. Corne si è detto, era 
proprio all'universalità imperiale svolgere una su.peri ore funzione unificatrice 
ed ordinatrice, di là da ogni speciale culto, che essa non aveva bisogno di 
negare. Si chiedeva però un atto che testi1noniasse unafìdes sovraordinata, 
rìferentesi appunto al principio dall ' alto incarnato dal rappresentante del
l'lmpero, dall ' Augustus. Proprio quest'atto - il rito dell 'offerta sacrificale 
dinanzi al sin1bolo imperiale - i cristiani si rifiutarono di compierlo dichia
randolo incompatibile con la loro fede; e solo per questo si ebbe una epiden1ia 
di n1artiri, che al magistrato romano doveva apparire come follia pura. 

Con ciò, la nuova credenza dichiarava invece sé stessa. Di contro ad una 
universalità, si affennava un'altra, opposta universalità, basata sulla frattura 
dualistica. La concezione gerarchica tradizionale secondo la quale, ogni potere 
venendo dall'alto, il lealis1no aveva una sanzione sovrannaturale e un valore 
religioso, veniva attaccata alla base. In questo mondo del peccato non vi è 
posto che per una civitas diaboli; la civitas Dei, lo Stato divino, si trova su di 
un piano staccato, si risolve nell'unità di coloro che un anelito confuso spinge 
verso laldilà, che come cristiani hanno solo il Cristo per capo e che attendono 
che l'ultin10 dei gion1i venga. E là dove questa idea non si risolse in un virus 
direttamente sovvertitore e disfattistico, là dove si dette ancora al Cesare «ciò 
che è di Cesare», lafìdes restò sconsacrata e secolarizzata: essa non ebbe più 
che il valore di una contingente obbedienza rispetto ad un mero potere te111-
porale. Il detto paolino, che «ogni potestà viene da Dio», doveva restare prrvo 
di ogni vero significato. 

Se dunque il cristianesimo affermò il principio spirituale e sovrannaturale, 
pure questo principio, storicamente, doveva agire nel senso di una dissocia
zione, se non pure di una distruzione. Non rappresentò qualcosa dj atto a 
galvanizzare ciò che nella ro1nanità si era materializzato e stàldato, tna qual
cosa di eterogeneo, t111a corrente diversa, che andò incontro a ciò che in Roma 
or1nai non era più romano e a forze che la Luce del Nord aveva saputo 
tenere in freno per un ciclo intero. Esso valse a troncare gli ulti1ni contatti, 
ad accelerare la fine di una grande tradizione. Non a torto un Rutilio Nama
ziano accomunò ebrei e cristiani per esser entrambi nemici dell'autorità di 
Roma, per aver diffuso, i primi, fuor dalla Giudea soggiogata dalle legioni, 

(7) De anathematis vinculo, 18. 
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fra le genti dell 'Urbe, un contagio esiziale - e.xcisae 11estis contagia - , gli altri 
un veleno alterante sia lo spirito, sia la razza - tunc rr1utabantur corpora, nunc 
anùni (8 ). 

Chi conside.ra le testi1nonianze eniginatiche dei sin1boli, non può non esser 
colpito dalla parte che nel 1nit-0 di Gesù ha il rnotivo deU'a s i no. Non solo l'a
sino figura presso la nascita d.i Gesù, 111a è su di un asino che la Vergine e il 
fanciullo divino fuggono e, soprattutto, l'asino è la cavalcatura del Cristo 
nel suo ingresso trionfale a Gerusale111n1e. Ora, l'asino è un si1nbolo tradi
zionale per una forza «infera» di dissoluzione. È, in Egitto,l 'anirnale di Set, 
il quale incanta appunto tale forza, ha carattere antisolare e si connette ai «figli 
della rivolta i1npotente»; è, in India, la cavalcatura di Mudevì, che raffigura 
l'aspetto mièro della divinità femillile; come si è visto, nel mito ellenico es
so è I' anùnale simbolico che, nella pianura di Lete, rode perellllemente il lavoro 
di Oknos, mentre ha relazione con una divinità ctonico-infernale fen1inile, 
Ecate (9). 

' E così che questo simbolo potrebbe valere come un segno segreto della 
forza che si associò al cristianesimo delle origini e alla quale esso dovette, io 
parte, il suo trionfo: è la forai che en1ergc ed assutne una parte attiva dovunque 
ciò cJ1e in una struttura tradizionale corrisponde al principio (<cos1nos» vacilla, 
si sfalda, sopravvive alla sua originaria potenza. L'avvento del cristiane
simo, in realtà, non sarebbe stato possibile se le possibilità vitali del ciclo 
eroico romano non fossero già esàurite, se la «razza di Rorna» non fosse già 
prostrata nel suo spirito e nei suoi uomini (e una controprova di ciò fu il fal
li1neuto del tentativo di restaurazione da parte dell'ùnperatore Giuliano), se 
le tradizioni del tempo antico non si fossero offuscate e, presso ad un caos 
etnico e ad uno stàldamento cosn1opolitico, il simbolo ùnperiale non fosse 
stato contaulinato riducendosi, come si disse, ad una mera sopravvivenza in 
mezzo ad un mondo di rovine. 

(8) De redit11 suo, [, 395-398; I, 525-526. 

(9) Cfr. anche R. Guénon, Seth , cit., p. 593. Nel Rg-Veda l'asino ha spesso il nome 
di rdsaba, ove in rasa è compresa l'idea di tu1nulto, nunore ed anche di ebrezza. Apollo, 
nel mito, ea1nbia in asinine le orecchie del re Mida per aver preferita alla sua la musica 
di Pan, cioè per aver preferìto al c1ùto iperboreo il culto panteistico-dionisiaco - e l'uc
cisione di asini era il sacrificio più gradito allo stesso Apollo fra gli iperborei (cfr. Pin
daro, Pitiche, X, 33-56). Tifone-Set (corrispondente a Pitone, il nemico di Apollo), vinto 
da Horo, fugge nel deserto montando un asino (cfr. Plutarco, De Iside et Osiride, XXJX
XXXll) e Apep, la serpe, personificazione del principio tenebroso, figura spesso associata 
ad un asino o portata da un asino (cfr. E.A. \Vallis-Budge, Book of the Dead, cit., p. 
248). Anche Dioniso sarebbe stato portato a Tebe da un asino, animale che per questo gli 
veniva riferito. Peraltro, è inleressante rilevare, circa qualcosa che deve essersi conservato 
sotterraneamente, che in alcune feste rnedìevali ove figurava la Vergine col barnbino sul
l'asino condol1o da Giuseppe, gli onori principali venivano resi all'asino. 
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11. Traslazio11e dell 'I1npero. Il Medioevo ghibelli110 

La potenza della tradizione che dette il suo volto a Rorna si palesò, nei con
fronti del cristianesirno, nel fatto, che se la nuova fede riusci a sovve1tire la 
civiltà antica, essa llOll seppe realmente conquistare il inondo occidelltale quale 
cristianesi1no puro; che là dove essa pervenne a qualche grandezza, non lo 
poté cbe tradendo in una certa tnisura sé stessa: lo poté più in grdzia ad ele-
1nenti ripresi dall 'opposta tradizione - ad eletnenti ro1nani e classici precri
stiani - che non in grazia all 'elcrnento cristiano nella sua fom1a ori.ginaria. 

Di fatto, il cristianesiino «convertì» solo all ' esterno l'uomo occidenta le; 
esso costituì la sua «fede» nel senso più astratto, 1nentre la vita effettiva di 
questi continuò ad obbedire a forrne, pi ù o nleno 1naterializzate, dell'op
posta tradizione dell'azione e, più tardi, nel Medioevo, ad un ethos che di 
nuovo doveva esser itnprontato essenzialmente dallo spirito nordico-ario. Teo
ricarnente, l'Occidente accettò il cristianesi1no - e che l'Europa abbia potuto 
accogliere, per tal via, tanti 1notivi legati alla concezione ebraica e levantina 
della vita è cosa che sen1pre di nuovo riernpie lo storico di stupore; pratica-
1nente, esso restò pagano. li risultato fu dunque 1u1 ibridisrno .. ..\oche nella sua 
forrua atlenuata e ron1anizzata cattolica la fede cristiana rappresentò una ostru
zione, la quale tolse all'uo1no occidentale la possibilità di integrare il suo auten
tico, insopprimibile rnodo d'essere per 1nezzo di una concezione a lui con
geniale del sacro e dei rapporti col sacro. A sua volta, appunto quel 1uodo d'es
sere impedì al cristianesimo di costituire positivau1ente l'Occidente in una tra
dizjoue dcli 'opposto tipo, cioè sacerdotale-religioso, confonne agli ideali del-
1'.Ecclesia delle origini, al pathos evangelico e al sin1bolo del corpo 1nistico 
del Cristo. In séguito, si esamineranno da presso gli effetti di questa doppia 
antitesi nel corso della storia d'Occidente. Essa rappresenta un fattore 
i111portante nej processi che conducono fi no al mondo moderno propria-
1ne11te detto. 

Tuttavia in un determìnato ciclo l' idea cristiana secondo quei suoi concetti, 
nei quali, in genere, aveva risalto il sovrannaturale sembrò esser assorbita da 
quella ro1nana in fonne tali, da rialzare fino ad una speciale dignità la stessa 
idea imperiale, la cui tradizione nel centro costituito dalla «Città eterna>) era 
ormai decaduta. Tale fu il ciclo bizantino, il ciclo dell'ltnpero Romano d'O
riente. Ma qui, storican1ente, si ripeté in buona 1nisura quel che già si era veri
ficato nel Basso In1pero. Teoricatnente, l'idea imperiale bizantina presenta un 
alto grado di tradizionalità. Vi si affenna il concetto del f3ao!Àroç cirroicpéxTwp; 
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del dominatore sacrale la cui autorità è dell'alto, la cui legge, in1agine di queUa 
divina, ha un diritto universale, e al quale di fatto è soggetto lo stesso clero, 
a lui spettando la direzione delle cose sia te1nporali, sia spirituali. Del pari, 
vi si affem1a l'idea dei ~µctìo1, dei «Ro1nani», quale unità di coloro che 
appunto il crisma insito alla partecipazione all'ecun1ene romano-cristiano 
eleva ad una superiore dignità rispetto a qualsiasi altra gente. L'Impero, di 
nuovo, è sacrum e la sua pax ha un significato sovra terreno. Ma ancor più che 
nella decadenza ro111ana tutto ciò riinase un simbolo portato da forze cao
tiche e torbide, poiché la sostanza etnica ancor più che nel precedente ciclo 
imp('!riale ron1ano fu in1prontata dal de1no11is1no, dall'anàrchia, dal principio 
di incessante agitazione proprio al n1ondo eUenico-orientale disgregato e 
crepuscolare. Anche qui il despotis1no e una struttura centralistica burocra
tico-a1nmitùstrativa si illusero di raggiungere ciò che può procedere soltanto 
dati' autorità spirituale di rappresentanti degni circondati da uornini che 
effettivamente, per razza interna e non solo per nome, avessero qualità di 
«Romani}>. Così anche qui le forze della dissoluzione dovevano prendere il 
sopravvento anche se, co1ne realtà politica, Bisanzio riuscì a mantènersi per 
quasi un m.illennio. Dell'idea rornano-còstiana bizantina non rimasero che 
echi, in parte assorbiti, in forma assai u1odificata, dai popoli slavi, in parte 
rifusi nella ripresa costituita dal Medioevo ghibellino. 

Per poter seguire lo sviluppo delle forze decisive per l'Occidente è d'uopo 
considerare brevemente il cattolicesimo. Il cattolicesirno prese forma attra
verso la rettificazione di van aspetti estremistici del cristianesimo delle ori
gini, l'organizza7jone di un corpus ri tuale, dogmatico e simbolico di là dal 
semplice elemento mistico-soteriologico, l'assorb.in1ento e l'adattazione di 
elementi sia dottril!ali, sia organizzativi tratti dalla romanità e dalla civiltà 
classica in genere. E così che il cattolicesimo presenta talvolta dei tratti «tra
di7jonali», i quali però non debbono indurre all'equivoco: ciò che nel catto
licesimo ha carattere veramente tradizionale è ben poco cristiano e ciò che 
in esso è cristiano è ben poco tradizionale. Storicamente, 1nalgrado tutti gli 
sforli fatti per conciliare eletnenti eterogenei e contradittori ( 1 ), malgrado tutta 
l'opera di assorbm1ento e di adattazione, il cattolicesirno tradisce sempre lo 
spirito delle civiltà lunare-sacerdotali tanto da contmuare, in altra fonna, l'a
zione antagonistica delle influenze del Sud, alle quali anzi fornì come corpo 
una vera e propria organizzazione, con la Chiesa e le sue gerarchie. 

Ciò si palesa chiara1nente se si esamilla lo sviluppo del principio di auto
rità rivendicato appunto dalla Chiesa. Nei primi secoli dell ' hnpero cristia
nizzato e nel periodo bizantino la Chiesa appare ancora subordinata all'auto
rità imperiale - nei concili i vescovi lasciavano l'ultima parola al principe non 
pure in materia disciplinare, 1na anche in materia dogmatica. Ma gradatamente 
si passa alla idea della parità dei due poteri, di Chiesa ed Impero: l'w1a e l'altiq 

( I) L'origine della !,>ran parte delle difficoltà e delle aporie presentate dalla filosofia 
e dalla teologia cattolica - specie dalla scolastica e dal to1nis1110 - sta essenzialmente nella 
irriducibililà dello spirito degli elen1enti assorbiti dal platonismo e dall'aristotelisrno rispetto 
a quello degli altri, propriau1ente cristia1;1i ed ebraici. Cfr. L. Rougier, la scolastique et 
le 1omisn1e, Paris, 1930. 
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istituzione appaiono ora possedere una autorità e una destinazione sovranna
turale ed avere una origine divina. Procedendo nei tempi, se nell'ideale 
carolingio sussistette il principio, che al re spetta i I governo del clero oltre che 
del popolo: per ordine divino egli deve badare che la Chiesa adempia alla 
sua funzione e missione, onde non solo egli è consacrato con gli stessi sim
boli propri alla consacrazione sacerdotale, ma ha anche autorità e d.iritto di 
destituire e bandire il clero indegno - il 1nonarcaapparendo invero, secondo 
la parola di Catwulf, il re-sacerdote seco.ndo l'ordine di Melchisedek, laddove 
il vescovo è solarnente vicario di Cristo (2)- se, dicevan10, si mantiene dunque 
questa più alta e antica tradizione, d'altra parte si finisce con l'amn1ettere l'idea 
che il governo regale è da paragonarsi a quello del corpo, ma il goven10 sacer
dotale a quello dell'anima: così si abbandonava implicita1nente la stessa 
idea della parità dei due poteri e si preparava una effettiva inversione dei 
rapporti. 

In realtà, se I' ani1na è in ogni essere ragionevole i I principio che decide 
circa tutto ciò che il corpo eseguirà, cotne poter pensare che coloro, i quali 
am1nettevano di aver autorità solo in cose del corpo sociale, non dovessero 
subordinarsi alla Chiesa, a cui riconoscevano il diritto esclusivo sulle anime 
e sulla direzione di esse? Cosi la Chiesa doveva alla fine contestare e consi
derare come poco ineno di una eresia e di una prevaricazione dell'orgoglio 
umano la dottrina della natura e della derivazione divina della regalità, e nel 
principe doveva vedere un laico uguale a tutti gli altri uomini rispetto a .Dio 
e alla stessa Chiesa, un se1npl.iceufficiale costituito dalJ'uo1no s.econdo diritto 
naturale per don1inare sull 'uomo, il quale dovrà ricevere dalle gerarchie eccl.e
siastiche quel che occorre a che il suo governo nou sia addirittura quello di 
una civitas diaboli (3). In Bonifacio Vlll, che non esiterà a salire sul trono di 
Costantino con spada, corona e scettro e a dichiarare: «lo sono Cesare, io sono 
Imperatore» - si ha dunque la conclusione logica di un rivolgimento in 
senso teocratico-meridionale, onde si finisce con l' attribuire al sacerdote 
entrambe le spaede evangeliche, quella spirituale e que!Ja temporale, e nel
l'Impero si considera semplicemente un benejìciu1n conferito dal Papa a qual
cuno, che per questo deve alla Chiesa lo stesso vassallaggio e la stessa obbe-

(2) A. Dcmpf, Sacrum lmperiu111, tr. it., l\>1essina-Milano, 1933, p. 87. N.l). fuste! de 
Coulanges, les rra11sfonnario11s de la myauté pendant/ 'époq11e t aroli11&>ie1111e, Paris, 1892, 
p. 527, rileva giusta1ne11te che se un Pipino, un Carlomagno e un Luigi il Pio giurarono 
di «difendere» la Chiesa, «non bisogna ingannarsi circa il senso di questa espressione; 
essa aveva, allora, un senso assai diverso di quello dci nostri giorni . Avere la Chiesa in 
sua difesa o mainbo11r, era, secondo il linguaggio e le idee del terupo, esercitare su di 
essa protezione e a1,1iorità ad un tcn1po. Ciò che si chia1nava difesa o mainbour era un vero 
contratto che implicava la d ipendenza del protetto ... Questi era sottoposto a tuiti gli 
obblighi che la lingua del ten1po riuniva nell'unica parola di fedeltà, onde egli doveva 
anche prestar giura1nen10 al principe». E Carlomagno se rivendica per sé la difesa della 
Chiesa, rivendica anche l'autorità e il còmpito di «fortificarla all' interno nella vera fede» 
(p. 309). 

(~) Cfr. H. Bourgois, L 'État et le régit11e politiq11e de la societé carollngienne à la 
fine du IX siècle, Paris, 1885, pp. 301-308; A. Solmi, Stato e Chiesa secondo gli scritti 
politici da Carlo111ag11osi110 al Concordato di Worms, Modena, 1901 , pp. 24-33, 101 - 104. 
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dienza che tm feudatario deve a cbi lo ha investito. Ma poiché la spiritualità 
che il capo della Chiesa ro1nana poteva incarnare resta in essenza quella dei 
«Servi di Dio», così, lungi dal significare la restaurazione del! ' unità primor
diale e solare dci due poteri, simili rivolgitnenti guelfi dicono solo come .Roma 
fosse onnai perduta alla sua antica tradizione e nel mondo europeo passasse 
a rappresentare l'opposto principio, la dominazione della verità del Sud. Ne!Ja 
confusione che si stava ingenerando fin nei si1nboli, la Chiesa, che da una pa1te 
si arrogava di fronte ali' hnpero il sitnbolo del Sole di contro alla Luna, era 
quella che d'altra parte usava per sé il si1nbolo della 'Madre, e consideniva nel
l'irnperatore un suo figl io: per cui, con l' ideale supren1atistico guelfo si ha il 
ritorno ali 'antica visione ginecocratica: l'autorità, la superiorità e il diritto .al 
do1ninio spiri tuale del principio n1atemo sul maschio legato alla realtà te111-
porale e caduca. 

Così avvenne una traslazione. L' idea romana fu ripresa da razze di diret
ta derivazione nordica, che la migrazione dei popoli aveva spinto nell'area 
della civiltà ro1nana. È l'elemento gennanico cbe ora difenderà contro la 
Chiesa l'idea i111periale; è esso che andrà a destare a nuova vita la forza for
matrice dell 'antica ro111anitas. Per tal via sorgono il Sacro Ro1nano hnpero e 
la civiltà feudale. Sono le due ulti1ne grandi apparizioni tradizioual i che l 'Oc
cidente conobbe. 

Quanto ai Gennani, essi ai tempi di Tacito apparvero co1ne ceppi assai 
affini a quello acheo. paleo-iranico, paleo-romano e nordico-arìo it1 genere, 
conservatisi, sotto più di un riguardo, - a partire da quello rai.ziale - in uno 

' stato di purità «preistorica>>. E così che essi - co1ne poi Goti, Longobardi, Bur-
gundi e Franchi - nei confronti di una «civiltà» disani1natasi da un lato in stn.11-
ture giuridico-a1n.minist1·ative, sfaldatasi, dall'altro, in forn1e «afroditiche» 
di raffinamento edonistico-cittadino, di intellettualis1no, di estetis1no, di dis
soluzione cosmopolita, che non rappresentava più che decadenza, potettero 
ben apparire co1ne dei «barbari». Ma nelle fonne rudi e inattenuate dei loro 
costumi si esprirneva una esistenza fonnata dai prmcipl dell'onore, della fedeltà 
e della fierezza. Proprio questo elen1ento <(barbarico)> rappresentava la forza 
vi tale, la n1ancanza della quale era stata una fra le principali cause della 
decadenza romana e bizantina. 

Cbe, poi, i Germani fossero «razze giovani», questo è uno degli e1Tori di 
una considerazione alla quale è precluso lo sguardo sull 'alta antichità; tali 
razze non erano giovani che secondo la gioventù propria a ciò che ancora n1an
tiene un contatto con le origini. Esse, in realtà, discendevano daUe propaggini 
che per ultin1e lasciarono le sedi artiche e che quindi erano state preservate 
dalle 111escolanze e dalle alten1zioni subite da popoli affini che assai prinla le 
avevano abbandonate, co1ne era stato il caso pei ceppi peleoindoeuropei sta
bilitisi nel Mediterraneo preistorico. 

È cosi che i popoli nordico-gennanici, a parte il loro ethos, recavano nei 
loro n1iti le tracce di una tradizione derivata diretta1nente da quella primor
diale. Che essi, nel periodo in cui apparvero come forze detenninanti sulla 
scena della grande storia europea, avessero quasi perduto il ricordo delle 
loro origini e in esse quella tradizione fosse ancora presente nella sola forma 
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di residui fra1n1nentari spesso alterati ed inselvatichiti, ciò non i1npedisce che, 
co1ne retaggio più profondo, essi portassero pur sempre le potenzialità e 
l' innata visione del inondo da cui si sviluppano i cicli «eroici». 

li n1ito dell'Edda, infatti, conosce sia il destino della discesa, sia la volontà 
eroica che ad esso si contrappone. Nelle parti più antiche di quel n1ito si 
mantiene il ricordo di un congelarnento che arresta le dodici «correnti» 
partenti dal centro prin1ordiale, luLninoso e ardente, di Muspelsheim, posto 
«aJI 'estremità della terra»; centro, che va a corrispondere ali' Airyane1n-vaejò 
- I' lperboride iràn.ica - , ali' isola radiante del Nord degli Indù e alle altre figu
razioni del luogo dell'«età dell 'oro» (4). Inoltre, si parla dell'«lsola Verde» 
(5) che galleggia sull'abisso, cinta dall'oceano, e si vuole che qui si manife
stasse il prù1cipio della caduta e di tempi oscuri e tragici, in quanto la corrente 
calda del Muspelshein1 (le acque, in quest'ordine di miti tradizionali, signi
ficano la forza che dà vita ad uomini e razze) incontrò quella gelida di lfuer
gehrnir; e co1ne neJl'Avesta il gelido e tenebroso inverno che rese deserto 
l'Airyanem-vaejo fu concepito corne l'opera del dio nemico contro la crea
zione luminosa, cosi questo 1nito dell 'Edda può forse valere co1ne una allu
sione all'alterazione che propiziò il nuovo ciclo; dato an.che che il mito 
passa a parlare di una generdzione di giganti e di esseri elementari tellurici, 
creature destate nel gelo dalla corrente calda, contro le quali lotterà la razza 
degli Asen. 

All 'insegna.mento tradizionale circa la discesa lungo le quattro età del 
mondo, è da riferirsi, nell'Edda, il noto tema del ragnarok o ragna-rokf.tr -
il «destino» o «.oscuramento» degli dèi. Esso inco1nbe sul mondo lottante, 
dominato onnai dalla dualità. Esoterica1nente, questo «oscuramento» riguarda 
gli dèi solo 1netaforicamente: è piuttosto l'oscurarsi degli dèi nella coscienza 
Umana, è l'uomo che via via perde gli dèi, cioè la possibilità di un contatto 
con essi. Tuttavia tale destino può essere bandito finché sia mantenuto puro 
il deposito di quell'elentento prirnordiale e simbolico, con cui era già fatta, 
nell' Asgard, nella sede originaria, la «reggia degli eroi», la sala dei dodici 
troni di Odino: l'oro. Ma quest'oro che poteva essere principio di salute fmo 
a quando non fosse stato toccato né dalla razza elementare, né da mano 
d'uo1no, cade infine in potere di Alberico, re degli esseri sotterranei, i quali 

(4) Data la sua frammentarietà e le 1nolte stratificazioni. non è facile orizzoniarsi nella 
b'adizìone del! ' Edda per chi non disponga già di un adeguato otienramento. Così spesso 
si ha un Muspelsheim trasposto, cioè non più localizzato nel Nord, e corrispondente quindi 
alla sede nordica più pei caratteri che non per il luogo - e nel Nord fii collocato il Niflheiin 
coi giganti del gelo. Per converso, quando al Muspelsheitn vennero real.mente riferite le 
potenze del Sud, esso non tardò a tra111utarsi nell'opposto, acquistando valore negativo: 
d.iviene la sede di Surtr, cioè «il Nero», che travolgerà gli dèi e porterà alla fine un ciclo: 
e i figli di r.1uspcl sono appunto entità nen1iche degli olimpici che faranno crollare il ponte 
Biftost unente terra e cielo (cli Gylfaginning, 4, 5, 13, 51; Voluspfi, 50, 51; W. Golther, 
Ha1ulb11ch, cit., p. 540). 

(5) Si può ricordare che nei non1i deU 'Irlanda e della Groenlandia ( Griìnes-Land = la ter
ra verde) si conserva questa idea del «verde», e che la Groenlandia se1nbra che ancor 
fino ai 1e1npo di Procopio presentasse una rigogliosa vegetazione. 
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nella redazione più tarda del tnito saranno i Nibelunghi. ln ciò, è abbastanza 
visibile l'eco di quel che in altre tradizioni è l'avvento dell'età del bronzo, il 
ciclo della prevaricazione titanico-prometeica, forse non senza relazione 
con una involuzione 1nagica in senso inferiore cti precedenti culti (6). 

Di coutro a ciò sta il mondo degli Asen, divinità nordico-gem1aniche incar
nanti il principio uranico nel suo aspetto guerriero. È Donnar-Thor, stenni
natore di Thytn e I-ly1nir, il «più forte dei forti» , !'«irresistibile», il signore 
dcli ' «asilo contro il terrore» la cui arma ten1ibile, il doppio martello l'vtjol-
1nir, è una variante della stessa si1nbolica e iperborea ascia bicuspide, 1nen
tre è anche un segno dell.a for.ta-folgore già propria a dèi uranici del ciclo ario. 
È Wodau-Odino, il donatore di vittoria e il possessore della sapienza, il signore 
di fonnule onnipotenti che a nessuna donua, nemn1cno a figl ia di re, ven
gono comunicate - l' Aquila, l'ospite degli eroi iffilnortalati che le \l/alkirie 
scelgono sui cau1pi di battaglia e che egli fa divenire suoi figli (7); colui, che 
dà ai nobili «di quello spirito che vive e non perisce anche quando il corpo si 
dissolve nella terra» (8): al quale, peraltro, i ceppj regali riferivano la loro ori
gine. È Tyr-Ti.uz, anche lui dio delle battaglie e, in pari te1npo, dcl gion10, 
del cielo solare raggiante, dio a cui si connette la runa Y che rimanda al segno 
anticbissi1110, nordico-atlantico, dell ' «uo.mo cosrnico con bracc.ia alza
te» (9). 

Un motivo dei cicli «eroici» appare nella saga circa la stirpe dei Wòlsungen, 
generata dall ' unione di un dio con una donna. Da tale schiatta sorgerà peraltro 
Sig1nund, che si ì.tnpadronirà della spada infissa nell'Albero divino; poi, L'eroe 
Sigurd-Siegfried che si irnpossessa dell 'oro passato ai Nibel1mghi, uccide il 
drago Fafi1ir, il quale non è altro che una variante della serpe Nidhogg che nel 
suo corrodere le radici dello stesso albero divino Y ggdrassil (al cui crollare 
crollerà anche la stirpe degli dèi), personifica la forza oscura della decadenza. 
Se lo stesso Sigurd alla fine viene ucciso a tradi111ento e, l'oro, restin1ito alle 
acque, egli resta purtuttavia il tipo eroico che possiede la Tarnkappe, cioè il 
simbolico potere che trasferisce dal corporeo nell ' invisibile, e che era prede
stinato al possesso della donna divina o nella fonna di regina atnazzonica vinta 

(6) Probabilmente in relazione a ciò i Nibelunghi e i giganti vengono r.ipprescn1ati 
corne artefici di oggetti e di anni rnagiche, che poi passeranno agli Asen o agli eroi - per 
ese111pio il 1nartello-fo lgore di Thor, l'anello d' oro e l' ehno rnagico cli Signrd. Una saga 
piuttosto cornplessa dice del vincolo che essi hanno costinùto agli Asen per essere, questi, 
ricorsi al loro aiuto nella ricostruzione della fortezza dell' Asgard, la quale, peraltro, è 
s i111ultanea1nente quella che sbarra il passo alle <<nature elementari>> (Gy lfaginning, 42). 

(7) Secondo la concezione nordico-gennanica originaria, oltre agli eroi scelti dalle 
Walkyrie godono dell'inunortalità divina solo i nobili, per via della loro origine non-umana; 
e sembra che solo per gl i eroi e i nobili si usasse il rito dell'arsione. ln ogni modo, nella 
tradiz ione nordica, solo questo rito, prescri tto da Odino, valeva ad aprire le porte del 
\Valhalla, mentre coloro cbe venivano se.polti (rito meridionale) si pensa va restassero 
schiavi della terra. 

(8) Gylfaginning, 3. 
(9) Cfr. W. Golther. Handbuch, cit., pp. 2 11-2 13. 

336 



(Brynhild quale regina dell 'isola settentrionale) o nella torma di Walkyria, 
di vergine guerriera passata dalla sede celeste a quella terrena. 

I più antichi ceppi nordici considerarono come loro patria di origine la Gar
darike, terra posta nell'estremo Nord. t-.1.a a questa sede, anche quando essa 
significò soltanto una regione scandinava, restò connessa l'eco della funzione 
<<polare» del Mitgard, del «Centro» primordiale: trasposizione di ricordi e pas
saggi dal fisico al metafisico, per i quali, oltre a questo, e correlativainente a 
questo, la Gardarike fu anche considerata identica con 1' Asgard. Nell 'Asgard 
sarebbero vissuti gli avi non-umani delle fa1niglic nobili nordiche e in esso 
re sacrali scandinavi, come Gilfir, andati ad annunciarvi il loro potere, 
avrebbero ricevuto l'insegnamento tradizionale dell'lìdda. Ma l'Asgard è an
che la terra sacra - keilaf..'t lant - , la sede degli olitupici nordici e degli Asen, 
sbarrata alla razza dei giganti. 

Nel retaggio tradizionale dei popoli nordico-gennanici figuravano dunque 
questi 1notivi. Co1ue visione del inondo, la veggenza rispetto al destino del 
declino, al ragna-rokkr, si univa a ideali e a figurazioni di dèi tipici per i 
cicli «eroici». Come si è detto, nei ten1pi più recenti, questo fu però un retaggio 
subconscio, l'eletnento sovrannaturale si trovò offuscato rispetto ad ele
n1enti se.condari e spuri del mito e della saga: con esso, anche l'elemento un i
v ersa I e, contenuto nell ' idea dell ' Asgard-Mitgard, «centro del mondo». 

Il contatto dei popoli gern1anici col n1ondo rornano-cristiaoo ebbe un 
doppio effetto. 

Da un lato, se la loro discesa finì di sconvolgere, in un prin10 tetnpo, la 
co1npagine materiale dell 'Impero, dal punto di vista interno si risolse in uu 
apporto vivificante, in virtù del quale dovevano stabilirsi i presupposti per una 
civiltà nuova e virile, destinata a riaffermare il si1nbolo rornauo. Per questa 
stessa via, in séguito si operò anche una essenziale rettificazione del cristia
nesimo e dello stesso cattolicesin10, specie quanto a visione generale della 
vita. 

Dal!' altro Iato, sia J' idea dell'universalità romana, sia i I principio cristìano 
nel suo aspetto generico di affennazione di un ordine sovrannaturale pro
dussero un risveglio della più alta vocazione dei ceppi norctico-gemwnici, val
sero ad integrare su un piano più alto e a far vivere in una fonna nuova ciò che 
in essi spesso si era materializzato e particolari7..zato in sede di tradizione di 
singole razze (1 O). La «conversione», più che snaturare le I.oro forLe, spesso 
le purificò e le adeguò ad una ripresa dell ' idea in1periale romana. 

Già l'incoronazione del re dei Franchi ebbe la formula: Reno va ti o Ron1ani 
Imperii. Non solo: assunta Roma come scaturigine sin1bolica del loro bnpe
riurn e del loro diritto, i priJtcipi gennanici dovevano infme schierarsi contro 

(I O) Questa doppia influen;.a ha una espressione 1ipica nel Heliand. Qui, da un lato, 
è presentato un Cristo con tratti guerrieri e poco evangelici ; dall 'altro, si ha il superanlento 
di quella nozione buia del destino 1 la Wurd - che ·nel periodo gennanico più tardo 
aveva preso tanto risalto, da concepirsi aver, esso, potere anche sulle forze divine. Nel 
He/iand Cristo sta alle scaturigini de lla Wurd e questa for.z.a trova in lui chi la domina. 
diviene il «potere 1nagnifico di Dio». 
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la pretesa egemonistica della Chiesa e una nuova grande corrente li ebbe per 
centro, che volse verso una restaurazione tradizionale. 

Secondo l'aspetto politico, proprio l'ethos congenito delle razze genna
nicbe dette alla realtà imperiale un caranere vivente, saldo e differenziato. 
La vita delle antiche società nordico-germaniche si .basava su tre ptincipi della 
personalità, della libertà e della fedeltà. Ad essa era del rotto estraneo sia il 
senso promiscuo comunitario, sia l' incapacità del singolo a valori7..zarsi se non 
nel quadro di uua data astratta istituzione. Qui lesser libero è, pel singolo, la 
rnisura della nobiltà. Ma questa libertà non è anarchica e individualistica, è 
capace di una dedizione di là dalla persona, sa del valore trdsfigurante proprio 
al principio della fedeltà di fronte a eh.i sia degno di riconoscimento e a cui 
ci si sµbordini volontariamente. Così si fonnarono gruppi di fedel i intorno a 
capi ai quali poteva ben applicarsi l'antico detto: «La supren1a nobiltà di un 
lmperatore roo1ano è di essere non un padrone di schiavi ma un signore di 
uomini liberi, il quale ama la libertà anche in coloro che lo servono»; e lo Stato, 
quasi co1ne secondo l'antico concetto aristocratico romano, aveva per centro 
iJ consiglio dei capi, ciascuno libero, signore nella sua terra, duce del gruppo 
dei suoi fedeli. Di là da tale consiglio, l' unità dello Stato e, in un certo 
modo, l'aspetto superpolitico di esso era incarnato dal re, in quanto questi 
apparteneva - a differenza dei semplici capi n1i litari - ad uno dei ceppi di 
origine divina: àn1als, i «celesti», i «puri», era un nome dei re fra i Goti. Ori
ginariamente, l'unità anche materiale della nazione si manifestava solo nel 
caso di una azione, della tealizza7ione di uno scopo comune, specie di con
quista o di difesa. Solo allora subentrava una condizion,e nuova. Presso al t'eX, 

veniva eletto un capo, dux o heretigo, e si fom1a.va spontanea1n.ente una rigid~ 
gerarchia, il libero s ignore divenendo l'uomo del capo, la cui autorità giun
geva fu10 alla facoltà di togliergli la vita se egli mancava ai doveri assunti. 
«li principe lotta per la vittoria, i l seguace pel suo principe» - proteggerlo, 
«ascrivere in onore del capo le proprie gesta eroiche» con1e essenza dell'irn
pegno di fedeltà - tale era, già secondo la testimonianza di Tacito ( 11 ), il prin
cipio. Finita l' impresa, si ristabiliva l'originaria indipendenza e pluralità. 

r conti scandinavi chiamavano il loro duce «il nemico dell'oro», perché 
egli quale capo non doveva tenen1e per sé - ed anche «l'ospite degli eroi», per 
l'orgoglio, che egli doveva nutrire, di accogliere nella sua casa quasi come 
congiunti i suoi guerrieri fedeli, suoi compagni e pa.ri. Anche tra i Franchi, 
prima di Carlo111agno, l'adesione ad una impresa era libera: il .re invitava, si 
appellava, owero i principi stessi proponevano l'azione - n1a, in ogni caso, 
nessun «dovere» e nessun «servizio» impersonale esisteva, dappertutto vi 
erano liberi, fortemente personalizzati rapporti di comando e dì obbedienza, 
d'intesa e di fedeltà (12). Cosl l'idea deUa personalità Libera restava la base 
prima di ogni un.ità e di ogni gerarchia. Questo fu il seme «nordico» da cui 

( 11) Tacito, Gern1ania, XlV. 

( 12) Cfr, A de Gobineau, Essai sur I 'inégalité des races, c it. , pp. 163-170; M. 
Guizor, Es.sais .s11r l 'Histoire de France, cit., pp. 86, 201; O. Gierke, Rechtsgeschichte der 
deutschen Ge11osse11schajie11, c it., voi. I, pp. 13, 29, 105. I 11 ecc. 
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doveva nascere il regi1ne feudale, quale sottofondo della nuova idea in1pe~ 
riale. 

Lo sviluppo che conduce fino ad un tale regime, prende inizio dal coinci
dere dell'idea di re con quella del duce. li re va ora ad incarnare l'unità del 
gruppo anche in tempo di pace: il che poté avvenire attraverso il potenzia
rnento e l'estensione aUa stessa vita di pace del principio guen·iero della fedeltà . 
Intorno al re si tonna un seguito di.fide/es (gli huskarlar nordici, i gasindii 
longobardi, .i gardingi e i palatini gotici, gli antrustiones o convivae regis 
franchi, ecc.) - uornini liberi, rna pur tali da sentire nel servizio al loro signore 
e nella difesa del suo onore e del suo diritto, un privilegio e la realizzazione 
di un modo di essere più elevato che non quello che li lasciava, in fondo, prin
cipio e fine a sé stessi (13). La costituzione feudale si realizza attraverso l'e
stensione progre.'isiva di questo principio, apparso originaria1nente presso la 
regalità franca, ai vari ele1uenti della cornunità. 

Col periodo delle conquiste si afferma un secondo aspetto dello sviluppo 
già accennato: l'assegnazione delle t.erre conquistate, appunto a titolo di feudo, 
con la controparte dell'impegno di fedeltà. In uno spazio, che non coinci
deva con quello di una data nazione, la nobiltà franca si irradiò, a costituire 
una specie di elen1ento connettivo e unificante. Dal punto di vista fonnale .• 
questo sviluppo sembra con1portare un'alterazione della precedente costitu
zione: la signoria appare condizionata, è \111 beneficio regale che inlplica il lea
listno e il servigio. Ma, in concreto, il regi1ne feudale fu un principio, e non 
una realtà cristallizzata; fu l'idea generale di una legge organica d'ordine 
che lasciava a111pio spazio al dina1nis1no delle libere forze, schjerate le une a 
lato delle altre e le uue contro le altTe, senza attenuazioni e senza alterazioni 
- suddito di fro11te a signore, signore di fronte a signore - e faceva sì che 
tutto - libertà, onore, gloria, destino, proprietà- poggiasse sul valore e il fat
tore personale, nulla o quasi uulla su di un elemento collettivo, su di un potere 
pubblico o una legge astratta. Come è stato giusta1nente rilevato, nel regi1ne 
feudale delle origini, il carattere fòndan1entale e distintivo della stessa rega
lità non fu quello di un potere «pubblico», 1na quello di forze in presenza di 
altre forze, responsabili ognuna di fronte a sé stessa circa la propria autorità 
e dignità. Così spesso un tale stato di cose son1igliò più a quello della guerra 
che non a quello di una «società>); 1na appunto perciò in esso - come in pochi 
altri - si ebbe una precisa differenziazione delle ener.gie. tv1ai l'uomo si è forse 
visto trattato più duramente con1e nel regime feudale, tuttavia non solo pei 
feudatari, tenuti a vegliare da sé stessi e continuamente sui loro diritti e sul 
loro prestigio, 1na anche pei soggetti questo regime fu una scuola di indipen
denza e di virilità anziché di seJVilismo, e in essa i rapporti di fedeltà e di onore 
ebbero risalto più che in qualsiasi altra epoca occidentale (I 4). 

In genere, in questa nuova società, di là dalla prorniscuità del Basso Impero 
e dal caos del periodo delle invasioni, ognuuo poté trovare il posto confonue 
alla propria natura, come se1npre accade dovunque sia presente un imtnate-

( 13) Cfr. O. Gierkc, Rechtsgeschichte, cit., pp. 39; I 05. 
(14) Cfr. M. Guizot, Essais, cit., pp. 261-262, 306-307, 308-31 l . 
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riale centro di cristallizzazione nell'organizzazione sociale. Per l'ulti1na volta 
in Occidente si costituì, in via quasi spontanea, e si stabilizzò, la quadriparti
zione sociale tradizionale in servi, borghesia, nobiltà guerriera e rappresen
tanti dell'autorìtà spiiituale (il clero nella veduta guelfa, gli Ordini ascetico
cavallereschi in quella ghibellina). 

Che il mondo feudale della personalità e dell 'azione non esaurisse, per
tanto, le possibilità più profonde dell'uorno medievale, ciò è provato dal 
fàtto che la suajìdes seppe altresl svilupparsi in una tonna subliruata e puri
ficata nell'universale: e tale fu quella avente l'Impero per punto di riferin1ento. 
L' lmpero fu sentito con1e una realtà già superpolitica, come una istituzione di 
origine sovrannaturale fonnante un'unica potestà col regno divino. Mentre in 
esso continuò ad agire lo stesso spirito formatore delle singole unità feudali 
e regab, per vertice aveva l'imperatore, non sernplice uo1no, bensì, secondo 
le espressioni caratteristiche, deus-ho1110 totus deificatus et sanctificatus. ado
randuni quia praesul princeps et sunrn1us esi (15). L'imperatore così incar
nava una fu11zione di «centro» in senso etninente e chiedeva alle genti e ai 
principi, per realizzare una superiore unità tradi.zionale europea, un ricono
scin1ento di natura spirituale, quanto queUo che la Chiesa pretendeva per sé 
stessa. E siccome due soli non possono coesistere in uno stesso sistema pla
netario - e appunto quella dei due soli fu l'i1nagine spesso applicata alla 
dualità Chiesa-I111pero - così il contrasto fra queste due potenze universali, 
punti su.premi di riterimento della grande 01dinatio ad unu111 del inondo feu
dale, non doveva tardare a scoppiare. 

Dall 'una e dall 'altra parte non mancarono di certo con1pro1nessi e con
cessioni più 01neno consapevoli all'opposto principio. Tuttavia H senso di tale 
contrasto sfugge a chi, fermandosi alle apparenze e a tutto ciò che, metafisi
can1ente, è semplice causa occasionale, vi veda unican1ente una competizione 
politica, uno scontro di interessi e di ainbizioni, invece che una lotta ad un 
tempo materiale e spirin1ale: a chi consideri tale conflitto come quello di due 
contendenti, i quali si disputano la stessa cosa, che vogliono ognuno per sé 
la prerogativa di uno stesso tipo di potere universale. La lotta cela invece il 
contrasto fra due visioni incompatibib, il quale ancora una volta riporta all'an
titesi di Nord e Sud, di spiritualità solare e di spiritualità lunare. All ' ideale uni
versale di tipo «religioso» della Chiesa si oppone quello unperiale al titolo 
di una segreta tendenza a ricostruire l'unità dei due poteri, del regale e dello 
jeratico, del sacrale e del virile. Per quanto nelle sue espressioni esterne l'idea 
itnperiale spesso si limitò a rivendicare per sé soltanto il dominio del «corpus» 
e dell'«ordo» dell 'ecwnene medievale;. per quanto gli imperatori spesso so
lo formaln1eote incarnarono la !ex viva e si adeguarono ad uua ascesi della po
tenza (16), pure di fatto riton1a l'idea della «regabt..-'1 sacra» su un piano uni-

(15) Cfr. A. Dc1npf, Sacrur11 lmperium, cit., p. 143; F. Kern, Der rex et sacerdos im 
Bilde (Forsclz1111ge11 und Vers11che zur Geschichte des Mittelalters 1111d der Neuzeit, .lena, 
1913). 

(16) È stato rilevato giustamente (cfr. M. Bloch, Les Rois tltaumaturges, cit., p. 186) 
che, per quanto potente e superbo, nessun monarca nel Medioevo si sentì capace di ccle· 
brare - come gli antichi re sacrali - la funzione dcl rito e del sacrificio, passata al clero. 
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versale. E là dove la storia non accenna che implicitamente a questa superiore 
aspirazione, è il n1ito a parlan1e: il n1ito che, ancor qui, non si oppone alla 
storia, n1a la integra, ne rivela la dimensione in profondità. Si è già visto che 
nella leggenda imperiale medievale figurano nun1erosi elen1enti che più o 
1neno diretta111ente riconducono ali 'idea del «Centro» supremo. Attraverso 
simboli vari essi alludono ad una relazione nlisteriosa fra esso e l'autorità uni
versale e la legittimità dell'in1peratore ghibellino. A lui vengono trasmessi 
oggetti e1nblematic.ì per la regalità iniziatica e talvolta viene applicato il 
tema dell'eroe «tnai n1orto», rapìto nel «monte» o in una sede sotterranea. In 
lui si sente la forza che dovrà ridestarsi alla fine di un ciclo, {ar fiorire I' Al
bero Secco, combattere l'ultima battaglia contro le prorompenti genti di 
Gog e Magog. Specie in relazione con gli Hohenstaufen si affennò l'idea di 
una «stirpe divina» e (<fOJnana» non solo detentrice del Regnutn, ma capace 
di penetrare i misteri di Dio, che gli altri possono solo presentire attraverso 
i1nagi1ù (17). Tutto ciò ba poi per controparte la spiritualità segreta, da noi già 
indicata (I, l4), che fu propria ad un'altra cuhninazione del mondo feudale e 
ghibellino, cioè alla cavalleria. 

Forn1ando dalla propria sostanza la cavalleria, quel inondo din1ostrò di 
nuovo l'efficienza dì un principio superiore. La cavalleria fu il co1nple
n1ento naturale dell 'idea imperiale, stando ad essa nello stesso rapporto con 
cui il clero stava alla Chiesa. Fu come una «razza dello spirito», alla cui for
n1azione però anche quella del sangue ebbe una parte non irrilevante: l'ele-
111ento nordico-ario in esso si purificò fino ad un tipo e ad. un ideale di valore 
universale, in ten11ini corrispondenti a ciò che in origine aveva rappresen
tato nel mondo il civis romanus. 

Per avanti che gl.i Hohenstaufen siano andati nel rivendicare il carattere sovrannaturale 
dell'ln1pero, essi non seppero reintegrate per il rappresentante di esso la funzione pri -
1nordiale del rex sacrorum, tncntre i I capo della Chiesa aveva fatto proprio il titolo di pon
tif ex 111a.ximus proprio agli imperatori romani . Nella stessa dottrina ghibellina di Ugo di 
Fleury la priorità, sia pure sacrale, dell ' Jrnpero viene li1nitata all'«ordo» - cioè alla 
costituzione esteriore.della cristianità-ed esclusa dalla «.dig11itas», che cornpeterebbc alla 
sola Chiesa. 

(17) Cfr. E. Kantorowicz, Kaiser Friedr.ich Il, cit., pp. 523, ove si parla del «sangue 
irnperiale» con riferi1nento agli Hohenstaufen: «Una grazia speciale è legata a tal 
sangue, poiché a coloro che ne scaturiscono "è dato di sapere dei misteri del regno di Dio .. . 
che gli altri possono contemplare solo attraverso imagini .. . ". È la casa divina dei Cesari 
romani che riappare con gli Hohenstaufen, "la casa divina dci divi Augusti , la cui stella 
senJpre riluce", che da Enea, il padre del popolo ro1nano, attraverso Cesare conduce fino 
a Federico e ai suoi discendenti, per diretta filiazione. Perciò i membri di questa casa ioipe
ri.ale son detti divini. E non solo gli avi morti che sedettero sul trono imperiale furono detti 
divini e, in genere, tutti gli appartenentì al ceppo irnperìale degli tlohenstaufen ... Così, 
gradata1nente, apparve divina non solo la funzione iinpcriale come tale, come già al tempo 
di Barbarossa, e ne1nmeno la sola persona d i Federico, ma il sangue degli Hohenstaufen 
in sé fu cesareo e divino. Se il dorninio degli 1-Iohenstaufen fosse durato ancora 1nezzo 
secolo, se fosse venuto lo sperato Federico terzo, annunciato dalle Sibille, l'Occidente 
avrebbe rivisto il "divo Augusto" passar attraverso le porte di Rorna e avrebbe bruciato 
incenso dinanzi alla sua statua sugli altari. Con gli Hohenstauten apparve per l'ultima volta 
in Occidente uua "stirpe divin.a"». 
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Ma anche nella cavalleria appare distintamente la misura, in cui i tetni fon
damentali del cristianesimo evangelico erano stati superati e in cuj la stessa 
Chiesa fu costretta a sanzionare, o aln1eno a tollerare, un insieme di principì, 
valori e costu1ni poco riconducibili allo spirito delle sue origini. Per non 
ripetere cose da noi già dette, qui si ricorderanno solo i punti fonda1nenta li. 

Avendo per ideale l'eroe più che non il santo, il vincitore più che il rnar
tire; ponendo la son1n1a di tutti i valori nella fedeltà e nell 'onore più che non 
nella caritas e nell ' umiltà; vedendo nella viltà e nell 'onta un male peggiore 
che non il peccato; sapendo ben poco del non resistere al male e del ricam
biare il 1nale col bene - intendendosi molto di più a punire l'ingiusto e il 
1ualvagio, escludendo dalle sue fi le chi si fosse attenuto letteraln1ent'e al pre
cetto cristiano del «Non uccidere»; avendo per principio non di amare il 
ne1nico, ma di combatterlo e di essere magnanimi solo dopo di averlo v into 
( 18) - in tutto ciò la cavalleria affermò quasi senza alterazione un'etica aria 
in seno ad un mondo solo noruinahnente cristia110. 

ln secondo luogo la «prova delle anni», la decisione di ogni quistione attra
verso la forza, considerata corne una virtù confidata da Dio all'uon10 per far 
trionfare la giustizia, la verità e il diritto sulla terra, è un 'idea fondamentale 
che si estende dall 'à111bito del! ' onore e del diri.tto feudale fino a quello teolo
gico, p.roponendo l'esperimento delle arnii e la «prova di Dio» persi110 in 
materia di fede. Ma anche questa idea ha ben poco di c.ristiano, essa si rifà 
piuttosto alla dottrina mistica della «vittoria» la quale ignora il dualis1no 
proprio alle concezioni rel igiose, unisce spirito e potenza, vede nella vittoria 
una specie di consacrazione divina. Le mitigazioni teistiche, per cui nel 
Medioevo si pensava ad un iJltcrvento diretto del Dio concepito come persona, 
non tolgono nulla allo spirito inti1no di tali usanze. 

Se il mondo cavalleresco professò «fedeltà» anche alla Chiesa, 1nolti ele
menti fanno pensare che in ciò si trattasse di lu1a dedizione di specie affine a 
quella tributata ai vari ideali e alle «doru1e» cui il cavaliere si votava disindi
viduahnente, giacché per lui, per la sua via, era solo decisiva la capacità gene
rica della subordinazione eroica della felicità e della vita, non il probleo1a della 
fede in senso specifico e teologale. Che poi sia la cavalleria, sia le stesse 
Crociate, oltre al loro lato esterno ne ebbero uno interno, esoterico, ciò lo si 
è già 1uostrato. 

Quanto alla cavalleria, si è già detto che essa ebbe i suoi <d'vlisteri», che 
essa conobbe un Ternpio non identificantesi senz'altro con la Chiesa di Roma; 
essa ebbe tutta una letteratura e cicli di leggende, nelle quali rivissero 
antiche tradizioni precristiane: caratteristico fra lutti il ciclo del Graal, per l' in
terferire, in esso, del teina della reintegrazione iniziatica col còmpito di restau
nrre un regno decaduto ( 19). Essa forgiò un linguaggio segreto, il quale spesso 

( 18) Cfr. R. Coudenhove-.Kalergi, Held oder fleiliger , Wien, 1927, pp. 68-69. 

( 19) Cfr. J. Evola, Il mistero del Graa/, cit.. passim. Se la «regalità del Graal» può valere 
coi.ne il sin1bolo centrale del la tradiz ione segreta ghibellina, da.Ila genealogia sin1bolica 
data da Wol.fram von Eschenbach risulta la relazione di tale tradizione con l' idea del «Re 
del fvlondo» e con l'aspello antiguelfo delle Crociate. Questa genealogia connette i re del 
Graal col «Prete Gianni» (che è appunto una delle figurazioni 1nedievali de l «Re de l 
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nascose una ostilità ad oltranza contro la Curia ro1nana. Anche presso ai grandi 
Ordini cavallereschi storici, ove era precisa la tendenza a ricostituìre l' unità 
del tipo del guerriero e di quello dell'asceta, agirono correnti sotterranee 
che, dove affiorarono, atb-assero su quegli Ordini il lcgittùno sospetto e, spesso, 

. anche la persecuzione dei rappresentanti della religione don1inante. In 
realtà, anche nella cavalleria agì l'i1npulso verso una ricostituzione «tradi
zionale» nel senso più alto, con supera1nento tacito od esplicito dello spirito 
religioso cristiano (si ricordi il rito simbolico del rigetto della Croce presso i 

• Ten1plari). E tutto ciò aveva per suo centro ideale l'Impero. E cosi che sorsero 
perfino leggende, riprendenti il teina dell'Albero Secco, nelle quali il rifiorire 
di quest'albero sta in relazione con un in1peratore che muoverà guerra al clero, 
tanto che talvolta - per esempio nel Compe11diun1 Theologiae (20) - si 
giunse ad attribuirgli i tratti dell' Anticristo: oscura, distorta, espressione della 
sensazione di una spiritualità irreducibile a quella cristiana. · 

Nel periodo in cui la vittoria se111brò arridere ad un Federico II, già le 
profezie popolari annunciavano: «L'alto cedro del Libano sarà tagliato. Non 
vi sarà più che un solo Dio, cioè un 1nonarca. Guai al clero! Se cade, un nuovo 
ordine è pronto» (2 1 ). 

Nelle crociate per la prin1a e l'ultima volta nell'Europa post-ro1nana si rea
lizzò sul pìano dell 'azione, per un rneraviglioso slancio e come in una tniste
riosa ripetizione del grande movitnento preistorico dal Nord al Sud e dal
l'Occidente all'Oriente, l'ideale dell' unità delle nazioni rappresentata, in pace, 
dall'Impero. Ma si è già detto che l'analisi delle forze profonde che determi
narono e diressero le crociate non conferma le idee proprie ad una storia a due 
di1nensioni. Nella corrente verso Gerusalemrne spesso si 1nanifestò una occulta 
corrente contro Roma papale, che, senza saperlo, Roma stessa alin1entò, di cui 
la cavalleria era la 1nilitia, l'ideale eroico ghibellino la forza più viva e che 
doveva giungere a tennine con un i1nperatore, stig111atizzato da Gregorio fX 
come colui che «minaccia di sostituire alla tede cristiana gli antichi riti dei 
popoli pagani e assidendosi nel tetnpio usurpa le funzioni del sacerdozio» (22). 
La figura dello stesso Goffredo di Buglione - di questo esponente 1nassima
mente significativo per .la cavalleria crociata, chiarnata lux n1onachorum (il 
che torna a dire dell'unità dell 'ele1nento ascetico e di quello guerriero propria 
a questa aristocrazia cavalleresca) - una tale figura è ben quella di un prin
cipe ghibellino il quale non sale sul trono di Gen1sale1nme che dopo aver por
tato a Roma il ferro e il fuoco, dopo aver ucciso di sua mano l' anticesare 
Rodolfo di Rhinfeld e aver cacciato il papa da!Ja città santa (23). In più, la leg
genda stabilisce una significativa parentela fra questo re dei crociati e il nùtico 

Mondo») e col Cavaliere del Cigno, che a sua volta, come subi to s.i vedrà, ebbe rela· 
zione sin1bolica con capi delle Crociate, quali Goffredo di Buglione. 

(20) Cfr. A. Graf, Roma 11ella me1noria e nelle ùnmaginazio11i del Medioevo. cit., 
voi. Il, pp. 500-503. 

(2 1) Cfr. E. Gebhan, l '/1a/ia 1111s1ica, Laterza, Bari, 1934, p. 117 l Later7.a, Bari, 1983). 
(22) E. (Jebhart, L 'Italia mistica, cit., p. l 15. 

(23) Cfr. E. Aroux, Les Mystères de la Chevalerie, cit., p. 93. 

343 



Cavaliere del Cigno - l'Hélias francese, il Loherangrin tedesco (24) - il quale 
a sua volta incarna sin1boli iinperiali ro1nani (sua si1nbolica connessione genea
logica con lo stesso Cesare), solari (relazione eti1nologica che si suppose fra 
Hélias, Helios, Elia) e iperborei (il cigno che conduce il Loherangrin dalla 
«sede celeste» è anche l'anin1ale en1ble1natico di Apollo fra gli Iperborej ed 
è un teina ricorrente nelle tn1cce paleografiche del culto nordico-ario ). L' in
sieme di tali ele1neuti storici e mitici fa dunque sì che Goffredo di Buglione 
sia - in relazione alle crociate - ancora un simbolo per il significato di 
quella forta segreta che, nella lotta politica degli imperatori teutonici e nella 
stessa vittoria di un Ottone I, non ebbe che una 1nanifestazione esteriore e con
tingente. 

Nell'etica cavalleresca e nella rude articolazione del regime feudale, cosi 
lontana dall'ideale sociale dell 'Ecclesia delle origùù; nel risorto principio di 
una casta guerriera ascetican1ente e sacraln1ente reintegrata; neU' ideale segreto 
dell'Itnpero e .in quello delle crociate, l'influenza cristiana trova dunque pre
cisi limiti. La Chiesa, in parte, li accetta: si fa do1ninare - si «ron1anizza» -
per poter dominare, per potersi mantenere al vertice dell'onda. Ma in parte 
resiste, vuole scalzare l'àpice, vuole soverchiare l'hnpero. La dilacerazione 
sussiste. Le forze suscitate sfuggono qua e là dalle inani dei loro evocatori. 
Poi i due avversari si sciolgono dall'intreccio dj lotta, l'uno e l'altro prendono 
la vja di una uguale decadenza .. La tensione verso la sintesi spirituale si allenta. 
Sempre più la Chiesa rinuncerà alla pretesa regale, la regalità a quella spiri
tuale. Dopo la civiltà ghibellina - splendida primavera di Europa strozzata 
al suo sorgere - il processo di caduta riprenderà. 
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12. Tramonto dell'ect1mene mediev~le. Le nazioni 

Cause dall'alto e cause dal basso detenninarono la decadenza del Sacro 
Romano Impero e, poi, in genere, del principio della vera sovranità. Fra le 
pri1ne. sta la graduale secolarizzazione e materializzazione dell ' idea politica. 
Circa l' impero, già in un Federico Il la lotta contro la Chiesa, per quanto intra
presa per la difesa del carattere sovrannaturale di esso, spesso si associò ad un 
i.niziale rivolgimento in tale senso: da una parte, l' incipiente umanis1no, 
liberalismo e razionalismo della corte siciliana, la costituzione di un corpo 
di giudici laici e di funzionari a1nministrativi, l'importanza assunta dai legi
stae e dai decretistae e da coloro, che un giusto rigorismo religioso, accen
dente autodafè e roghi savonaroliani ai prì1ui prodotti della «cultura» e del 
«libero pensiero», qualificava sprezzantcm.ente theologi philosophantes; dal-
1 'altra, la tendenza, centralizzatrice e già antifeudatale, di alcune nuove isti
tuzioni i1nperiali. Ora, nel punto in cui un Impero cessa di essere sacro , 
esso co1nincia a non esser più nemmeno Impero. Il suo principio e la sua 
autorità scendono di livello e, raggiunto il piano della n1ateria e della mera 
«politica», non possono mantenersi perché tale piano, per sua natura, 
esclude ogni universalità e ogni superiore unità. Già nel. 1338 Ludovico IV 
di Baviera dichiara che la consacrazione imperiale non è più necessaria, e che 
il principe eletto è imperatore legittimo già in forza di questa elezione: 
e1nancipazione, che Carlo IV di Boe1nia conduce a termine con la «Bolla 
d'Oro». Ma poiché la consacrazione non fu sostituita da nulla di metafisica
mente equivalente, gli stessi in1peratori distrussero per tal via la loro tra
scendente dignìtas. Si può dire che a partire da allora essi persero il «mandato 
dal Cielo» e che il Sacro Impero non fu più che una sopravvivenza (l). 
Federi.CO nr d'Austria fu l'ultin10 Imperatore coronato a Roma ( I 452), dopo 
che i I rito si era ridotto ad una vuota, disanimata ceri1nonia. 

Passando all 'altro aspetto, è stato giustamente ri levato cbc la fonna feu
dale di costituzione è quellçi cbe caratterizza la n1aggior parte delle grandi 
epoche tradi.zionali e che meglio conviene alla formazione regolare delle sue 
stn1tture (2): dove vie1le accentuato il principio della pluralità e di tu1a rela
tiva autono1nia politica delle singole parti, è in pari ternpo accent11ato il 

(I) Cfr. I. Reyor. Le Saint-Empire el / '.fmper t/UJr rosicr11cie11, in L e Voile d 'fsis. n. 179, 
p. 197. 

(2) R. Guénon. Autorité spiritue/le et pouvoir temporel, cit. , p. 11 1. 
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luogo proprio e vero cli quell'universale, di queil'unurn quod non est pars, it 
quale può ordinarle e unificarle reahnente, non contrastando n1a sovrastando 
ciascuna di esse per via della funzione trascendente, superpolitica e regola
trice che incorpora (Dante). Allora si ba una regalità che si accorda con l'ari
stocrazia feudale; una itnperialità che non 1ne1101na l 'auto1101nia dei singoli 
principati o regni e riprende, senza snaturarle, le singole nazionalit.1. Quan
do invece, da una parte, decade la dignitas che può far troneggiare oltre il mol
teplice, il temporale e il contingente; quando, dall'altra, viene meno la capa
cità di unafides, di un riconoscùnento più che n1ateriale da parte dei singoli 
ele1nenti subordinati, allora nasce la tendenza centralizzatrice, l'assolutismo 
politico che cerca di tenere insie1ne i.I tutto 1nedia11te una unità violenta, 
politica e statale, anziché essenzialmente superpolitica e spi1·ituale; oppure 
prendono il sopravvento i processi del puro particolarismo e della dissocia
zione. Per l'una e per l'altra via si co1npie la distruzione della civiltà n1ed.ie
valc. I re co1ninciano a rivendicare per le loro unità particolari lo stesso prù1-
cipio di assoluta autorità proprio all 'llnpero (3), n1aterializza11dolo ed affer
mando alla fine una idea nuova e sovvertitrice: quella dello Stato nazionale. 
Per un processo analogo si diro1npe una 1nolteplicità di Con1uni, di città libere 
e di repubbliche, di enti che tendono a costituirsi ognuno a sé, passando alla 
resistenza e alla rivolta non solo contro l ' autorità i111periale, 1na anche 
contro la nobiltà. E I' àpice discende, I' ecun1ene europeo si disfa. Tra1nonta 
il principio di una legislazione unica, anche se lasciante spazio sufficiente alle 
articolazioni di uno ius singulare, legislazione corrispondente ad un' unica 
lingua e ad un u11ico spirito. Decade la stessa cavalleria e, con essa, l'ideale 
di un tipo umano forn1ato da principi a carattere puran1ente etico e spiri
tuale: i cavalieri passano a difendere i di.ritti e a sostenere le ambiz.ioni te1n
porali dei loro principi e, alla fine, degli Stati nazionali. I grandi schieran1enti 
adombrati dall 'ideale superpolitico della«guerra sacra» e della ~<gue1rd giusta>> 
danno luogo a combinazioni sia dì pace, sia di guerra, create se1npre più 
dalla scaltrezza diplomatica. L'Europa cristiana assiste inerte alla caduta 
dell'hnpero d 'Oriente e di Costantinopoli ad opera degli Ottornani, non 
solo, in.a un re di Francia, Francesco I, doveva dare il primo colpo al 1nito della 
«Cristianità» che faceva da base all'unità europea quando, nella sua lotta contro 
il rappresentante del Sacro Ro.mano Impero, non esitò non solo a sostenere i 
prìncipi protestanti in rivolta, ma anche ad allearsi col Sultano: e la lega di 
Cognac (1526) vide il capo della Chiesa di Ro1na prendere la stessa via, si 
assistette all'a<isurdo di Clemente VII alleato alla Casa di Francia scendere 
in carnpo contro l'iiuperatore avendo per alleato il Sultano proprio quando 
l'avanzata di So limano n in Ungheria 1ninacciava di travolgere tutta lEuropa 
e quando il protestantesi1110 in anni stava per sconvolgere il centro di essa. E 
si vedrà paritnenti un sacerdote al servigio del.la stessa Casa di Francia, Rièhe
lieu, appoggiar di nuovo; nell'ultima fase della guerra dei trent'anni, la lega 

(3) In Europa furono i legisti francesi ad aft'cn11are per prir.ni che il re dello Stato nazio· 
nale ba diret1an1ente da .Dio il suo potere, ed è «itnperatore nel suo regno». 
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protestante contro l'in1peratore, finché, dopo la pace di Augusta (1555), i trat
tati di Westtàlia (I 648) tolsero di mezzo l'ultimo residuo di elemento reli
gioso, decretarono la reciproca tolleranza fi"a nazioni protestanti e nazioni cat
toliche e accordarono ai principi insorti una indipendenza quasi completa dal-
1' lmpero. Da tal periodo, il supre1no interesse e la ragione delle lotte non 
saranno più nemo1eoo la difesa ideale di un diritto dinastico o feudale, ma la 
se111plice disputa di brani del territorio europeo: l'Impero viene soppiantato 
decisamente dagli imperialismi, cioè dalle 1nene di Stati nazionali per affer
marsi militannente o econo1llicamente su altre nazioni - rivolgin1cnto, questo, 
che nella politica europea per prima, e in precisa funzione antimperiale, 
ebbe per esponente soprattutto la casa di Francia. 

Nell'insie1ne di tali sviluppi, a parte la crisi dell 'idea imperiale, l'idea stessa 
della sovranità in genere si secolarizza sen1pre di più: il re non è più che un 
guerriero, capo politico del suo Stato. l.ncarna ancor per un certo periodo 
una funzione virile e un principio assoluto di autorità, 111a senza che vi sia 
più riferimento ad una realtà trascendente se non nella vuota fonnula residuale 
del «diritto divillo» quale si definì - per le nazioni cattoliche - dopo il con
cilio d.i Trento, nel periodo della Controriforma. Qui la Chiesa si dichiarava 
pronta a sanzionare e consacrare l'assolutis1no di sovrani intiman1ente scon
sacrati purché essi della Chiesa stessa, che ora seguiva la via dell'azione indi
retta, si facessero il braccio secolare. 

Per questo, nel periodo succeduto al tra1nonto dell 'Europa i1nperiale nei 
singoli Stati viene meno a poco a poco la premessa, per cui il contrasto con 
la Chiesa poteva continuarsi in base ad un significato superiore: un ricono
scimento più o tneno esteriore viene tributato all'autorità di Ro1na in fatto di 
mera religione là dove in contraccambio si ottenga qualcosa di utile per la 
ragion di Stato. Oppure si hanno tentativi dichiarati di S\tbordinare senz'altro, 
direttamente, lo spirituale al temporale, come nel rivolgimento anglicano o 
gallicano e in sèguito, nel inondo protestante, con le Cbiese nazionali con
trollate dallo Stato. E col procedere nell'età 1noderna si vedranno le patrie 
costituirsi addirittura co1ne altrettanti scismi e contrapporsi le une alle altre 
non solo come unità politiche e te111porali, n1a anche come enti quasi mistici 
rifiutanti di an1mettere una qualsiasi autorità sopraordinata. 

Un punto, in ogni 1nodo, risulta ben chiaro: se l'hnpero declina, soprav
vive onnai a sé stesso, il suo antagonista, la Chiesa, avuto dunque ca1npo 
libero, non sa assu1nerne il retaggio, dà la prova decisiva della sua 
incapacità di organizzare l'Occidente secondo il proprio ideale, vale a dire 
secondo l'ideale guelfo. Ciò che succede all ' ln1pero non è la Chiesa a capo 
di una potenziata «Cristianità», ina la molteplicità, appunto, degli Stati nazio
nali, insofferenti sempre di più per 01::,'ili superiore principio di autorità. 

D'altra parte, la sconsacrazione dei prù1cipi insieme alla loro insubordi
nazione di fronte all 'llnpero, col privare gli organismi di cui sono i capi del 
e-risma dato da un più alto principio, li spinge fatalmente uell 'orbita di forze 
inferiori, .che andranno a poco a poco a prendere il sopravvento. I.n genere, è 
fatale che ogni volta una casta si rivolta contro quella superiore e si costituisce 
a sé, perda il carattere proprio che aveva nell 'iusien1e gerarchico, per ritlet-
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tere quello della casta i11unediatan1ente inferiore (4). L' assolutismo - tra
sposizione 1uaterialistica dell 'idea unitaria tradizionale - prepara le vie alla 
detnagogia e alle rivoluzioni uazionali antirnonarchiche. E là dove i re, nella 
loro lotta contro l'aristocrazia feudale e nella loro opera di centraliZ7,azionc. 
politica, furono portati a favorire le rivendjcazioni della borghesia e della stessa 
plebe - là il processo si co1npì più rapidan1ente. Giustan1ente è stata richia
n1ata l'attenzione sulla figura di F.ilippo il Bello, la quale già anticipa e riu-
11.isce i vari u1omenti del processo involutivo. Filippo il Bello è infatti coluj 
che, d'intesa col papa, nei Tetnplari ha distrutto l'espressione più caratteri
stica ili quella tendenza a ricostituire l'unità dell 'eleinento guerriero e di quello 
sacerdotale, che era l'ani1na segreta della cavalleria; è colui che ha iniziato il 
lavoro di ernancipazione laica dello Stato dalla stessa Chiesa, proseguito quasi 
ininterrottamente dai suoi successori, corne parimenti fu proseguita - soprat
tutto da Luigi XI e Luigi XJ V - la lotta contro la nobiltà feudale senza 
disdegnare l'appoggio della borghesia e senza dispiacersi - a questo scopo -
dello spirito di rivolta di strati sociali anche più bassi; è colui, che già favo
risce una cultura antitradiziooale, i «legisti» di Filippo il Bello essendo, ancor 
prima degli umanisti del Rinasci1nento, i veri precursori del laicismo rnoderno 
(5). Se non è privo di significato che un sacerdote- il cardinale di Richelieu 
- abbia sviluppato contro la nobiltà il principio della centralizzazione prepa
rando, al luogo dcli.e strutture feudali, il bi110111io Livellatore moderno: goven10 
e nazione - Luigi XIV è indubbiamente colui che col suo lavoro di fonnazione 
di poteri pubblici, di sviluppo sistematico dell'unità nazionale e col pote11-
zia1uento politico, 1nilitare e econo111ico di questa stessa unità ha, per così dire, 
preparato il corpo per l'incarnazione di un nuovo ptincipio, che è appunto il 
popolo, la nazione come 1nera collettività. Così l'opera antiaristocratica intra
presa dai re di Francia, dj cui si è già rilevata la costante opposizione contro 
il Sacro Impero, in un M.irabeau doveva logicaniente ritorcersi contro questi 
re e sbalzarli alla fine dal trono conta1ninato. Si può affennare che appunto 
per avere iniziato per prima un tale rivolgimento e aver quindi dato un carat
tere sempre più centralizzatore e nazionalistico all 'idea dei Stato, la fTancia 
vide per pri1na il crollo del regin1e 1nonarchico e l'avvento di quello repub
blicano nel senso di un deciso e dichiarato passare del potere al Terzo Stato, 
tanto da divenire, nell' insie1ne delle nazioni europee, i I principale focolare del 
fermento rivoluzionario e della mentalità laica e razionalistica, deleteria per 
ognj sopravvivente residuo ili tradizionalità (6). 

Precjso e interessante è anche un altro, complementare aspetto della Nemesi 
storica. All'ernanciparsi dall'lrnpcro degli Stati assolutizzatisi doveva seguire 
a sua volta l'emanc.iparsi dallo Stato degli individui sovrani, liberi e autonomi. 

(4) R. Guénon, Autorité spirituelle, cit., p. 111. 
(5) R. Guénon, Autorité spìrituelle, cii., pp. 112 sgg. 
(6) Cfr. R. Guénon, Autorité spiri tue/le, cit Per contro, al fatto che. i popoli gcnnanici. 

malgrado la Rifonna, conservarono, più di tutti gli altri, strutture fendali, si deve che fi1rono 
essi gli ultimi ad incarnare - tino alla guerra 1914- 1918 - una superiore idea opposta a 
quella dei uazionalis1ui e delle de1nocrazie n1011diali. 
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L'una usurpazione richia1nò e preludiò l'altra, fino a che negli Stati atomiz
zatisi e resisi anarchici come Stati sovrani nazionali l'usurpata sovranità dello 
Stato doveva cedere alla sovranità popolare, nel quadro della qua.le ogni auto
rità ed ogni legge non sono legittin1e che quali espressioni della volontà dei 
cittadini con1e individui singoli essi soli sovrani - è lo Stato de1nocraticizzato 
e «liberale», in attesa dell 'ulti1na fase, di quella puratnente collettivistica. 

Peraltro, a lato delle cause dall'alto della caduta della civiltà medievale 
non va1mo trascurate quelJe dal basso, distinte, per quanto solidali con I.e prime. 
Ogni organizzazione tradizionale è una formazione dinamica, presuppone 
forze di caos, i in pulsi e interessi inferiori, strati socia! i e en1ici più bassi che 
un principjo di «forma» do1nina e frena: comprende il dina1nismo di due 
poli antagonistici, di cui quello superiore, legato all'ele1nento supemalurali
stìco degli strati superiori, cerca di trasportare in alto l'altro, e l'altro -
quello inferiore legato alta massa, il de1nos - cerca di trascinare in basso il 
primo. Così ad ogni indebolitneilto dèi rappresentanti del principio superiore, 
ad ogni deviazione o degenerescenza del vertice, corrispondono contrap
puntisticamente una emergenza e una liberazione in senso di rivolta degli strati 
più bassi. Ora, per via dei processi già indicati doveva decadere se1npre più 
il diritto ili chiedere ai soggetti la jìdes nel doppio senso, spirituale e feudale, 
del tennine e fu aperta virtualtnente la via ad una niaterializzazione di essa 
in senso politico, poi, a detta rivolta. Infatti, tnentre la fedeltà fondata spiri
tualmente è incondizionata, quella che si 1.ega al piano temporale è condizio
nata e contingente, soggetta a revoca a seconda della convenienza empirica 
- e il dualismo, la persìstente opposizione della Chiesa all'ltnpero, doveva 
contribuire anch'esso a portare ogni jìdes su questo Li vello inferiore e precario. 

Del resto, già in pieno Medioevo fu proprio la Chiesa a «benedire» l' in
frazione della/ìdes schierandosi dalla parte dei Comuni italiani, sostenendone 
1noral.mente e 1naterialn1entc la rivolta che, di là dal suo lato esteriore, espri
tneva semplicen1ente l'insurrezione del particolare contro l'universale, in rela
zione con un tipo di organizzazione sociale rifacentesi non più nemmeno 
alla casta guerriera, ma addirittura alla terza casta, al borghese e al mercante 
che usurpano la dignità del reggi.mento politico e del djritto alle am1i, tòrtifi
cano le loro città, innalzano i loro vessilli, organizzano i loro eserciti contro 
le coorti irnperiali e l'alleanza difensiva della nobiltà feudale. Qui si inizia il 
movin1ento dal basso, il sollevarsi della tnarea delle forze inferiori. 

E rnentre con i Co111u11i viene anticipato l'ideale affatto profano e antitra
dizionale di una organizzazione fondata sul tàttore economico e 1nercantile 
e sul traffico giudaico con l'oro - il loro insorgere di111ostra soprattutto come 
in alcune aree la sens.ibilità pel significato spirituale e etico del leaJisn10 e della 
gerarchia fosse già a quel tempo sul punto di spegnersj. Nell'imperatore non 
si riconosce più che un capo politico alle cui pretese politiche si può resistere. 
Si afferma quella mala libertà, che distruggerà e disconoscerà ogni principio 
di vera autorità, sì da lasciare le forze inferiori a sé stesse, e da portare sul 
piano soltanto umano, economico-sociale ogni forma politica, sboccando nel
!' onnipotenza dei <unercanti» e, poi, dei «lavoratori» organizzati. E non è privo 
di significato il fatto, che il focolare principale di questo cancro sia stato il 
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suolo italiano, già culla della ro1nanità. Qui, ancora una volta, nella lotta dei 
Con1uni appoggiati dalla Chiesa contro gli eserciti imperiali e il corpus saecu
larirun principu1n si banno gli ultimi echi della lotta fra Nord e Sud, fra tra
dizione e antitradizione. Federico I - figura, che la falsificazione plebea della 
storia «patriottica» italiana si è sforzata di discreditare - in realtà co1nbatté 
in nome di un superiore principio e per un dovere che la sua stessa funzione 
gli i1nponeva contro un'usurpazione laica e particolaristica basata, fra l'al
tro, su infrazioni non provocate di patti e di giuramenti. Dante vedrà in lui il 
«buon Barbarossa», legittimo rappresentante dell ' lmpero, che è fonte di 
ogn.i autorità vera; considererà la rivolta delle città lombarde come illegale e 
faziosa, non senza relazione al suo nobile disprezzo per la «gente nova e i 
sùbiti guadagni (7), elementi della nuova e i111pura potenza comunale, così co
rne egli nel «libero reggimento dei singoli popoli», nella nuova idea nazio
nalistica aveva riconosciuto una eresia sovvertitrice (8). In realtà, non fu tanto 
per Ì'lnporre uo riconosci1nento materiale e per an1bizioni territoriali, quanto 
per una rivendicazione ideale e per la difesa di un diritto superpolitico - che 
prin1a gli Ottoni e poi gli Svevi lottarono; nou come prù1cipi teutonici, tua 
come Imperatori «romani» - ro1nanorun1 reges - epperò supemazionali essi 
esigevano l'obbedienza, e per l'onore e per lo spi.rito essi lottarono contro la 
razza dei 'n1ercanti e dci borghesi in anni (9). Questi furono perciò conside
rati come ribelli non tanto contro l'imperatore quanto contro Dio - obviare 
Deo. Per ordine divino - jubente Deo - il principe scende in ca1npo contro 
di essi quale rappresentante di Carlo Magno, con «Spada vendicatrice», per 
restaurare l'ordine antico: redditur res publìca statuì vetuta (10). 

lnfìne, ancora con riferimento soprattutto all'Italia, nelle cosidette Signo
rie, controparte o successione dei Comuni, è da vedersi un altro aspetto del 
uuovo cli1na, pel quale Il Principe di fv1achiavelli è un chiaro indice baro1ne
trico. Co1ne capo non· viene più concepito che l'individuo potente il quale non 
domina in base ad una consacrazione, alla sua nobilitas, al suo rappresentare 
un superiore principio e una tradizione, 1na in no1ne proprio, usando l' a
stuzia e la violenza, coi mezzi della «politica» intesa on11ai con1e un \ <arte», 
come una tecnica priva di scrupoli, onore e verità non significandogli nulla, 
della stessa religione servendosi eventuahnente solo come uno strun1ento fra 
i tanti. Giusta111ente Dante aveva detto: ltaloru111 princi11u111 ... qui non heroico 
1nore sed plebeio, secuntur superbiani [«Prìncipi italiani ... che seguono la 

(7) lnfer110, XVI, 73. 
(8) Cfr. E. Fiori . D ell 'idea i111perit1/e di Da111e, Bolqgna, s.d. , pp. 38, 86-87. 

(9) Dante non esitò ad accusare la nascente aberrazione nazionalistica, a vversando 
partic-0lannente la casa di Fraucia e $Ostene11do il diritto dcll ' in1pcratore, Nel .riferimento 
ad Enrico VII , egli c.0111prese che per eseu1pio l' Italia, per irradiare la sua civiltà nel niondo. 
doveva sparire 11ell'lrnpero, poìché solo l ' Impero è universalità cd ogni forza ribell.e, 
secondo il nuovo principio delle «citlà» e delle pa.trie non poteva rappresentare che un 
ostacolo al «regno della giusti.zito>. Cfr. E. Fiori, De/I 'idea i111periafe, cit., pp. I O l , 71. 

(I O) Sono espressioni dcli' Arcbipoeta. È anche interessante che a Barbarossa nella 
sua lotta contro i Comuni fu connesso il si111bolis1no di Eracle, dell 'eroe alleato alle potenze 
olin1pichc in lot1a contro quelle del caos, 
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superbia vivendo non in maniera eroica, 1na plebea»] ( 11 ). Sostanza non 
<(eroica>>, dunque, 1na plebea di tale governo; la virtus antica scende a questo 
livello, e cosi pure la superiorità al bene e al n1ale di chi già dominava in 
base ad una legge non-umana. Per un lato, riappare il tipo ·di alcune tirannidi 
dell'antichità, dall'altro si ha. l'espressione di quell ' individualisrno scate
nato che, come diremo, can1tterizza questa svolta dei tempi, in fom1e 1uolte
plici. Infine qui è anticipato, in modo drastico, il tipo della «politica assoluta» 
e della volontà di potenza che su scala ben più vasta si riaffermerà nei tempi 
ultimi. 

Con questi processi si chiude dunque il ciclo della restaurazione medie
vale. In un certo 1nodo, si rialfenna l'idea ginecocr.ttico-meridionale, nei quadri 
della quale il principio virile, a parte le fonne estreme ora indicate, anche 
quando incarnato nella figura del 1nonarca, non ha che un significato 1nate
riale (politico, te1nporale), 1nentre la Chiesa resta la depositaria della spiri
tualità nella forma «lunare» di religione devozionale e, al massimo, negli 
Ordini 1nonastici. di contemplazione. Confennatasi questa scissione, il diritto 
del Sangue e della terra o le estrinsecazioni di una nlera volontà di potenza 
assumono decisamente il primato. Una conseguenza inevitabile di ciò è il par
ticolarisn10 delle città, delle patrie e dci nazionalisnli. Più oltre, la rivolta inci
piente del den1os, dell'elemento collettivo, sottosuolo dell 'edificio tradizio
nale, che volgerà ad impadronirsi delle strutture livellate e dei poteri pub
blici unificati creati nella fase precedente, antifeudale. 

La lotta che più aveva caratterizzato il Medioevo, quella del principio 
«eroico>)-virile contro la Chiesa, abortisce. L' uo1110 occidentale ora non tende 
all ' autonon1ia e all'einancipazione dal vincolo religioso che nelle fom1e di 
una deviazione, fino a ciò che si potrebbe chian1are un capovolgimento de1no
nico del ghibellinismo, preannunciautesi, del resto, con l'utilizzazione che i 
principi gennanici fecero delle idee del luteranesimo. Jn genere, corne civiltà, 
dopo il Medioevo l'Occidente non si ernancipa dalla Chiesa e dalla visione 
cattolica del mondo che laicizzandosi nel segno del naturalismo e del razio
nalism.o, esaltando come conquista La depauperazione propria ad un puuto di 
vista e ad una volontà, che nulla più riconoscono oltre l'uo1no e oltre ciò che 
dall'umano riceve ogni condizione. · 

È una parola d'ordine convenuta nella storiografia moderna l'esaltazione 
polemica della civiltà della Rinascenza contro quella medievale. Qualora io 
ciò non si avesse che l'effetto di una delle tante suggestioni diffuse a ragion 
veduta nella cultura moderna dai dirigenti della sovversione mondiale, vi si 
dovrebbe vedere l'espressione di una tipica incomprensione. Se, dopo la 
fine del mondo antico, vi è una ci vi 1 tà che 111 eri ta il nome di Rina
sc enza, questa fu proprio il Medioevo. Nella sua oggettività, nel 
suo virilismo, nella sua struttura gerarchica, nella sua superba antiumani-

( 11) De vulgari e/oquentia, I, 12. Giustan1ente f. Scbuon nei riguardi della Rinascenza 
ha parlato di 11n «ccsaris1no del borghese e dei banchicrh> (Perspecrives spirituefles e1fai1.v 
h11111ai11s, Paris, 1953, p. 48), al che debbonsi aggiungere i tipi osc.uri dei «Condottieri», 
di capi di mercenari che si fanno sovrani . 
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stica elen1entarità, così spesso co1npenetra1a dal sacrale, il Medioevo fu come 
un ritorno alle origini. Con tratti classici, per nulla rotnantici, appare a noi il 
vero Medioevo. In tutt 'altro senso deve essere inteso il carattere della suc
cessiva civiltà. La tensione che duran1e il Medioevo aveva avuto un orienta-
1neuto essenziallnente 1netafisico si degrada e n1uta di polarità. Jl potenziale 
raccoltosi in precedenza sulla direzione verticale - verso l'alto, come nel sin1-
bolo dei duomi gotici - si scarica ora sulla direzione orizzontale, verso l'e
sterno, producendo, per super-saturazione di domini subordinati, fenon1eni 
atti a far colpo suU 'osservatore superficiale: nella culnrra il prorompere turnul
tuoso di fonne molteplici di una creatività quasi del tutto priva di ogni ele-
1nento tradizionale o co1nunque si1nbolico, quindi profana e sconsacrata; sul 
piano esterno, l'espandersi quasi esplosivo delle genti europee in tutto il inondo 
nel periodo delle scoperte, delle esplorazioni e delle conquiste coloniali, che 
è appunto, più o 1neno, quello stesso della Rinascenza e deU'Un1ane.simo. Sono 
gli effetti di una Liberazione di forze come quella che segue al disfarsi di l1l1 . organismo. 

Si vuole che la Rinascenza, in molti aspetti, sia stata una ripresa della civiltà 
àntica, scoperta di nuovo e riaffennata contro il tetro n1ondo del cristianesi1no 
n1edievale. Questo è un grave equivoco. La Rinascenza dal inondo antico non 
riprese che foro1e decadenti: non quelle delle origini, che erano compene
trate da ele111enti sacrali e superpersonali, oppure trascurando del tutto tali ele
menti e facendo agire il retaggio antico in una direzione affatto diversa. 
Nella Rinascenza la «paganità», in realtà, valse essenzialn1ente a sviluppare 
la se111plice affermazione dell 'Uo1no, a fon1entare una esaltazione dell 'indi
viduo, il quale passa ad inebriarsi delle produzioni di un'arte, di una erudi
zione e di una speculazione prive di ogni elemento trascendente e metafi
sico. 

Lo relazione a ciò va n1esso in rilievo, in simili rivolgimenti, il feno1neno 
della neutralizzazione (12). La civiltà, anche co1ne ideale, cessa di 
avere un'asse wJ.itaria. li centro non comanda più le singole parti non solo io 
sede politica, n1a anche in sede cultw·a!e. Non esiste più una forza unica orga
nizzatrice della cultura. Nello spazio spirituale che l'Impero pri1na abbraccia
va unitariatnente nel simbolo ecumenico nascono, per dissociazione, zone 
morte, «ne'J.1tre», le quali apptrnto corrispondono ai vari ran1i della nuova 
cultura. Arte, filosofia, scienza, diritto si sviluppano ora ognuna entro un pro
prio recinto, in sistematica ed ostentata inditferenza per tutto ciò che potrebbe 
sovrastarle, liberarle dal loro isolan1ento, dare ad esse dei veri principi: tale la 
«libertà» della nuova cultura. li Settecent.o, in corrispondenza alla fine della 
guerra dei trent'anni e alla fondamentale desautorazione dell'Impero, è l'e
poca di cui questo rivolgimento assu1ne già una forma decisa anticipando 
quanto è proprio a tutta l'età moderna. 

Termina dunque l'itnpulso medievale di riprendere quella fiaccola, che 
Roma aveva ricevuto dalJ'Ellade eroico-olimpica. La tradizione della regalità 

( 12) Su ciò, cfr. C. Steding, Das Reich 11nd die Krankheit der europiiischen K11!1ur, 
Ha1nburg', 1938. 
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iniziatica cessa, a tal punto, di avere contatti con la realtà storica, coi rappre
sentanti di un qualunque potere temporale europeo. Essa si conserva solo sot
terranean1ente, in correnti segrete come quelle degli Ennetisti e dei Rosacroce, 
le quali esse stesse si ritirarono se1npre più nel profondo, via via che il inondo 
moderno prese fom1a - quando le organizzazioni che esse già anin1arono 
non soggiacquero esse stesse ad un processo di involuzione e d'inversione 
( 13). Come mito, Ja civiltà 1nedievale lascia il suo testatnento in due leggende. 
La prin1a è quella, secondo la quale nella notte dell ' anniversario della sop
pressione dell'Ordine dei Templari, tutti gli annj, un'ombra annata con la eroce 
rossa sul bianc.o mantello apparirebbe nella cripta dei Te1nplari a domandare 
chi voglia liberare il Santo Sepolcro. «Nessuno, nessuno», è la risposta, «per
ché il Tempio è distrutto». L'altra è quella di Federico 1 che sulle altezze del 
Kifhiiuser, all'interno del sùnbolico monte, continuerebbe a vivere coi sui 
cavalieri, in un magico sonno. E aspetta: aspetta che il tempo segnato sia giunto 
per discendere in valle coi suoi fedeli per combattere l'ultima battaglia dal-
1' esito positivo della quale dipenderà il rifiorire dell'Albero Secco e il sorgere 
di una nuova età ( l 4). 
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13. L' irrealis1no e I' individualis1no 

Per seguire le fasi ulteriori della caduta dell'Occidente bisogna rifarsi a 
quel che dicemmo a proposito delle prime crisi delle civiltà tradizionali, pren
dendo con1e punto di riferimento la verità fonda1nentale del mondo della Tra
dizione: quella, circa le due «regioni», circa la dualità fra mondo e sovra-
1nondo. Per l'uomo tradizionale queste due regioni, erano una realtà; lo sta
bilirsi di un contatto oggettivo e efficace fra l'una e l'altra era il presupposto 
di ogni forma r,·uperiore di civiltà e di vita. 

L'interruzie>ne di tale contatto; l'incentrarsi di ogni possibilità in uno solo 
de:i due inondi, in quello umano e temporale; la sostituzione dell 'esperienza 
del sovran1ondo con fantasmi effimeri fatturati con torbide esalazioni della 
natura 1nortale - tale è il senso di ciò che, in generale, è cìvil.tà «moden1a» e 
che ora raggiunge la fase in cui I.e varie forze di decadenza, palesatesi in tempi 
anteriori, ma che allora erano state frenate da reazioni e dal potere di opposti 
principi, giungono a una piena, temibile efficienza. 

Nel suo senso più generale, l'u 1na n i s 1n o può dirsi lo stign1a e la parola 
d'ordine di tutta la nuova civiltà liberatasi dalle «tenebre de] Medioevo». 
Questa civiltà, in effetti, non saprà più che dell'uon10: nell'uon10 con1incerà 
e finirà ogni cosa, poggeranno i soli cieli e i soli inferni, le sole glorificazio
ni e le sole 1naledizioni che onnai saranno conosciute. Questo mondo - l'al
tro dal vero n1ondo - con le sue creature di febbre e cli sete, con le sue 
vanìtà artistiche e i suoi «geni», con la selva delle sue macchine e delle sue 
fabbriche, infine, coi suoi capipopolo, diverrà il lìn1ite. 

· La prima forma di apparire dell'un1anismo è l'individua I i smo. Indi
vidualismo, come costituzione di un centro illusorio fuori dal centro, come 
pretesa prevaricatrice di un <<lo» che è semplicen1ente quello mortale del corpo 
- e come costruzione ad operd di facoltà pura1nente natural.i, che ora creano 
e sostengono, con le arti e le scienze profane, parvenze varie le quali fuor da 
quel centro falso e vano non banno alcuna consistenza ; verità e leggi, 
segnate dalla contingenza e dalla caducità proprie a tutto ciò che appartiene 
al mondo del divenire, 

Da qui, un radicale irrealis1no, una radicale inorganicità in tutto ciò che 
è 1noderno. All'interno come all'esterno, nulla più sarà vita, tutto sarà costru
z ione: all'es s ere estinto, il «volere.» e l'«lo» si sostituiscono in ogni 
dotnìnio, in sinistro puntellamento razionalistico e n1eccanicistico di un corpo 
1norto. Come nel pullulìo vermicolare delle putrefazioni, si dispiegano 

355 



allora le 111ille conquiste, i rwUe superan1enti e le n1ille creazioni dell 'uon10 
nuovo. Si apre la via a tutti i parossismi, a tutte le ma11ie irmovalrici e iconocla
ste, all'intero mondo di una retorica fondamentale ove, sostituita allo spi
rito l'ima gin e dello spirito, le fon1icazioni incestuose dell'uon10 sotto specie 
di religione, filosofia,. arte, scienza e politica non conosceranno più limiti. 

Sul piano religioso l'irrealismo ba una relai ione essenziale con la perdita 
della tradizione iniziatica. Si è già detto a suo luogo che nei ten1pi più 
recenti solo l'iniziazione assicurava la partecipazione oggettiva de li 'uomo 
al sovramondo. Ma dopo la fine del n1ondo antico e con l'avvento del cri
stianesimo non furono più presenti le condizioni necessarica che la realtà ini
ziatica potesse costituire il punto supren10 di riferimento di una civiltà tradi
zionale. In uu certo 1nodo, proprio lo «Spiritualis1110» fu tra i fattori che, a tal 
riguardo, agirono nel modo più negativo: il subentrare e il diffondersi della 
strana idea dell' «inllllortalità dell'anima» concepita come naturale per ognuno, 
doveva rendere incomprensibile il significato e la necessità dell 'iniziazione 
quale operazione reale decondizionalizzante, distruttrice della natura mortale. 
Per surrogato, si ebbe il mjstero eristico e l'idea della redenzione in Cristo; 
qui uno schema, che in parte derivava dalla dottrina dei Misteri (morte e resur
rezione), perdette ogni carattere iniziatico e, degradandosi, si applicò al piano 
secnplicemeote religioso della fede. Più in generale, si trattò di una «n1orale», 
di coudurre una vita in vista delle sanzioni che, secondo la nuova credenza, 
potevano colpire I' «ruù1na immortale» nelraldilà. Se, con1e si è visto, l'idea 
imperiale medievale nou di rado fu adornbrata dall'elemento iniziatico, quanto 
alla rappresentante della religione don1inante, la Chiesa, essa creò sì una 
dottrina di sacramenti, riprese il sitnbolo «pontificale», parlò di una rigene
razione, ma l'idea dell'iniziazione vera e propria, contrastante col suo spirito, 
le restò estranea: col che andò a costituire una anomalia e qualcosa di tronco 
rispetto ad ogni fonna tradizionale cotnpleta, non escluso lo stesso Islam. li 
dualismo cristiano nel suo carattere specifico fu, in relazione a ciò, un pos
sente incentivo al soggettivismo e quindi ali' irrealismo, in ordine al problema 
del sacro. Questo, da problema di realtà, di esperienza trascendente, divenne 
dunque proble1na di tede, fatto di sentimento, oppure oggetto di speculazione 
teologica. Le poche cuhninazioni di una mistica cristiana purificata non impe
dirono che Dio e dèi, angeli e dètnoni, essenze i.ntelligibili e cieli prendes
sero fonna di mito: di essi quali simboli di esperienze superrazionali possi
bili, dj condizioni superindividuali di esistenza, di dirnensioni profonde del-
1 'essere integrale dell ' uo1no, l'Occidente cristianizzato cessò.di avere una 
conoscenza. Già il n1ondo antico aveva assistito al decadere del simbolis1no 
iii nùtologia, in una mitologia che divenne semp.re più opaca e muta e sulla 
quale prese la mano l' arbitro della fantasia artistica. Quando poi l'espe
rienza del sacro si ridusse a fede, senti111ento e moralisn10, e l'intuitio intel
lectualis ad un se1nplice concetto della filosofia scolastica, l'irrealisml) dello 
spirito doveva riprendere quasi senza residuo il dominio del sovrannaturale. 

Questa dire-.lione ebbe un ulteriore sviluppo col protesta11tesin10, la cui con
temporaneità rispetto all'Un1anesitno e alla Rinascenza è significativa. 
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Prescindendo .dal significato ultin10 di essa nella storia delle civiltà, dalla 
sua già accennata funzione antagonistica nel Medioevo e nella inesistenza, 
or ora rilevata, in essa, di w1a di1nensione iniziatica ed esoterica, devesi ri
conoscere alla Chiesa cattolica un certo carattere tradi'zionale, che la innalzò 
di tfonte a ciò che era stato se1nplice cristianesimo, per il suo aver organiz
zato un sistema di dogmi, dj sio1boli, di miti, di riti e di istituzioni sacre nel 
quale, sia pure per riflesso, talvolta si conservavano elementi di un sapere 
superiore. Affermando rigidamente il principio dell 'autorità e dcl dogma, difen
dendo il carattere di estranaturalità e di supen·azionalità della «rivelazione» 
nel campo della conoscenza, il principio della trascendenza della grazia nel 
ca1npo dell'azione, la Chiesa difese - quasi in forma disperata - il carattere 
non-umano di quel suo deposito da ogni prevaricazione individualistica. 
Questo sforzo estremo del cattolicesi1no (che, fra l'altro, spiega molto di 
quel che di crudo e di violento ebbe la sua storia) doveva però incontrare un 
li1nite. La diga nou poteva reggere; a certe fonne, giustificantisi in sede 
se1nplicemente religiosa, non potevano essere conservati i caratteri di asso
lutezz.a propri al non-un1ano, là dove non solo mancava la conoscenza supe
riore, ma si rendevano se1npre più visibili il secolarizzarsi della Chiesa, la cor
ruzione e l'indegnità di gran parte dei suoi rappresentanti, l' itnportanza che 
in essa via via guadagnavano interessi politici e contingenti. Cosi il clin1a si 
fece sempre più propizio per una reazione, che doveva dare un grave colpo 
all'elen1ento tradizionale aggiuntosi al cristianesimo, esasperare il soggetti
vismo derealizzante ed affennare lo stesso individualisn10 in sede religiosa. 
Tale fu appunto. l'opera della Rifom1a. 

Non è un caso che le parole di Lutero contro il «papato istituito dal dia
volo a RoLna», contro Ro1na quale <lregnuni Babylonis», co1ne realtà ostina
tatnente pagana e nemica dello spirito cristiano sono assai simili a quelle usate 
dai prin1i cristiani e dalle Apocalissi ebraiche contro la città i111periale del-
1' Aquila e del!' Ascia. Nel rigettare tutto ciò che nel cattolicesimo, di contro 
ai semplici Vangeli, è tradizione, Lutero dimostra una fondamentale i11com
prensioue appunto nei riguardi di quel contenuto superiore, in più di un aspetto 
non riducibile né al substrato ebraico-ineridionale, né al inondo della 1nera 
devozione, che nella Chiesa prese fonna via via per opera di influenze segrete 
dall 'alto (l). Gli Imperatori ghibellini erano insorti contro la Rotna papale in 
no1ne di Ron1a, riaffermando cioè la superiore idea del Sacrun1 /11ìperiu1n 
contro la spiritualità sen1plicen1ente religiosa della Chiesa e le sue pretese ege
moniche. Invece, Lutero non insorge contro Roma papale che per l'insoffe
renza appwlto verso l' altro aspetto, positivo, di Ron1a, verso la con1pone11te 
tradizionale e gerarchico-rituale sussistente, coi.ne si è detto, nel compromesso 
cattolico. 

Ed anche politicamente Lutero propiziò sotto vari riguardi una eu1anci
paziooe 1nutilatrice. I prìncipi gennanici, invece di riprendere l'eredità di un 

(I) Naturahnenie, questa inco111prensione non era minore fra gli stessi rappresentanti 
dèl cattolicesimo, per cui Paracelso aveva del tutto ragione nel dire: «Che cosa è tutto 
questo run1ore che si fa sugli scritti di Lutero e di Zuinglìo, come in un vano baccanale. 
Se dovessi corninciare a scrivere, n1anderei a scuola ed ess i, ed il Papa». 
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Federico II, nel sostenere la Riforma passarono al fronte antitnperiale. Nel
( 'autore della Warnung an sein.e lieben Deutschen, che si presentava quale 
((profeta del popolo tedesco», essi trovarono appunto colui che, con le sue dot
trine, legittin1ava la rivolta contro il principio itnperiale d'autorità e dava 1nodo 
a questi prìncipi di rivestire della fo1n1a di una crociata antiro1nana in nome 
del Vangelo la loro insubordinazione e quella rinuncia, per cui essi non do
vevano a111bire ad altro, che ad essere liberi co1ne sovrani tedeschi, emancipa
ti da ogni vincolo gerarcnico supernazionale. Ma anche sotto altro riguardo 
Lutero favorì un processo involutivo. La sua dottrina andò a subordinare al
lo Stato la religione in tutte le sue manifestazioni concrete. l\1a, poiché ora 
erano solo dei principi secolari a reggere gli Stati e poiché in Lutero si 
preannunciava anche un motivo democratico, divenuto poi preciso in Calvino 
(i sovrani non governano in quanto tali, ma con1e rappresentanti della co1nuni
tà); poiché, d 'altra parte, alla Riforma è propria la più dt.-cisa 11egazi9ne del
l'ideale «olimpico» o «eroico», di ogni possibilità dell ' uomo di andar·di là da 
sé stesso - per ascesi o per consacrazione - tanto da esser qualificato per eserci
tare anche il diritto dall 'alto dei veri Capi, appunto per ciò le vedute di Lute
ro circa I' «autorità secolare» - die iveltliche Obrigkeit- rappresentarono prati
camente l'inversione della dottrina tradizionale circa iJ prirnato regale e lascia
rono spazio all ' usurpazione dell'autorità spirit11ale da parte del potere te1npo
rale. Nel tracciare lo schema del Leviathan, deHo «Stato assoluto», un Hobbes 
proclamerà, in un non diverso senso: civitate1n et ecclesiarn eade111 re1n esse. 

Dal punto di vista della metafisica della storia il contenuto positivo e ogget
tivo del protestantesimo consiste nell'aver dato rilievo al fatto, chenell'uo1no 
dei ternpi ultirni un principio venunente spirituale non era più direttamente 
presente per cui egli doveva rappresentarsi questo principio come qualcosa 
di trascendente. Su tale base lo stesso cattolicesin10 aveva già assunto il 
mito del peccato originale. Il protestantesimo esaspera questo n1ito, soste
nendo la fonda1nentale i111potenza dell ' uomo a giungere da sé ad una salva
zione; generalizzando, esso considera l' intera un1anità co1ne una 1nassa male
detta, condannata a compiere automatica1nente il male; e alla verità oscura
mente adombrata da quel mito, esso aggiunge tinte di un autentico n1asochisn10 
siriaco esprimentesi in imagini abbastanza ripugnanti. In effetti, di contro 
all'antico ideale della virilità spirituale Lutero non esita a chiamare <<nozze 
regali» quelle, ìn cui l'anima, concepita come «prostituta» e co1ne <da più 
iniserabile e peccaminosa creatura», fa la parte della donna (in .De libertate 
christiana) e a paragonare l'uo1110 ad una misera bestia da so1na, su cui cavalca, 
a piacere, Dio o il diavolo, senza che lui nul.la possa (in De servo arbitrio). 

l'vta laddove, dal riconoscimento della situazione esistenziale dianzi accen
nata avrebbe dovuto seguire l'affermazione della necessità del sostegno, 
proprio ad un siste1na rituale e gerarchico o della più severa ascesi realizza
trice, Lutero nega l'una e l'altra cosa. In effetti tutto il sisten1a di Lutero è con
dizionato visibilmente dalla equazione personale e dalla tetra interiorità del 
suo fondatore, di un 1nonaco fallito, di un uomo incapace di vincere la sua 
natura determinata dalla passionalità, dalla sensualità, dall'ira. È questa equa
zione personale che si riflette già nella singolare dottrina, secondo la quale i 
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dieci comandamenti non sarebbero stati dati ali 'uomo dalla divinità per essere 
realizzati nella vita, ma perché egli, riconoscendo la sua i1npotenza a seguirli, 
la sua nullità, l'invincibilità della.concupiscenza e della tendeD7..a al peccato, 
si ri1netta al dio concepito come una persona, sperando soltanto disperata-
1ne·nte nella sua gratuita grazia. Questa «giustificazione per mezzo della 
pura fede», questa condanna delle «opere», porta Lutero a scagliarsi perfino 
contro il monacato e la vita ascetica, che egli chiama «vita vana e perduta)>, 
distogliendo così l'uo1no occidentale da quelle residue possibilità di reinte
grazione offerte dalla pura vita contèmplativa, che il cattolicesimo aveva con
servato e che potettero culn1inare in figure, come quelle di un San Bernardo 
di Chiaravalle, un Ruysbroeck, e un San Bonaventura e un Meister Eckbart 
(2). In secondo luogo la Riforn1a va a negare il principio dell'autorità e della. 
gerarchia sul piano del sacro. L'idea che un essere, quale pontife..~, possa essere 
infallibile in tenia di dottrina sacra epperò rivendicare legittimamente il diritto 
ad una autorità non aminettente discussioni, viene considerata aberrante ed 
assurda: Cristo non avrebbe dato a nessuna Chiesa, neonneno a quella prote
stante, il privilegio della infaUìbilità (3); così a chiunque viene lasciato di giu
dicare, con un libero esame individuale, ia materia di dottrina e di interpre
tazione dei libri sacri, fuor da qualsiasi controllo e da qualsiasi tradizione. Non 
solo nel ca1npo della conoscenza la distinzione fra laico e sacerdote viene fon
damentalmente abolita: viene anche negata la dignità sacerdotale intesa non 
come un vuoto attributo 1na con riferimento a chi, a differenza degli altri 
uomini, è 1nunito di un cris1na sovrannaturale, reca i1npresso w1 character 
indelebilis, che gli permette di attivare i riti (sono tracce dell'idea antica del 
«signore dei riti») (4). Così il significato oggenivo e non-umano che poteva 

(2) Questa è la differenza fondamentale fra buddhismo e protestantesilno, conferente 
al prin10 un carattere positivo e al secondo, invece, un carattere negativo. Entnunbe le cor
renti partono da premesse pcssi1nistiche - la concupiscìe111ia invincibilis di Lutero corri
sponde in un certo modo alla «sete di vita» del buddhismo - ed entr.imbe insorgono contro 
l'autorità di una casta sacerdotale decaduta. Ma il buddbis1no indicò una via in quanto 
creò un ferreo siste1na di ascesi e di superan1ento di sé, mentre il protestantesimo negò 
perfino le forme ridotte di ascesi proprie alla tradizione cattolica. 

(3) Ude Maistre(Du Pope, Lyon, 1819, conci., V (tr. it. : Il Papa, BUR,Milano, 1995)) 
rileva giusta1nente a tale riguardo, che nello stesso punto di affennare un dogma, si dichiara 
di non aver nessun diritto ad aflènnarlo: perché appunto con1e un dogma travestito il pro
testai1tesimo aflèrma l'idea che Dio non avrebbe concesso né all'umuo né ad una Chiesa l'in
fallibilità. Nell'Islam l'infallibilhà - 'ismah - vienc considerata co1nc naturale non di un solo 
uomo n1a di tutti gli interpreti legittimi del ta \vii, cioè deJI 'insegnan1ento esoterico. 

(4) D'altronde, va notato che nel quadro dcl cattolicesi1110, per una confusione fra 
c iò che è proprio all'ascesi e ciò che è proprio al sacerdozio, il clero non ha n1ai costi
tuito una vera casta. Stabilitosi il principio del celibato, con ciò stesso restò esclusa la pos
sibilità dì legare alle forze profonde di un sangue preservato da ogni mescolanza il depo
sito di detenninate influenze spirituali. fl clero, di fronte alla casta nobiliare, risentì dunque 
sen1pre della pro1niscuità prin1itiva, fu una classe reclutante da tutti gli strati sociali i 
suoi me111bri, e cosi priva di una base «organica», cioè biologica ereditaria, per quelle 
influenze. 
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avere non solo il dogma e il sitnbolo, ma anche il siste1na dei riti e dei sacra-
1nenti, viene negato e disconosciuto. 

Si può obiettare, che tutto ciò non esisteva più nel cattolicesimo, o che in 
esso non era ma.i esistito, fuor che nella fonna o, come noi stessi dicem1no, 
che io un riflesso. Ma in tal caso la via per una vera rifonna sarebbe stata 
una sola: far e su I seri o e ai rappresentanti indegni di un principio e di 
una tradizione sostituirne di degni. Invece il protestantesin10 portò ad una 
distruzione e uua negazione, non con1pensate da alcun vero principio 
costruttivo, ma solo da una illusione, la pttra fede. Salvezza non vi è che 
nella mera convinzione soggettiva di essere della schiera di coloro che la fede 
in Cristo ha salvati e che per grazia sono stati «eletti». Jn tal guisa si andò 
ancor più oltre sulla via dell' irrealis1no spirituale. Ma il natura.le contraccolpo 
1naterialistico non doveva mancare. 

Negato il concetto oggettivo della spiritualità come una realtà di vita 
sovraordinata all'esistenza profana, la dottrina protestante permise all'uomo 
di sentirsi, in tutte le forme dell'esistenza, coine un essere ad un tempo spiri
tuale e terrestre, giustificato e peccatore. E ciò, alla fine, doveva condurre ad 
una piena secolarizzazione di o@i superiore vocazione, non alla sacralizza-

• zione ma al m.oralisn10 e al puritanisn10. Appunto nello sviluppo storico del 
protestantesimo, soprattutto con1e calvinismo e puritanisrno anglosassone, 
l ' idea religiosa si scioglie se1npre più da ogni interesse trascendente, s i 
rende suscettibile a santificare ogni realizzazione temporale fmo a dar luogo 
ad una specie di 1nistica del servizio sociale, del lavoro, del <<progresso» e per
fino del guadagno. Queste fonne di protestantesimo anglosassone - si può 
accennarlo fin d'ora - finiranno con la comunità dei fedeli, senza w1 capo rap
presentante di un principio trascendente di autorità, cosi l'ideale dello Stato 
viene ridotto a quello della mera «società» dei ~<l iberi» cittadini cristiani. ln 
una società del genere il segno dell'elezione divina diviene perfino il successo 
- il che, nella fase in cui il criterio prevalente sar.ì quello economico, equivale 
a dire ricchezza, prosperità. lu ciò appare ben chiaro uno degli aspetti della 
già accennata inversione degradante: questa teoria calvin.istica si tradisce, io 
fondo, come lacontratTazione materialistica e laica dell 'antica dottrina mistica 
della vittoria. Essa darà, per un certo periodo, una giustificazione etico-reli
giosa all'ascesa della casta dei mercanti, del Terzo Stato, nel suo ciclo, che è 
quello delle grandi democn17je rnodeme e del capitalisn10. 

L'individualismo insito nella teoria protestante del Libero esan1e fu, peraltro, 
non privo di relazioni con un altro aspetto dell' umanisn10 moderno, coi ra z i o -
nalismo.11 singolo che ha liquidato la tradizione dogrnatica e il principio 
dell'autorità spirituale pretendendo di avere in sé la capacità del giusto discer
ni1nento, finisce a poco a poco col passare al culto di ciò che in lui, come essere 
umano, è la base di ogni giudizio, cioè della ragione, e col far di essa la n1isura 
di ogni certezza, verità e nonna. Ed appunto ciò avvenne in Occidente dopo 
la Riforn1a. Vi fu naturaln1ente del razionalismo giiì nell 'Ellade (con la 
sostituzione socratica del concetto della realtà alla realtà) e nel Medioevo (con 
la teologia fiosoficizzata). rvta a· partire dalla Rinascell2.a il razionalisn10 si dif
ferenzia, assume, in una delle sue correnti più irnportanti, un carattere 
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nuovo, da speculativo esso si fà aggressivo fino a dar luogo all'illun1inismo, 
aU'enciclopedis1no, alla critica antireligiosa e rivoluzionaria (5). A questori
guardo vanno anche segnalati gli effetti di ulteriori processi di involuzione e 
di inversione, che presentano un carattere addirittura sinjstro, perché colpi
rono alcune sussistenti organizzazioni di tipo iniziatico: è il caso degU Illu
minati è della stessa massoneria 111oden1a. La supe1iorità al dog1na e alle forn1e 
semplice1nente religiose occidentali, che ali 'iniziato viene assicurata dal pos
sesso dell ' illuminazione spirituale, ora è rivendicata da chi difende il diritto 
sovrano della ragione, e sono appunto degli appartenenti alle anzidette orga
nizzazioni a farsi auspici di questa inversione, fino a trasfonnare i gruppi, a 
cui fanno capo, in stn1menti attivi di diffusione del pensiero antitradizionale 
e razionalistico. Coine uno degli esempi più tangibili in proposito può valere 
la parte che la tnassoneria già ebbe nelle rivoluzioni atnericane, corn.e pure 
nella preparazione ideologica sotterranea di quella francese e di gran parte 

' di quelle successive (Spagna, Italia, Turchia, ecc.). E così che, non piu sol-
tanto attraverso int1uenze generali, n1a altresl attraverso centri precisi di azione 
concertata, a quelle tàcenti da supporto, si è formato ciò che si può chiamare 
il fronte segreto della sovversione 1nondiale e della contro-tradizione. 

In un 'altra sua colonna, limitata però al campo del pensiero speculativo, 
il r.izionalistno doveva sviluppare la direzione irrealistica fino alle forme del
l'idealismo assoluto e del panlogis1no. Si celebra l' identità di spirito e pen
siero, di concetto e realtà, e ipostasi logiche, quali l'<<lo trascendentale», vanno 
a soppiantare sia l'Io reale, sia ogni presentimento del vero principio so
vrannaturale nelJ'uomo. JI cosidctto «pensiero critico pervenuto alla consa
pevolezza di sé» dichiara: «Tutto ciò che è reale è razionale e tutto ciò che è 
razionale è reale», col che si ha la forma-limite dell ' irrealismo (6). Ma, pra
ticamente, una parte di gran lunga più unportante nella costruzione del mondo 
moderno, che non come simili astrazioni filosofiche, il razionalis1no l'ha avuta 
associandosi all 'empirismo e allo speri1nentalismo nei quadri dello scientismo. 

Di nuovo, la nascita del pensiero naturalistico-scientifico moderno è quas.i 
contemporanea alla Rinasc(!nza e alla Riforma, perché u1 tutto ciò, in fondo, 
si tratta di espressioni solidali di un unico rivolgin1ento. L'individualismo porta 
necessariarnente con sé il naturalismo. 

Con la rivolta dell'individualismo, ogni coscienza del sovramondo va per
duta. Allora resta co1ne onnicomprensiva e certa la sola visione materiale 
del mondo, la natura co111e esteriorità e corne tènon1eno. Uno sguardo va a tis-

(5) Secondo G. Durand (Science de/ 'lro111111e et Traditio11, Albin Miche!, Paris, 
1979) l'aggrcssivìtà razionalista inizia già co11 l'adozio11c de.l 1nodcllo averroista, in quel 
tredicesimo secolo che 11011 a caso vedrà il genocidio. dei Oitari (N.d.C.). 

(6) L' idealis1no criiico - o, con1e anche si dice in gergo unìversìtarìo, «gnoseolo
gico» - pretese di essere la consapevolezza di ogni altro sistema filosofico; nel che, aveva . . 
effetiiva1nente ragione. E l' irrealismo della filosofia in generale che prende coscienza dì 
sé nel sistema, ove il reale diviene identico al «raziooale1l, il 1noodo·a1 «concetto1) del 
mondo, e lo stesso «lo» al «pensiero» dell ' Io. Per il «luogo» di queste forme filosofiche, 
cfr. J. Evola. Feno111enologia de/I "individuo assoluto, cit.,passim. 
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sare le cose, coi.ne mai prima le aveva contemplate. Anticipazioni cli questo 
rivolgirnento ve ne erano già state: ma, in fondo, come apparizioni sporadiche, 

' che mai si erano tradotte iu forze formatrici della civiltà (7). E ora che realtà 
diviene sinoni1110 di n1aterialità. Il nuovo ideale della scienza è quello che 
riguarda unicamente ciò che è fisico per poi esaurirsi in una costruz ione: 
non è più la sintesi di u.ua intuizione intellettuale, ma è lo sforzo di facoltà 
puramente umane di unificare dall'esterno, «induttivamente», con un toc
care qua e là invece che con un vedere, la molteplice varietà delle impressioni 
e delle apparizioni sensibili, onde giungere a relazioni maten1atiche, a leggi 
di costanza e di sequenza wtifonne, a ipotesi e ad astratti principi, il cui valore 
si misura unica1nente dalla loro capacità a far prevedere più o n1eno esatta
mente, senza che essi apportino nessuna conoscenza essenziale, senza che 
dischiudano dei significati, che apportino una liberazione e una elevazione 
interiore. E questa morta cognizione di cose morte sboccò nell'arte sinistra 
di produrre enti artificiali, auton1atici, os.curarnente dernonici. All'avvento del 
razionalismo e dello scientisn10 doveva fàtaltnente seguire l'avvento del.la tec
nica e della macchina, centro e apoteosi del nuovo mondo wnano. 

Peraltro alla scienza moderna si deve la profanazioue. sistematica dei due 
domini dell ' azione e della conternplazione, presso allo scatenamento della 

' plebe sui r.nercati d 'Europa. E essa che ha degradato e den1ocraticizzato la 
nozione stessa del sapere, stabilendo il criterìo unifonnistico del vero e del 
certo basato sul inondo disanimato de.i nu1neri e sulla superstizione del n1etodo 
«positivo», indifferente verso tutto ~iò che nei dati dell 'esperienza ha carat
tere qualitativo e valore di simbolo. E essa che ha precluso ogni co1nprensione 
per le discipline tradizionali e col miraggio di evidenze a tutti accessibili ha 
affermato la superiorità della cultura laica creando la superstizione dell 'uon10 
colto e dello scienziato. È la scienza che, fugando le tenebre della «Supersti
zione» e della «religione», insinuando l'imagine della necessità naturale, ba 
clistn.1tto progressivamente e oggettivamente ogni possibilità di rapporto sot
tile con le forze segrete delle cose - è essa che ha strappato l'uorno alla voce 
della terra, dei nlari e dei cieli ed ha creato il mito della <<nuova er.i del pro
gresso», aprendo a. tutti tutte le vie, fo1nentando infine la grande rivolta dei 

• servi. E la scie11za che oggi, fornendo gli strun1enti pel controUo e l'utilizza-
zione di ogni forza della natura.secondo gli ideali di una arimanica con
quista, ha fatto nascere la più pericolosa tentazione che forse mai si sia pre
sentata all'uorno, a che egli scambi per gloria la sua rinuncia e per potenza 
un fantasma del.la potenza. 

Questo processo d:ì distacco, di perdita del sovcan1ondo, di perdita della 
tradjzione, di prorompente laicisn10 e ~i trionfante razionalismo e naturalismo, 
è identico sul piano dei rapporti dell'uomo con la realtà e sul piano della 
società, dello Stato e del costume. Lo si è già detto, trattando del problema 
della morte delle civiltà: l' intima confonnità dell 'umile e di colui che non sa 

(7) Nel Medioevo si ebbe anzi la ripresa di alcune delle scienze tradizionali, e la stessa 
visione della natura, che La scolastica costrui soprattutto sulla base del!' aristoteljsm.o, seb· 
bene irrigidita in un 1neccanismo concettualistico, tiene tènno al punto di vista della 
qualità, delle vinutes tbnnatrici. 
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• 

ai principì e alle istituzioni tradizionali in tanto aveva una giustificazione, in 
quanto era via ad un rapporto gerarchico fecondo con esseri che sapevano e 
che «erano», che testimoniavano e tenevano viva la spiritualità non-umana 
di cui ogni legge tradizionale è il corpo e l'adattazione. Ma quando un tale 
centro di ri ferin1ento non è più presente, o ne sussiste solo il vuoto si1nbolo, 
allora vaua è la subordinazione, sterile l'obbedienza: un i1npietr.unento, non 
una partecipazione rituale è il risultato. Così nel mondo moderno, umanizzato 
e privato della di1nensione della trascendenza, doveva fata lmente venir 
meno ogni legge d'ordine gerarchico e di stabilità anche sul piano più este
riore, fino ad un vero e proprio atornismo del singolo non solo in n1ateria di 
religione, ma anche nel dominio politico, col disconosci1nento di ogni valore, 
di ogni istituzione e di ogni autorità tradizionale. Secolarizzata lajìdes, alla 
rivolta contro lautorità spirituale seguono la rivolta contro il potere tempo
rale e la rivendicazione dei «diritti dell'uo1no», l'affennazione della libertà e 
dell 'eguaglianza di ognw10, l'abolizione definitiva dell'idea di casta (o «classe 
funzionale») e di privilegio, lo sgretola1nento libertario. 

Ma una legge d.i azione e reazione vuole che ad ogni usurpazione indivi
dualistica segua auton1atican1ente una limitazione collettivistica. li senza
casta, il servo emancipato e il paria glorificato - !'«uomo libero» moden10 -
ha di contro a sé la massa degli altri senza casta, epperò, alla fine, la bruta 
potenza del collettivo. Per questa via, il crollo si continua, dal personale si 
retrocede nell ' anonimo, nel branco, nella pura, caotica, inorganica quantità. 
E come la costn1.zione scientifica ba cercato, cou tn1 processo dall'esterno di 
ricomporre la molteplicità dei fenomeni particolari divenuta priva di quella 
loro unità interiore e vera, che esiste. solo in sede di conoscenza n1etafisica -
così i moderni han110 cercato di supplire all'unità, che nelle società antiche 
era data dalJe tradizioni viventi e dal diritto sacro, con una unità esteriore, ano
dina, meccanica, nella quale gli individui sono costretti senza aver più fra d.i 
loro nessun rapporto organico e senza poter scorgere nessun principio o figun1 
superiore, grazie a cui l'obbedire sia anche un consentire e la sotton1issione 
sia anche un riconoscin1ento e una elevazione. Fondati essenzialtnente sulle 
condizioni dell'esistenza tnateriale e sui varì fattori della vita sernplice
mente sociale dominata senza luce dal sistema impersonale e livellatore dei 
«poteri pubbljci», sorgono, per tal via, forme collettive, che capovolgono nel
l'assurdo l'istanza individualistica. Si presentino pure in maschera di derno
crazia o di Stati nazionali, di repubbliche o di dittature, tali forme, peraltro, 
co1ninciauo ad essere trasportate da forze subumane indipendenti. 

L' episodio più decisivo per lo scatenamento della plebe europea, cioè la 
Rivoluzione Francese, mostra già i tratti tipici di tale rivolgimento. Qui può 
constatarsi co1ne le forze sfuggano dalle mani di coloro che le hanno appa
rentemente suscitate. Scatenatasi, si direbbe che questa rivoluzione sia andata 
da sola, guidando gli uomini più che non siano stati questi a guidarla. Ad 
uno ad uno, essa travolge i suoi figli. I capi; più che vere personalità, qui se111-
brano delle incarnazioni dello spirito rivoluzionario, trasportate dal movj
mento come qualcosa di inerte e di automatico. Essi emergono sull'onda 
fino a quando seguono la corrente e servono ai fini della rivoluzione; n1a 
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non appena cercano di dominarla o di frenarla, il vortice li so1n1nerge. La stra
potenza pande1nica del contagio, la forza-lùnite degli «stati di folla» ove la 
risultante trascende e trasporta la so1nma di tutte le componenti, la rapidità 
con cui gli avvenimenti si susseguono e tutti gli ostacoli sono superati, la 
sapienza fatidica di tanti episodi - sono stati aspetti specifici della Rjvolu
zione Francese, attraverso i quali però si rende visibile l'affioramento di un 
elemento non-umano, di qualcosa di sub-personale che ha vita e mente pro
pria e dl cui gli uotninì divengono semplici mezzi (8). 

Ora, questo stesso fenomeno, in gradi e fonn.e diverse, si può ravvisare an
che in aspetti salienti della società moderna in genere, dopo il cedimento delle 
ultime dighe. Politicamente, l'anonimato d.elle strutture rùnettenti al popolo e 
alla «nazione» l'origine di ogni potere, non si interrompe che per dar luogo a 
fenon1eni in tutto e per tutto simili alle antiche tirannidi popolari: personalità 
che emergono fugacemente attraverso l'arte di svegliare appunto le forze irra
zionali del den1os e di trasportarle sen:r,a disporre di nessun prmcipio verdl11ente 
superiore, quindi non avendo che illusoriamente do1ninio su ciò che esse susci
tano. L'accelerazione, precipua a tutto quel che cade, vuole appunto che la fase 
dell'individualisn10 e del razio.nalis1no sia sorpassata; vuole che ad essa fac
cia séguito l'emergenza di forze irrazionali e elen1entari, con una corrisponden
te nùstica. Qui si hanno dunque ulteriori sviluppi del già noto processo di inver
sione. Nel cainpo della culntra esso é accompagnato dal rivolgimento, che taluno 
ha caratteriz:r.ato con l'espressione: trahison des clercs (9). 

Coloro che, ne Il 'adesione a forme dismteressate di attività e a valori supe
riori, facevano.ancora da reattivo al materialismo delle masse e, opponen
do alla vita passionale e irra.zionale dì queste la loro fedeltà a interessi e prin
cipi più alti, ponevano una specie dì sfondo di trascendenza che, se non altro, 
impediva agli ele1nenti inferiori di costituire a religione le loro ambizioni e 
il loro modo generale d'essere - costoro nei tempi ultimi sono passati esat
tamente alla celebrazione d.i quel realismo plebeo e di quella esistenza m
feriore sconsacrata, conferendole l' aureola dì una n1istica, di una morale, 
di una religione. Non solo essi stessi si sono dati a coltivare le passioni rea
listiche, i particolarismi e gli odi politici, 0011 solo si sono abbandonati all'e
brezza delle realizzazioni e delle conquiste temporali proprio nel 1nomento 
in cui, dinanzi alla crescente potenza dell'elemento inferiore, la loro fun
zione d.i contrasto sarebbe stata più necessaria - 1na, cosa infinita1nente più 
grave, essi si sono dati ad esaltare m tutto ciò le sole possibilità u1nane che 
sia bello e degno coltivare, le sole, dalle quali l'uomo può attingere la pie
nezza della vita morale e spirituale. Hanno quindi fornito a quelle passioni 
poderose armature dottrinali, filosofiche e perfino religiose (e per ciò 
stesso ne·hanno accresciuto a dismisura la forza), spargendo in pari tempo 
a piene mani il ridicolo e !'&biezione su ogni interesse o principio trascen-

(8) Osservazioni di I. de f\1aistre, Considérations sur la France, Lyon, 1860, pp. 5-8 
[tr. it.: Considerazioni suita .Francia, Editori Riuniti, Ro1na, 1985). 

(9) J. Benda, La 1)-ahison des Clercs, Parìs, 1928 [tr. it.: li tradi111ento dei chierici, 
Einaudi, Torino, 1976). 
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dente, superiore ai particolarismi di razza o di nazione, libero dalle condi
zionalità umane e politico-sociali ( I O). Nel che, appare di nuovo il feno1neno 
di una inversione patologica di polarità - la persona nelle sue facoltà supe
riori diviene lo strumento di a I tre forze che la soppiantano e che, spesso senza 
che essa lo sospetti, la usano per delle djstruzioni spirituali ( 11 ). 

Del resto, vi era stato già «tradin1e11to» quando le faco ltà intellettuali 
sono state appljcate in n1odo 1nassiccio all 'indagine naturalistica, la scienza 
profana che ne derivò costituendosi come l'unica vera scienza, facendosi l'al
leata del razionalismo nell'attacco contro la tradizione e la religione e, d'altra 
parte, mettendosi essenzialmente al servizio dei bisog1ù n1ateriali della vita, 
del!' economia, dell'industria, della produzione e della superproduzione, della 
libidine di dominio e di ricchezza. 

Sulla stessa direzione la legge e la morale si secolarizzano, non sono più 
«dall'alto e verso l'alto», perdono ogni giustificazione e finalità spiriti1ale, 
acquistano un senso pura1nente sociale e u1nano. Ma è significativo che in 
alcune delle ideologie più recenti esse hanno finito col pretendere alla stessa 
antica autorità, con una direzione invertita: «dal basso e verso il basso». Ci 
riferiamo alla <<Inorale» che riconosce all'individuo un valore sola1nente in 
quanto 1nembro di un ente collettivo acefalo, identiftcando il suo destino e la 
sua felicità con quelli di quest'ultirno e denunciando come «decadentismo» 
e «alienazione» ogni forn1a di attività che non sia «impegnata», che non sia 
al servizio della plebe organizzata in 1narcia verso la conquista del pianeta. 
Torneremo su ciò nel considerare le forme specifiche con cui il presente 
ciclo sta per chiudersi. Qui basterà rilevare il capovolgi1nento definitivo, 
che ne deriva, delle istanze jndividual.istiche delle quali il processo di 
disgregazione ha preso le mosse, e che non sussistono più se non nei residuj 
e nelle velleità di un pallido e impotente «umanis1no» da letterati borghesi. 
Ma col principio, che l' uotno, priina che con1e persona, debba sentirsi gruppo, 
fazione, partito e, infme collettività, e valere essenzialmente in rapporto ad 
essi, può ben dirsi che si riproduce la stessa relazione con cui il selvaggio si 
sentiva rispetto al totem della sua tribù, anzi nel quadro di un peggiore feti
cismo. 

( 1 O) Cfr. A. Tilgher, J. Benda e il problema del tradùnenio dei chierici, Roma, 1930. 
Rispetto al fenomeno, di c.ui si tratta, il «tradiu1ento dei chierici>> corne lo concepisce il 
Benda non è che un caso particolare. li tipo del etere quale semplice letterato, filosofo o 
rnoralista (e il Benda si arresta a tale livello) rappresenta già quello di un «Chierico tradi
tore>>. 

( I I) Nella tradizìone estre1110-orientalc (Mengzj [Mencìo ], Hl, 12) si hanno indica
:doni per questo processo, in cui l'individualismo apre le vie ad un fenomeno ossessivo, 
u1ettcnte le facoltà superiori deU'uotno in balìa di quelle subpersonali e irrazionali. Pre-
1nesso che «spirito vitale» qui esprin1e l 'elemento subpersooale «Vita>>, sì legge: «Se 
l'intellige112a si abbandona alla sua azione individuale, allora diviene la schiava sotto
tnessa dello spirito vitale; se lo spirito vitale si abbandona alla sua azione individuale, 
allora esso oscura l'intell.igen1.a». E sì ha anche il tema del (<tradin1endo dei chierici>> nel 
detto (IV, 9) che mentre negli antichi uomini superiori ognì colpa era palese come una 
eelisse nel sole, «gli uomini superiori dei nostri giorni non solo continuano a seguire la 
cattiva via, ma vogliono perfino giustificarla». 
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Quando alla visione generale della vita, dai n1oderni il passaggio ad una 
«civiltà dell 'essere» ad w1a «cjvi ltà del divenire» è stato considerato cotne 
una conquista ( 12). La valorizzazione dell'aspetto puramente temporale della 
realtà sotto le specie di storia, quindi lo storicis1no, ne è stata una delle con
seguenze. Staccatisi dalle origi1ti, i l moto indefinito, insensato e accelerato 
di quella che è stata chiamata giustamente una. «fuga in avanti» è divenuto il 
motivo dominante della civiltà moderna, all'insegna dell'evoluzionismo e del 
progressis1no. A di.re il vero, i genlli di questa 1nitologia superstiziosa appli
cata al te1npo si possono ritrovare nell 'escatologia e nel messianismo ebraico
cristiano, ma anche nella prima apologetica cattolica, in quanto essa diede 
valore al carattere di «novità» della iivelazione cristiana, al punto che nella 
polemica di S. An1brogio contro la tradizione romana si ebbe un prin10 abbozzo 
della stessa teoria del progresso. La «scoperta del! ' uomo», propria alla 
Rinascenza, preparò il suolo più adatto per lo sviluppo di quei germi, fino al 
periodo dell'illun1irusmo e dello scientisn10, dopo di che lo spettacolo dello 
sviluppo delle scienze della natura, della tecnica, delle invenzioni e di tutto 
il resto ha fatto da oppio per distogliere lo sguardo, per impedirgli di 
cogliere il significato sottogiacente e essenziale di tutto il movi1nento: abban
dono dell'essere e dissolvimento di ogni centralità dell'uomo, sua i1nmede
simazione nella corrente del divenire, divenuta più forte di lui. E quando le 
chi1nere del progressismo più grossolano rischiano di apparire con1e tali, le 
nuove religioni della Vita e dello slancio vi tale, l'attivis1no e il 1nito «fau
stiano» va1mo a fornire altri oppiacei a che il movi1nento non si arresti 1na 
venga spronato, acquisti un senso in sé stesso, un senso sia per l'uomo che per 
l'esistenza in genere. 

Di nuovo, il capovolgin1ento è evidente. li centro si è spostato verso quella 
forza eletnentare sfuggente della regione inferiore che nel tnondo della Tra
dizione è stata se1npre cons iderata co1ne una potenza nem.ica, soggiogare e 
legare la quale in una «tonna», in un do1ninio e in una illwninata liberazione 
dell 'anima era i I co1npito di chi asp.irava ali' esistenza superiore preconizzata 
dal mito eroico e olin1pico. Le possibilità un1ane che tradizionalmen.te si orien
tavano verso questa direzione di disidentificazione e di liberazione o che, 
almeno, ne riconoscevano la supren1a dignità tanto da determinare il sistema 
delle partecipazioni gerarchiche, ca1nbiando bruscamente di polarità, nel 
mondo moderno sono dunque passate al servizio delle potenze del divenire, 
nel senso di qualcosa che dice sì ad es.se, che ne aiuta, eccita, accelera ed 
esaspera il ritmo riconoscendovi non solo di ciò che è, n1a anche di ciò che 
deve essere, che è bene che sia. 

Su tale base, nell'attivis1no moderno, invece di una via verso il superin
dividuale - come ne era il caso nelle antiche, già indicate possibilità dell 'a
scesi eroica - si ha dunque una via verso il subindividuale, si propiziano e si 
provocano irruzioni distn1ttrici del! ' irrazionale e del collettivo nelle stn1t
ture già vacillanti della personalità umana. Né manca in certi settori un certo 
elemento «frenetico» analogo a quello dell'antico dionisismo, ma su di un 

(12) Cfr. J. Evola, L 'arco e la clava, cii., cap. I. 
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piano ben più basso e buio, perché ogni riferi1nento al sacro è assente, 
perché i circuiti umani sono gli unici ad accogliere e assorbire le forze evo
cate. Alsuperamento spirituale del tempo, che si consegue elevandosi fino ad 
una sensazione dell 'eterno, oggi si contrappone la contraftàzione di esso: il 
suo superamento meccanico ed illusorio dato dalla velocità, dall'istantaneità 
e dalla si1nultaneità, cui fanno da 1nezzo gli espedienti della tecnica e la varietà 
della nuova «vita intensa». Chi realizza in sé stesso ciò che non si lega al 
tempo, può comprendere in un sol tratto quel che nel divenire si presenta sotto 
la c()ndizione della successione: allo stesso 1nodo che chi si porta al som1no 
cli una torre può abbracciare in un solo sguardo e con1prendere come unità 
d'insieine le cose singole che, passando fra esse, egli avrebbe ponito vedere 
solo l'una dopo l'altra. Ma chi, con un movimento opposto, si imtnerga invece 
nel divenire, per illudersi di contrarlo in un possesso non può conoscere che 
l'orgas1no, la vertigine, l'accelerazione convulsiva della velocità, l'eccesso 
pandemico della sensazione e dell'agitazione. Questa precipitazione di chi 
si è «identificato», che contrae il rit1no, che disorganizza la durata, che di
strugge l' intervallo e la libera distanza - sbocca nell'istantaneità, quindi in 
una vera e propria disintegrazione dell 'unità interna. L'essere, lo stare, al 
n1odemo valgono perciò quasi conte morte: egli non vive se non agisce, se 
non si agita, se non si stordisce con questo o con quelJo. Il suo spirito - se 
ancora si potesse parlare di spirito - non si nutre che di s e n sazi on e, di dina
mismo: divenendo mezzo per l'incarnazione delle forze più oscure. 

' E cosi che i vari «1niti» moderni dell'azione sembrano essere antesignani 
di una fase ultima e risolutiva. Svanite nelle lontananze conte apici di vette 
le chiarità disincarnate e stellari del sovramondo, di là dai fuochi in1puri 
della sostanza vitale collettiva e le nebbie e i 1niraggi. della moderna «cultura», 
sembra preannunciarsi un'epoca, in cui la stessa affcm1azione «luciferica» e 
teofoba individualistica sarà definitivamente travolta e potenze incontrolla
bili trascineranno nella loro scia questo n1ondo di macchine e di esseri ebbri 
e spenti, che nella loro caduta hanno innalzato per esse ten1pli titanici ed hanno 
loro aperte le vie della terra. 

Non è senza interesse rilevare, d'altra parte, che il inondo moderno mostra, 
anche, un ritorno, in forma trasposta, dei tem.i propri alle antiche civiltà 
ginecocratiche n1eridionali. 11 socialisino e il co1nunismo nelle società rnodeme 
non sono forse riapparizioni materializzate e meccanizzate dell'antico prin
cipio tellurico-meridionale della eguaglianza e della promiscuità nella Madre 
Terra? Puramente fisico e fàllico è, nel inondo moderno, l'ideale predon1i
nante della virilità., proprio come nella ginecocrazia afrodjtica. li sentimento 
plebeo della Patria affermatosi con la Rivoluzione Francese e sviluppato dalle 
ideologie nazionalistiche quale mistica della stirpe e, appunto, della Madre 
Patria sacra e onnipotente, è la reviviscenza di una forma di totemis1no fe
n1iniie. E i re e i capi di governo privi di ogni reale autono1nia, in. regi1ne demo
cratico, testimoniano della sco1nparsa del principio assoluto della sovranità 
paterna e del ritorno di colui che ha nella Madre - nella sostanza del demos 
- la fonte del proprio potere. Eterismo e amazzonismo oggi sono anch'essi 
presenti, in nuovo fonne: è il disfarsi della famiglia, è il sensual.ismo moderno, 

367 



l'incessante torbida ricerca della doru1a e del piacere; poi, è il n1ascolinizzarsi 
della stessa donna, la sua en1ancipazionee il suo essere in priino piano rispetto 
all'uon10 schiavo dei sensi o animale di rendimento pratico. Quanto alla 
rnaschera di Dioniso, la si è riconosciuta poco fa nella concezione della vita 
e nell'empito dell'attivis1uo e del divenirismo. Così oggi rivive, rnutatis 
nzutandis, la stessa civiltà di deco1nposizione già apparsa nell'antico rnondo 
n1editerraneo - ma nelle sue possibilità più basse. ~1anca iufutti ogni senso 
del sacro, manca ogni equivalente della casta e calrna possibilità demetrica. 
Più che non le sopravvivenze della religione positiva venuta a predominare in 
Occidente, oggi hanno valore di sintomo le evocazioni oscure proprie alle 
varie correnti medianico-spiritistiche, teoso:fistiche, di valorizzazione del sub
cosciente, di misticisn10 a fondo panteistico e materialistico e simili, le quali 
proliferano in una crescenza che è tanto più epidernica là dove - come nei 
paesi anglosassoni - la ~11aterìalizzazione del tipo virile e dell'esistenza ordi
naria ha raggiunto il massin10 e il protestantesimo ha scarnificato e secola
rizzato lo stesso ideale religioso ( 13). Cosi, il parallelo è quasi cornpleto e il 
circolo tende a chiudersi. 
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14. La regressione delle caste 

Volendo tracciare una veduta d'insietne, in quanto precede sono stati dati 
tutti gli elen1enti per fonnulare, nei riguardi della caduta di cui sono stati via 
via indicate le fasi più caratteristiche, una legge generale oggettiva: la legge 
della reg re ss iou e delle caste ( I). Come senso della storia a partire dai 
te1npi preanticru, si ba esattamente la discesa progressiva del potere e del 
tipo di civiltà dall 'una all'altra delle quattro caste - capi sacrali, nobiltà 
guerriera, borghesia (economia, «n1ercanti») e servi - che nelle civiltà tradi
zionali corrispondevano aUa di tierenziazione qualitativa delle principali pos
sibilità umane. Di fronte a questo n1ovi1nento generale, tutto ciò che riguar
da i van conflitti fra popoli, la vita delle nazioni e le altre contingenze stori
che, non ha che un carattere secondario e episodico. 

Anzitutto abbiamo rilevato il tra1nonto dell'èra della prima casta. I rap
presentanti della regalità divina, i capi che riuniscono in sé i due poteri nel 
segno di ciò cbe abbiamo chiantato la virilità spirituale e la sovranità olin1-
pica, appartengono, per l'Occidente, ad un remoto, quasi niitico passato. Si 
è visto in che modo, attraverso il progressivo alterarsi della Luce del Nord, 
si sia svolto il processo della decadenza, e nell'ideale ghibellino del Sacro 
Romano ltnpero si è indicata l'ultitna eco della più alta tradizione. 

Scomparso l'àpice, l'autorità passa al livello ilnmediata1nente iltferiore: 
alla casta dei guerrieri. A.I prin10 piano struino ora dei 1nonarchi che sono sem
plicen1ente dei capi militari, dei signori di giustizia temporale, e, alla fine, 
sovrani assoluti politici. Regalità del sangue, non più regalità dello spirito. 
Sussiste talvolta l'idea del <<diritto divino», ma come una fonuula priva di 
un vero contenuto. Dietro ad istituzioni che solo fonnahnente conservavano 
i tratti dell'antica costituzione sacrale, spesso già nell'antichità non si 
ebbero più che sovrani di questo tipo. In ogni caso, in Occidente, al dissol
versi dell'ecu1nene 1nedievale, il trapasso nella nuova fase diviene generale 
e definitivo. Lajìdes ce1neuto dello Stato in questo stadio non ha più carat-

( I) L'idea della rcgrcssìonc delle caste, già accennata nel nostro pan1ph/et imperiali
smo Pagano (Atan6r, Todi-Ron1a, 1928), è staia precisata da V. Vezzan.i, poi da R. Guenon 
(Autorité:;pirituelle et pouvoir ten1porel, Parìs, 1929); infine, è stata esposta, in via autono· 
ma da H. Berls (Die Hera11jl.111ifi desfìi11ften Standes, Karlsruhe, 193 1). Essa, del resto, 
ha corrispondenza analogica con la dottrina tradizionale delle quattro eta, nell.e quattro ca
ste avendosi, per così dire, nella coesistenza di strati sociali distinti i valori che secondo 
quella dottrina hanno successivamente predo1ninato in un processo quadripartito d.i discesa. 
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tere religioso, ha solo carattere guerriero; ha significato d.i lealismo, di fedeltà, 
di onore. Sono, essenzialmente, l'èra e il ciclo delle grandi monarchie europee. 

Secondo croHo: anche le aristocrazie decadono, le monarchie vacillano; 
attraverso le rivoluzio11i e le costituzioni esse, quando non siano soppiantate 
da reginu di tipo diverso, divengono inani sopravvivenze soggette alla «volontà 
della nazione». La fom1ula è: «1.-e roi règne. 1nais il ne gouverne pas». Presso 
alle de1nocrazie parlamentari, il costituirsi delle oligarchie capitalistiche 
espritne allora il passaggio del potere dalla seconda all'equivalente inodemo 
della terza casta: dal guerriero al 1nercante. Re del carbone, del ferro, del 
petrolio e via dicendo prendono, alla fine, il posto dei precedenti re del sangue 
e dello spirito. Anche l'antichità, in fonne sporadiche, ba conosciuto talvolta 
questo fenomeno: a Roma e in Grecia l '«aristocrazia del censo» ha ripetuta
n1ente forzato la co1npagitte gerarchica scalando cariche gentilizie, minando 
le leggi sacre e le istituz.ioni tradizionali., penetrando nella milizia e perfino 
nel sacerdozio o nel consolato. Poi, si è vista la rivolta dei Co1uuni e il sor
gere delle varie fonnazioni 1nedievali dì una potenza 1nercanti le. La procla
mazione solenne dei diritti del «Terzo Stato» Ù1 Francia costituisce la tappa 
decisiva cui seguono le varietà della «rivoluzione borghese», cioè appunto 
della terza casta, cui tànno da stn1.mento le ideologie liberali e democratiche. 
Corrispondentemente, è caratteristica per questa èra la teoria del c o 11 tra tto 
soci a le: come legame Sòciale ora non si trova più nenuneno unafides di tipo 
guerriero, cioè rapporti di fed.eltà e di onore. Il lega1ne sociale assume un carat
tere utilitario e econornico: è un accordo in base alla convenienza e all'inte
resse materiale - quello, che solo un mercante può concepire. L'oro fa da 
tramite e chi se ne irnpadronisce e sa n1oltiplicarlo (capitalismo, finanza, trust 
industriali) dietro la facciata democratica controlla virtualmente anche il potere 
politico e gli strun1enti di formazione della pubblica opinione. L'a1istocrazia 
cede il posto alla plutocrazia; il guerriero, al banchiere e ali ' industriale. L' e
co1101uia vince su tutta la linea. Il traffico con la moneta e con l'interesse, prin1a 
confinato nei ghetti, invade la nuova civiltà. Secondo l'espressione del 
Sombart, nella terra pro1nessa del puritanismo protestantico, con l'america
nismo e il capitalismo, non vive che «spirito ebraico distillato». Ed è natu
rale che, date queste premesse di congenialità, i rappresentanti moderni del
l'ebraismo secolarizzato abbiano quasi visto aprirsi dinanzi a Loro, in questa 
fase, le vie della conquista del inondo. Sono caratteristiche queste espressioni 
di Kart Marx: «Qual è il principio mondano dell'ebrais1no? L'esigenza pra
tica, il proprio vantaggio. Quel è il suo dio terrestre? Il danaro. L'Ebreo si è 
emancipato in n1odo ebr.aico non solo in quanto si è appropriato della potenza 
del danaro, ma anche in quanto per suo mezzo il danaro è divenuto potenza 
1nondiale e lo spirito praticistico ebraico è divenuto lo spirito praticistico dei 
popoli cristiani. Gli Ebrei si sono emancipati in quanto i Cri
stian i sono divenuti degli Ebrei . Il dio degli Ebrei si è mondanizzato 
ed è divenuto il dio della terra. Il cambio è il vero dio degli Ebrei» (2). In realtà 

(2) Deutsch:franzosische Jahrbiicher, Paris, 1844, pp. 209-212 (ap11d T. Fritsch, Hand
buch der J11de11j'rage, cit., p. 496). 
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la codificazione del traffico con l'oro come prestito ad interesse, al quale in 
precedenza soprattutto l'Ebreo si era consacrato, mancandogli quasi ogni altro 
mezzo per affermarsi, può dirsi la base stessa dell 'accettazione e dello svi
luppo aberrante nel inondo n1odemo di tutto ciò che è banca, finanza, econo-, 
tnia pura, sino all'invadeuz.a propria ad un vero cancro. E, questo, il mon1ento 
fondatnentale del!' «èra dei 1nercanti». 

Jufine, la crisi della società borghese, la lotta di classe, la rivolta prole
taria contro il capitalisrno, il rnanifesto della «Ter:za Internazionale» e il cor
relativo organizzarsi dei gruppi e delle 1nasse nei quadri di una «civiltà 
socialista del lavoro» - dicono del terzo crollo, per cui il potere tende a pas
sare al livello dell ' ultin1a della caste tradizionali, a quello dello schiavo da 
tàtica e dell 'uon10-n1assa: con conseguente riduzione di ogni orizzonle e valore 
al piano della n1ateria, délla nlacchina e del numero. IJ preludio è stato la rivo
luzione russa. Il nuovo ideale è quello <\proletario» di una civiltà universale 
comunista (3). 

Come chi più non soppoi:ti la tensione dello spirito (prirna casta),poi nem-
1ne110 quella della volontà quale potere libero che n1uove il corpo (casta 
guerriera) - e si abbandoni alle forze subpersonali della cotnpagine cor
porea; n1a ad un tratto si .rialzi 1nagnetican1ente sotto l' irnpulso di un'a I tra 
vita che si sostituisce alla sua; così pure al temrine si verifica il dianzi acceu
nato fenomeno del risveglio e dell'in·uzione di forze eleinentari subumane 
nelle strutture del tnondo rnoderno. Le idee e le passioni del de111os fini
scono ora col non appartenere più agli uotnini: esse agiscono coi.ne se aves
sero una vita autono1na e te1nibile e - giocandole attraverso gli interessi o gli 
«ideali» che esse pensano di perseguire - scagliano le nazioni e le colletti
vità le une contro le altre, in conflitti o crisi di cui la storia non conosceva 
l'eguale: al litnite, stando il collasso totale, l'internazionale inondiate posta 
sotto i segui brutali di falce e martello ( 4 ). 

Tali sono gli orizzonti del mondo conten1poraneo. Co1ne solo aderendo ad 
una attivi tà libera l' uomo può esser vera1nente libero e sé stesso, cosi nel 
suo concentrarsi invece su scopi pratici e utilitari, su realizzazioni econotniche 
e su quanto altro, in linea di principio, era dominio deJle sole caste inferiori, 
egli abdica, si disintegra, si disce.ntra, si riapre a forze infere di cui presto, 

(3) D. Mercshkowsky, Les Mystères de l 'Orient, cii., p. 24: «li no1ue proletario viene 
dal latino pro/es, posterità, generazione. I proletari sono i "produttori", generatori col corp<:> 
ma eunuchi nello spirito. Non son più né uomini né donne, 1na i paurosi "compagni", 
fonniche impersonali e asessuate del fonnicaio umano». 

(4) La teoria deUa <<regressione delle caste» non è contraddetta dal crollo del «n1uro 
di Berlino» nel 1989 e dalla successiva crisi dei Paesi del cosiddetto «Socialismo reale» . 
Non si è trattato, infatti, della vittoria definitiva dell ' Occidente libcr.ile-liberista profe
tizzato da Francis Fukuya1na nel suo La.fine della storia (Rizzoli, l\1ilano, 1992), con1e i 
dieci anni passati da quei crolli din1ostrano, n1a anche perché si dimentica quanto Evola 
scrisse sull ' ideologia capitalisra e con1unista, su 1<americanismo e bolscevismo» s in dal 
1929 e poi nelle parti conclusive proprio di Rivolta, a partire dal 1934 fino al 1969, quali 
due facce della stessa medaglia. Cfr. Gianfranco de Turris, Introduzione a Jul ius E vola, 
li ciclo si chiude, Fondazione J. Evola, Roma, 1991 (N.d.C.). 
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senza bisogno che se ne accorga, è destinato a divenjre Io stru1nento. Peraltro, 
la società contemporanea si presenta appunto come un organisLno che dal tipo 
umano è passato a quello subutnano, nel quale ogni attività e ogni reazione è 
determinata dai bisogni e dalle tendenze della pura vita fisica. I suoi principi 
dominanti sono esatta.tnente quelli prop.ri alla parte fisica delle gerarchie tra
dizionali: l'oro e i I I a v oro. Cosi si sono orientate le cose, che questi due 
elementi vanno oggi a condizionare quasi senza eccezione ogni possjbilità 
di esistenza e a forgiarsi ideologie e Lniti, dai quali non saprebbe risultare più 
chiara la gravità del 1nodcmo pervertimento di tutti i valori. 

La regressione quadripartita non ha solo una portata politico-sociale ma 
investe tutti i domini della .civi ltà. Ln architettura, ne è segno il trapasso del 
n1otivo don1inante dal tempio (prima casta) alla fortezza e al castello (casta 
dei gue.rrieri), alla città comunale cintata (epoca dei mercanti), alla fabbrica 
e agli edifici disanimati e razionalizzati, agli alveari umani dell'uomo-1nas
sa. La fa1nigtia, che nelle origini aveva avuto un fondamento sacrale (cfr. l, 
6), passa ad un tipo autoritario (patria polestas in senso soltanto giuridico), 
poi borghese e convenzionale, finché si avvia verso la dissoluzione. Analoghe 
fasi circa la stessa nozione di guerra: dalla dottrina della «guerra sacra>> e della 
1nors triu1nphalis (prin1a casta) si pas~ alla guerra pel diritto e pe.r l'onore del 
proprio principe (casta guerriera); in un terzo 1non1ento sono le ambizioni 
nazionali legate ai piani e agli interessi di una econornia e di una .industria 
suprematistiche a scatenare i conflitti (casta dei mercanti); infine, sorge la 
teoria comunista, secondo la quale la guerra fra nazioni non è che un residuo 
borghese, la sola giusta guerra essendo la rivoluzione mondiale del proleta
riato contro il mondo capitalistico e cosidetto «imperialistico» (casta dei servi). 
Nel dominio estetico, da un'arte simbolico-sacrale non disgiunta dalle pos
sibilità del vaticinio e della magia (prima casta) si passa al predo1ninio del
l'epopea, dell'art.e epica (casta dei guerrieri), poi ad Ull'arte romantico-con
venzionale, senti1nentale, erotico-psicologistica forgiata essenzialn1ente pel 
diletto del borghese, finché si fanno largo concezioni «sociali» e «impegnate» 
dell 'arte, tendenziali là di un' <<arte di massa». Il mondo tradizionale conosceva 
l'unità superindividuale propria agli Ordini; per ultimo, in Occidente, con1e 
Ordini ascetico-monastici. Vi succedono gli ordinj cavallereschi (casta dei 
guerrieri); dopo di questi, appare l'unità giurata delle logge massoniche per 
la preparazione della rivoluzione del Ter.oo Stato e per l' avvento della de1no
crazia; infine, la rete delle cellule rivoluzionarie e attivistiche dell ' intema
zionale co1nunista (ultima casta), per la distruzione dell'ordinan1ento prece-
dente. · 

Ma è sul piano dell'etica cbe il processo di degradazione è particolar1nente 
visibile. Mentre alla prima epoca erano propri l'ideale della «virilità spiri
tuale», l'iniziazione e l'etica del superainento del vincolo umano; mentre all'e
poca dei guerrieri erano propri ancora l'ideale dell 'eroisn10, della vittoria e 
della signoria e l' etica aristocratica dell'onore, della fedeltà e della caval
leria - nell 'epo<;a dei rnercanti l'ideale è I' econo1nia pura, il guadagno, la pro
speri ty e la scienza come stru1nento di progresso tecnico-industriale propi
ziatore di produzione e di nuovo guadagno nella <(civiltà dei. consu1ni>> - finché 
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all'avvento dei servi fa riscontro l' innalza1nento a religione del principio dello 
schiavo: il lavoro. E l'odio dello schiavo va a procla1nare sadisticamente: 
«Chi non lavora non mangia», e la sua idiozia, glorificando sé stessa, fonna 
incensi sacrali con le esalazioni del sudore u1nano: «Il lavoro innalza l'uon10», 
«La religione del lavoro», (<I l lavoro quale dovere sociale e etico», «L'uma
nesin10 del lavoro». Si è già visto che il inondo antico disdegnò il lavoro 
solo perché esso conosceva l'a zio n e : l'opposizione fra azione e lavoro a 
titolo dj opposizione fra il polo spirituale, puro, libero e il polo 1nateriale, 
impuro, greve delle possibilità umane stava a base di quel disprezzo. La per
dita del senso di tale opposizione, la riduzione bestiale del pri1no ten11ine al 
secondo caratterizza invece le età ultime. E là dove anticamente per l'intùna 
trasfigurazione dovuta alla sua purità e al suo significato di «offerta» orien
tata verso l'alto, ogni lavoro poteva redimersi sino a sin1bolo di azione , in 
sèguito a un rivolgimento in senso inverso nell'epoca dei servi ogni resto di 
azione tende a degradarsi nella forma di 1 avo r o. La decadenza dell'antica 
etica aristocratico-sacrale nella moderna morale plebeo-materiale è contras
segnata espressivamente appunto da siffatto passaggio dal piano dell'azione 
a quello del lavoro. Gli uomini superiori, anche di un non lontano passato, 
agivano o dirigevano azioni. L'uomo moderno lavora (5). La diffe
renza, oggi, è solo fra vari generi di lavoro: vi sono i lavoratori «intellet
tuali» e vi sono quelli che offrono le braccia e servono alla 1naccbina. Ma, 
insieme all 'assoluta personalità, l'azione sta n1orendo nel inondo moderno. 
Inoltre, se l'antichità fra le arti retribuite considerava più spregevoli quelle 
al servizjo del piacere - mìnìmaeque art es eas probandae, quae nlinistrae sunt 
vo/uptaturn (6) [«Non devono essere affatto approvati quei mestieri che 
sono promotori di piaceri») - tale è, in fondo, il genere di lavoro oggi più con
siderato: dallo scienziato, dal tecnico, dall'uo1no politico, dal sistema razio
naliu,ato dell'organizzazione produttiva, il «lavoro» converge nella realiz
zazione di un ideale da anin1ale u1nano: una vita più agiata, più dilettosa, più 
sicura, il massimo benessere.e il massilno co,,ifort fisico. La stessa genia degli 
artisti e dei creatori» dell 'area borghese, vale appena come cosa diversa da 
quella classe al servizio del diletto e deUe distrazioni di tm dato ceto, da quella 
classe di «servitori di lusso» che essa rappresentò presso al patriziato roma
no o presso ai signori feudalj medievali. 

D'altra parte, se i temi propri a questa degradazione banno sul piano sociale 
e nella vita corrente le espressioni più cara.tteristiche, essi non mancano di fare 
apparizione anche sul piano ideale e speculativo. Proprio nel periodo dell'Utna
nesimo il tema antitradizionalistico e plebeo si profila già nelle vedute di un 
Giordano Bruno, il quale, invertendo i valori, esalta n1asochisticamente con 

(5) Cfr. O. Spengler, Untergang des Abend/andes, Wien-Leipzig' , 1919, voi. I, pp. 513, 
619 [tr.it: Il tra1no11to de/l'Occide11te; Guanda, Panna, 1991 ]. 11 termine azione qui è usato 
come sinoni1no di attività spirituale e disinteressata, per cui in esso rientra la stessa con
templazione che effcttivan1cn1e nell' idea classica spesso valeva cor.ne la forma più pur.i, 
avente in sé medesimo il proprio oggetto e non :.ivente bisogno di «altro» per passare 
all'atto, dell'attività. 

(6) Cicerone, De officiis, I, 42 [tr. it. : Dei doveri, Oscar Mondadori, Milano, 1994). 
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un 'autentica beozia di contro ali 'età dell'oro - di cui non sa nulla - l'età u1nana 
della fatica e del lavoro; chia1na dunque «divina» la bruta spinta del biso
gno, perché essa va creando «se1npre più n1eravigliose arti ed invenzioni» , 
allontana se.mpre più da quell 'età aurea, considerara come età animalesca e 
d'ozio, ed avvicina gli uomini alla divinità (7). In ciò si ha l'anticipazione di 
quelle ideologie che, significativa1nente legate all'epoca della Rivoluzione 
Francese, avranno come chiave del 1nito sociale appunto il lavoro e in termini 
di lavoro e di macchinisn10 rievocheranno il tema messianico, inneggiando al 
progresso. Peraltro, ecco che l'uo1no moderno, coscienten1ente o incoscien
ten1ente, comincia ad estendere all ' universo e a proiettare su un piano ideale 
le esperienze fatte nell 'officina, delle quali il lavoro produttivo è l'anima. 

Il Bcrgson, esaltatore dell'é/an vita{, è anche colui che ha indicato l'ana
logia fra l'attività tecnica fabb1icatrice secondo un 1nero principio pratico e i 
niodi della stessa intelligenza, quali un moderno può concepirla. D'altra parte, 
gettato a piene mani il ridicolo sull 'antico «inerte» ideale,della conoscenza 
come conten1plazione, <(tutto lo sforzo della moderna filosofia della cono
scenza nelle correnti più vive tende a ricondurre la conoscenza al lavoro 
produttivo. Conoscere è fare , Si conosce davvero quel che si fa» (8). Verurn 
etfactum convertuntur [«Verità e fattualità coincidono»]. E siccome, secondo 
l' irrealismo proprio a tali correnti, essere significa conoscere, spirito vuol dire 
idea e il processo produttivo e immanente del conoscere si identifica col 
processo della realtà, così si riflette fin nelle più alte regio1ù, e si pone come 
«verità)> per esse, appunto il 1nodo dell'ultin1a delle caste: il travaglio pro
duttivo idealizzato. Vi è dunque un attivistno sullo stesso piano delle teorie 
filosofiche, che appare essere solidale col n1oodo creato dall'avvento delle 
ulti1ne caste, con la «civiltà del lavoro». 

E invero solo questo avvento si riflette, in genere, nelle accennate ideo
logie moderne circa il «progresso» e I' «evoluzione>>, passate a perverti.re 
con scientifica incoscienza ogni superiore visione della storia, a fon1entare 
la distruzione definitiva delle. verità tradizionali, a creare gli alibi più capziosi 
per la giustificazione e la glorificazione dell'uomo ultimo. Lo si è già detto: 
il mito del! 'evoluzione non è null'altro che la professione di 
fede de I parvenu . Se all'Occidente ulti1no è valso coìne verità non più il 
venire dall'alto 1ua il venire dal basso, non più la nobiltà delle origini bensì 
l'idea, che la civiltà sorge dalla barbarie, la religione dalla superstizione, 
l'uon10 dalla bestia (Danvin), il pensiero dalla materia, ogni forma spirituale 
dalla «sublimazione» o trasposizione della materia originaria dell'istinto, della 
bbido, dei complessi del!' «inconscio collettivo» (Freud, Jung), e cosi via - in 
tutto ciò si ba assai meno il risultato di una ricerca deviata, quanto, e appunto, 
un alibi, qualcosa a cui doveva necessariamente essere portata a credere e 
a v o I e re con1e vero una civiltà creata da esseri venienti dal basso, la rivo
luzione dei servi e dei parìa contro lantica società aristocratica. E non vi è 
campo in cui, in una forma o nell'altra, il 1nito evoluzionista non si sia insi-

(7) G. Bnu10, Spaccio della Bestia trìof!fante, Dialogo III [BUR, Milano, 1985). 

(8) Cfr. A. Tìlgher, Hon10 Faber, Roma, 1929, pp. 120-121 , 87. 
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nuato distruttivan1ente, tanto da capovolgere o&rni valore, da pren1unire contro 
ogni presenti1nento della verità, da elaborare e saldare in tutte le sue parti quasi 
come in un cerchio 1nagico senza uscita il sistema del inondo di una umanità 
sconsacrata e prevaricatrice. ln con1butta con lo storicis1no, il cosidetto «idea
Lisn10» post-hegeliano giunge a vedere l'essere dello «Spirito assoluto» nel 
suo «farsi>), nella sua «autoctisi» - non è più co1ne l' Esse.re che è, che domina, 
che possiede sé stesso: si ha il self-1nade 1nan quale inodello n1etafisico. 

Separare la caduta lungo le vie dell'oro (èra dei 1nercanti) da quella lun
go le vie del lavoro (èra dei servi) non è agevole, perché le due cose sono inter
dipendenti. In effetti, allo stesso 111odo che oggi non si sente più come ripugnan
te, assurdo e contro naturd il lavoro quale dovere universale, e.osi non sem
bra nemmeno ripugnante, ma del tutto naturale, che si sia pagati . Ma il da
naro, che non brucia più alcuna 1nano, ha stabilito il vincolo inv·isìbile di una 
schiavitù più ferrea e turpe di quella, che nel! ' antichità almeno l'alta statura 
di Signori e di Conquistatori giustificava e n1an1eneva. Come ogni fonua di 
azione tende a divenire una varietà del lavoro, cosi ad essa si associa sen1pre 
una mercede - e mentre nelle società più inoderne l'azione ridotta a lavoro 
viene misurata dal suo rendimento e l'uomo dal suo successo pratico e dal suo 
guadagno; mentre, co.ine si disse, Calvino ha fatto da lenone a che il lucro e 
la ricchezza si cingano quasi del misticismo di una testimoniata elezione divina 
- d'altra parte lo spettro della fame e della disoccupazione incotnbe sui 
nuovi schiavi come una minaccia più ten1ibile di quella del!' antica frusta. 

Ad ogni modo, è possibile distinguere approssimativamente una fase in 
cui la volontà di guadagno di singoli individui che varu10 ad accentrare la 
ricchezza e quindi il potere, è il 1notivo centrale, fase che corrisponde pro
priamente all ' avvento della terza casta - da una fase ulteriore in sviluppo, 
caratterizzata da una econou1ia sovrana quasi indipendente o collettivizzata 
(avvento dell'ultitna casta). 

A tale riguardo è interessante rilevare che spesso la degradazione del princi
pio «azione» nella torma propria alle caste inferiori (lavoro, produzione) si 
accompagna con una analoga degradazione nei riguardi del principio «ascesi». 
Sorge quasi una ascesi dell'oro e dello stesso lavoro perché in figure rappresen
tative di questa fase lavorare e accu1nulare ricchezze divengono cose amate e 
volute per sé stesse, come per vocazione. Si vedono così, specie in America, 
grandi capitalisti i quali godono della propria riccbez7..a meno dell'ulti1no dei 
loro dipendenti o operai; più che possedere la ricchezza, essere liberi di fronte 
ad essa e servirsene per esplicare forme di n1agnificenza, di qualità, di sensibilità 
per cose diverse, preziose e privilegiate (come ne era il caso fra le aristocrazie), 
essi ne sembrano quasi i meri amministratori. Nella ricchezza questi esseri non 
perseguono che la condizione di una maggiore attività: quasi stnuneoti imper
sonali e ascetici la cui attività è dedicata a raccogliere, moltiplicare e lanciare 
in reti sempre più vaste, che condizionano talvolta nul.ioni di esseri e destini 
di nazioni, le forze senza volto del danaro e della produzione (9). Fiat pro-

(9) Cfr. M. Weber, Gesa1111itelte A11fsiitze zur Religio11 u11d Soziologie, Tiibingen, 1924, 
voi, Jl'f, dove sono mostrate le radici protestanti di \III tale rivolgunento «ascetico» del capi· 
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ductio, pereat ho1110 - dice giustamente il So1nbart, illustrando il processo per 
cui I.e distruzioni spiri tuali, il vuoto stesso che l'uomo clivenuto «uo1no eco
notnico» e grande imprenclitore capitalista si è creato intorno a sé, lo costrin
gono a far della sua stessa attività - guadagno, affari, rendin1ento - un fine, 
ad ainarla e volerla in sé stessa pena l'essere preso dalla vertigine dell 'a
bisso, dall 'on·ore di una vita del tutto priva di senso ( LO). 

Anche la relazione dell'econo1n.ia n1oden1a con la 1nacchina è Si!:,'llifica
tiva in ordi.ne al suscitamento di forze, che vanno oltre i piani di chi origina
riamente le ha evocate e che trasportano tutto con sé. Una volta perduto o 
deriso ogni interesse per quel che il vivere può dare in relazione ad un «più 
che vivere», per unico punto di riferiinento doveva ri.rnanere il bisogno del
l'uomo, in senso puramente n1ateriale e anin1ale, e al principio tradizionale 
della limitazione del bisogno entro i quadri di una econo1nia nonnale, cioè 
di una equilibrata econo1nia di consu1no, doveva sostituirsi il prmcipio del-
1' accettazione e della moltiplicazione del bisogno, in stretta relazione con la 
cosidetta rivoluzione industriale e con l'avvento della macchina. Il pro
gresso tecnico ha c.oodotto automaticamente dalla produzione alla superpro
duzione; e destatasi in pari te1npo l'ebrezza «attivistica», determinatosi il moto 
vorticoso del capitale che si moltiplica attraverso la produzione per poi 
rilanciarsi in ulteriori investimenti produttivi, cnoltiplicarsi ancora, ri lanciarsi, 
e così via - si è arrivati ad un punto in cui i rapporti fra bisogno e macchina 
(o lavoro) :-i sono del tutto capovolti: non è più il bisogno che chiede il 
Lavoro 1neccanico, n1a è il lavoro meccanico (la produzione) che ha bisogno 
del bisogno. In regime di superproduzione, a che tutti i prodotti siano ven
duti occorre che i bisogni dei singoli, lungi dall ' esser ridotti, siano 1nante
nuti ed anzi moltiplicati, in modo che se1npre più si consun1i e si tenga sempre 
in moto il n1eccanismo - pena il giungere ad w1 ingorgo fatale che impor
rebbe una di queste due conseguenze: La guerra, mtesa co1ne il 1nezzo per lo 
sbocco violento di una 1naggiore potenza econonùco-produttiva che «non ha 
spazio»; ovvero la disoccupazione (disarmo industriale dj fronte alla crisi di 
«piazzan1ento» e di consunlo) con le sue varie conseguenze in sede di crisi e 
tensioni sociali fatte apposta per propiziare la sollevazione del Quarto Stato. 

Come fuoco che da una parte si appicchi all 'altra fino a che il tutto non 
divampi - così ba dunque operato I' econo1nia nell 'essenza interiore dell 'uon10 
n1oderno col mondo da lui creato. E la corrispondente «civiltà», partendo 
dai focolari occidentali, ba esteso il contagio ad ogni terra ancora sana, ba por
tato l' inquietudine, l' insoddisfazione, il 1isenti1nento, l'incapacità a possedersi 
in uno stile di sem,plicità, di indipendenza ed.i 1nisura, la necessità di andar 
sempre più innanzi e sempre più rapidamente, in seno a tutti gli strati ed a tutte 
le ra?..ze; essa ha sospinto l'uon10 sempre più oltre, ba fatto nascere in lui il 

talismo: al principio, vi è stata la separazione del guadagnare come «vocazione» dal godi-
111ento della ricchezza, inteso, questo, come elen1ento peccaminoso di divinificazione e 
di orgoglio della creatura. Naturaln1ente, la corrente ha poi eliminato l'originario tàttore 
religioso e ha c.ondotto verso fom1e puramente laiche e prive di scrupoli. 

( 10) W. So1nbart, 11 borghese, trac!. fr., Paris, 1926, pp. 204-222, 400-409 [lr. it.: Il bor
ghese, Guanda, Panua, 1994), 
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bisogno di un numero sempre 111aggiore di cose, lo ha dunque reso sempre più 
insufficiente e impotente - ed ogni nuova invenzione, ogni nuova escogita
zione tecnica, invece che una conquista, segna una nuova sconfitta, un 
nuovo colpo di frusta per una corsa ancor più accel.erata e cieca., presso ad 
uu sisten1a cli condizionainenti sen1pre più gravi e irreversibili che tuttavia 
finiscono col non essere più ne1n.n1eno avvertiti. È così che le varie vie con
vergono: la civiltà meccanica, l'economia sovrana, la civiltà della produzione 
e dei consumi vanno incontro aU 'esaltazione del divenire e del progresso, del
l'empito vitale senza lirnìte - in breve: alla manifestazione del «den1onìco» 
nel inondo nlodemo ( 11). 

ln ten1a di ascesi degradata va segnalato lo spirito di un fenotneno legato 
proprian1e11te al piano del «lavoro» (cioè alla quarta casta). li mondo 1nodemo 
conosce una specie di sublimazione del lavoro per cui anche questo si fa «disin
teressato», si disgiunge dal fattore economico e dal! 'idea stessa di un fine prati
co o produttivo, diviene dunque anch'esso una specie di ascesi. È lo sport. 
Lo sport è il rnodo di un lavorare, nel quale l'oggetto e Io scopo .produttivo 
non contano più, che è dunque voluto per sé stesso, co1ne semplice attività. 
Con ragione, è stato detto che esso rappresenta la religione dell'operaio 
(12). Lo sport è una tipica contraffazione dell'azione nel senso tradizionale. 
Lavoro a vuoto, esso con ciò non cessa di presentare la stessa trivialità del 
lavoro, dì appartenere allo stèsso ceppo privo di luce e fisico delle attività che 
si esercitano nei vari trivii della contaminazione plebea. Nelle sue culmina
zioni se si giunge talvolta all'evocazione momentanea di forze profonde, 
non vi è tuttavia che il godere della sensazione, della vertigine - al più del
l'ebrezza di clirigere le energie e di vincere - senza nessun riferimento supe
riore e trasfigurante, senza nessun significato di «sacrificio» e di offerta disin
dividualìzzaote. Dallo sport l'individualità fisica è anzi adulata e rinforzata, 
la catena è dunque ribaclita, ogni residuo di sensìbili,tà più sottile è soffocato; 
l'essere umano, invece che un essere organico, tende a ridursi ad un tascio 
di riflessi, epperò quasi ad un 1neccanismo. E se sono appunto gli strati infe
riori della società ad aver la 1naggior frenesia per lo sport e, a dir vero, in grandi 
fonne collet1ive - ciò non è cosa priva di un suo significato. Nello sport si 
potrebbe Vedere uno dei segni precursori di quel tipo di società - di cui 
Dostoje\vskij , ne Gli Ossessi ( 13), fa parlare Chigalew - dove, dopo il 
tempo necessario per una educazione 1netodica e ragionata volta ad estirpare 
in ognuno il 1nale costituito dall' Io e dal libero arbitrio, gli uo1nini, non accor
gendosi più di essere schiavi, torneranno all'innocenza e alla felicità di uu 
nuovo Eden, diverso da quello biblico pel solo fatto che il lavoro vi regnerà 

( I I) Proprio per l'uorno n1oderno calza assai la caratteristica degli «uo1nioi demonici» 
data secoli tà dalla Bhagavad-git<i (XVI, 11): «Dèditi a progetti senza fine che terrni
nauo con la rnorte, si prefiggo1Jo quale 1nèta suprema la soddisfazione dei desideri, cou
vinti che ciò sia tutto>>. 

( 12) Cfr. A. Tilgher, Ho1no Faber, cit., p. 162. 
' ( 13) E il titolo con cui era noto negli Anni Trenta il romanzo - edito da Catnpitelli -

oggi con1unemente intitolato I dèmoni (N.d.C.). 
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come legge w1iversale. Il lavoro come sport e lo sport come lavoro in un inondo 
che non conosce cieli e che ha perduto il senso delJa vera personalità - sarebbe 
infatti la via migliore per la realizzazione di un si1nile ideale messianico. Così 
non è senza significato che in molte nuove società, per via spontanea o a 
cura dello Stato, sono sorte delle vaste organizzazioni sportive quasi con1e 
appendici delle varie classi di lavoratori, e trapasso dell 'una cosa nell ' altra. 

B IBLIOGRAFIA 

G. Alvi, l e seduzioni econo111iche di Faust, Adelphi, Milano, 1989. 
G.L. Beccaria, I norni del mondo, Einaudi, Torino, 1995. 
L. Duinont, Ho1no hierarchicus, Adclphi, Milano, 1991. 
M. Eliade, Paradiso e Utopia. ll 111essianismo della società statunitense, in I Qua-

derni diAval/011, n. 24, Ri.tnini, 1991. 
R. Gobbi, Chi ha provocato la seconda &>11erra n1ondiale?, Muzzio, Padova, 1995. 
E. Pound, Lavoro e usura, Scheiwiller, Milano, 1996. 
L. Rougier, L'ideologia egualitarista, in La Destra, Roma, ottobre 1974. 
W. Son1bart, // capitalisnio 111oderno, UTET, Torino, 1967. 
\V. Sombart, Gli ebrei e la vita economica, Edizioni di Ar, Padova, 1980. 
\V. Sombart, Lusso e capitalismo, UNICOPLJ, Milano, 1988. 

378 



15. Nazionalismo e collettivisn10 

Se il vertice deJle civiltà tradizionali era costituito dal principio dell'un i
v e r sa I i t à, la civiltà moderna sta dunque essenzialmente sotto il segno di 
quello del c o 11 etti v o . 

Il collettivo sta all'universale con1e la «materia>; sta alla «fonna». li dif· 
ferenziarsi della sostanza protniscua del collettivo e il costituirsi di esseri per
sonali mediante l'adesione a principi e ad interessi superiori è il pri1no passo 
di ciò che in senso eminente e tradizionale se1npre si è inteso per «Cultura». 
Quando il singolo è giunto a dare una legge e una fornla alla propria natura 
sì da appartenere a sé stesso anziché dipeqdere dalla parte sernpbcemente fisica 
del suo essere è già presente la coudizione prelirninare per un ordine supe
riore, in cui la personalità non è abobta, 111a integrata: e tale è l'ordine stesso 
delle «partecipaziotù» tradizionali, ilei quale ogni individuo, ogni funzione e 
ogni casta acquistano il loro giusto senso attraverso il riconoscimento di ciò 
cbe è loro superiore e il loro organico co1u1ettersi ad esso. E, al limite, l'uni
versale è raggiunto nel senso del coronamento di un edificio, le cui salde 
basi sono appunto costituite sia dalle varie persoual.ità differenziate e forniate, 
fedeli ognuna alla propria funzione, sia da organis1ni o unità parziali con diritti 
e leggi corrispondenti, che non si contradicono ma si coordinano sobdannente 
attraverso un comune elemento di spiritualità e una comune attiva disposi
zione ad una dedizione superindividuale. 

Da quanto si è indicato si vede che nella società moderna prevale la dire
zione opposta: la direzione di un regresso verso il collettivo invece cbe di un 
progresso verso l'universale, il singolo apparendo sempre più incapace a valere 
se non in funzione di qualcosa, in cui egli cessa di avere un proprio volto. E 
ciò si fa se1npre più sensibile via via che ci si avvicina al mondo del Quarto 
Stato. Come una fase di transizione può considerarsi quella del naziona-
1 ismo n1oderno . Al cbe, varrà dedicare qualche considerazione addittiva. 

Devesi distinguere fra nazionalità e 11azionalis1no. Il Medioevo conobbe 
nazionalità, rna non nazionalismi. La nazionalità è un dato naturale, circo
scrivente un certo gruppo di qualità elementari co1nunì, qualità 111antenentisi 
sia nella differenziazione che nella partecipazione gerarchica, che esse in 
nessun 1nodo vanno ad ostacolare. Per cui si vede che nel l'vtedioevo entro le 
nazionalità si articolavano caste, corpi e ordini: e mentre si aveva il tipo del 
guerriero o del nobile o del mercante o dell'artigiano confom1e alle caratte
ristiche dell'una o dell'altra nazione, queste articolazioni rappresentavano in 
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pari teLnpo utùtà più vaste, inter-nazionali. Donde la possibilità, per gli appar
tenenti di una stessa casta di naziotù diverse, di intendersi forse più di quel 
che, in vari casi, gli appartenenti di una casta lo potessero con quelli di un'altn1 
della stessa nazione. 

Il nazionalismo moderno rappresenta, di fronte a ciò, la direzione opposta. 
Si basa su una unità non naturale, ma artificiale e accentratrice, di cui si 
senti tanto più il bisogno, per quanto più il senso naturale e sano della nazio
nalità andò perduto e per quanto più, distn1tta ogni vera tradizione ed ogni 
articolazione qualitativa, i singoli si avvicinarono allo stato di una pura 
quantità, di una semplice massa. E su questa massa che agisce il nazionalismo, 
1nediante miti e suggestioni atti a galvanizzarla, a destare istinti elementari, 
ad adularla con prospettive e fisime di pri1nato. di esclusivisn10 e di potenza. 
Quali pur siano i suoi lniti, la sostanza del nazionalismo n1odemo non è un 
ethnos ma un den1os, e il suo prototipo resta sen1pre quello plebeo offertoci 
dalla Rivoluzione Francese. 

Per questo, il nazionalismo ba un doppio volto. Da un lato, esso accentua 
ed eleva a valore assoluto un principio particolaristico, tanto che per tal via 
fra nazione e nazione le possibilità di cotnprensione e di vera collaborazione 
sono ridotte ad un minìn10, a parte Je forme di livellamento dovute alla 
civiltà ultima. Così qui sembrerebbe continuarsi la stessa tendenza, per via 
della quale il sorgere degli Stati nazionali corrispose alla disgregazione del
l'ecumene europeo. In realtà, è noto che il nazionalismo nell'Ottocento europeo 
fu senz'altro sinoni1no di rivoluzione ed esso agì nel senso preciso di una 
dissoluzione dei sopravviventi organismi supernazionali e di una menon1a
zione del principio politico della sovrauità legittima in senso n-adizionale. Con
siderando però i rapporti fra il singolo come personalità e il tutto, viene in luce, 
nel nazionalismo, un aspetto opposto, che è appunto quello cun1ulativo e 
collettivi.zzaute. Già nei quadri del nazionalis1no 1noderuo si annuncia l'in
versione in precedenza 1nessa in rilievo: la nazione, la patria diviene l'ele
mento pri1uario nei termini, quasi, di un ente a sé che esige dal singolo, che 
di esso fa parte, una dedizione incondizionata quale essere non solo naturale 
e ~<politico», 1na altresì morale. Anche la cultura dovrebbe cessare di esser 
sostegno per una formazione ed elevazione della persona e valere essenzial
rnente pel suo carattere nazionale. Così già nelle fom1e più spinte di nazio
nalismo, l' ideale liberale e quello della «cultura neutra» (cfr. Il, 12), entrano 
in crisi: nitto ciò viene considerato con sospetto, 1na partendo da una pro
spettiva opposta a quella per cui liberalismo e cultura neutra, laica e apoli
tica potettero apparire come una degenerescenza o uno sfaldamento, con rife
rirneuto alle precedenti civiltà organiche. 

Anche quando il nazio11alis1no parla di tradizione, non si ha nulla che possa 
richia1uare ciò che nelle antiche civiltà corrispondeva a tale parola. Si tratta 
piuttosto di uu u1ito o di una continuità fittizia, basata su di un mmi1no co1nun 
denon1inatore, dato dall.a n1era appartenenza ad un dato gruppo. Con la 
stessa (<tradizione» il nazionalis1no mira a consolidare uno stato di folla, nella 
din1ensione del te1npo oltre che in quella dello spazio, ponendo dietro al sin
golo l'unità mitica, divinizzata e collettivistica di tutti coloro che lo prece-
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dettero. Chi chiamò la t:tadiz.ione così intesa una «detnocrazia dei morti>> (Che
sterton) ebbe dunque certao1ente ragione. La di111ensione della trasc~ndenza, 
di ciò che è superiore alla storia, vi manca del tutto. 

Secondo questi suoi aspetti si può peraltro dire che il nazionalismo 111oder
no, mentre suggella \'abbandono della direzione, verso l'alto, di una unifica
zione mediante ciò che è supernaturalistico e potenziabnente universale, d'altra 
parte si distingue soltanto per una se1nplice differenza di grado dall 'anoni
rnato proprio aglj ideali del Quarto Stato con le sue «[ntemazionali» denega
trici, in via di principio, di ognj concetto di patria e di Stato nazionale. Di fatto, 
là dove il popolo è divenuto sovrano e il re o il Capo non è più dall'alto, non 
è più «per grazia di Dio» ma «per volontà della nazione>>, il prin10 attributo, 
quand'anche sia conservato, valendo corne vuota for1nula - in tale punto I 'a
bisso cbe separa w1 organisn10 politico di tipo tradizionale dal comunismo è 
virtualn1ente superato, la frattura è avvenuta, tutti i valori sono spostati, anzi 
invertiti, e vi è solo da attendere a che, per gradi, si giunga fino a quello stadio 
finale. Così è più che per semplice tattica, che i dirigenti della sovversione 
mondiale nella fonna ultima, concretizzatasi nel co1nunismo sovietico, abbiano 
per principio l'eccitare, il fomentare e il sostenere il nazionalismo anche là 
dove il nazionaJismo, per esser anticomwiista, se1nbrerebbe ritorcersi contro 
di loro. Il fatto è che essi vedono lontano; co1ne lontano già videro coloro 
che usarono il nazionalis1110 nei quadri della pritna rivoluzione, di quella libe
rale, dicendo «nazione» ma intendendo, in realtà, (<aoti-tradizione», negazione 
del principio della vera sovranità. Essi vedono il momento collettivizzante del 
nazionalis1110, il quale, di là da antitesi contingenti, disporrà alla fine gli orga
nismi, su cui fa presa, sulla direzione del collettivis1110. 

Del pari, pura differenza di grado vi è fra il nazionalismo e Le tendenze a 
fondo den\ocratico e comunitario, che del pri1no avversano il particolarisn10 
e lo spirito di divisione. Per presentarsi in forma meno spinta, non è meno visi
bile, in tali tendenze, lo stesso fenorneno regressivo che sta alla base del nazio
nalisn10 moderno; non vi agisce che l'impulso verso un agglomerato ancor 
più vasto e livellato su scala 111011diale. Cou1e dice il Benda, la prospettiva 
ultima è che l'umanità, e non più una certa frazione di essa, prenda sè stessa 
per oggetto del suo culto. Si tende ad una fratellanza universale che, lungi dal-
1 'abolire lo spirito di nazione con i suoi appetiti e i suoi orgogli, ne sarà in 
fondo la forma supre1na, la naz.ione chia1nandosi l' Uorno e Dio apparendo, se 
non come il nemico (1), come una «fi.nzione inoperante». Unificata in una 
iln1nensa impresa, non conoscendo più che produzione organizzata, tecno
logia, ripartizione del lavoro e «prosperità», disprezzando ogrù attività 
libera e comunque rivolta verso il trascendente, l'u1nanità giungerà allora a 
ciò che, quasi. in forma messianica, viene concepito, in simili correnti, co1ne 
il fme ultirno del vero sforzo civil.izzatorio (2). 

(I ) Già Proudbon aveva d ichiaralo (Systè111e des contradictìons éco110111iques, cap. 
VHI) che il vero rimedio non è «nell'identificare l' umani tà con Dio .. . n1a nel provare 
che Dio, seppure vi è un Dio, è il suo nemico». 

(2) J. Benda, La Trahison des Clercs, cit., a fine. 
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Consjderando ancora u11 mon1ento il nazionalisn10 moden10, è impor
tante rilevare che, tnentrc esso da una parte corrisponde ad una costruzione, 
ad un ente artificiale, da.ll 'altra parte questo ente attraverso il potere dei miti 
e delle idee che si evocano confusatnente per tener insie1ne e galvanizzare 
un dato gruppo umano, resta aperto a influenze le quali, se11za che ci si renda 
conto, lo fanno servire al piano generale della sovversione. Proprio i nazio
nalis1ni 1noden1i con la loro intransigenza, il loro cieco egoismo e la loro cruda 
volontà di potenza, coi loro antagonismi, con le tensioni e le guerre da essi 
insensatamente suscitate, sono stati gli strw.nenti pel completamento dell'o
pera di distruzione, cioè pel passaggio dall 'èra del Terzo Stato a quella del 
Quarto Stato, tanto che essi stessi banno finito con lo scavarsi la fossa . 

* * * 

All'Europa si era presentata la possibilìtà, se 11on di arrestare, ahne110 di 
contenere il processo a frana in ttno spazio abbastanza vasto dopo la caduta 
di colui che, per quanto riprendesse il sin1bolo imperiale ed au1bisse alla stessa 
consacrazione romana, pure restò «il figlio della Grande Rivoluzione», di cui, 
con lo sconquasso provocato dalle sue guerre vittoriose, egli valse a spar
gere il virus nei restanti Stati dell'Europa tradizio11ale ed aristocratica: 
Napoleone Bonaparte. Con la Santa Al 1 ean za sarebbe stato possibile creare 
un argine contro i destini dei tempi ultitni. Metternich può ben chiamarsi l'ul
timo grande europeo (3). Nessuno seppe vedere come lui, con la stessa luci
dità lungimirante e con lo stesso sguardo d'insie1ne, il giuoco delle forze 
sovvertitrici, cosi con1e l'unica via per paralizzarJo tempestivamente. 

Metternich riconobbe tutti i punti più essenziali.: vide che le rivoluzioni 
non sono spontanee, non sono feno1neni di popolo 1na fenomeiù artificiali pro
vocati da forze, cbe nel corpo sano dei popoli e degli Stati hanno la stessa fun
zione dei batteri nella produzione delle 1nalattie; che il nazionalis1110 quale si 
affacciò ai suoi tempi, era solo una maschera della rivoluzione; che, poi, la 
rivoluzione è un fatto essenzialmente internazionale, i singoli fenomeni 
rivoluzionari esse.udo solo le apparizioni locali e parziali di un 'u1ùca corrente 
sovvertitrice dalle din1ensioni 1nondiali. Metternich riconobbe inoltre chia
rissiman1ente la concatenazione dei vari gradi delle rivoluzioni il liberalisn10 
e il costituzionalismo preparano fatabnente la democrazia, questa prepara il 
socialismo, questo il radicalisrno ed infine il cornunismo - l'intera rivoh1-
zione liberale del Terzo Stato non servendo che a spianare le vie a quella del 
Quarto Stato, destinata a scalzare inesorabilmente i rappresentanti della pritna 
insieme al loro mondo non appena essi abbiano assolto il loro compito di avan
guardie apritrici di breccia ( 4). Per questo Metternich accusò la to!Ua del venir 

(3) Cfr. E. l'vlalinsky e L. De Poncios, la guerre occulte, Paris. 1936 [tr.it.: la 
guerra occ11/ta, Edizioni di Ar, Padova, 1988). 

(4) Cfr. H. von Srbik, Metternich, Mlinchcn, 1925. F: Engels, in occasione dei prirni 
successi della ri voluzione liberale doveva scrivere nel 1848 (1Veue Briìsseller Zeitung 
dcl 23 genuaio) queste parole estrc1na1.nentc significative: «Questi signori credono pro
prio di lavorare per sé stessi. Sono tanto ottusi da pensare che, vincendo, saranno loro a 
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a patti con la sovversione: dare ad essa il braccio mediante concessioni 
si!,'Ilifica invitarla a chiedere più tardi il braccio e poi tutto il corpo. Colto 
dunque il feno1neno rivoluzionario nella sua unità e nella sua essenza, l'v1et
ternich additò l'unico antidoto possibile: il fronte parimenti supernazionale di 
tutti gLi Stati tradizionali, la lega difensiva ed offensiva di tutti i sovran.i dì 
diritto divino. Tale doveva essere la Santa Alleanza. 

Purtroppo n1ancarono i presupposti a che una tale idea grandiosa potesse 
realizzarsi a pieno: i presupposti sia 1nateriali, sia spirituali. Intorno a rvtet
ternich non vi furono abbastanza uomini e capi all 'altezza del compito. L' u
nità di un fronte difensivo sul piano politico-sociale si presentava come un 
concetto chiaro ed evidente; assai poco visibile era però l'idea capace di ser
vire co1ne punto di riferimento positivo e come crisma a quella alleanz.a, sì 
che essa potesse valere davvero come santa. Già in sede di religione tnau
cava una unità, perché la lega non comprendeva soltanto sovrani cattolici, ma 
anche protestanti ed ortodossi, sì che essa non ebbe nemmeno la sanzione 
diretta ed impegnativa della Chiesa, il capo della quale ad essa si tenne 
estraneo, e appoggi furono dati, in fondo, per fini temporali e contingenti, 
più che spirituali. [ovece è di una ripresa dello spirito del Medioevo, anzi delle 
Crociate, che vi sarebbe stato bisogno: non la sola azione repressiva e il dovere 
dell ' intervento n1ilitare dovunque, nello spazio dell'Alleanza, si accendesse 
la fianuna rivoluzionaria, n1a, a parte misure accessorie del genere, qualcosa 
come un nuovo Te1nplarismo, un Ordine, un blocco di uomini uniti nel
l'idea, inesorabili nell'azione, uomini facenti vivente testimonianza, in ogni 
paese, del ritorno di w1 superiore tipo u1nano, al luogo della gente di corte e 
da salotto, di ministri di polizia, di prudenti ecclesiastici e di diplomatici preoc
cupantisi solo per un «sistema di equilibrio». In pari te1npo, un attacco avrebbe 
dovuto venire sferrato sul piano della visione del mondo e della vita. Ma quali 
erano i rappresentanti del puro spirito tradizionale che in quel periodo sareb
bero stati capaci di estirpare i focolai della 1nentalità razionalistica, illuminista 
e scientista che era iJ vero fermento della rivoluzione? Dove erano coloro che 
avrebbero saputo dasautorare quella cultura a cui ormai, a partir dal Sett~ 
cento, era n1oda di indulgere perfino nelle corti e fra laristocrazia, e che sareb
bero stati capaci di coprire, più che con catene, col ridicolo coloro che si atteg
giavano .ro1nanticamente ad apostoli e.1nartiri delle «grandi e nobili idee della 
rivoluzione» e della «libertà dei popoli»? Priva d.i una vera anima, costituitasi 
proprio nel punto in cu.i perfino con1e semplice tìtolo, per volontaria rinun-

dare al uiondo un ordine. Invece nulla è tanlo evidente, che essi spianano solo la via a noi 
dernocratici e co1nunisti, per esser sùbi10 dopo scalzati .. , Continuate pure a lottare 
cor.iggiosarncntc, cari signori del capitale. Per ora, abbia1no bisogno di voi, anzi perfino 
dcl vostro dominio. Voi dovete toglierci di n1çz.zo i resti del Medioevo e la monarchia asso
luta, dovete distruggere il patriarcalismo, dovete centralizzare, dovete trasfonnare tutte le 
classi n1eno ricche in veri proletari, in reclute per noi; 1nediante le vostre fabbriche e le 
vostre relazi·oni comrnerciali dovete fornirci la base 11iateriale necessaria al proletariato 
per la sua liberazione. Corne rnercede, vi sarà concesso di regnare per l!ll breve tempo . .. 
n1a non dimenticatelo: il carnefice sta dietro la porta ad aspetlare» (apud H. von Srbik, 
Metternich, cit., JJ, p. 275). 
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eia degli Asburgo, il Sacro Romano ln1pero aveva cessato di esistere e il suo 
centro, Vienna, brillava soprattutto come la <(Città del valzer», la Santa A.llean
za, dopo aver assicurato una parentesi di relativa pace e di ordine ali 'Eu
ropa, si dissolse e il giuoco dei nazionalismi rivoluzionari, disgregatori delle 
precedenti unità politico-dinastiche, noi1 incontrò più che i1Tilevanti resistenze. 

Con la prima guerra 111ondiale, la rivoluzione russa e la seconda guerra 
mondiale può dirsi che gli eventi decisivi per l'età ultitna precipitino. 

Nel 19 14 gli Imperi Centrali rappresentavano ancora un resto dell'Eu
ropa feudale e aristocrdtica nel mondo occidentale, inalgrado innegabili aspetti 
di egetnonismo militaristjco ed alcune alleanze sospette col capitalismo pre
senti soprattutto nella Gennania guglielmina. La coalizione contro di essi f\1 

dichiaratamente una coalizione del "ferzo Stato contro le forze residue del 
Secondo Stato; fu una coalizione dei nazioualisn1i e delle grand.i democrazie 
rifacentisi più o meno agli <<inm1ortali principi» della Rivoluzione Francese, 
alla quale s'intese tar fare un nuovo decisivo passo in avanti sul piano inter
nazionale (5) - il che non irnpediva, tuttavia, che l'ideologia umanitaria e 
patriottica non facesse, in pari tempo, il giuoco di una industria avida e supre
matistica. Con1e in poche altre della storia, la guerra 1914-19 18 presenta 
tutti i tratti di un conflitto non fra Stati e nazioni, ma fra le ideologie di diverse 
caste. Di essa, i risultati diretti e voluti furono la distruzione della Gennania 
monarcl1ica e dell'Austria cattolica, quelli indiretti il crollo dell'hnpero 
degli Czar, la rivoluzione comunista e la creazione, in Europa, di una situa
zione politico-sociale talmente caotica e contradittoòa, da contenere tutte le 
premesse per una nuova conflagrazione. 

E questa fu la seconda guerra mondiale 1939-1945. In essa gli schieran1enti 
ideologici non furono dapprirna così precisi come nella precedente. Stati 
che, come la Germauìa e l' Italia, avevano fatta propria l'idea autoritaria 
antidemocratica e si erano schierati contro le forze di sinistra, d'altra parte, 
affermando in un prin10 ten1po, in questa guerra, il diritto delle «nazioni senza 
spazio» contro la plutocrazia mondiale, sembrarono quasi sposare il marxismo 
sul piano internazionale dando alla loro guerra il senso di una insurrezione del 
Quarto Stato contro le grandi de1nocrazie, nelle quali si era consolidata la 
potenza del Terzo Stato (6). Ma, nel con1plesso, e specie dopo l'intervento 
degli Stati Uniti, come ideologia prevalente si precisò se1npre più quella st.essa 
ché aveva già infor1nato la prima guerra mondiale, cioè uno sviluppo della 
crociata delle nazionj democratiche intese a «liberare» i popoli ancora schiavi 
dì «sistemi retrogradi)) di governo (7). Questa doveva però divenire rapida-

(5) Ciò fu esplicitainente dichiarato in un convegno interoaziooale segreto della 
massoneria tenuto mentre. la prima ·guerra mondiale aucora continuava: cfr. L. De Pon
cins, La Societé des Nations. super-état maçonnique, Paris, 1937. 

(6) CfT. gli articoli di Evola pubblicati subito pritnae durante la seconda guerra 1non· 
diale, nel n1ensile Lo Stato, Fondazione J. E vola, Roma., 1995 (N.d.C.). 

(7) Circa l' incerteZ7.a degli schieramenti ideologici nella seconda guerra 1nondiale, va 
rilevato, nelle due potenze dell'«Asse», !"elemento negativo proprio al «totalitarisn10» e a 
nuove forme di «bonapartis1no» ditiatoriale. Nell'altra potenza del «.Pano Tripartito», il 
Giappone, sarebbe stato interes..cwnte vedere ìl risultato di un esperimento senza preceden-
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111ente una semplice facciata rispetto a nuovi schieramenti. Nell 'allearsi con 
la Russia sovietica pur di abbattere le potenze dell ' «Asse» e nel non deflet
tere da un insensato radicalismo, le potenze de1nocraticbe ripeterono l'er
rore di chi pensa di poter usare i1npune1nente le forze della sovversione a.i 
propri fini, né sa che, per una logica fatale, quando forze esponenti di due gradi 
diversi della sovversione si incontrano o si scontrano, quelle corrispondenti 
al grado più spinto, alla fine, prenderanno la 1nano. In realtà si vide chiaro 
con1e da parte sovietica la «Crociata de1nocratica» fosse stata concepita solo 
corne un grato lavoro preparatorio rispetto ai piani mondial.i del co1nunis1no. 
La fine della guerra segnò anche la fine di quell ' ibrida alleanza e il vero risul
tato della seconda guerra mondiale fu la eliminazione dell 'Europa come 
soggetto della grande politica 111ond.iale, lo spazz.ar via ogni forma .intennedia 
e il mettere America (Stati Uniti) e Russia l'una di fronte all'altra, quali 
esponenti supen1aziona.li delle forze, rispettivamente, del 1'~rzo e Quarto Stato. 

Quale sia l'esito di un eventuale conflitto armato fra queste due potenze, 
ciò è, in ultima analisi, cosa indifferente. I detenninismi di una specie di giu
stizia inl.IDanente sono in tnoto e, in ogni caso, in un modo o nell 'altro, il 
processo giungerà fino a fondo. lJn terza guen·a n1ond.iale nelle sue ripercus
sioni sociali sarà tale da detenninare definitivamente il trionfo del Quarto 
Stato: in sede violenta, o in sede di «evoluzione», o nell 'una o nell'altra fonna. 

Vi è di più. Sul piano delle potenze politiche protese verso il don1inio 
universaJe Russia e America si presentano oggi in funzione antagonjstica. Ma 
se si esarninano nella loro essenza i tet.ni predorninanti nell 'una civiltà e nel
l'altra, se si approfondiscono i loro ideali e soprattutto le trasfom1azioui effet
tive cbe, seguendo una tendenza centrale, in entrambe tutti i valori e tutti gli 
interessi della vita hanno subito o stanno subendo, si scopre in fondo una con
vergenza e una congenialità . Russia ed America si rivelano con1e due 
espressioni diverse per una cosa unica, due vie per la formazione di quel 
tipo umano, che è la conclusione ultirna dei processi presiedenti appunto 
allo sviluppo del inondo moderno. A queste convergenze varrà portare bre
ve1neute l'attenzione. Non solo co1ne potenze politiche, tna anche come 
«civilfà» Russia ed America sono co1ne le due branche di un'unica tenaglia, 
che da Oriente e da Occidente sta chiudendosi rapidarnente intorno al nu
cleo, onnai spossato nelle sue energie e nei suoi uomini, dell 'antica Europa. 
I conflitti esterni, le nuove crisi, le nuove distnlZionì saranno solo mezzi per 
aprire definitivamente le vie alle varietà del mondo del Quarto Stato. 

ti, c iòè una «europeizzazione» esterna presso cui s i n1anteneva lo spirito rradizionale di 
un ltnpero di diritto divino. Per I' esa1ne degli aspetti positivi e negativi del fascis1110, cfr. 
J . Evola, llfa:sci:sma - Saggio di una analisi critica dal punto di vista della Deszra, 
Volpe, Roma, 1964 [//fascismo visto dalla Destra, Ed. Settimo Sigillo, Roma', 1989]. 
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16. Il ciclo si chiude 

a)La Russia 

Già la rivoluzione bolscevica ha presentato tratti tipici degni di rilievo. 
Essa ebbe in scarsa nlisura i caratteri romantici, tempestosi, caotici e irrazio
nali propri alle altre rivoluzioni, soprattutto a quella francese. Vi ha invece 
conisposto una intelligenza, un piano ben meditato e una tecnica. Lo stesso 
Lenin, dal principio sino alla fine, studiò il problema della rivoluzione pro
letaria come il mate1natico può a.ffrontare un problema di calcolo superiore, 
analizzandolo freddamente e con calnta. nei n1inin1i dettagli. Sue parole 
sono: <d 1nartiri e gli eroi non sono necessari al.la causa della rivoluzione: è 
una logica che le occorre, ed una 1nano di ferro. Il nostro còmpito non è di 
abbassare la rivoluzione al livello del dilettante, rna di elevare il dilettante al 
piano del rivoluzionario». Ciò ebbe per controparte l'attività di un Trotzky 
che fece del problema dell ' insurrezione e del colpo di Stato un problema 
non tanto di masse e di popolo quanto appunto di tecnica, richiedente l'uso 
di squadre specializzate e ben dirette ( 1 ) . 

Nei capi si ravvisa poi una spietata coerenza alle idee. Essi sono indiffe
renti rispetto alle conseguenze pratiche, alle calamità senza nome che proce
deranno dal!' applicazione di astratti principi. L'uomo, per essi, non esiste. Col 
bolscevismo, quasi delle forze elen1entari si sono incarnate in un gn1ppo di 
uomini che alla feroce concentrazione del fanatico congiungono la logica 
esatta, il n1etodo, lo sguardo rivolto solo al mezzo adatto allo scopo, proprio 
al tecnico. Solo in una seconda fase, da essi suscitata ed in larga misura 
mantenuta entro limiti prestabiliti, è avvenuto lo scatenarnento del sotto
suolo dell'antico Impero russo, il regime di terrore della massa volta a distrug
gere e ad estirpare freneticainente quanto si legava alle precedenti classi domi
nanti e alla civiltà n1sso-bojara in genere. 

Non senza relazione a ciò, qui un altro tratto caratteristico è che, mentre 
le rivoluzioni precedenti, nel loro demonis1no, sfuggirono quasi sentpre 
dalle inani di coloro che le avevano suscitate e divorarono i loro figli, ciò si 
è verificato in Russia solo in scarsa misura: una continuità del potere e del ter
rore si è stabilizzata. Se la logica inesorabile della rivoluzione rossa non ha 

(I) Cfr. C. Malaparte, La tecltnique du coup d 'état, Paris, 1931, pp. 13 sgg. [tr. it. : Tec
nica del colpo di Stato, Vallecchì, Firenze, 1973). 
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esitato ad elirn.inare ed a stroncare que.i bolscevichi che tendevano a sco
starsi dalJa direzione ortodossa, senza riguardo alle persone e senza scrupoli 
circa la scelta dei ruezzi, pure al centro non si sono avute crisi od oscilla
zioni di rilievo. E questo è un tratto tanto caratteristico, quanto sinistro: vi si 
preannuncia l'epoca in cui le forze delle tenebre cesseranno di agire, come 
in precedenza, da dietro le quinte e faranno tutt'uno col mondo degli uomini 
avendo trovato la loro adatta incarnazione in esseri nei quali il den1onis1uo si 
unisce aJ più lucido intelletto, ad un metodo, ad un esatto potere di dominio. 
Una delle caratteristiche più salienti del punto terminale di ogni ciclo è un 
fenon1eno del genere. 

Quanto all'idea cornunista, verrà tratto in inganno cl1iunque si dimentichi 
dell 'esistenza, nel co1nunismo, di due verità. L'una, esoterica per così dire, ha 
carattere dogn1atico e in1mutabile, corrisponde ai principi-base della rivolu
zione ed è fonnulata negli scritti e nelle direttive del pritno periodo bolsce
vico. La seconda è una verità mutevole, «realistica», forgiata caso per caso, 
spesso io apparente contrasto con la prirna e con eventuali con1promessi con 
le idee del mondo «borghese» (idea patriottica, nutigazioni del collettivismo 
della proprietà, mito slavo, ecc.). Le varietà di questa seconda verità vengono 
1nesse da parte non appena abbiano assolto al loro compito tattico; esse sono 
puri stru1nenti al servizio della prin1a verità, e sono assai ingenui coloro che 
vi si facessero prendere e in qualsiasi 1no1nento supponessero che il bolsce
vismo sia «superato», che esso si sia «evoluto» e vada incontro a forme nor
mali di governo e di relazioni itlternazionali . 

Ma anche nei riguardi della prirna verità non bisogna ingannarsi: il 1nito 
econo1nico marxista qui non è L'elemento primario. L'elen1ento primario, è 
la negazione di ogni valore d'ordine spirituale e trascendente: la fi losofia e 
la sociologia del rnaterialismo storico sono semplici espressioni di una 
simile negazione, derivano da essa, e non viceversa, così co1ne la corrispon
dente prassi comunista non è che uno dei 1netodi per realizzarla sistematica
n1ente. In1portante è, peraltro, la conseguenza a cui si giunge andando fu10 
m fondo su questa direzione: è l'integrazione, cioè la dismtegraziooe, del sin
golo nel cosidetto «collettivo», il cui diritto è sovrano. Appunto l'elitnina
zione, nell.'uomo, dì tutto ciò che abbia valore di personalità autonon1a, di tutto 
ciò che può costituirgli un interesse disgiunto dal collettivo, nel mondo comu
nista si fa un fine. In particolare la rneccanizzazione, la disintellettualizza~ 
zione e la razionalizzazjone di ogiù attività, su tutti i piani, rientr.ino frd i mezzi 
arruolati a tal fine - non sono più, co1ne uell ' ultin1a civiltà europea, conse
guenze subì te e deplorate di processi tàtali. Ristretto ogni orizzonte a quello 
della econo1nia, la macchina si fa centro di una nuova promessa nlessianica 
e la razionalizzazione si presenta anche come una delle vie per liquidare i 
«residui» e le «accidentalità indi.vidualìstiche» dell' «èra borghese». 

L'abolizione della proprietà e dell'iniziativa privata, che sussiste conte una 
idea-base della dottrina interna del co1nunisrno dì là da vari accomodan1enti 
contingenti, nell ' URSS a tale stregua rappresenta solo un episodio e mezzo 
a fine. 11 fine è appunto la realizzazione dell ' uorno-massa e del materiai i sino 
inte{,rrale, in ogni do111inio, in una evidente disproporzione rispetto a tutto 
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ciò che può dedursi da un qualsiasi tnito soltanto economico. Appartiene al 
sistema il considerare I' «IO», I' «anin1a>> e la nozione del <onio» come illusioni 
e pregiudizi borghesi, come idee fisse, principi di ogni male e di ogni disor
dine, da cui w1a adeguata cultura realistica e una adeguata pedagogia dovranno 
Liberare l'uomo della nuova civiltà Lnarxistico-leninista. Così si procede ad 
una liquidazione in blocco dì tutte le prevaricazioni individualistiche, liber
tarie e umanistìco-ron1antiche della fase che abbiamo chiamata dell' in·ealis1no 
occidentale. Il detto rn Zinovieff: «In ogni intellettuale ravviso un nemico 
del potere sovietico» è noto; co1ne è nota la volontà che l'arte divenga un 'arte 
di n1assa, cessi di far della «psicologia» e di occuparsi delle faccende private 
del singolo, non serva pel diletto di strati superiori parassiti e non sia una crea
zione individualistica, ma si spersonalizzi e si trasfomù in «un potente mar
tello che inciti la classe lavoratrice all'azione». Che la stessa scienza possa 
prescindere dalla politica, cioè dall'idea co1nunista come forza fonnatrice, e 
essere «oggettiva», lo si contesta, si vede in ciò una pericolosa deviazione 
<~controrivoluzionaria». Caratteristico è stato il caso del Vasileff e di altri bio
logi relegati in Siberia perché la teoria genetica da essi sostenuta nel ricono
scere il fatto.re «eredità» e «disposizione innata», nel presentare l 'uomò 
altrimenti come una sostanza atnorfa prendente fonna solo attraverso l'azione 
determinante delle condizioni d'an1biente, così come lo vuole il 1narxismo, 
non risponde all ' idea centrale del co1nunis1no. Ciò che di più spinto in fatto 
di n1aterialismo evoluzionista e di scientisn10 sociologico vi è nel pensiero 
occidentale, viene arruolato nella fonna di Lu1 dog1na e di oo «pensiero di 
Stato» a che nelle nuove generazioni si produca 1111 lavaggio dei cerve.lii e 
prenda torma una adeguata mentalità profondameute irradicata. Circa la cam
pagna antireligiosa, che qui non ha il carattere di un semplice ateisrno, bensì 
di una vera e propria contro-religione, si sa a sufficienza: in essa sì tradisce 
l'essenza vera sopra indicata del bolscevismo, cbe per tal via organizza i mezzi 
più idonei per l'eliminazione della grande 1nalattia dell ' uon10 occidentale, 
di quella <<fede» e di quel bisogno di «credere» che fecero da surrogato allorché 
la possibilità di contatti reali col supennondo andò perduta. Una «educa
zione dei sentimenti» viene anche contemplata, in una non diversa dire
zione, a che le con1plicazioni dell'«uo1no borghese», il senti1nentalis1110, l'os
sessione dell 'eros e della passione, vengano eliminate. Livellate le classi, 
essendo rispettate soltanto le articolazioni imposte da.Ila tecnocrazia e dal
l' apparato totalitario, anche i sessi sono livellati, la parificazione completa 
della donna rispetto all'uomo viene legislativan1ente statuita in ogni do1ni
nio e l'ideale è che non esistano più donne di fronte ad uo1nini, n1a «Co1npa
gni)) e «compagne)). Cosi anche la fan1iglia non solo secondo ciò che rap
presentava nell' «èra del diritto eroico», ma anche nei residui propri al periodo 
tradizionale borghese della casa coi suoì sentin1entalisn1i e la sua convenzio
nalità, è n1al vista. li cosidetto zags aveva già rappresentato un rivolgitnento 
caratteristico, a tale riguardo; comunque è nota l'azione 1nolteplice svolta nel
l'URSS a che l'educazione si faccia essenziahnente cosa dello Stato, a che già 
il bambino preferìsca la vita «collettiva» a quella fa111iliare. 
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Secondo la prima costituzione sovietica uno straniero, di rigore, faceva 
parte automatica1nente dell'Unione dei Soviet se era lavoratore proletario, lad
dove un Russo, se non era lavoratore proletario, ne era escluso, era per così 
dire denaturalizzato, era un paria privo di personalità giuridica (2). Secondo 
la. stretta ortodossia cotnunista la Russia valeva semplicen1ente con1e la 
terra, nella quale la rivoluzione mondiale del Quarto Stato ha trionfato e si è 
organjzzata, per espandersi ulteriormente. li popolo msso aveva sempre avuto 
in proprio, insieme alla mistica della collettività, un confuso in1pulso mes
sianico: si era considerato co1ne il popolo teoforo - portatore di Dio - prede
stinato ad un'opera di redenzione universale. Tutto ciò è stato ripreso in forma 
invertita ed è stato aggiornalo in termini marxisti. Dio si è trasformato nel
l'uo1no terrestrizzato e collettivizzato, e il «popolo teoforo» è quello inteso a 
farne trionfare con ogni 1nezzo su tutta la terra la civiltà. La successiva n1itj
gazione della forma estretnista di tale tesi, con la condanna del trotzkismo, 
non impedisce che tuttora l' URSS senta non solo il diritto 1na anche il 
dovere di intervenire dovunque nel 111ondo ad appoggiare il comunisn10. 

Dal punto di vista storico, giunti alla fase staliniana, il mito della «rivolu
zione» nel senso antico, che sempre si legò al caos e al disordine, appare già 
lontano: è a una nuova forma di ordine e di unità che Ìltvece si mira col tota-

• litarismo. La società diviene una 1nacchina nella quale vi è un unico 1notore, 
lo Stato comunista. L'uon10 non è che una leva o ruota di questa 111acchina, e 
basta che egJj si opponga per esser irm.nediatamente travolto e spezzato dal
! 'ingranaggio, nel quale il valore della vita umana è nullo e ogni infamia è per
messa. Materia e spirito sono arruolati nell'unica impresa, sì che l'URSS si 
presenta come un blocco che non lascia fuori di sé nulla, ~he è simultanea
mente Stato, trust e Chiesa, sistema politico, ideologico e econon1ico-indu-

• striale ad un tempo. E l'ideale del Superstato, come inversione sinistra del-
l'ideale tradizionale organico. 

Con1plessivamente, nell'ideale sovietico-comunista rivestono, peraltro, 
per noi, la n1assi1na importanza gli aspetti nei quali ha cercato o cerca di affer
inarsi alcunché di simile ad una singolare ascesi o catarsi in grande ai fmi di 
un superamento radicale dell'ele1neilto individualistico ed u1nanistico e di 
un ritorno al principio dell'assoluta realtà e dell 'impersonalità, però capovolto, 
diretto non verso l'alto ma verso il basso, non verso il super-1unano ma 
verso il sub-personale, non verso l'organicità ina verso il tneccanismo, non 
verso la liberazione 1na verso il totale asservi1nento sociale. 

Praticamente, che il primitivis1no della grande 1nassa eteroclita di cui si 
con1pone l'URSS, nella quale con i. 111assacri so1.10 sco1nparsi quasi tutti gli 
elementi razzialmente superiori, respinga ad un avvenire ancora lontano la 
fom1azione effettiva del! ' «uo1no nuovo>>, del I' «uon10 sovietico», ciò non è di 
gran ltlOlnento. La direzione è data. n nlito terminale del nlondo del Quarto 

(2) Cfr. Costituzione russa del 1918, §§ 20-22; M. Sertoli, la cosrit11zio11e russa, 
Firenze, 1928, pp. 67-85. Si aveva dunque questo paradossale capovolgimento; i parìa 
costituitisi in organizzazione onnipotente condannavano allo stato di paria chiunque in 
qualunqu·c modo aderisse a quei valori e fosse fedele a quei principi di classe, che tradi
zionalmenle definivano il non-parla. 
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Stato ha preso fonna precisa e uno dei maggiori concentran1enti di potenza 
del mondo è al suo servizio, una p<>ten7..a, che è parimenti la centrale per un' a
zione organizzata, sotterranea o aperta, di sobillamento delle masse inten1a
zionali e dei popoli di colore. 

b) L 'America 

Se il bolscevismo, secondo le parole di Lenin, considerò nel mondo 
romano-germanico «il maggior ostacolo per l'avvento dell'uon10 nuovo» e, 
traendo vantaggio dall'accecamento delle nazioni democratiche in «crociata», 
ha avuto modo di eliminare pratica1nente quel mondo per quanto riguarda la 
direzione dei destini europei, esso, co1ne ideologia, ha veduto nell 'America 
(Stati Uniti) una specie di terra pro1nessa. Partiti gli antichi dèi, lesaltazione 
dell'ideale tecnico-meccanico doveva avere per conseguenza una specie di 
«culto dcli' America>>. «La te1npesta rivoluzionaria della Russia sovietica deve 
congiungersi col rit1no della vita arnericana». «Intensificare la 1neccanizza
zione già in atto in America ed estenderla a tutti i campi, è il compito della 
nuova Russia proletaria», sono state direttive pressoché ufficiali. Così un 
Gasteff aveva proclamato il «superamericanismo» e il poeta Majakowsk.ij 
aveva rivolto a Chicago, «elettro-dinamo-meccanica metropoli», il suo inno 
collettivistico (3). Qui evidentemente l'America come l'odiata roccaforte 
deU' «itnperialistno capitalista» passa in secondo piano rispetto ali' America 
quale civiltà della macchina, della quantità e della tecnocrazia. I riferimenti 
ad una congenialità, lungi dall'essere estrinseci, possono trovare conferma 
in elementi di. 1nolti altri dotninì. 

Quali e quante siano le divergenze fra Russia e America del Nord in sede 
etnica, storica, di temperainento e via dicendo, ciò è noto ad ognuno e non 
abbisogna di esser messo in rilievo. Tali divergenze non possono però nulla 
di fronte ad un fatto fondamentale: parti di un «ideale», che nel bolscevis1no 
non esiste ancora che come tale, o viene imposto con mezzi crudi, in A1nerica 
si sono realizzate per un processo quasi spontaneo, tanto da rivestire car.itte
ri di naturalezza e di evidenza. Così in un a1nbito anche più vasto di quanto 
l'Engels non pensasse si è realizzata la sua profezia già ricordata, ossia che 
proprio il mondo del capitalismo sarebbe andato a spianar la via a quello del 
Quarto Stato. 

Anche l'America, nel modo essenziale di considerare la vita e il mondo, 
ha creato una «civiltà» che rappresenta la precisa contradizione dell 'antica 
tradizione europea. Essa ha introdotto definitivan1ente la religione della pra
tica e del rendimento, ha posto l'interesse al &'lladagno, alla grande produzione 
industriale, alla realizzazione meccanica, visibile, quantitativa, al disopra di 

(3) R. Fiitlop-Miller, Mind and Face ofthe Bolshevism, Loodon-Ne'v York, 1927, tr. 
it., Milano', J 931, pp. 13 sgg., 21 sgg. L-0 stesso Stalin (Principi del leninis1110, tr. it., Ro1na'. 
1949, pp. 126-128) dichiarò che l'unione del lo spirito rivo.luzionario e dell 'americanis1110 
definisce «lo stile del lerunis1no . .. nel lavoro del Partito e dello Stato» e definisce «il 
tipo completo del militante leninista». 
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ogni altro iut:eresse. Essa ha dato luogo ad una grandiosità senz'anitna di natura 
pura1nente tecnico-collettiva, priva di ogni sfoudo dì trascendenza e di ogni 
luce·di interiorità e di vera spiritualità; anch'essa ha opposto alla concezio
ne. in cui l' uotno è considerato come qualità e personalità in un sistema 
organico, quella, in cui egli diviene un rnero strumento di produzione e di ren
dimento materiale in un conglornerato sociale conforrnista. 

Mentre nel processo della tonnazionc della mentalità sovietico-cotnunista 
l' uo1no-massa che già viveva 1nisticamente nel sottosuolo della razza slava 
ha avut-0 una parte di rilievo, e di rnoderno non vi è che il piano per la sua 
incarnazione razionale ìn una sltuttura poli tica onnipotente, in A1nerica il feno-
1neno deriva dal detem1inismo inflessibile per cui l'uotno, all 'at1o di staccarsi 
dallo spirituale e di darsi aUa volontà dì una grandezza temporale, di là da ogni 
illusione individualistica cessa di appartenere a sé stesso per divenire parte 
dipendente di un ente che egli finisce col non poter più don1inare, che lo 
condizio.na in rnodo n1olteplice. Appunto la conquis ta materiale come ideale 
rapidamente associatosi a quell.o del benessere fisico e della prosper ity, ha 
detem1inato le trasfonnazioni e la perversione che l'Atnerica presenta. Giu
statnente è stato detto che «nella sua corsa verso la riccheu..a e la potenza I' A-
1nerica ha disertato l' asse della libertù per seguire quello del rendimento . .. 
Tutte le energie, comprese quelle dell 'ideale e sin della religione, condu
cono verso lo stesso scopo produttivo: si è in presenza di una società cli ren
ditnento, quasi di una teocrazia di rendi1nento, la quale tende più a produn-e 
cose che uomini>), o uomini, solo in quanto più efficaci produttori di cose. 
«Una specie di mistica esalta, negli Stati Uniti, i cliritti suprctni della comu
nità. L'essere umano, divenuto 1nezzo più che scopo, accetta questa parte di 
ruota nella in1n1ensa macchina, senza pensare un istante che possa 
esserne d itnin u i to »,«donde un colletti visino di fatto il quale, voluto dalle 
élites e spensieratamente accettato dalle masse, surrettizian1ente n1ina l' au
tonomia dell ' uomo e canalizza così strettamente la sua azione, che senza 
soffrin1e e persino senza saperlo confem1a egli stesso la propria abdicazione». 
Da qui, «nessuna protesta, nessuna reazione della gran n1assa an1ericana contro 
la tirannia collettiva. Essa l'accetta liberarnente, coine una cosa che va da sé, 
quasi fosse proprio ciò che le conviene» ( 4 ). 

Su questa base, stessi temi affiorano, nel senso che anche nel campo più 
generale della cultura si determina necessariamente e spontaneamente una 
corrispondenza coi principì inforrnatori del nuovo inondo sovietico .. 

Così se I' A1nerica non pensa a 1uettere al bando tutto ciò che è intellet
tualità, è tuttavia certo che nei riguardi di essa, e nella misura in cui essa non 
si traduca in stru1nento di qualcosa di pratico, nutre un istilltivo clisinteresse 
quasi come per un lusso in cui non deve indugiare troppo chi è intento alle 

(4) Cfr. A. Siegfried, Les États-Unis d'aujourd'hui, Paris, 1927, pp. 346, 349, 350. 
A parte, è da considerare il fcnorneno opposi.o più recente, costituito dalla cosidetta beai 
generation e dagli hipsters, in cui una rivolta esistenziale di una certa gioventù contro la 
civiltà arnericana non ha che un carattere ana.rchico e distruttivo, si esaurisce in sé 
stessa, senza «avere una bandiera» e un qualche punto di riferin1cnto superiore. Cfr. su ciò 
J. E vola, L'arco e la clava, cit. , cap. XIV («La gioventù, i beats e gli anarchici di Destra»). 
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cose serie, che sarebbero il to gel rich quick, il service, la ca1npagna in nome 
di questa o quella ubbia sociale e via dicendo. In genere, mentre gli uomini 
lavorano, sono soprattutto le donne, in Atnerica, ad occuparsi di «spiritua
lismo»: donde la loro torte percentuale nelle rnille sette e società in cui spiri
tis1no, psicanalisi e dottrine orientali contraffatte si rnescolano con l'un1an.i
taris1no, il feminis1no e il sentùnentalisn10, giacché, oltre il purita!lismo socia
lizzato e lo scientis1no, non troppo diverso da ciò è il livello an1ericano della 
«spiritualità». E quand'anche si veda I' A1nerica accaparrare coi suoi dollari 
esponenti ed opere dell 'antica cultura europea, e questa usi volentieri pel relax 
dei signori del Terzo Stato, il centro vero cade pur sempre altrove. fn An1erica 
sta di fatto che l'inventore o lo scopritore di qualche nuovo ordigno che 
moltiplichi il renditnento sarà sctnpre più considerato elle non il tipo tradi
zionale dell'intellettuale; che tutto ciò che è guadagno, realtà e azione in senso 
1naterial.e 11011 accadrà 1nai che sulla bi la11cia dei valori abbia minor peso 
rispetto a quel che può venire da una linea di dignità aristocratica. Cosi se l ' . .\
merica non ha, come il cornu11i.smo, 1nesso ufficiahnente al. bando l'antica filo
sofia, ha fatto qualcosa di rneglio: per bocca di William Jarnes ha dichiarato 
che l'utile è il criterio del vero e che il valore di ogni concezione, perfmo meta
fisica, va 111isurato dalla sua efficacia pratica, la quale poi, nel quadro della 
n1entalità atnericana, finisce quasi sen1pre col voler dire econornico-sociale. 
IJ cosidetto pragmatismo è uno dei segni più caratteristici per l' intera civiltà 
a1nericana; e rientra fra questi segni anche la teoria del Dewey e il cosidetto 
behavioris1no: è la corrisponde11za esatta delle teorie desunte, in URSS, 
dalle vedute di Pavlov sui riflessi condizionati e, co1ne questa, escludente 
del tutto l'Io e la coscienza co1ne wt principio sostanziale. La consegue11za 
di questa teoria tipica1nente <<de1nocratica>1 è che tutti possono divenir tutto 
alla condizione di un certo addestramento e di una certa pedagogia, ossia 
che l' uomo, i11 sé, è una sostanza informe plasmabile così come il co1nunis:n10 
vuole che egli sia, quando, in biologia, considera co1ne antirivoluzionaria e 
antimarxista la teoria genetica delle qualità itmate. La potenza che in America 
ba la pubblicità, I' advertising, si spiega del resto proprio con l' inconsiste117..a 
interna e la passività dell 'anùna americana, che per tanti riguardi presenta le 
caratte1istiche bidimensionali non della gioventù, nia dell ' ìnfantilis1no. 

a comunis1no sovietico professa uffic ialmente l'ateisn10. L' A1nerica non 
giunge a tanto, ina, senza accorgersene, essendo anzi spesso convinta del con
trario, corre lungo la china, in cui nulla più resta di quel che negli stessi quadri 
del cattolicesimo aveva significato di religione. Si è già visto ciò a cui col pro
testantesi1no la rel.igiosità si riduce: respinto ogi1i prù1cipio di autorità e di 
gerarchia, liberatasi da ogni interesse metafis.ico, da dogmi, riti, siinboli e 
sacratnenti essa si è imtniserita in un 1nero 1noralis1110 che nei paesi anglo
sassoni puritani, e in A1ncrica soprattutto, passa al servizio della collettività 
confonnista. 

Giusta1nente rileva il Siegfried (5) che «la sola vera religione americana 
è il calvinismo, come quella concezione per cui la cellula vera dell 'organis1110 

(5) Les États-Unis d 'aujourd'hui, cìt., pp. 35-36, 40, 51. 
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sociale non è l'individuo, ma il gruppo)>, e dove la stessa ricchezza essendo 
considerata, agli occhi di sé e degli altri, co1ne un segno dell 'elezione divi
na, «diviene difficile discernere fra aspirazione religiosa e caccia alla ric
chezza ... Si amn1ette così come morale e desiderabile che lo spirito reli
gioso divenga un fattore di progresso sociale e di sviluppo economico». Con
seguentemente le virtù richieste per ogni fine sovrannaturale finiscono con 
l'apparire inutili e perfino nocive. Agli occhi di un Ainericano puro l'asceta 
non è che un perditempo, un parassita della società; l'eroe, nel senso antico, 
non è che una specie di pa7.20 pericoloso da eliminarsi con opportune profi
lassi pacifistiche e un1anitarie, n1entre il rnoralista puritano fanatico viene cir
condato da una fulgida aureola. 

Tutto ciò è torse molto lontano dal principio di Lenin, di ostracizzare «ogn:i 
concezione sovrannaturale o cornunque estranea agli interessi di classe»? di 
distruggere come un male infettivo ogni resto di spiritualità indipendente? 
Non si è forse sulla stessa via dell 'uon10 terrestrizzato onnipotente che - io 
America come in Russia - prende forma l'ideologia tecnocratica (6)? 

Anche il seguente punto va preso in considerazione. Con la NEP (7) in 
Russia non si era abolito il capitalisrno privato che per sostituirvi un capita
lis1no di Stato: si ha un capitalismo centralizzato senza capitalisti visibili, lan
ciato, per cosi dire, in una mastodontica impresa a fondo perduto. Teorica
ruente, ogni cittadino sovietico è simultaneamente operaio e azionista del tn1st 

onnipotente e onnico1nprensivo dello Stato socialista. Praticamente, egli è 
però un azionista che non riceve dividendi: prescindendo da quel che gli viene 
dato per vivere, il ricavato del suo lavoro va al Partito che lo rilancia in altTe 
in1prese di lavoro e di industria senza pennettere che sosti e si raccolga presso 
alcun singolo, facendo invece sì che il ri.sultato sia una sempre più alta potenza 
dell 'uomo collettivo, non senza una precisa relazione coi piani della rivolu
zione e della sovversione mondiale. Or<l, si tenga in mente quanto si disse circa 
l'ascesi del capitai ismo - fenomeno soprattutto a1nericano - , circa la ricchezza 
che in America invece di essere il fine del lavoro e il mezzo per una grandezza 
estraeconomica o anche soltanto pel libero piacere del singolo, diviene mezzo 
per produrre nuovo lavoro, nuovi profitti e così via, in processi a catena che 
si portano se1npre più oltre e che non pennettono sosta. Tenendo presente 
questo, si viene di nuovo a constatare che in America, qua e là, in via spon
tanea e in reghne di «libertà)>, viene ad aflennarsi lo stesso stile che in modo 

(6) È recente e significativa., in A1nerica, l'apparizione del «cristiaoes.iino ateo» e dei 
cosidetti <<teologi della morte di Dio» (per esempio, T. Altizer, Paul van Buren, Joho 
A.T. Robison, ecc.). Per questo movimento, l'idea di Dio nei suoi caratteri di trascendenza 
e di sovrannaturalità dovrebbe essere liquidata, essa sarebbe inoperante e non più accet" 
tabile da parte dell'uomo rnodemo; a questi si dovrebbe anzi non parlare più oe1nn1eno 
di «Dio>>., per via delle implicazioni tradizionali di tale tènnine. Si salverebbe soltanto 
un cristianesimo da «demitizzare» e da secolarizzare nei termini di una slavata 1norale 
sociale e umanitaria . 

• (7) E la sigla per Nuova Politica Economica, cioè I' io.>ien1e delle misure adottate dallo 
Stato sovietico dal 192 I al 1929 per porre fine al cosiddetto «comunismo di guerra» e rien
trare nella «normalità» (N.d.C.). 
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violento le strutture centralizzate dello Stato comunista tendono a realizzare. 
Pertanto, nella grandezza s1narrente delle 111etropoli ainericane ove il sin
golo - «Dotnade dell'asfalto» - realizza la sua nullità dinanzi al regno 
in1menso della quantità, ai gruppi, ai trust e agli standard onnipotenti, alle 
selve tentacolari di grattacieli e di fabbriche, mentre i dominatori sono inca
tenati alle cose stesse che essi don1inano, in tutto ciò il collettivo si mani
festa ancor di più, in una forma ancor più senza volto, che non nella tiran
nide esercitata dal regime sovietico su elementi spesso primitivi e abulici. 

La standardizzazione intellett11aJe, il conformismo, la nonnalizzazione 
obbligatoria e organizzata in grande sono feno111eni tipicatnente arnericani, 
111a pur collitnanti con l' ideale sovietico di un «pensiero di Stato» da valere 
collettivamente. È stato giusta1nente rilevato che ogni a1nericano - si 
chiami pure \\/il son o Roosevelt, Bryan o Rockfeller - è un evangelista che 
non può lasciare in pace i suoi si1nili, che costantemente sente il dovere di pre
dicare e di dars.i da fare per convertire, purificare, elevare ognuno al livello 
n1orale standard degli Stati Uniti, che egli non dubita essere il più alto. Si è 
cominciato con I' abolizionisrno nella guerra di secessione e si è finito con la 
doppia «crociata» democratica wilsoniana e rooseveltiana in Europa. Ma anche 
in piccolo, che si tratti del proibizionismo, della propaganda fem:inista, paci
fista o naturista sino all'apostolato eugenico e via di.cendo, lo spirito è sempre 
lo stesso, se1npre la stessa è la volontà di standardizzare, l'intrusione petulante 
del collettivo e del sociale nella sfera individuale. Nulla d.i più falso che l'a
nima americana sia «aperta», spregiudicata: non ve n'è altra che abbia tanti 
tabù. Ma essa li ha fatti propri in tal guisa, che non.se ne accorge ne1mueno. 

Si è già accennato che una delle ragioni dell'interesse nutrito dall 'ideolo
gia bolscevica per l'America derivava dal fatto che essa aveva visto quanto 
bene nel tipo di civiltà di quest' ultiina il tecnicismo contribuisca all ' ideale 
della spersonalizzazione. Lo standard rnorale corrisponde a quello pratico del-
1' americano. Il conifort alla portata di tutti e la superproduzione nella civiltà 
dei consumi che caratterizi.ano lAmerica sono stati pagati col prezzo di 1nilioni 
di uonùni ridotti ali' auton1atismo nel lavoro, formati secondo una specializ
zazione ad oltranza che restringe il can1po n1entale ed ottunde ogni sensibi
lità. Al luogo del tipo dell 'antico artigiano, pel quale ogni 1nestiere era un'arte, 
sì che ogni oggetto recava una impronta di personalità e, in ogni caso, pro
dotto dalle sue stesse n1ani, presupponeva una conoscenza personale, 
diretta, qualitativa di quel 111estiere, si ha un'orda di paria che assiste stupi
dan1ente dei meccanismi di cui uno solo, quello che li ripara, conosce i segreti, 
con gesti automatic.i e wùfonni quasi quanto i movi.Jnenti dei loro ordigni. Qui 
Stalin e Ford si danno la rnano e, naturabnente, si stabilisce un circolo: la stan
dardizzazìone inerente ad ogni prodotto meccanico e quantitativo detennina 
e impone la standardizzazione di eh.i lo consun1a, l'unitè>nnità dei gusti, una 
progressiva riduzione a pochi tipi, che va incontro a quella che si manifesta 
direttamente nelle mentalità. E tutto in Alnerica concorre a questo scopo: 
conformismo nei tennini di un matter-of-fact, likemindedness, è la parola d'or• 
dine, su tutti i piani Così, quando le dighe non siano rotte dal fenotneno della 
delinquenza organizzata e da altre forme selvagge di «Supercompensazione» 
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(abbiamo già accennato alla beat generation), alleggerita con ogni 1nezzo 
dal peso cli esser una vita ri1nessa a sé stessa, portata per il sentire e l'agire 
sui binari già fatti, chiari e sicuri di Babbitt, I' anin1a americana torna sen1plice 
e nativa come può esserlo un 011aggio, saJda1nente protetta contro ogni pre
parazione trascendente dalle paratoie del!' «ideale da animale» e della visione 
ottimistico-sportiva, del n1ondo. 

Così per la massa degli Ainericani sì potrebbe ben parlare di una confuta
zione in grande del principio cartesiano «Cogito, ergo su"1»: essi «non pen
sano e sono», anzi, non di rado, sono come esseri pericolosi, e in varì casi 
accade che il loro primitivis1no superi di gran lunga quello stesso dello slavo 
non del tutto formato come «uomo sovietico». 

li livella1nento, naturaln1eote, non manca di estendersi ai sessi. L'eman
cipazione sovietica della donna concorda con quella che in America la scetnen
za fe1ninistica, traendo dalla «democrazia» tutte le logiche conseguenze, aveva 
già da tempo realizzato in correlazione con la degradazione materialistica e 
praticistica dell 'uo1110. Coi divorzi a catena e a ripetizione la disgregazione 
della famiglia io America ha un ritmo analogo a quello da attendersi in una 
società che conosca soltanto «compagni» e «compagne». Donne che, aven
do abdicato a sé stesse c-ome tali, credono di ascendere nell'assumere ed eser
citare l' una o l' altra fonna di attività maschile; donne che sen1brano essere 
perfino caste nella loro impuclicizia e soltanto banali anche nelle perversioni 
più spinte, e quelle che chiedono all ' alcool il modo di scaricarsi dalle 
energie represse o deviate della loro natura (8); giovani e ragazze, infine, 
che in una promiscuità catneratesca e sportiva sembrano non conoscere più 
che ben poco della polarità e del magnetismo elementare del sesso. Questi 
sono fenomeni di pura inarca an1ericana, anche se la loro diffusione intettiva 
in quasi tutto il n1ondo onnai non ne lascia quasi più riconoscere l'origine. 
Allo stato attuale, se una differenza vi è, a tale riguardo, rispetto alla protn.i
scuità desiderata dal comunismo, essa si risolve solo in senso peggiorativo: 
è rappresentata da un fattore ginecocratico, in America, come nei paesi anglo
sassoni in genere, ogni donna ed ogni ragazza considerando come cosa del 
tutto naturale che le si riconosca di diritto una specie cli preenunenza e di intan
gibilità morale (9). 

Agli inizi del bolscevismo vi era stato chi aveva f-Om1ulato l'ideale di una 
musica a base rumoristico-collettiva per purificare anche questo campo 

' dalle concezioni sentimentali borghesi. E ciò che l'America ha realizzato in 
grande ed ha diffuso in tutto il rnondo con un fenomeno estremamente signi
fi.cativo: il jazz. Nelle grandi sale delle città americane dove centinaia di 
coppie si scuotoo.o come fantocci epilettici e automatici ai sincopati negri, è 
vera111ente uno «stato di folla», la vita di un ente collettivo meccanizzato cbe 
si ridesta. Anzi forse pochi fenomeni sono espressivi quanto questo, per la 

(8) Secondo una indagine della «Lega antialcoolica ainericana», gli Stati Uniti con
tavano già nel 1948 oltre ottocen I o u1 i la giovani donne alcoolizzate croniche. 

(9) Ciò si riflette anche nella severità inaudita delle sanzioni penali stabilite in alcuni 
Stati nord-an1ericani (fmo alla pena di 1norte) per gli «attentati sessuali» contro la donna. 
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struttura in gehere del mondo n1odcrno nella sua ultima fase: perché per tale 
struttura è caratteristica la coesistenza di un elemento 1neccanico, disanimato, 
fatto essenzialmente d.i 1novi1nento, e di un ele1nento prin1itivistico e sub-per
sonale che trasporta J'uo1no, in un cli1na di torbida sensazione (<nma foresta 
pietrificata contro cui si agita il caos» - H. Miller). Inoltre, ciò che nel bol
scevismo era stato prograrmnato e qua e là realizzato in fatto di rappresenta-
7joni «teatralizzate» del risveglio del rnondo proletario ai fini di una attiva
zione sistematica delle masse, in 1\merica ha trovato da tempo il suo equiva
lente su ben più vasta scala e in fonna , di nuovo, spontanea: è il delirio 
insensato dei 1neeti11gs sportivi, centrati in una degradazione plebea e 1nate
rialistica del culto dell'azione; fenomen.i di irruzioni del collettivo e di regres
sione nel collettivo, questi, che peraltro, come è noto, da tempo hanno varcato 
l'oceano. 

Già l 'an1ericano Watt \Vhinnan, poeta e mistico della den1ocrazia, può con
siderarsi come un precursore di quella «poesia collettiva» che spinge all'a
zione, che, con1e si è detto, è uno degli ideali e dei progran1mi co1nunisti: 
ma un lirismo dcl genere, in fondo, i111beve tnolti aspetti della vita americana: 
sport, attivisu10, produzione, service. Cotne nell 'URSS vi è solo da aspet
tare che adeguati sviluppi risolvano i residui primitivistici e caotici dell'anima 
slava, così negli Stati Uniti vi è solo da attendere che i residui individuali
stici dello spirito dei rangers, dei pionieri del West, e di quanto ancora si 
scatena e cerca co1npensazione nelle gesta dei gangsters, degli esistenzia
listi anarchici e in feno1neni consimili, sia ridotto e ripreso nella corrente cen
trale. 

Se questo ne fosse il luogo, sarebbe facile andar oltre nella constatazione 
di analoghi punti di corrispondenza, i quali permettono dunque d.i vedere in 
RussiaeA1nericadue facce di una s tessa cosa,duen1ovimenti, cbe, 
in corrispondenza coi due più grandi centri di potenza del inondo, convergono 
nelle loro dist111zioni. L'una, realtà in via di fom1arsi , sotto il pugno di tèrro 
di una dittatura, attraverso una completa statizzazione e razionalizzazione. 
L'altra: realizzazione spontanea (quindi ancor più preoccupante) di una 
umanità che accetta di essere e v u o I e essere ciò che è, che si sente sana, libera 
e forte e giunge da sé agli stessi punti, senza l'ombra quasi personificata 
dell' «uomo collettivo», che pur l'ha nella sua rete, senza la ded.izione fana
tico-fatalista dello slavo comui:iista. Ma dietro all'una co1ne all'altra «civiltà», 
dietro all'una come all ' altra grandezza, chi vede riconosce egualmente i 
prodromi dell'avvento della «Bestia senza Nome». 

Ciò rnalgrado, vi è chi ancora si trastulla con l'idea che la <<democrazia» 
americana sia l'antidoto contro il con1unis1no sovietico, l'alternativa del cosi
detto <<n1011do libero». In genere, si riconosce il pericolo qu11ndo esso si pre
senta nella fom1a di un attacco brutale, fisico, dall'esterno; non lo si riconosce, 
quando esso prende le vie che passano dall'interno. L'Europa da tempo onnai 
subisce l'influenza dell'America, epperò del peryerti1nento dei valori e degli 
ideali insito nel rnotido nord-americano. Ciò, per una specie di tàtale con
traccolpo. Infatti, come qualcuno ha giustamente detto, I' Alnerica non rap
presenta che un «estremo Occidente», lo sviluppo ulteriore fino all'assurdo 
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delle tendenze-base elette dalla n1odema civiltà occidentale in genere. Per 
questo, non è possibile una vera resistenza quando si tenga fermo ai principi 
di tale civiltà e soprattutto al 1niraggio tecnico e produttivo . . E con lo sviluppo 
di questa influenza acceleratrice potrà dunque accadere che al chiudersi 
della tenaglia da Oriente e da Occidente intorno ad una Europa che, dopo la 
seconda guerra mondiale, priva on11ai di ogni vera idea, ha cessato anche p0Li
tican1ente di avere il rango di una potenza autono1na e egemonica tnondiale, 
non venga nemmeno avvertito un senso di capitolazione. Il crollo finale potrà 
non aver 11e1111ne110 i caratteri di una tragedia. 

Il mondo comunista e lAmerica, nel loro esser persuasi di avere una 
missione universale, esprirnono una realtà di fatto. Come si è detto, uno stesso 
eventuale conflitto fra di essi va1Tà, nel piano della sovversione 1nondiale, 
come l'ultima delle operazioni violente, implicante l'olocausto bestiale di 
1nilioni di vite un1ane, a che si realizzi a pieno l'ultima tàse dell ' involuzione 
e della discesa del potere dall ' una all'altr'ò delle antiche caste, fino alla pi.ù 
bassa di esse, e all'avvento di una umanità collettivizzata. E anche se non 
dovesse verificarsi la catastrofe te1nuta da alcuni in relazione ali' uso delle arm.i 
atomiche, al compiersi di tale destino tutta questa civiltà di titani, di 111etro
poli di acciaio, di cristallo e di cen1ento, di masse pullulanti, di algebre e 1nac. 
chi.ne incatenanti le forze della 1nateria, di dominatori di cieli e di oceani, appa
rirà co1ne un mondo che oscilla nella sua orbita e volge a disciogliersene per 
allontanarsi e perdersi definitivamente negli spazi, dove non vi è più nes
suna luce, fuor da quella sinistra accesa dall 'accelerazio11e della sua stessa 
caduta. 
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Conclusione 

Coloro che dall 'evidenza dei fatti sono stati ormai portati a constatare ciò 
che essi hanno chia1nato il «tramonto dell'Occidente», di solito fanno seguire 
alle loro considerazioni appelli vari volti a creare ripari, a suscitare reazioni. 

Per noi, non è il caso di illudere né noi stessi, né gli altri e, per le conso
lazioni di un facile ottùnismo, di scostarci da quanto risulta da una visione 
oggettiva della realtà. 

Può nutrire ancora delle speranze chi accetti punti di vista già condizio
nati, accusanti essi stessi il male che si dovrebbe vincere. Ma chi, avendo 
assunto per punto di riferi1nento lo spirito e le forme che caratterizzano ogni 
civiltà vera, ogni civiltà tradizionale, ha saputo risalire alle origini e seguire 
tutte le fasi del movin1ento generale, sa anche quale opera im1nensa occorre
rebbe non pure per tornare, ma anche solo per approssilnarsi ad un ordine di 
normalità. A costui le visuali del futuro non possono dunque presentarsi allo 
stesso 1nodo che agli altri. 

Clù ci ha seguiti fin qui, vede che le trasformazioni e gli avvenimenti attra
verso i quali l'Occidente è giunto al punto attuale, non sono arbitrari e contin
genti, 1na procedono da un preciso concatenamento di cause. Il nostro punto 
di vista non è quello del detenninisn10. Non crediau10 dunque che in ciò agisca 
un fato diverso da quello che gli uomini si sono creato. Il fiume della storia 
segue il letto che esso stesso si è scavato. Ma pensare che si possa ancora tratte
nere dalla sua direzione la corrente quando è divenuta travolgente e totale, 
prossima a sboccare, è cosa a cui certo non ci si può dare oggi a cuor legge
ro. Chi non aiumette che un determinismo vi sia stato nel processo di caduta 
deve ammettere.che un detenninismo non vì è nemmeno in senso opposto, os
sia che resta ind.etenninato se, dopo l'esaurirsi di un ciclo, potrà iniziarsi, 
con un certo carattere di continuità rispetto agli antecedenti, una nuova fase 
ascendente. 

In ogni caso, potrebbe salvare l'Occidente soltanto un ritorno allo spirito 
tradizionale in una nuova coscienza unitaria europea. Ora, per un tale ritor
no, che cosa saprebbe oggi servire veramente da base? 

Dicia1no: in una coscien7..a unitaria europea. Questo è il vero proble1na. 
Si tratta, per l'Occidente, di un ritorno alla tradizione in senso grande, uni
versale, unanime, comprensivo di ogni fonua di vita e di luce; nel senso, 
dunque, di uno spirito e di un ordine unico che imperino sovrani in ogni uomo, 
in ogni gruppo di uomini e in ogni settore dell 'esistenza. Non si tratta della 
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trddizione in senso aristocratico e segreto, co1ne deposito custodito da pochi, 
da una élite dietro le quinte della storia. In questo senso sotterraneo, la Tra
dizione è sen1pre esistita, esiste anche oggi e nou certo per una qualsiasi 
contingenza dei destini degli uon1ini essa andrà perduta. Ma la presenza di 
una tradizione presa in tal senso, non ha impedito il tramonto della civiltà occi-, 
dentale. E stato giusta1nente rì levato che una élite è uila vena, una vena pre
ziosa, 1na pur sen1pre una vena: ci vogliono altre vene e bisogna che tutte le 
vene convergano benché solo quella centrale, l'occultissima, regahuente vada 
e nascondendosi, sprofondandosi, domini (1). Se non c'è ambiente, non c'è 
risonanza: se 1nancano le condizioni interne ed esterne a che tutte le atti
vità umane possano riacquistare un senso, a che tutti possano chiedere tutto 
alla vira e, col portarla all'altezza di un rito e di una offerta, possano orien
tarla intorno ad un unico asse non soltanto umano, ogni sforzo è vano, non v'è 
seme che possa dar frutto, l'azione di una élite resta paralizzata. 

Ma appunto tali condizioni oggi sono inesistenti. L'uomo, oggi come 
1nai, ha perduto ogni possibilità di contatto con la realtà metafisica, con ciò 
che sta prima di lui e dietro di lui. Non si tratta di credenze, di filosofie, di 
atteggiaLnenti: tutto ciò 0011 conta, n1tto ciò non sarebbe nulla; a tale stregua, 
faci le sarebbe, in fondo, l' i1npresa. Co1ne si disse al principio, nell'uo1no 
moderno vi è un materialismo che attraverso una eredità di secoli è onnai dive
nuto quasi una sLruttura, un dato costituzionale del suo essere. Esso, senza che 
la coscienza esterna se ne accorga, strozza ogni possibilità, devia ogn.i inten
zione, paralizza ogni slancio, danna ogni sforzo anche giustamente orientato 
ad una sterile, inorganica «costruzione». D'altronde, il modo e l' i11sien1e delle 
condizioni della vita quotidiana alla quale, nella civiltà d'oggi, nessuno dei 
nostri conternporanei può quasi più sottrarsi; il tipo predorninante dell 'istru- , 
zione; tutto ciò che consciamente o inconsciainente si subisce con1e sugge
stione e condizionamento da parte del! ' ambiente e della psiche colletti va; gli 
idoli, i pregiudizi, le fom1e del giudicare e del sentire, della fa lsa conoscen
za e della falsa azione radicatesi negli ani1ni, tuno questo rinsalda la catena. 
Occorrerebbe una catarsi totale, una denudazione che nulla rispanni, tale da 
portar fuori dalle concrezioni dell ' uomo ultin10, dal suo <<lo», dai suoi orgogli 
e dalle sue opere, dalle sue speranze e dalle sue angoscie. Tanto ha pon1to il 
«progresso)>, che questa è la condizione a che un punto trascendente di rife
rimento possa venire di nuovo riconosciuto, a che unafides in senso asso
luto, tradizionale, possa riscaturire tanto da ridare ad ogni cosa - e per pri1no 
all 'i1omo - un nuovo significato, da riassorbire e riscattare in una nuova purità 
tutto ciò eh.e è stato profanato e degradato. Ma se una tale opera di liberazione 
interiore.oggi difficilmente è da attendersi per dei singoli, come potrebbe essere 
concepita per le masse? Se sta oltre le possibilità di co.loro che continuano a 
baloccarsi coi feticc i della Scienza e dell'Arte, della Storia, della Fede e 
della Filosofia, come potrebbe stare in quelle delle masse prese nel den10-

( I) Cfr. G. De Giorgio, Noter ei/e sul/ 'ascesi e Antie11ropa, in l ntroduzio11e alifl Magù1, 
cit., voL 11, p. 204 [.Julius Evola, sin dalla ed. 1934 di Rivolta indica così, col suo vero 
oon1e, l' intervento fmnato "Havistnat'' apparso s ìa in Ur del 1928, sia nelle successive 
edizioni di Introduzione alla Magia - N.d.C]. 
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nismo del collettivo, travolte dall 'onnipotenza del fantasLna econornico e del 
fantas1na tecnologico, dai parossisu1i dell 'attivistno, dalle passioru politiche 
e da quanto converge verso un ideale arimanico di potenza o di illusoria, vuota 
prosperità? 

D'altra parte, sotto ogni riguardo l'Occidente sembra rnancare di una 
idea superiore suscettibile a far da base se non ad una realizzazione dello 
spirito tradizionale, alrneno ad una approssi1uazione ad esso. 

Fra coloro che nei ternùni più netti hanno saputo accusare la crisi del mondo 
rnoderno vi è chi ha creduto nelle possibilità del cattolicesirno. Ritenendo che 
se l'Occidente ba 111ai avuto un ordine conforme alla n«1dizione, tale OJdine fu 
dovuto alla Chiesa, si è pensato che il ritorno dell'Europa ad un cattolice
si.1no tradizionalmente integrato possa essere la via per un rialzarsi dell 'Oc
cidente. Ma anche questa è una illusione. 

Anzitutto si deve sperare che il cattolicesimo abbia proprio oggi quella 
forza di conversione integrale universale di cui, in fondo, si è u1ostrato sprov
visto anche presso a condizioni materiali,. morali e intellettuali infinitan1ente 
più propizie? Saprebbe esso proprio oggi riprendere quel corpo, che si è 
lasciato sfuggire da secoli, corpo, che ha ormai una vita e uoo spirito suoi 
propri, che Ja scienza profana e la cultura laica hanno profanato in ogni fibra 
e che quand'anche professi ancora, fonnahneute, la fede cristiana, ciò non 
rappresenta più nulla di essenziale e di dete1n1inante nella vita effettiva dei 
singoli e dei popoli? 

Non si tratta di con1pron1essi e di adattamenti. Il giuoco con i con1promessi 
e con gli adattamenti è durato anche troppo a lungo e nulla ha potuto contro 
il travolgilnento dell 'Occidente. O la religione diviene unani1ne, assoluta, e 
torna a rnanifestare la potenza presente e operante del trascendente, ovvero 
essa è nulla. Anche qui, non si n·atta delle possibili integrazioni marginali nella 
persona dell ' uno o dell 'altro cattolico di eccezione. È solo nel blocco del
l'ortodossia animata da ben altro spirito, che forse il cattolicesimo, mal
grado la sua natura spuria, potrebbe fornire un punto di riferimento per 
molte forze sbandate e frazionate . Ora, è possibile che il cattolicèsin10 
superi proprio oggi l'esclusivisn10 fazioso, e, in fondo, antitradizionale pro
prio alla sua dottrina e si innalzi ad un punto di vista superiore, 1netafisico 
ed esoterico, che lo liberi dalle sue limitazioni? Non è forse visibile che esso 
oggi cerca invece di concil.iarsi in ogni niodo col pensiero moderno, che lo 
stesso elen1ento ascetico e conte1nplativo in esso è sempre più trascurato 
rispetto a quello moralistico e sociale? Che, nel domi1ùo politico, la Chiesa 
già da tempo vive alla giornata, trattando ora con l'uno ed ora con l'altro 
sisteLna, evitando d'impegnarsi in una direzione unica ed inflessibile, pen
sando solo a «aggiornarsi» e a destreggiarsi, tanto da «djalogare», per ultimo, 
perfino col n1arxismo? 

Spiritualmente, non può agire in n1odo universale e vivificante una trad.i
zione, che 11011 è più che uu sistema di fede e di teologia da seminario, di 
sitnboli e riti non con1presi nel loro senso più profondo, mentre è proble111a
tico, fino a che punto il clero cattolico abbia ancora qualcuno dei tratti di un 
corpo effettivamente investito da w.ia forza dall ' alto. Materiahnente, nello 
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stesso spazio del cristianesimo europeo vi sarebbe poi da rimuovere lo scisma 
protestante e quel.lo ortodosso, assunto che appare utopistico nei tennini di un 
ritorno rigoroso al punto di partenza; e una eventuale solidarietà difensiva 
delle Chiese cristiane contro le forze in marcia dell'antireligione, a parte gli 
inevitabili sfaldamenti unionistici, non può esser certo scambiata con la riaf
fennazione di una idea universale. 

Né il proble1na della potenza può essere trascurato, date le condizioni gene
rali dell'epoca ultima: occorrerebbe la disponibilità di un blocco di potenza 
- potenza economica, militare e industriale - che sia all'altezza di quelli che 
da Oriente e da Occidente si disputano il don1inio del mondo, tanto da creare 
anche tnaterialn1ente una diga e un riparo. 

D'altra parte, l'idea che al cattolicesimo sia dovuto ciò che l'Occidente 
ebbe di tradizionale, non è tale da poter esser accettata senza precise riserve. 
Il carattere cotnposito del cattolicesin10 non va dimenticato. Si è già visto 
che là dove esso si è tnaaifestato come una forza d'ordine e di gerarchia, 
fornendo un sostegno all ' uo1no europeo, là furono soprattutto influenze del 
mondo ro1nano-gertnanico ad agire. Là dove invece nel cattolicesimo si 
affennò la con1ponente propriamente cristiana, esso agì in Occidente in senso 
p.iù antitradizionale che non tradizionale. Lo spirito lunare-sacerdotale, i 1 
suo peculiare dualismo, le varie vedute di origine ebraica entrate a far parte 
essenziale dello spirito cristiano, costituirono, nel cattolicesi1no. una specie 
di sbarramento che ha pregiudica(o la possibilità di dare al corpo dell'Eu
ropa una spiritualità confonne, aderente cioè a quella che abbiamo chiamato 
la Luce del Nord. Non solo: esso ha fatto sì che le forze più reali, appunto 
per trovar ostruita la via verso l'alto, si scaricassero nel dominio materiale e 
solo in esso andassero a realizzare i valori più tipici per l'anima occidentale. 
' E noto che proprio nei tern1ini di una reazione contro ìl cattolicesimo prese 
inizio, dalla Rinascenza, la riaffermazione dell'Uotno e della Vita: deviazione 
evidente, ma in larga misura propiziata dalla situazione ora indicata. 

Così nel co1nplesso deve dirsi senz'altro che chi oggi crede di esser un 
uomo della Tradizione per rifarsi al semplice cattolicesin10 si ferma invero a 
mezza strada, non ha sguardo per i prì1ni anelli della concatenazione delle 
cause e, soprattutto, pel mondo delle origini e dei valori assoluti. Nel mate~ 
rialis1no occidentale virilmente orientato e nella presenza di una spiritualità 
che, con1e quella cristiana, è inseparabile da elernenti non-occidentali, «meri
dionali», oltre ad essere priva della dirnensione superiore, metafisica e eso
terica, propria ad ogni sistema tradizionale completo, in ciò debbonsi rico
noscere due aspetti antagonistici, ma pur solidali, di una unica situazione. 

Un analogo dualismo strutturale va a pregiudicare preventivamente in una 
direzione sbagliata ogni tentativo di ricostruzione .tradizionale. 

Nella civiltà attuale così stanno le cose, che ogni evocazione di queUa 
spiritualità delle origini che potrebbe far saltare il fattore di arresto, far supe· 
rare la scissione, trasportare e liberare ad un livello di luce le potenze d'azione 
chiuse nel mondo buio e barbarico della grandezza moderna, avrebbe fatal
mente, e forse ancor più di quanto avvenne al tempo della Rinascenza, un esito 
problematico. Troppo forte, ormai, è nel moderno la tendenza a concepire in 
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tennini soltanto 1nateriali e pura1nente umani, la virilità, la personalità, l'a
zione e I' autonotnia, perché ogni dottrina rifacentesi al senso e al diritto ori
ginario che tutto ciò poteva avere presso a riferimenti trascendenti, traclizio
uali, non venga i1nmediatamente ricondotto a quegli stessi termini si da tra
s1nutare, invece che .il profano nel sacro, il sacro nel profano. lnfàtti, oggi par
lando del diritto dello Stato sovrano cli fronte alla Chiesa, chi riuscirebbe a 
concepire altra cosa fuor che le rivendicazioni plebee e laiche del potere 
te1nporale contro l'autorità spirituale? che le prevaricazioni usurpatrici pro
prie ai nuovi «superstati» e alle nuove mistiche nazionalistiche o collettivi
sticbe? Parlando oggi della superindividualità, la mente andrebbe forse troppo 
oltre il «supen101no» del peggiore Nietzsche? Parlando oggi della «civiltà del
l'azione» con1e possibilità dello stesso rango d.i quella della «contemplazione», 
tutti non ne ravviserebbero forse il trionfo appunto nei nostri te1npi, in 
quelle forme che dimostrano irrepugnabilmente la loro superiorità rispetto 
ad ogni epoca del passato per via della conquista meccanica, tecnologìca e 
01ilitare del mondo che l'uo.mo europeo ha realizzato in meno di un secolo 
appunto col suo culto dell'azìone? E la stessa recente rievocazione di miti, 
come quello ron1ano e quello nordico-germanico, dell 'idea della razza, del
l'arianità e così via, non prese forse spesso direzioni at't'atto problematiche, 
nel quadro di rivolgin1enti politici che hanno accelerato, in Europa, gli 
ultin1i crolli? 

Così bisogna constatare che la via è doppian1ente sbarrata. La prigione del
l' uon10 occidentale è fra le più temibili, perché è di quelle che non hanno tnuri. 
Non è facile risollevarsi, quando non esista alcun punto che tenga fenno al 
111omento di appoggiarvisi per la spinta. Con lo scalzare setnpre di più I ' in
fluenza effettiva di cristianesimo e cattolicesimo, l'Occidente sta abbando
nando gli ultiini riferi1neuti ad una spiritualità non propria; ma nelle su.e fonne 
proprie, d'altra parte, esso non è spirito, e sembra insuscettibile a crearsi uno 
spirito. 

Così può anche pensarsi l'inevitabilità che i destini si compiano. Lo si è 
detto: non è verosimile che, avendo calcato il penultin10 gr.idiuo, essendo sulle 
soglie dell 'avvento universale della verità e della potenza dell ' ulti1na delle 
antiche caste, nòn debba con1piersi ciò che ancora resta per toccare il tondo 
dell'«età oscura» o «del ferro» preconizzata dagli insegnamenti tradizionali, 
i caratteri generati della quale corrispondono in larga misura a quelli della 
civiltà contemporanea. 

unne gli uomini, così anche le civiltà hanno il loro ciclo, un principio, uno 
svi luppo, una fine, e più esse sono im1nerse nel contingente, più questa 
Legge è fatale. Ciò, naturalmente, non è cosa cbe possa impressionare chi sia 
radicato in quel che, essendo al disopra del tempo, da nulla saprebbe essere 
alterato e che pennane co1ne una perenne presenza. Anche se dovesse sco1n
parire definitivamente, non è certo quella moderna la prima delle. civiltà cbe 
si sono estinte, né quella, oltre la quale non ve ne saranno di altre. Luci si spen
gono qui e luci si riaccendono altrove nella vicenda di ciò che è condizio
nato dal tempo e dallo spazio. Cicli si chiudono e cicli si riaprono. Come si 
disse, la dottrina dei cicli fu familiare all'uomo tradizionale, e solo l'insipienza 
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dei moderni ba fatto loro credere per un 11101nento che la loro civiltà, i.rradi
cata più di qualsiasi altra mai nell 'elemento temporale e contingente, possa 
avere un destino diverso e privilegiato. 

Per chi invece possiede una visione conforme alla realtà il problen1a essen
ziale è piuttosto q uello della tnisura in cui fra i l n1ondo che 
rnuore e il mondo che pu ò nascere esiste r anno rapporti di 
continuità: cioè che cosa, dell'un mondo, potrà continuarsi nell ' altro . .La 
concezione predominante nell'tmtico insegnan1ento tr'Jdizionale è che, di tàtto, 
una specie di iato separa l'un ciclo dall 'altro: non si avrebbe un progressivo 
riprendersi e risollevarsi, ma un inizio nuovo, una 111utazione brusca, in cor
rispondenza ad un fatto d'ordine divino e metafisico. Allo stesso modo, l'al
bero vecchio non ripullula, bensì muore, ed e un albero nuovo che può even
tualtnente riscaturire dal suo seme. Ciò lascia vedere cbiaran1ente che i rap
porti di continuità fra l'un ciclo e l'altro possono essere solo relativi e, ad ogni 
modo, non possono riguardare le tnasse e le grandi strutture di una civiltà. Essi 
si restringono ad elementi vitali essenziali, come lo è appunto il seme rispet
to alla pi anta. 

Perciò fra le tante illusioni da combattere sta quella di coloro che si sfor
zano di vedere una logica sopraordioata ai processi di dissoluzione, che pen
sano che, in un modo o nell'altro, il mondo antico doveva perire per dar luogo 
ad un mondo nuovo, verso cui, malgrado tutto, oggi si è in tnarcia. L'unico 
inondo verso cui oggi si è in marcia si è già detto quale sia: è semplicem~nte 
quello che raccoglie e riassume in forma estrema ciò che ba agito nella fase 
della distruzione. Esso è tale che non può servir da base a nulla, che non può 
fornire una n1ateria a che, seppure in forma diversa, in esso possano di 
nuovo manifestarsi valori tradizionali - perché di tali valori esso rappresenta 
solo la negazione organizzata e divenuta corpo. Per la civiltà moderna presa 
in 1nassa non vi è un avven.ire in senso positivo. Pura fisima è quella di coloro 
che pensano ad un fine e ad un avvenire che co111unque giustifichino quanto 
l' uomo ha distrutto in se e fiiori di sé. 

Le possibilità ancora offerte nei te1npi ultimi riguardano soltanto una mino
ranza e si possono distinguere con1e segue. 

A lato delle grandi correnti del inondo, esistono.ancora individualità anco
rate nelle «terre immobili». Sono, di inassima, degli sconosciuti che si tengon 
fuori da tutti i trivi della notorietà e della cultura 1nodema. Essi mantengono 
le linee di vetta, non appartengono a questo mondo - pur essendo sparsi 
su!Ja terra e spesso ignorandosi a vicenda sono uniti invisibiln1ente e formano 
una catena infrangi bi le nello spirito tradizionale. Questo nucleo non agisce: 
ha solo la funzione a cui corrispose il simbolismo del <<fuoco perenne». ln 
virtù di essi, la Tradizione è presente malgrado tutto, la fiamma arde invisi
bilmente, qualcosa connette sempre il mondo al sovramoodo. Sono «coloro 
che vegliano», gli typ)yopo1. 

ln nun1ero 1naggjore, esistono individualità che, pur non sapendo in no
me di che cosa, provano un bisogno confuso ma reale di liberazione. Orien
tare tali persone, metterle al riparo dai pericoli spirituali del mondo attuale, 
condurle a riconoscere la verità, e render assoluta la loro volontà a che 
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a1cw1e di esse possano raggiungere la falange delle prin1e, è ancora il meglio 
che si può fare. Ma si tratta anche qui di cosa che riguarda una minoranza e 
non bisogna illudersi che, per tal via, possa risultare w1a variazione apprez
zabile dei destini co1nplessivi. In ogni 1nodo, questa è l'unica giustifica
zione per l'azione tangibile che ancora possono esplicare alcuni uontini 
della Tradizione nel mondo moden10, in tm ambiente, col quale essi non hanno 
alcun legame. Per l'accennata azione orientatrice, è bene che tali «testi
n1oni» vi siano, che i valori della l 'radizione vengano sempre indicati, anzi 
in una· forma tanto più inattenuata e dura, per quanto più l'opposta corrente 
acquista forza. Anche se oggi questi valori non possono essere realizzati, 
non per questo essi si riducono a sen1plici. «idee». Essi sono n1 i su re . Qua
lora anche la capacità elen1entare di misurare andasse co1npletamente perduta, 
allora davvero l'uJtin1a notte scenderebbe. Si lascino pure gli uomini del tempo 
nostro parlare, nel riguardo, con maggiore o minore sufficienza e impronti
tudine, di anacronis1no e di aotistoria. Noi sappiamo bene essere, questi, 
solo gli alibi della loro disfatta. Li si lascino alle loro «Verità» e ad un'unica 
cosa si badi: a tenersi in piedi in un mondo di rovine. Se una azione efficace 
realizzatrice generale oggi, co1ne si è detto, ha scarsissin1e possibi"lità, alla 
schiera, cui si è accennato, resta sempre la difesa inten1a. In un antico testo 
di ascesi è detto che se agli inizi poté essere realizzata la legge dall'alto, coloro 
che vennero dopo poterono solo la metà di quel che era stato fatto e nei 
te1npi ultùni ben poco potrà essere realiz7..ato in opere, n1a per gli uomini di 
questi tempi sorgerà la grande tentazione, e coloro che in tali tempi vi resi
steranno saranno più grandi degli uomini di un tempo, ricchi di opere (2). 
Render ben visibili i valori della verità, della realtà e della Tradizione a chi, 
oggi, non vuole il «questo>.> e confusa1nente cerca I' «altro», significa dare 
sostegni a che non in tutti la grande tentazione prevalga, là dove la materia 
sembra essere ormai più forte dello spirito. 

lnfi.ne, va considerata una terza possibilità. Per alcuni, la via dell ' accele
razione può essere la più adatta per avvicinarsi alla soluzione, perché, in certe 
condizioni, 1nolte reazioni equivalgono a quei cra1npi che valgono solo a pro
lungare l'agonia, e ritardando la fine ritardano anche il nuovo principio. Si 
tratterebbe di assu1nere, presso ad uno speciale orientamento interiore, i pro
cessi più distruttivi dell 'èn1modema per usarli ai fini di una liberazione. Cotne 
in uu ritorcere il veleno contro sé stesso o i.o un «cavalcare la tìgre» (3). 

Studiando il processo di caduta dell 'uon10 occidentale, si è ravvisato nel-
1 ' i rrea I i smo il suo aspetto più significativo. L' individuo ad un certo mo
mento storico si trova a non saper più nulla della spiritualità come realtà. 
Persino il senso di sé, egli non lo vive più che nei termini di un pensare, di 
un riflettere: psicologis1no. Il pensiero e la riflessione gli creano allora uu 
mondo di miraggi, di fantasmi e di idoli che si sostituisce alla realtà spiri.tuale: 

(2) Lu Apojìegmata Patn1m (apud A. Stolz, L'ascesi cristiana, Brescia, 1944, p. 2). 

(3) Nel nostro libro che s'iniitola appunto Cavalcare la Tigre (Scbeiwiller, Milano, 
1961 [Edizioni J.1,fediterranee, Ro1na5, 1995)) abbiamo cercato di indicare gli orienta1nenti 
esistenziali che, in un'epoca di dissoluzione, possono servire a questo fine. 
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• 

mito umanistico della cultura, caverna delle 0111bre. Unita1nente al inondo 
astratto del pensiero sorge quello romantico dell ' <~anima». Appaiono le 
varie creature della sentitnentalità e della fede, del pathos individualistico e 
del pathos u1nanitario, del sensualisrno e dell'eroisn10 pletorico, dell' tun.iltà 
e della rivolta. Ma si è ancbe visto che questo mondo irrealistico si avvia onnai 
verso il tramonto, che forze più profonde, ele111e11tari , sono in via di travol
gere i n1jti dell'uomo ron1antico e inilividualista io tu1 mondo in cui il realismo 
prevale su qualsiasi idealis1110 o senti.n1entalismo e il «Culto umanistico del-
1 'anima» è superato. Si sono indicate le correnti, le quali vedono nella 
distn1zione dell'«lo» e nella liberazione dell'uomo dallo «spirito» i presup
posti per una nuova civiltà universale. 

Ora, i'n oriline alla via cui or ora si è accennato, si tratta di stabilire fino a 
che punto si può trar vantaggio da si1nili rivolgi.1nenti distn1ttivi; frno a che 
punto, grazie ad una fermezza interiore e ad un orientan1ento verso la tra
scendenza, il non-umano del mondo realistico e attivistico 1nodemo, invece 
che essere via verso il sub-umano - con1e è il caso per la gran parte delle forme 
ultime - possa propiziare esperienze di una vita superiore, una superiore libertà. 

Ciò è tutto quel che si può dire per una certa categoria di uornini, in vista 
del co1npiersi dei tempi, categoria, che essa stessa non può che corrispon-, 
dere ad una minoranza. Anche questa via pericolosa può esser tentata. E w1a 
prova. E a che essa sia con1pleta, risolutiva, si dica pure: i ponti sono taglia
ti, non vi sono appoggi, non vj sono «ritorni», non v'è che da andare avanti . 

• 
E proprio di una vocazione eroica l'affrontare l'onda più vorticosa sapendo 

che due destini sono ad uguale distanza: quello di coloro cbe finiranno con 
la dissoluzione del n1ondo moderno e quello di coloro che si ritroveranno 
nel filone centrale e regale della nuova corrente. 

Dinanzi alla visione dcli ' età del ferro Esiodo esclarnava: «Che non vi fossi 
Lnaì nato!». tvla Esiodo, in fondo, non era che uno spirito pelasgico, ignaro 
di w1a più alta vocazione. Per altre nature vale una diversa verità, vale l'in
segnamento poco sopra accennato, noto anche ali 'Oriente ( 4), cioè che se letà 
ultilna, il kali-yuga, è un'età di terribili distruzioni, coloro che vi appaiono e 
1nalgrado tutto vi si tengono u1 piedi possono conseguire frutti non facilmente 
accessibili agli uomini di altre età. 
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Appendice sull' <<Età oscura>> 

A proposito di quanto si è accermato sull'atn1alità di ciò che nelle antiche 
tradizioni fu chiamata I' «età oscura» - kali-yuga - è d'interesse riportare alcuni 
fra i caratteri già predetti per questa età del Vìshnu-pur&na. Aggion1eremo solo 
la te1minologia ai tempi (I). 

«Razze di servi, di fuori-casta e di barbari si renderanno padroni delle rive 
del! ' Indo, del Diìrvika, del Candrabhagiì e del Kiìshmir .. . I capi l <ii questa èra) 
che [allora] regneranno sulla terra, con1e nature violente .. . si impadroJ1iranno 
dci beni dei loro soggetti. Limitati nella loro potenza, i più sorgeranno e pre
cipitera11110 rapidamente. Breve sarà la loro vita, insaziabili i loro desideri, e 
essi saram10 spietati . I popoli dei vari paesi, mescolandosi ad essi, ne segui
ranno I' esetnpio». 

«La casta prevalente sarà quella dei servi». «Coloro che posseggono 
[ va.ishya] abbandoneranno agricoltura e commercio e trarranno da vivere pas
sando a servi o esercitando professioni. 1neccanicbe [proletarizzazione e indu
stria 1 izzazione ]». 

«l capi, invece di proteggere i loro suddit~ li spoglieranno e sotto pretesti 
fiscali ruberanno le proprietà alla casta dei 1nercanti [crisi del capitali sino e 
della proprietà privata; sociali.z.zaziooe, nazionaJi7.zazione e comunisn10 ]». 

«La sanità [interiore] e la legge [conforme alla propria natura: sviidharrna] 
diminuiranno di giorno in giorno finché il n1ondo sarà interatnente perve11ito. 
Solo i ben.i confe1iranno il rango [la quantità di dollari - le classi econoniiche). 
Solo 1noveate della.devozione sarà la salute [fisica], solo lega1ne fra i sessi 
sarà il piacere, sola via di successo nelle co1npetizioni. la falsità». «La terra 
sarà apprezzata solo per i suoi tesori tninerali [sfruttamento ad oltranza del 
suolo, 1.norte della religione della terra]». «Le vesti sacerdotali faranno le veci 
della qualità da sacerdote». «La debolezza sarà la sola causa del dipendere 
[vil tà, morte dcllafides e dcli 'onore nelle fonne politiche n1odert1e ]». «Una 
sernplice abluzione [priva della forza del vero rito] significherà purifica
zione [si è oggi ridotta a qualcosa di più la pretesa salutifera dei sacra1nenti?]». 
«La razza sa rà i ncapace di produrre nascite d ivine». 

( I) Citerc1no dalla traduzione inglese dcl Vishn11-p11ra11a curata da H.H. Wilson 
(London, 1868, voli. IV e VI). I luoghi che corrispondono ai passi che riprodurre1no, dispo
nendoli oppornman1ente, si trovano nei libri JV, cap. 24 e V1, cap. I. corrispondenti alle 
pp. 222-229 (voi. IV) e pp. 17 1- 177 (voi. VI) di derta traduzione. , 
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«Dcvi~ti da empi, gli uomini chiederanno: Che autorità hanno i testi tra
dizionali? Che sono questi dèi, che è la superumanità spirituale (briih111ana)?». 
«Il rispetto delle caste, dell'ordine e delle istituzioni [tradizionali] verrà 01eno 
nell 'età oscura». «l 1natritnoni in questa età cesseranno di essere un rito e le 
nonne che legano un discepolo ad un maestro spirituale non avranno più for.la. 
Si penserà cbe chiunque per qualunque via possa raggitmgere lo stato del rige
nerato [la democrazia applicata al piano della spiritualità]; gli atti di devo
zione che potranno ancora esser eseguiti non avranno alcun risultato (ciò è 
da riferirsi ad una religione "u1nanlzzata" e confonnista, c(r. 11, 12]». (<}I 
tipo di vita sarà uguale promiscua1nente per tutti». «Chi distribuirà più danaro 
dominerà gli uon1ini e la discendenza cesserà di essere un titolo di preminenza 
[fine della nobiltà tradizionale, borghesia, plutocrazia]». «Gli uomini con
centreranno il loro interesse suU 'acquisizione, anche se disonesta, della ric
chezza». «Ogni specie d'uon10 si in1aginerà di esser pari ad un brah1nana [pre
varicazione e pre.s\uizione degli intellettuali e della cultura moden1a]». «La 
gente avrà quanto mai terrore della morte e paventerà l'indigenza: solo per 
questo conserverà [un'apparenza di] cielo [senso dci residui religiosi propri 
alle 1uasse moderne]». 

(<Le donne non obbediranno ai inanti e ai genitori. Saranno egoiste, abiette, 
discentrate, mentitrici - e sarà a dei dissoluti che esse si attaccheranno». «.Esse 
diverranno se1nplici oggetti di soddisfacimento sessuale». 

«L' e1npietà prevarrà fra gli uo1niui deviati dall 'eresia e la durata della loro 
vita sarà conseguentemente più breve» (2). 

Tuttavia nello stesso Vishnu-puraua si accenna a elernenti della razza 
pri111ordiale, o di «Manu», ri1nasti quaggiù nella stessa età oscura per essere 
la sen1enza di nuove generazioni: e riappare la nota idea di una nuova finale 
1nanifestazione dall'alto (3). 

«Quando i riti insegnati dai testi tradizionali e le istituzioni della legge sta
ranno per cessare e il termine dell'età oscura sarà vicino, una parte dell'essere 
divino esistente per la sua propria natura spirituale secondo il carattere di 
Br.ihman, che è il Principio e la Fine ... scenderà sulla terra ... Sulla terra, rista
bilirà la giustizia: e le 1nenti di coloro che saranno vivi alla fine dcli ' età oscura 
verranno destate e acquisteranno una trasparenza cristallina. Gli uotnini cosl 
trasmutati in virtù di tale speciale epoca costituiranno quasi una semenza di 
esse1i uiuani [nuovi] e daranno nascita ad una razza che seguirà le leggi del
!' età prin1ordiale ( J..Tta-yuga )». 

Nello stesso testo e luogo è detto che la stirpe in cui «nascerà» questo prin
cipio divino è una stirpe di Shainbhala: ina Sbambbala - lo si è visto a suo 
tempo - rìn1anda alla 1netafisica del «Centro» del «Polo», al mistero iper
boreo e alle forze della tradizione primordiale. 

(2) Quest'ultima profezia sen1brerebbe essere contradetta, se non si distingue il caso 
in c ui la più lunga vita è dovuta ad uu contano con ciò che sovrasta il ternpo dal caso di 
uua «Costnrzione», come tale priva.di senso e vera parodia della pri1na, realizzata coi 111ezzi 
della scienza profana e dell'igiene rnodema. 

(3) Vìshnu-pr1nina, IV, 24 (pp. 237, 228-229). 
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APPENDICI 



René Guénon e la revisione delle bozze di Rivolta 

Alessandro Grossato 

Com'è aoto, Julius E vola ebbe una fitta corrispondeaza con René Guénon, 
interrotta di necessità solo negli anni della guerra, e continuata fino a poco 
prin1a delJa tnorte di quest'ultio10, avvenuta nel 195 I (I). Tutte le l.ettere del 
Guénon dimostrano invariabilmente, oltre ad una grande confidenza, 
apprezzan1ento e stima (2). Di tale corrispondenza, lo stesso Evola publ?licò · 
una minima parte nel 1972. 

Nel 1986 Gianfranco de Turris dava quindi per la prima volta notizia, in 
un suo articolo, del fatto che alcune delle lettere spedite dal Guénon costitui
vano, sostanzialmente, una sua amichevole quanto autorevole revisione 

(I) AJl'incontro intellettuale e personale con René Guénon, Evola giunge in parte pre
parato da una serie di contatti con altre importanti pe rsonalità attive nel carnpo degli 
studi tradiz ionali, anche se di ininor calibro. Fra queste, più in particolare, Sir Jol111 Woo
drotTe alias Arthur Avalon (ricollegato da un aghori vedantino al Tantrismo hindu) con 
il quale p.rende contatto nel 1923, e Arruro Reghini , rnassone speculativo e s n1dioso 
della tradizione ermetica, che diviene il prill'.10 vero 1rait-d '11nio11 fra E vola e Guénon. 
Un incontro, quest'ulti1no, che per E vola sarà decisivo, analogaruente a quanto avvenuto 
per altri int.ellettua.1 i d'orientamento più o meno nettamente tradizionale di quell ' ep-0ca, in 
particolare più tardi per il Coon1araswar11y. Scn1pre in questo periodo, E vola fa conoscenza 
anche d'un altro curioso amico e corrispondente del Guénon, Guido De Giorgio, singo
lare figura di eremita rnoderno. Il suo ruolo sarà quello di defin it·ivo n1ediatore fra Evola 
e Guénon, sostituendosi col te111po in quesra funzione al Reghini. Sernbra, infatti, anche 
da alcune lettere, che Guénon si s ia intenzionaln1ente avvalso della tnaggior intesa sul 
piano u1nauo, fra Dc Giorgio ed E vola, per esercitare su quest'ulti1110 una posit iva 
azione rettificatrice, nei lin1iti in cui questo era effettiva1nentc p-0ssibile, e in particolare 
riguardo alle nozioni, fondamentali dal punlO di vista tradizionale, dell 'intuizione intel
lctn.rale diretta, della supremazia dell'autorità spirituale sul potere temporale, e della neces
sità del ricollegainento inizia1ico. Guénon collaborerà cosi con Evola al quo1idiano cre
mon_ese /I Regfnze Fascista. Inutile ricordare che su quest'aspetto dell 'attività del. Guénon, 
che perdurò dal febbr<Lio 1934 sino al febbraio del 1940, per un totale di ben venticinque 
contributi (cfr. R . Guénon, Precisazio.ni necessarie. I saggi di «Diorama - Regin1e 
Fascista», Edizioni di Ar, Padova, 1988). la n1aggior parte dei cosiddetti 'guénoniani ' ha 
da tempo steso un ipocrita velo di si lenzio. Su di essa fornisce invece ulteriori interessaoii 
infonnazioni proprio questo gruppo d i lettere. 

(2) !)elle rninutc delle lettere di Evola a Guénon non è rimasta tracc ia. Non è 
peraltro da escludere che quelle originali giacciano nella Biblioteca-archivio che René 
Guénoo ha lasciato nella sua ultitna dirnora al Cairo, con l 'esplicita raccornandazione, 
prirna di rnorire, che nulla venissè spostato. È cotnunque onnaì urgente che s'intervenga 
per garantire un 'adeguata conservazione di quest' in1porta11te lasc ito. 
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delle bozze di Rivolta contro il inondo moderno, che E vola man mano gli spe
diva fresche di stampa, rispondendo ogni volta alt' autore con a1npi co111menti, 
correzioni, annotazioni ed integrazio1ù alle stesse (3). lJna fonna di vera e pro
pria collaborazione il cui significato e la cui itnportanza sul piano tradizio
nale, si badi bene, andavano ben al di là della se1nplice amicizia individuale 
(4). Evidentemente Guénon intravedeva una notevole utilità ed interesse nel 
lavoro che E vola andava preparando, in altre parole una forte e documentata 
denuncia della deviazione avvenuta, prima in Occidente e poi nel resto del 
inondo, dal quadro relativamente stabile ed equilibrato delle grandi civiltà e 
società tradizionali. 

Queste lettere furono esattamente cinque, ma purtroppo la prima, relativa 
a.Ile prime 96 pagine delle bozze, è andata perduta. Le rimanenti quattro, 
spedite tra il 29 settembre ed il 2 L nove1nbre del 1933, costituiscono tutte 
insieme un docu1nento di ben trentanove pagine, rin1asto nel suo complesso 
finora inedito. Esso è particolannente importante, oltre che per il contenuto, 
anche perché, come si diceva, getta un 'ulteriore luce sul rapporto fra questi 
due autori (5). L'interesse e l'evidente piacere con cui il Guénon si dedicò a 
tale incombenza, è ad ese1npio dimostrato dal fatto che, ricevute al Cairo il 29 
setten1bre 1933 le bozze da pagina 97 alla 158, già per il giorno seguente aveva 
scritto e spedito il suo co1nmento alle stesse. 

A parte la correzio~e dei veri e propri errori, da quelli di stampa del proto 
a quelli più propriamente terminologici e concettuali, innumerevoli sono le 
sue osservazioni, magari anche solo di sfuggita, rigi1ardo ai più diversi sog
getti e te1ni, che possiatno qui solo indicativamente elencare: Montjoie e Mons 
Jovis, Arthur e Arcturus, teoria del kar111a, il kali-yuga, il n1estiere come 'voca
zione' , Janus ed i Collegiafabrorum, sigillo dei Tetnplari eBeaucéant, la Bha
gavad7gitii , la runa Y (osservata su talune insegne nazionalsocialiste), 
I' a'lt1phictyonia delfica, l'espressione 'n1ateriale tnnano' nella guerra moderna, 
le danze sacerdotali a Roma (Luperci, Arvali e Salii), eternità ed indefinità 
temporale, ' geografia sacra ', la sati, la donna musulmana, Apollo e Pita
gora, sin1bolismo della 'coscia' e del Meru, simbolismo del lupo e duplice 
senso dei simboli, Torre di Babele. Asgard e Agarthi, dolmen e menhir, swa-

(3) Per il carteggio Guénon-E vola, purtroppo in parre disperso, vedansi J. E vola, "La 
mia corrispondenz.'I con Guénon", in La Deslra, Anno II, n° 3, rnarzo 1972, pp. 73-87, e 
G. dc Turris, "L'·inizia1jonc, la rnassoneria, la rn.agia. Tre lettere di R. Guénon a Julius 
E vola", in lfna proposta per i/futuro: la Tradizione, n° I O de I Quaderni di A.val/on, Ritnini, 
gennaio-aprile 1986, pp. I 09- 125, 

(4) I due autori, pur muovendo da pos izioni anche 0101!0 diverse, banno, in effetti, 
più d'una volta collaborato ad una resti tuzione del punto di vista tradizionale, sul piano 
dottrinale ed enneneutico. 

(5) Rapporto la cui natura e modalità abbiarno cercato di precisare. crediamo, in niodo 
relativa1nente più obiet.tivo di quanto noo fosse stato fatto da altri in passato, con una nostra 
breve relazione, alla quale rinviarno: A. Grossato, " Intese e collaborazioni fra René Guénon 
e Julius E vo la. Un quadro r iassuntivo" , letto al Convegno su Julius Evola promosso 
dalla Fondazione on1oni1ua a Roma, dal 24 al 26 giugno 1994, inedito. 
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stika e si1nbolismo delle chiavi, simbolismo del ciclo annuale, si1nbolismo 
polare, eccetera. 

Anche se la rnaggior parte di questi argomenti è stata sviluppata in diver
si altr.i scritti del Guénon, sia precedenti sja successivi, e sono oggj familiari 
a molti lettori, è evidente l'importanza che tutti questi suggerimenti ebbero 
allora per Julius E vola, che, come si può direttamente verificare, li tenne effet
tivamente in 1:,rran conto nella stesura definitiva della sua opera. 

Molti dati ad esempio precisano ed integrano quanto finora già noto, in 
particolare per quanto riguarda taluni dettagli, peraltro facilmente deduci
bili, della dottrina relativa ai c~cli cosmici: 

Vi ricordate senza dubbio le riflessioni che vi avevo precedentemente fatto 
riguardo all 'opposizione "Nord - Sud" che voi considerate; la mia obiezione ritorna 
vedendo che voi l'assim.ilate ad un'opposizione "Artide - Atlantide". In effetti, 
lAtlantide corrisponde reahnente, non al Sud, 1na all 'Occidente; quel che corri· 
sponde al Sud, è la Lemuria, con la razza nera. 

D'altronde vi sono certamente stati in Europa degli elementi della razza nera 
(certuni vi includono in particolare anche i Pelasgi); pensavo ché vi riferiste a 
quelli quando dicevate del "Sud"; ina, allorché si tratta di elementi atlantici, non 
riesco più a vedere come questo possa essere giustificato, anche se lo si vuole 
intendere in un senso soprattutto si111bolico. [2 I / I 0/1933) 

Per l'Iperborea e l'Atlantide, è esatto che corrispondono a due fasi differenti 
nell'insieme del nostro Manvaotara, ma vi sono state altre fasi intermedie. li 
periodo atlantico non è tutt'intero nella 2a età, come sembrate pensare: ma in parte 
nella 2a ed in parte nella 3a; per contro, il periodo Jemuriano che l'ha preceduto 
si situa interamente nella 2a. Quanto all ' indistinzione delle caste nella la età, 
penso che si debba intendere in modo generale, per l'insieme dell'u1nanità di quel
l'epoca le cui condizioni d'esistenza erano totalmente diverse da quelle che noi 
conoscian10 attuabnente. [21/ 11/1933) 

Ma non pochi altri costituiscono delle interessanti 'novità', anche per quanti 
già ben conoscono l'opera di quest'autore. Come, ad esempio, la ragione, sirn
bolicamente complementare, della celebrazione della nascita o della morte 
d'un 'Santo' nelle diverse tonne tradizionali: 

Lia rilievo a proposito del "dies natalis": nell'Islam, tutte le confraternite cele
brano sempre ugualmente la nascita (miìlid) del loro fondatore; quel che è assai 
curioso, è che nel Cristianesimo, al contrario, la festa di un santo è sempre la com
memorazione della sua 1110.rte, salvò Wla sola eccezione: la natività di San Gio
vanni Battista, che ha occupato precisamente il posto della festa di Janus nel 
solstizio d'estate. (29/9/ l 933] 

Per la questione della c:elebraz,ione della nascita o della morte, la spiega
zione che voi considerate è in effetti assai plausibile; insom1na, questo potrebbe 
essere riferito alla considerazione dei due sensi inversi e cotnplementari, l'uno 
discendente e l'altro ascendente, che intervengono anche in molti altri casi. 
[21/ 11/1933) 
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o, più particolarmente con riferitnento al ruolo della 'santità guerriera' nel-
1' Islatn, I' i.Jnportante osservazione che: 

Non sola1ncnte la tradizione islarnica attribuisce un rango spirituale assai 
elevato ai guerrieri uccisi nel jihiìd, ma vi è questo di speciale che li si considera 
co1ne non veran1ente 1norti; devo affcnnare che è d'altronde un punto assai dif
ficile da spiegare chiaramente. [29/9/J 933] (6) 

Fra tuUi, il più singolare e sconcertante è certamente quello relativo alla 
cosiddetta ' tnasnada selvaggia' , nota in ten1pi e luoghi diversi con tantii;;sin1i 
altri nomi (7). La quale, oltretutto, costituisce il riflesso deformato, nell'a1n
bito dello psichismo inferiore (8), di quanto s ' è or ora invece ricordato in 
teru1ini essenziahnente spirituali: 

Non comprendo esattamente cosa si clebba intendere con "Wildes Heer" 
(p. 131), e nù sembra che richiederebbe d'essere spiegato un po' di più. Non so 
perché mi ricorda certe storie. fantastic~e delle "cacce notturne" che ho sentito 
raccontare assai spesso; è un raftì·onto giustificato? [29/9/ 1933) 

Colpisce poi, ma non stupisce, che Guénon, certo non estraneo ad altre 
consi.Jnili esperienze, riferisca con elegante nonchalance quanto occorsogli 
addirittura in pri 1na persona ... : 

Vedo che non 1n'ero ingannato riguardo al "Wildes Heer"; altneno quanto al 
suo senso primario; 1na 1ni dom.ando com'è possibile passare da quello all 'altro 
senso, .e se, per quest'ultimo, esiste davvero la stessa espressione, voglio dire altri
menti che nelle costn1zioni degli "eruditi"; 111i sembra in effett i trattarsi di due 
cose con1pletamente diverse. In ogni caso, per quanto riguarda la pri1na, devo dire 
che non è una semplice "concezione popolare", ma (quale che ne sia d'altronde 
la spiegazione} un fenomeno perfetta111ente reale e davvero assai curioso; l'ho 
constatato più d'una volta, e così anche altre persone che conosco. (2 1/ 11/ 1933] 

Per ulti1na, citeremo la sua valutazione ·autentica' del Cattolicesin10 con
temporaneo, ch'egli solo qui espri.tne senza usare mezz.ì tem1ini, e da grande 
autorità: spirituale: 

. Infine, a proposito di p . .393, dove mi sen1bra che abbiate in vista alcune 
delle cose che io ho scritto, vi devo dire questo: non ho mai creduto ad una restau-

(6) Nozione analoga aveva del resto, coni'è noto, la tradizione gennanica. E l' una e 
l' altra con specifico riferimento al. ruolo dcli.e an iine dei guerrieri morti in quella che 
sarà la grande battaglia alla fine del Ciclo. 

(7) Si veda in particolare per il nostro !vlediocvo, Jean-Claude Schtnìn, "La 1nasnada 
di Hellequin" in Spiriti e.fantasmi nella società 111edievale, Laterza, Bari, 1995, pp. 127-
166. Più in generale, abbastanza utile con1e approccio introduttivo il libriccino di Dario 
Spada, la Caccia Selvaggia, Barbarossa, ì\1ilaDo, 1994. 

(8) C he il. Taois1110 definisce. complessivarnente col tennine, in questo contes to 
molto significativo. di •influenze erranti' . 
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razione effettiva dello spirito tradizionale in Occidente sulla base del Cattolice
simo; dovete pensare bene che non sono afràtto così ingenuo; Lna, per delle ragioni 
che 1ni è purtroppo impossibile spiegare per lettera, era necessario dire quel che 
ho detto e considerare questa possibilità, non foss'altro che per stabilire una situa
zione netta; e questo ba avuto in pieno i risultati (negativi) che n1e ne attendevo. 
(21/ 11/1933] 

Co1ne si vede, si tratta della srnenti ta netta e definitiva delle .illusioni di 
certi 'tradizionalisti', ivi compresi tanti sedicenti • evoliani' e • guénoniani '. 

E veniamo ai n1otivi di contrasto, che certo non mancano. Le riserve del 
Guénon vertono in effetti su pochi punti, anche se di grande i1n po11anza, quali 
ad esen1pio la razza e le caste: 

P. 250: ritrovo la " razza ariana"; vi ho già detto quel che penso a questo 
riguardo; 1.ni basta dunque ricordarvelo di sfuggita. Perché non dire "razza borea", 
che è in fondo il suo vero norne? (21/10/ 1933] (9) 

o il più profondo significato della 'funzione sacerdotale' : 

Non penso che vi sia affatto interesse a rispettare la confusione volgare fra 
"sacerdozio ... e "clero'', anzi al contrario; e ten10 che il nome di "regalità" dato a 
ciò che è il vero "sacerdozio" ne aggiunga un'altra non meno spiacevole. Qui, il 
nostro disaccordo riguarda sicura1nente meno la sostanza che la tenni.oologia, ma 
credo che questo ba non di meno la sua importanza. D' altronde voi avete 
dovuto notare che io cerco sempre, per quanto possibile, di riportare i terrnini al 
loro senso originale; se si dovessero accettare tutte le deforn1azioni dovute all'uso 
corrente non si avrebbe così più una parola che fosse suscettibile di esprimere 
delle concezioni di ordine superiore. [21/ J 1/ 1933) 

Ma, principalmente, con1e è noto, il graude disaccordo verte sulla questione 
del Buddhismo, che in un certo senso riassu1ne quasi tutti gli altri: 

Un punto sul quale non posso essere d'accordo con voi, è in quel che concerne 
il Buddhismo primitivo (p. 128): questi aveva al contrario un carattere democra
tico ed egualitario, poiché rifiutava fonnallnente la disti.azione delle caste; è 
solo nelle sue ronne ulteriori (soprattutto al di fuori dell'India) che vi è stato lm 
ritorno a delle concezioni più confonnj all 'ortodossia tradizionale. Ciò che dite 
riguardo aJ nirvfina non è d'alt.ronde rneno esatto. (29/9/ J 933) 

E ancora: 

(9) Si tratta in ogni caso della razza bianca, sita geograficainente a nord e temporal-
1nente ali' in.i zio del corrente }Janvantara, co1ne Guénon spiegherà dcttaglialamente in 
una lettera a Gaston Géorgel, da questi parzialmente riportata nell'introduzione al proprio 
studio Les Quatre Age del 'Humanité, Arché, Milano, 1976. 
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Quanto al Buddhismo, 1ni stupisce che possiate contestare il suo carattere anti
tradizionale, ed i I n1odo in cui cercate di giustificare la sua negazione delle caste 
mi setnbra molto più ingegnoso che autentico. Del resto, sembrate successiva-
1nente escludere dalla vostra giustificazione lo Hiuayàna; n1a è precisainente quello 
il vero Buddhismo, Lnentre il Mahàyàna costituisce in qualche 1uodo un "rad
drizza1nento" dovuto a delle influenze tradizionali. Sono abbastan7..a del vostro 
avviso per quanto concerne Ràmànuja; Lua, riguardo a Shankaràcbàrya, vi è in lui 
beil altro. ancora di quel che voi ve<lete, e, a dire il vero, egll oltrepassa tutti i limiti 
nei quali si vorrebbe pretendere di racchiuderlo. [21/10/.1933] 

Gli osservatori più superficiali cbe parlano assai semplicistica1nente dj 
revisione di giudizio sul Buddhisn10 da parte del Guénon, senza uJterionnente 
precisare, non tengono conto di alcuni tàtti, che emergono anche qui abba
stanza chiari . Già prima della cosiddetta 'rettifica', Guénon distingueva un 
Mahayana (e quindi implicitamente e a nlaggior ragione il Vajrayana) per
fetta1nente ortodosso dal punto di vista tradizionale da un Hinayana invece in 
gran parte eterodosso, e tali giudizi 1nai 1nodificherà, neanche successiva
mente. In realtà gli studi del C-Oomaraswamy metteranno chiaramente in 
luce che il cosiddetto 'Buddhismo delle origini', sino a quel momento da tutti 
identificato, compreso il Guénon, con I' Hi11ayana tout court, niente aveva a 
che vedere con quest'ultin10, ché anzi ne era stato una vera e propria lin1ita
zione e talora deformazione, specie sul piano dottrinale. E che il Mahayana 
oltre ad esser stato una co1npleia rettifica in senso tradizionale, era anche stato 
essenziahuente un ritorno a quelle 'origini'. Giudizio che sostanzialmente già 
traspare dalle seguenti righe: 

Là dove sus.sis.te un disaccordo più profondo, è per il Buddhis1no, del quale 
non riesco a spiegarmi come vi sfugga il carattere "de1nocratico"; la sua nega
zione del.le caste non va atTatto "al di là" di queste, ma "al di qua"; e la sua ete
rodossia, da tutti i punti di vista, consiste, non in semplici lin1itazioni, n1a in alcune 
negazioni fonnali , poiché esso rigetta l'autorità del Veda. Questo caso non è per 
nulla co1nparabile con quello del. Cat1olicesi1110: questi non è nato da un' opposi
zione ad una tradizione preesistente in Occidente e se1npre vivente, co1ne ha fatto 
il Buddhismo in rapporto al Brabmancsin10; il rniglior confronto cbe si possa tro
vare nel u1ondo occidentale, è il caso del Protestantesiino in rapporto al Cattoli
cesirno. Per quanto riguarda il l'v1azdeismo, è evidente che questo scis1na, molto 
più antico, non ha le stesse caratteristiche del Buddhismo; è d'altronde possibile 
che vi siano state delle " rettifiche" successive, co1n' è successo per lo stesso 
Buddhismo con il Mahàyàna. [21/ 11/1933] 

Quando nel 1934 esce finahnente Rivolta contro il inondo 111oderno, sarà 
subito oggetto, sia pure con alcune residue riserve, d ' una recensione del 
Guénon, cbe fra l'altro scriverà: 

Questo 11on deve ìn1pedirci di riconoscere, com'è giusto, il inerito e l' interesse 
dell 'opera nel suo insieme, e di segnalarla in 1nodo particolare all'atte11zio11e di 
tutti coloro che si preoccupanò della «crisi del tnondo ntodemo», e che pensano 
come noi che il Solo mezzo efficace per rintediarvi consisterebbe in un ritorno 
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allo spirito tradizionale, al di fuori dcl quale nulla di veran1entc «costruttivo» 
potrebbe essere validamente intrapreso (I O). 

E come poteva esprimersi diversamente, chi già aveva scritto con nettezza 
ad :Evola: 

Per tutto quel che concerne le nazioni, l 'umanesi1no, etc., è inutile dire che 
siamo del tutto d'accordo. [2 1/ I1/ 1933) 

Non si deve infme dimenticare che nel 1937 uscirà quel che è forse, abneno 
dal nostro punto di vista, il più 'originale' ed importante studio dj Julius Evola, 
Jl 1nistero del Graal e la tradizione ghibellina de/l'lrnpero, libro originatosi 
come il naturale sviluppo di una cruciale appendice della prima edizione di 
Rivolta contro il inondo 111oderno. Anche quest'opera sarà punn1aln1ente recen
sita da parte del Guéuon, e significativa1nentc in termini ancor più positivi 
( 11 ), "Il Graal e la sua queste" essendo in "relazione con la concezione del 
'Santo hnpero', che, a dire il vero, non pervenne mai a realizzarsi pienamente" 
(12). 

Infatti, al cuore dell'intesa fra Evola e Guénon era la comune certezza 
che l'umanità ritroverà il 'Paradiso terrestre' solo quando, alla fine del soli
tario peregrinare in Europa dell'immortale 'Con1te de Saint-Germain' ( 13), 
"secondo certe tradizioni di esoterismo occidentale" sarà attuata la " realiz
zazione effettiva del 'Sacro Romano Impero" ' (14). 

n che avverrà, stando ad un paio di sorprendenti passaggi d'un altro impor
tante carteggio del Guénon, da poco reso pubblico ( I 5), quando nella sua soli
tudine 'occidentale' il 'Conte' sar.ì infine raggiunto dal dantesco 'Veltro' ( 16}: 

(IO) R. Guénon, recensione di Riv<>lta contro il 111onda 111oderno, Ul.rico Hoepli, Milano, 
in le Voile d 'Jsis, 1934. Cfr. più avanti, p. 43 7, il testo completo. 

( 11) Vedi A. Grossato, ".Due recensioni ' din1enticate' di René Guénon ", in F11111ro Pre
sente, u0 6, prin1avera 1995 [Nu1nero speciale dedicato a Julius Evola), Pen1gia, pp. 111-
113. Le recensioni in questione sono rispettivameore quelle de li Mistero del Graal e la 
Tradizione ghibel/i11a dell 'bnpero, G. Laterza e Figli, Bari, in Études Tradìtìon11elles, 1937, 
pp. 264-265, e dc Il Nlìto del Sangue, Ulrico Hocpli, lvtilano, ibid., p. 265. 

(.12) R. Guénon, recensione sununen.zionata. 

( 13) Alias Co111es Sa11ctae Germaniae, vale a di.re, oltre al.la più evidente allusione a 
quella ··Nazione Gerntanica' su cui l'linpero si fonda irreversibihnente dopo la caro
lingia translatio, 'Co1npai;,'l10 della Santa Fr.i.tellanza', nel senso di appanenente al nucleo 
indistru.ttibile dell'élite occidentale: " ... Saint-Gcnnain, che, di fatto, altro non significa 
che ' Fraternità Santa'( ... ). La vostra interpretazione del titolo di 'conte' è del tutto 
esana (compagno) ed il vostro accostamento con il 'Santo hnpero ro1nano gennanico' è 
sicurc11nente fondato" (lettere dal Cairo di R. Guénon a Mare.cl Clavelle, alias Jean Reyor, 
dell'8 febbraio e del prirno 01arzo 1934). 

(14) R. Guénon, Autorità .5pirituale e Potere Temporale, Rusconi, Milano, 1972, 
p. 145, n. 4. 

(15) R .. Guénon, Lettere a Vasi/e Lovinescu (G.eticus) [quarantaquattro lettere in fac
sirnile), Ed. all ' insegna del Veltro, Parnia, 1996. 

( 16) Dante, Commetlia, lr!ferno, I, 101-105. 
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L'espressione enigmatica "tra Feltro e Feltro" ha dato luogo a molte inter
pretazioni; Feltro è il nome di un paese in Italia (17), 1na c'è anche una parola 
significante "feltro" ( l 8); potrebbe così, sotto questo equivoco, esservi un' allu
sione al le tende di feltro ( 19) dei Tartari: Veltro = Cane = (foneticamente) Khan; 
questa può essere la spiegazione più plausibile. lll Cairo, 16 gennaio 1938) 

E quindi ancor più esplicitamente: 

L'interpretazione secondo la quale il 10° Avatàra sarebbe di razza tartara 
concorderebbe, in fondo, con la tradizione secondo la quale egli deve venire da 
"Chang Shamballa'', se se ne arnn1ette la localizzazione a Nord del Tibet (oltre 
al senso simbolico che, ben inte.<;o, non è affatto escluso per questo). [li Cairo, 6 
febbraio 1938] 

Viene allora da chiedersi se fu solo intuito quello di Alexaoder Lernet
Holenia, cultore dei 'miti' dell 'Impero e del 'Comte de Saint-Gennain', quando 
pubblicò nel 1937 le seguenti considerazioni sulla Zentralinsel eurasiatica: 

Copre il mondo, o quanto rneno la n1aggior parte di esso, e tutto ciò che 
esiste a1 inondo è venuto, dicono, da quella steppa. Una steppa in sé non è nulla, 
nia da questo nulla può derivare qualcosa di immenso ( .. . ) dove lo spazio stesso 
diventa alla fine tempo, per cui non esiste più vicino e lontano, passato o futuro, 
ma solo un presente infinito. Perché Dio è molto grande sopra la steppa. Questo 
spazio infinito potrebbe ancora vo1nitare, co1ne un te1npo, popoli su popoli, 
Gennani e Sci ti, Alani e Turcomanni, un novello Genghiz-khan, un nuovo Tamer
lano. È ancora attraverso questa steppa che I' Asìa entra in Europa, è ancora 
tutto un flu ire e rifluire nell'aria, un trernolio sopra l'erba della steppa e le 
piante odorose, sopra i deserti di pietra gialla e di sole azzurro, un che d'invisi
bile, un aleggiare delle migrazioni di dèi e di uomini. Perché ogni cosa viene 
alla luce in Oriente, e si co1npie in Occidente (20). 

ALESSANDRO GROSSATO 

(I 7) Si riferisce ovviainente a Monte Feltro, iu Ron1agna. Tra questo sito e Feltre, nella 
Marca Trevigiana, deliberalo riferi111ento spazio-ternporale che Dante fa, in un' applica
zione ristretta alla contemporanea situazione deU'hnpero in Italia, era compreso il dominio 
del Vicario i1nperiale Can Grande della Scala, protettore del Vate. 

( 18) Ln francese /e111re. 
(19) Vale a d ire al suo ' nascere' fra la copertura superiore e l ' imbottitura al suolo, 

entrambe di feltro, d'una tipica tenda tartara. 

(20) A. Lernet-Holenia, L'uomo col cappello, Adelphi, Milano, 1994, pp. 47-48. 
"L'uomo col cappello", secondo la tradizione scandinavo-genuanica, soprattutto "popo
lare", è Odino stesso che gira incognito, rivestendo ora i panni di Hagen e or.i, via via 
nei secoli , di altri personaggi e1nblematici fra il mito e la storia. 
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La recezione internazionale di Rivolta 

Giovanni Monastra 

La principale opera evoliana scritta prima del secondo conflitto mon
ruale, R ivolta contro il mondo rnodernò, ebbe in Italia non più di dieci recen
sioni, tutte su pubblicazioni ili modesta rutfusione (I). Questo i111pegnativo 
"studio di 111orfologia delle civiltà e di filosofia della storia", certo 1nolto 
originale nel panorama cul turale del nostro paese, "non fu quasi affatto notato" 
(2) dalla cultura "ufficiale" del regime fascista e anche da quegli autori, come 
Croce, Spirito, Volpicelli, Aliotta, Sciacca, ·rilgher, che in altre occasioni si 
sarebbero interes.sati al pensiero di E vola, attribuendogli, quanto 1neno, rigore 
intellettuale e vasta cultura. Tra gli studiosi l'unica eccezione di rilievo fu solo 
quella di Filippo Burzio (3), che riconobbe la "serietà di Evola" e la profon
dità delle argomentazioni contenute nella Rivolta. Questo silenzio quasi asso
luto potrebbe essere usato strumentahnente per dimostrare lo scarso valore 
dell 'opera, se alcuni lusinghieri riscontri al livello internazionale, di cui par
lere1110 più avanti, non contraddicessero, già di per sé, ta.le giudizio liquida
torio. Ci sembra, quindi, più realistico ed esaustivo fornire altre spiegazioni, 
n1eno superficiali. Infatti l'ambiente intellettuale italiano era, negli .Anni Trenta, 
ancor 1neno recettivo di quello del dopoguerra nei confronti del pensiero evo
lia110, della sua rarucale proposta antimoderna, "tn1ruzionale". 

Né la cultura fascista, percorsa da fre1niti vitalistici, futuristi , nazionalisti, 
idealistico-gentiliani, con alcuni, pesanti, e talora inconfessati, debiti verso 
l'ideologia giacobina e i miti della Rivoluzione Francese, né la cultura den10-
cratica antifascista, forte111ente legata al pensiero illu1ni11ista e, più in gene
rale, alla grande trasformazione ideologica operata nel Rinascimento, pote
vano apprezzare uno studioso che ridùuensionava drasticamente il valore di 

( 1) J.Evola, Rivo/la con1ro il mo11do 111oderno , Hoepli, Milano, 1934. Per alcune 
delle recensioni su questo libro vedasi la bibliografia di Scritti orientativi e critici sul pen
siero e l'opera di Julius Evo/a contenuta in Omaggio a Julius Evo/a, a cura di G. de Turris, 
Volpe, Roana. 1973. Circa la risonanza di Rivolta in Italia. prima degli Anni Settanta, epoca 
dalla quale la congiura del silenzio, prima fascista, poi antifascis1a, sul suo pensiero 
cominciò progressivamente ad affievolirsi, non va dintenticata la lettura attenta e fonda
ntentalmente positiva, con pochissime riserve, fattane dal grande avvocato penalista Fran
cesco Camelutti in occasione dcl la seconda edizione (Bocca, 1951 ), contenuta in Ternpo 
perso, Zuffi, Bologna, 1952, pp.243-248. 

(2) È quanto aiun1etteva lo stesso E vola nella sua autobiografia intellettuale, /I cam
mino del cinabro (Schciwiller, Milano, 1963, p.148). 

(3) Recensione contenuta in: Uomini. paesi, idee, Bompiani, Milano, 193 7, ora rista1n
pata in Om.aggio a Julius Evo/a, cit., pp.7 1-75. 
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Storia, Progresso, Scienza, Umanesirno, Modernità, Nazione. La sua cul
tura aristocratica, cultura della qualità e della_(ort11a, legata a grandi filoni 
dottrinari europei (4), allora poco noti in Italia, risultava a tanti troppo iLnpo
litica, quasi incomprens ibile: nel generale ottin1is1no dell'epoca, giustificato 
da uno storicismo trasversale alla dicotomia fascisrno-antifascismo, la sua 
attenzione per il problema della decadenza, il suo interesse per il Sacro, la Tra
scendenza, l'Impero, la Gerarchia, da lui ritenuti reall'à sovratemporali, 
patrimonio della Tradizione e non sottoposte, né sottoponibili, al giudizio degli 
individui o della Storia divinizzata, risultavano fuori dal dibattito filosofico, 
anacronistici. Gli stessi critici dello storicisn10 si trovavano agli antipodi delle 
idee di universalità e in1personalità propugnate da Evola: si trattava di "rela
tivisti" che declinavano i paradig1ni della "modernità" in fonne diverse, n1a 
pur sempre qualitativa1neute omogenee, nei loro tratti di base, con quelle dei 
loro avversari. Anche i cattolici, i meno lontani, apparentemente, dalla con
cezione spirituale dell 'autore di Rivolta, ne ri,fiutavano la visione "ecurnenica" 
in carnpo 111etafisico-religioso e non avevano dimenticato i pesanti rilievi 
critici nei confronti del cristianesin10 da lui più volte espressi appena sei-sette 
anni pritna (5). In deftnitiva E vola, in quanto studioso della Tradizione e pen
satore-analista della crisi della modernità, era uecessaria1nente un escluso: 
così voleva il cosiddetto "spirito dcl tempo". 

A fronte di tale situazione, colpisce il diverso i1npatto cl1e il suo notne e 
le idee da lui difese ebbero fuori dal nostro paese in a1nbienti cultw-ali di rilievo, 
suscitando crescente interesse, feno.meno che cuhninò con la pubblicazione, 
dopo l'edizione italiana de l 1934, de lla traduzione tedesca, l'anno dopo, di 
Rivolta contro il nzondo 1noderno (6). Pochi tra i suoi critici ricordano,. o sanno, 
che E vola intrattenne a lungo rapporti con autori quali Sclunit.t, Eliade, Jilnger, 
Spann, Heinricb, Woodroffe, Altheim, fra i molti, alcuni dei quali egli fece 
conoscere in Italia, contribuendo a sprovincializzarne la cultura. Da questi e 
da numerosi altri, in varie occasioni, ricevette attestati di stima sul piano del 
valore intellettuale, valore recentemente riconfermato dall'inclusione del pen
siero dj Evola in una corposa opera di alto livello accademico, dedicata alle 
varie correnti filosofiche (7). Ma le recensioni di Rivolta apparse all'estero 

(4) Cfr. C. Boutin. Politique et Tradit.ion -Ju/ius t;vola dans le sièc/e (1898- 1974), 
Ki1né, Parigi , 1992; e P. DiVoua, Evola. Guénon, De Giorgio, Scar, Borzano. 1993. 

(5) Ci rifcrian10 agli articoli evol iani apparsi in riviste quali, ad esempio, Critica 
Fascista (V, 15 dicernbre 1927) e Vita Nova (lii, noven1bre 1927) e al testo /111peria
lismo Paga110 (Atanòr, Todi-Roma, 1928), in cui le idee anticristiane espresse nei suddetti 
articoli e in altri analoghi venivano presentate in forma più completa e organica. Circa le 
polemiche con il mondo cattolico ita.li.aoo, innestate già dai p1in1i iuterve1lti evoliani, vedasi 
l'Appendice a Imperialismo Pagano. Reazioni durissirne ci furono anche all'estero: cfr. i 
due articoli Un sataniste ita/ien e le 'fasciste" Evo/a et la n1issio11 1tasce11de111alede /'E
glise, ainbedue scritti da A. Taranncs in Revue lnternationa/e des Socié1és Secrètes , rispet
tivamente XVH. 4, 1928 e XVill, 2, 1929. 

(6) Erheb1111g wider die moderne Welt , Oeutsche Verlags-Anstalt. Stultgart-Berlin, 
1935. 

(7) Cfr. AA.VV .. La Filosofia. a cura di P. Rossi. UTET. Torino, 1995 (4 voli. ). Nel 
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sono forse ancor n1eno note (8) e fanno giustizia già da sole di tanti giudi'zi 
affrettati e partigiani circa la presunta inconsistenza culturale delle posizioni 
evoliane. Verrebbe, piuttosto, da denunziare la 111iopia di molti "intellettuali" 
italiani , intolleranti verso la diversità radicale, percepita, forse, più come 
un pote07.jale disturbo o pericolo per le idee "ufficiali", consolidate e rassi
curanti, nel cui alveo si vuole continuare a tnuoversi, che come un utile ter
mine di confronto e verifica del proprio bagaglio di valori e convinzioni. 
<~uanto a sensibilità in questo campo, ad ese1npio, il mondo francese degli 
Anni Trenta si dimostrò assai più aperto e dinan1ico del nostro, dando spazio 
nel dibattito a tu/te le posizioni emerse al suo interno: si pensi alla atten
zione che il principale testi1none ed esegeta del pensiero "tradizionale" nel 
Novecento, René Guénon, per certi aspetti 1nolto più radicale di Evola neUa 
sua condanna del mondo moderno, riscosse anche tra intellettuali lontanissimi 
daJla sua impostazione dottrinaria, da Gide a Drieu La Rochelle, arrivando 
a influenzare addirittur.1 il pensiero di alcuni medici-filosofi transalpini (9). 

Volendo introdurre le quauro più importanti recensioni che furono scritte 
per Rivolta ritenian10 opportuno in priino luogo inquadrarne gli autori, René 
Guénon (1886-1951), Gortfrìed Benn (1888-1956), MirceaEliade (1907-1986) 
e Ananda Coo111araswamy ( I 877-1947), nei loro rapporti con Evola. Molte 

quarto volume, dedicato alle correnti filosofiche 1nodcrne, accanto ad argon1ent·i con1e 
Marxismo, Fenon1e11ologia, Idealismo, si trova anche ìl 7ì·adizionalis1110, curato da Michela 
Nacci, già da ten1po studiosa dei pensatori della crisi: naturahncnte si potrà osservare che 
il tradizionalis1no esoterico non è assi111ilabile alle varie filosofie profane, di i1npronta 
individualista, Tna, al di là di questo problen1à, ri1nane l'evento nuovo che va eviden
z iato. Infatti, per la prin1a volta, una équipe accadenuca riconosce spessore dottrinario e 
dignità inte llettuale a un gruppo di autori, tra cui E vola, di cui viene anali12.ata in parti
colare proprio Rivolta contro il n1ondo moderno, La Nacci, pur considerando lo studioso 
italiano molto 111eno "originale" di Guéoon, si astiene dal denionizzarlo sotto qualsiasi 
profilo, di fatto dì1nostrando cotne il vieto luogo co1nune del "barone nero", razzista e teo
rico dei terroristi cli estre1na destra, sia stato un 1nìsero espediente strumentale per occul.
tare il valore intellettuale di E vola screditandone la persona (cfr. G . de Turris, Elogio e 
difesa dì Julius Evo/a, Edizioni Mediterranee, Roma, 1997). 

(8) Va osservato che anche i coo1111entatori più recenti cli Evola citano solo le recen
s ioni cli Benne Guénon (è il caso di Marco Fr<1quelli , //filo$0/o proibito, Terziaria, Milano, 
1994, pp.140-2), ditnostrando cos ì scarsa info1mazione sull ' argomento. dato che i due 
interventi di Eliade e Cooman1swan1y. qui riportati insien1e agl i allri due più noti, erano 
stati già pubblicati a c1ua del sottoscritto ;;ulla rivista Diorama /ellerario di Firenze, rispel
tivainente nei fascicoli 120 del noven1bre 1988 e 145 del febbraio 1991 , e quindi risulta· 
vano disponibili per chi avesse voluto docun1entarsi serìan1eote. 

(9) Vedasi, ad esempio, il contributo dcl dottor Picrrc Wit1tcr, n1cdico ospedaliero d i 
Parig i, dal titolo Cosa dovrebbe essere una medicina tradizionale in AA.\'V., Medicina 
ujjìciale e medicine eretiche, a cura di A. Carrel, Bo1npiani, tvli laoo, 1950, pp.365-411 . 
Sulla stessa linea di pensier(), "guénoniana", trovian10 anche il più fa1noso agopunturista 
francese, il donor Jacque.s André Lavier (cfr. Medicina cìnese 111edicina totale, SugiuCo, 
Milano, 1974, e L'agopun111ra cinese, Edizioni Mediterranee, Ro1na, 1995). 
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notizie sui contatti intercorsi sono rinvenibili ne // can1n1ino del cinabro 
(1 0), il testo che descrive l' itinerario intellettuale dello studioso italiano, ma 
va osservato che E vola, in questo Libro, dimostra una riservatezza non comune, 
evitando di enfatizzare l'itnportanza delle sue conoscenze internazionali, arri
vando talvolta a trascurare certi fatti lusinghieri. In alctmi casi setnbra aver 
dilnenticato o addirittura ignorare i giudizi positivi espressi sulla sua attività 
cultural.e e, in particolare, su Rivolta. 

Lo studioso italiano iniziò il suo luogo rapporto epistolare con Guénon, 
alla fine degli Anni Venti, su suggerimento di Arturo Regbini ( 11 ), il teorico 
più insigne della riattualiz.zaziooe della spiritualità ron1ana e italica (pitago
rica, in particolare) in polemica con il cristiauesin10, da lui considerato un 
culto "esotico", estraneo alla nostra cultura ancestrale. Nella lunga attività di 
attento osservatore dei fermenti anti1noden1i, Guénon s' interessò spesso alla 
produzione intellettuale di Evola ( 12). La "breve", ma densa ·recensione che 
dedicò a Rivolta contro il n1ondo 111oderno (13) ci sembra significativa. L'e
stensore dimostra di condividere in pieno la stn1ttura teorica che ne sta alla 
base, tanto che ne riconosce "il merito e l'interesse" e la segnala "in modo 
particolare all'attenzione di tutti coloro che si preoccupano della crisi del 
rnondo nzoderno". Il dissenso, semmai, verte sulla interpretazione di singoli 
fenotneni. Le poche riserve espresse concernono il differente giudizio for
tnulato dai due autori su aspetti della realtà tradizionale, quali i rapporti tra 
sacerdozio e regalità, le valenze spiri11.1ali del pitagorismo, il vero volto del 
buddhis1no primitivo, n1entre ci sembra 1nolto marginale l'osservazione gué
noniana sull'uso discutibile del tennine "Sud" che in Rivolta indica una 
certa tradizione opposta a quella del "Nord". Ci litnitere1no, quindi, a co1n-
1nentare le tre critiche principali. È noto che esisteva pieno accordo tra Guénon 
ed Evola circa il ruolo preminente posseduto dalla autoritq spirituale, ai cui 
valori deve sottostare il potere te111porale (gestione delle funzioni militari, 
politico-a111ministrative, giuridiche). I due aspetti sono distinti, 111a non 
separati. Nello stato originario delle comunità un1ane essi coincidevano 
nella stessa figura, il Re-Sacerdote. Poi avvem1e la scissione, in epoche dif
fe.renti da paese a paese, dando luogo, co1ne in Indja, alla casta sacerdotale e 

(I O) J. Evola, Il can1n1i110 del cinabro cit., pp.73, 81, 150-152, per i riferimenti prin
cipali. 

(1 1) Su Arturo Reghini (1878-1946) e l'an1biente nel quale operò segnaliarno: R. 
Del Ponte, Il Nfovùnento Tradizionalista Romano, Sear, Scandiano, 1987, e M. Rossi, L 'in
terventismo politico-c11/t11rale delle riviste tradizionaliste negli Anni Venti: Atanor (1924) 
e lgnis (1925), in Storia Cqntenrporanea, XVIII, 3, 1987, 1nentre per una conoscenza 
diretta dei suoi scritti può essere introduttivo: A. Reghini, Paganesi1110, Pitagoris1110, Mas
soneria, Mantinea, Furnari, 1986. 

(12) A parte quella su Rivolta contro il mondo 1noderno, segnalia1no altre recensioni 
di Guéuon scritte per libri di Evola: La Tradizione ennetica (Le Voile d'lsis, aprile 1931 
- tr.il. in Fonne tradizio11a fi e cicli cosmici, Edizioni Mediterranee, Roma, I 973), li mistero 

' del Graal e li mito del sangue (ainbcdue in Etudes Tradi1ìo1111e/les, aprile 1937 - tr.it. e 
commento di A. Grossato in F111.uro Present.e, 6, 1995). 

( 13) Apparsa iri Le Voile d 'Jsi.r, maggio .1934. 
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a quella guerriera (da cui provenivano i re): la prima divenne depositaria 
for1nale della autorità spirituale, la seconda, ahneno di nonna, del solo 
potere temporale. Qui nasce il dissidio tra Evola e Guénoa. Quest'ultimo (ana
loga1nente a Coomaraswa1ny, cotne vedremo più avanti) critica lo studioso 
italiano che tendeva a invertire il rapporto tra i due gradi gerarchici, ricono
scendo, ù1 certi contesti, una superiorità della spiritualità regale, virile e solare, 
rispetto a quella sacerdotale, meno autocentrata. E vola asseriva che il re e il 
sacerdote, derivando dalla scissione d.i un 'unica figura originaria, n1autene
vano, ainbedue, un collegamento diretto con la sfera del Sacro, l'uno attra
verso l'Azione, l'altro attraverso la Contemplazione: scriveva, iufatti, che, 
co1ne attestalo dalla Bhagavad-gfta, "l'azione si fa ... via verso i I cielo e 
verso la liberazione'' (14), aveudo di per sé una di1nensione n1etafisica nel 
contesto delle realtà tradizionali e gerarchiche. Col sottolineare la 1naggiore 
predisposizione degli occidentali per la sfera dell 'azioue, Evola cercava di 
riportare in luce una rnetafìsica de// 'azione che costituisse una via auto
no1na, ortodossa, verso la trascendenza, praticabile anche in contesti non
orientali. Per altro non si può negare, a parte gli stessi esempi riportati da 
Evola in Rivolta, che nelle più antiche Upanishad, I.a 13rhad-aranyaka e la 
Chandogya (15), sono descritti dialoghi in cui un saggio di casta guerriera 
amnlaestta dei bral11nani nel campo delle scienze sapienziali di più alto rango 
(ad esempio, la dottrina dell' at1nan). Forse ciò potrebbe rifletter.e una situa
zione ancora tluida, specchio di una scissione paritaria del primordiale polo 
regale-sacerdotale e, quindi, dei saperi e dei poteri ad esso inerenti. In defi
nitiva, la discordia tra Evola e Guénon (ma anche Coomaraswamy) verte sola
mente sulle possibilità, proprie alla casta regale-guerriera nel kali-y1iga, di 
reintegrazione diretta, non mediata, nella dimensione del Sacro, con la con
seguente capacità dj assolvere a 1u1 ruolo pontificale, ponendo il n1ondo sacer
dotale in posizione spiritualmente subordinata. 

Un altro p1mto di divergenza riguarda il pitagorismo. Infatti Guénon lo 
considerava "una restaurazione in fonna nuova del precedente orfismo" ( 16), 
dottrina sapienziale ritenuta in ordine sotto il profilo tradizionale, 1nentre a 
Evola appariva cotne un feno1neno spirituale dalle valenze sospette. Guénon 
riscontrava nel pitagoristno "legami evidenti col culto delfico dell'Apollo iper
boreo", tanto da considerarlo "una filiazione continua e regolare di una del.le 
più antiche tradizioni dell ' umanità" ( I 7), il "riadatta111ento" di precedenti 
espressioni tradizionali in un'epoca di crisi spirituale, il VI secolo a.e. (18). 
La tematica è assai complessa e richie.derebbe un approfondimento n1olto am-

(14) Vedi il saggio Autorità spirituale e potere. temporale, in AA.VV .. l11troduzione 
al/(J Magia, Edizioni M.editerranee. Ro1na, 1971. voi.lii, p.357. 

(15) Brhad-aranyaka-upa11is1rad, n lettura (in particolare: I, 14-15), e Chandogya
upanishad, VU e Vl!J lettura. 

(16) R. Guénon, La crisi del mondo moderno, Edizioni Mediterranee, Ron1a, 1972. 
p. 3 1. 

(17) R. Guénon, La crisi del 111011do moderno, cit.. p.31. 

( 18) R. Guénon, Forme tradizionali e cicli cos1nici, cit., p.6 L 
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pio, che in questa sede non è possibile. Ci lirnitiatno a osservare che, data I' in
dubbia presenza delle con1ponenti dottrinarie "apollinee" di cui µaria Guénon, 
a nostro parere è stato quest'ultitno ad aver individuato il vero nucleo del pita
goristno, senza lasciarsi fuorviare da elementi spuri, come forse avvenne nel 
caso di Evola, convinto delle pericolose a1nbjguità presenti in questa dottri
na sapienziale, dovute, a suo parere, alle influenze negative di certe fonne del-
1' orfismo. 

Per quel che-riguarda, infine, la via di realizzazione spirituale enunciata 
dal principe Siddharta, vediamo riemergere l' antica avversione di Guénou per 
il Buddhis.mo, ritenuto antimetafisico, quindi antitradizionale. Sappiamo 
che tale interpretazione venne da lui in parte riveduta e corretta, negli Anni 
Trenta, dopo aver conosciuto gli studi di Ananda Coo1narasv•amy (e Marco 
Pallis) sul Buddhismo delle origini (19), tna, nel caso della presente recen
sione, egli tiene a sottolineare che "l'elogio" evoliano della dottrina buddhista 
"dal punto di vista tradizionale, non si comprende assolutan1ente". In questo 
caso è stato proprio Evola ad avere individuato in modo autono1no, e rneglio 
di Guénon, i caratteri "veri" del Buddhis1no, senza cadere nell 'errore d.i confon
dere la dottrina originaria con certe degenerazioni successive, contro cl.ti 
unicarnente si scagliò un Maestro come Shankaracharya. A tale proposito sarà 
opportuno, pure, ricordare il ntolo non del tutto cnarginale rivestito da Evola 
nella corretta diffusione della dottrina buddhista in Occidente, a fronte di nume
rose inistificazioni e fraintendimenti di vario genere, spe.sso dovuti al fatto che 
gli stessi orientai isti europei, consciamente o inconsciamente, hanno finito col 
costntire un "Buddhisino" fantasioso, frutto della propria visione umanistica 
e sentimentale del n1ondo dello spirito. E questo potrebbe valere anche per 
altre dottrine sapienziali, dal Taois1no all'Ertnetisrno, riguardo alle quali in 
Rivolta troviaino sintetici, n1a puntuali riferimenti, sviluppati poi dall' Au
tore nei testi dedicati specifica1nente a tali dottrine. Tornando al ruolo svolto 
da.I tradizionalista italiano nella recezione del Buddrus1no all'interno della 
nostra area culturale, e con particolare riferilnento alla sua opera .la dottrina 
del risveglio (20), voglia1no segualare alcune interessanti intonnazioni aggiun
tive, presentate di recente (1994) ad opera di un esperto in questo settore, lo 
studioso scozzese Stephen Batchelor (21 ). Questi ha analizzato il fenomeno 

(19) R. Guénon, /11troduzio11e generale allo studio delle dottrine it.1dzì, Ed.Studi Tra
dizionali, Torino, 1965, p.167, nota I, e P. Chacomac, La vie simple deRené Guénon, 
Les Éditions Traditionnelles, Parigi, 1958, p.112. Sull ' argomento sono molto interes
santi le notizie fomite da Marco Pallis nel suo articolo A Fateful Meeting of Minds: 
A .. K.Coomaraswa1ny and R. Guénon, in S111dies in Comparative Re/igion, XIT, 3-4, 1978. 
Pallis, profondo conoscitore del buddhis1no, avendo deciso con Richard Nicholson, nel 
1939, di tradurre in inglese Introduzione generale allo studio delle dottrine indù e L '1101110 

e il suo d ivenire secondo il Védanta, riuscì, con l'aiuto di Coo1naraswamy, a ottenere 
che i capitoli e ì passaggi dove il buddhismo veniva giudicato anritradizionale venissero 
niodificati da Guénon per la traduzione inglese. Di Palljs vedasi anche René Guénon et 
le Bouddhisme, in Éiudes Traditionnelles, luglio-noven1bre 1951. 

(20) J. Evola, La dottrina del risveglio (1943), Edizioni Mediterranee, Roma, 1995. 

(2 1) s, Batcbelor, li risveglio del/ 'Occidente, Ubaldini, Ron1a, 1995. 
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della adesione di numerosi occidentali al Buddhis1no, spesso acco1npagnata 
da una emigrazione uon solo spirituale in Oriente. Jn particolare ci infonna 
che nell ' isola di Ceylon il 24 aprile 1949 vennero ordinati novizi due 
inglesi, uno dei quali noto a chi conosce l'opera del tradizionalista italiano. Si 
tratta di "Osbert M-0ore e Harold Musson, due ex ufficiali dell'esercito il cui 
interesse per il Buddhismo si era sviluppato in .Italia durante la guerra, leg
gendo La dottrina del risveglio dello studioso di esoterisn10 Julius E vola" (22). 
Il libro era stato pubblicato da Laterza nel sette1nbre 1943. Musson, finita la 
f,'1.1erra, scrisse dall ' Inghilterra all'editore barese il 31ottobre1946 per chie
derne i diritti, Later.la avvertì l'autore il 5 novernbre successivo, e così pro
prio al Musson dobbiamo l'eccellente versione inglese di questo testo evo
liano (23), che, come scrisse nella prefazione (aprile 1948), "riprende lo spi
rito del Buddbis1no nella sua fon11a originale" con un "approccio libero da 
compromessi". Significativrunente il traduttore aggiungeva che il "reale signi
ficato dì questo libro, tuttavia, risiede ... nel suo i ncoraggìa~1ento ad appli
care nella pratica la dottrina presentata" (24), w1 diretto riferimento al proprio 
itinerario spirituale, un :uu10 prima dell 'inizio del noviziato a Ceylon. Con
tinua Batchelor: "Moore e Musson presero rispettivamente il nome di Nana
tnoli e Nanavira, e l'anno successivo ricevettero la piena ordinazione a bhikkhu 
a Colo1nbo. Entra1nbi divennero dotti studiosi di pali ... Nanavira [Musson] 
si ritirò in un remoto eremo in una foresta vicino Matara nel sud dell 'iso.la. 
Non potendo dedicarsi alla pratica meditativa intensa a causa di una malattia 
cronica, Nana vira si concentrò su.Ila con1prcnsione del Dham1a, così co1ne era 
presentato dal Buddha nel Canone pali" (25). Morì nel 1965. Nel 1987 i suoi 
scritti furono rae.eolti nel volurne Clearing the Path. Evola sapeva che il 
Musson, da lui erroneamente citato cotne Mutton ne Il can1111ino del cinabro 
forse per un errore di stampa (26), si era ritìrato in Oriente, anche in seguito 
alJa lettura del suo libro sul Budd.bisn10, alla ricerca di qualche centro spui
tuale in cui si coltivavano ancor'<1 le discipline ascetiche, ma si doleva del fatto 
di non aver saputo più nulla di lui. Nanavira aveva infatti tagliato n1tti i 
ponti con I' ()cci dente. 

(22) S. Batchelor, 11 risveglio dell'Occidente cit., Pi>.264-5. 

(23) J. E vola, The Docrrine of Awakening, Luzac and Co., Londra, 195 l; poi lnnerTra
ditions lnternational , Rochester, 1996. Per i contatti epistolari, cfr. La 8ib/io1eca esote
rica, a cura di A. Barbera, Fondazione J. Evola, Roma 1997, p. 115. 

(24) J. E vola, The .Doctrine ofAwakening cit., p.IX (sia nella edi1Jone Luzac che lnner 
Tradìtions lnternational). 

(25) S. Batchelor, li risveglio dell'Occidente cit, p.265. Dello stesso Autore vedansi 
anche i tre articoli su Evola e Musson-Nanavira tradotti nel 1nensì le dci buddhisti ita
liani, Paran1ita (n. 63 e 64, 1997, e n. 65, 1998). Secondo Batcheloresistono u1olti punti 
in co1nune nella concezione del buddhìsu10 e della vita tra lo studioso italiano e il suo 
traduttore inglese. 

(26) J. Evola, Il can1111ino del cinabro cii., p.158. 
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L'incontro con il poeta e medico tedesco Gottfried Benn (27), esponente 
della Rivoluzione Conservatrice (28), risale al 1934, anno del prirno viaggio 
di Evola in Germania (29), dove tenne una conferenza in una università di 
Berlino, un cliscorso al prestigioso Herrenklub della stessa città e un 'altra con
ferenz.a a Brema, in un convegno internazionale di studi nordici. Negli ambienti 
aristocratico-conservatori trovò il suo "an1biente naturale". Recensendo, in 
chiave assai positiva, Rivolta contro il inondo r11oder110 (30), "libro esclusi
vista e aristocratico", lo scrittore tedesco individua un duplice inerito. L'o-

(27) Sulla vita e le opere di G. Benn vedasi l'eccellente saggio di A. de Benoist, 
Presenza di Gottfried Ben11, in Trasgf"l?.ssioni. V, 12, 1990. Second~ de Benoist, Evola e 
Benn avevano una corrisponden1..a epistolare già dal 1930 (p.84). 

(28) Sulla Rivoluzione Conservatrice rimandiarno a: A. Romualdi, Correnti poli
tiche e ideologiche della destra tedesca dal 1918 al 1932, Ed. dc L' Italiano, Roma, 
1981, e A. Mohler, la Rivoluzione Conservatrice, Akropolis, Napoli, 1990. 

(29) J. Evola, ll can1111ino del cinabro cit. , p.149. Da quel momento egli corninciò a 
tessere una fitta tela di rapporti con diversi personaggi di rilievo del mondo tedesco. Ancora 
non rnolto tempo fa Emst Junger ricordava, in un'intervista a Genna.ro Malgieri , i suoi 
incontri con Evola: "È stato un paio di volte a trovam1i in Gern1a11ia e bo avuto con lui 
una lunga corrispondenza. E vola sosteneva I' irnportanza del 1nito e la sua supren1azia sulla 
storia: questo è stato il dato più interessante della nostra affinità" (li Secolo d 'Italia, Ro1na, 
I 0 novembre 1986). Vedi anche: A. Guoli e F. Volpi, I prossimi titani. Conversazioni con 
.E. Jiinger, Adelphi, Milano 1997, p. I 03, dove però afferma di non aver mai incontrato 
di persona Evola. 

(30) Sein 11nd Werden, in Die Literatur, XXXVl, 1934-1935, ord nelle opere complete 
di Benn, pubblicate dal.la Li1nes Verlag, Wiesbaden 1958-1961, tomo IV, p.251. Questo 
risulta essere " l'ultimo testo in prosa pubblicato sotto il Terzo Reich" da Benn, a cui il 
regi1ne vietò di scrivere in quanto le sue idee erano ritenute i11con1patibili con l' ideo
logia nazionalsocialista (L. Richard, Nazis1110 e c11lr11ra, Garzanti, Milano, 1982, p.280). 
Di recente si sono avute nuove rilevanti prove circa l'interesse di Benn per Rivolta 
contro il inondo 111oden10. Infatti lo studioso Francesco Tedeschi ha rinvenuto nello Scbiller
Nationalmusemn Deutsches Literaturarchiv (Handascbriften Abteilung) tre lettere di E vola 
indirizzate a Benn, che sono state pubblicate e co1n1ne11tate da Gianfranco de Turris sul 
mensile Percorsi (anno li, n1aggio 1998). Le prinie due sono particolarmente inl'eres
santi e risalgono al 1934. Ln quella del 20 luglio il tradizionalista italiano chiedeva al suo 
corrispondente la cortesia di revisionare la versione tedesca di Rivolta, eseguita da un certo 
Bauer a cui si deve anche la traduzione di Imperialismo Pagano, dato che lo riteneva la 
persona più qualificata in assoluto per un compito cosi i1nportante. Infatti scriveva: " . .. 
per me è della massima importanza l'esposizione la. più esatta possibile delle idee rap
presentate ne l mio libro", concludendo: "Mi prendo la libertà di rivolgermi a Lei, in 
virtù dell ' assoluta. c.on1petenza che a n1io giudizio Ella possiede su questi argomenti, e 
della Sua grandissin1a conoscenza e intelligenza delle tradizioni cui io mi ricollego". Nella 
successiva lettera del 9 agosto Evola faceva riferin1ento alla risposta positiva di Henn, 
inviata il 27 luglio, e lo ringraziava caldamente per aver accettato dì revisionare la tradu
zione di Rivolta. Non esistono ultl."fiori confèrme che poi ciò avvenne, né E vola accenna 
a questo fatto nella lettera, la terza rinvenuta nell ' archivio, da lui inviata a Benn nel 
1955. Ma i dati a nostra disposizione ci inducono a pensarlo. Quindi possiamo essere quasi 
certi che il poeta tedesco abbia ulterionnente contribuito, anche attraverso un siffatto 
impegno "silenzioso", 1na efficace e qualificato, al succ.esso dell'opera evoliana in Ger
mania. 
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pera, di "importanza eccezionale", an1plia nel lettore "gli orizzonti di quasi 
tutti i proble1ni europei secondo nuove direzioni finora ignorate o ri1naste 
nascoste, per cui leggendola si vedrà in modo diverso l'Europa" e inoltre com
batte efficacemente ogni "filosofia della storia", quella tònna di pensiero da 
tempo egemone proprio in Gennania, di cui solo Goethe e Nietzsche furono 
in1muni. Benn mette io luce con particolare vigore lo stòrzo evoliano teso a 
denunciare ciò che ha caratterizzato la vicenda umana successiva al distacco 
dalla essenzialità e dal rigore del mondo primordiale, cioè l'abbandono del 
Centro metafisico e la spiuta verso la periferia realizzati con l'alìbi della 
"storia". Contro lo sfrenato orizzontalismo del.la n1oderna concezione del 
n1ondo e della vita, concezione riduttiva, a una dimensione., Benn accoglie e 
fa sua in pieno la dottrina verticale delle "due nature", essere e divenire, tipica 
di ogni società tradizionale, fonnalizzata da Evola nel suo affresco metasto
rico. Chi conosce il Benn nichilista, ateo, attratto talora dagli aspetti più 
1nostruosi e defonni della realtà, al limite della necrofilia (3 J ), potrà rimanere 
sconcertato da questa adesione piena e completa alla visione "tradizionale" 
del n1ondo, dove Divino e Trascendenza costituiscono gli aspetti ontologici, 
fondanti il tutto. Ma non bisogna din1enticare, da una parte, il rifiuto della 
storia, dell 'utilitarisn10, della scienza quantitativa, del meccanicis1no, in lui 
già presenti da ternpo, in parte per l'intlueuza di Nietzsche, dall'altra quello 
che Ferruccio Masini ha definito il "trapasso, maturato agli inizi degli Anni 
Trenta, dal Beon 'dionisiaco' ... al Benn ' apollineo' del konstruktiver Geist 
(spirito costruttivo)" (32) come esito del suo processo interiore, vissuto, di 
"superamento del nichilis1no". Avvenne un approfondimento trasfigurante che 
portò alla inversione di segno di 1nolti aspetti propri all'universo benniano: 
attraversati gli inferi sì protendeva verso l'Oli1npo. Cosicchè negli scritti 
teorici e nelle poesie si comincia a scorgere al posto dell'esaltazione degli ele
menti infrarazionali, a1ostruosi e ctonii, una sempre più chiara percezione di 
un luminoso ordine metafisico, non-teistico, dove fort11a e stile costituiscono 
gli elementi centrali, strutturanti, in un contesto cli forti suggestioni eckhar
tiane, se non addirittura taoiste (vedi la tematica del saggio distaccato dal 
mondo). Il suo studio su Goethe e le scienze naturali (33), del 1930, costi
tt1isce un esempio significativo di questo nuovo interesse per la morfologia 
trascendentale, il pensiero tipologico-archetipico, la visione olistica della realtà. 
Sono tutti aspetti propri al pensiero goethiano, n1a che Benn fa suoi, ricono
scendo la Natura nella sua vera essenza, dopo le 01istificazioni positiviste: 
realtà dinamica fatta di ùnmanenza in cui diviene attiva e operante la tra
scendenza (34). ·rutto viene trasfigurato e la stessa esistenz.a, lungi dal! 'essere 
solo una somma di orrori e defonnità inalate, aspira a qualcosa che la tra-

(3 l) Vedasi la raccolta di poesie ,\/argue, Einaudi, Torino, 197 l . 

(32) F. Masini, Gottfried .Benn e il mitt;J del 11ichilìs1110, Marsilio, Padova, 1968, 
p.60. 

(33) G. Benn, :Lo sn1alto sul nulla, Adelphi, Milano, 1992, pp.89-125. 

(34) G. Benn, Lo smalt.o sul nulla cii., p.102. 
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sceoda. "Ogni vita vuole più che la vi ta" (35), esige armonia, stile, misura 
in senso qualitativo. È l'archetipo dorico che ritorna, con la sua essenzialità, 
tra l'acciaio e le alte temperature dell'interregno dello spirito. "L'epoca di cui 
parla Ben.o, chia1nandola orestea, non è propria1nente un'epoca storica, 
bensì un trascendimento del tetnpo per effetto del quale il mondo diventa 
una costruzione spirituale, u11 'appercezione trascendentale" (36 ). 

Come si può vedere, quindi, esistevano già diverse pre1nesse positive per 
la piena accettazione da parte di Benn delle idee esposte da Evola. Possian10 
ragionevoln1ente pensare, piuttosto, che la lettura di Rivolta contro il rnondo 
moden10 abbia cpntribuito a rafforzare questo processo di chiarificazione e 
riorientrunento verso l'Alto in corso oell'anuno del poeta tedesco durante gli 
Anni Trenta. D'altra parte non si trattò di un interesse nlomentaoeo e super
ficiale: infatti leggendo la prosa di Berm troviamo altri espliciti riferi111enti 
positivi al pensiero di Evola. Così egli riconosce il suo debito nei confronti 
di Rivolta, alle cui idee si era ispirato scrivendo un saggio in onore del poeta 
Stefau George (37), o richiama "la sintesi ghibellina" propugnata da Evola, 
quando dice che "le aquile di Odino volano incontro alle aquile della legione 
ro1nana" (38), efficace nletafora della sintesi del gem1anesimo e della roma
nità, due aspetti con1plementari del mondo indoeuropeo nella visione dello 
studioso .italiano. 

Ancor più vicino di Benn agli interessi evoliani fu certo il tà1noso storico 
delle religioni ro1ne110 Mircea Eliade (39), anche se egli non aderl Jnai in pie110 
alla concezione del rnondo "tradizionale", a differenza di Guénon e Coo111a
raswamy. Infatti ebbe a scrivere di Evola: "'Ne anuuiravo !''intelligenza e, 
soprattutto, la densità e la chiarezza della prosa. Proprio come René Gué
noo, E vola presupponeva una tradizione prirnordiale alla cui esistenza io non 

(35) G. Benn, lo smalto sul nulla cit., p.207. 

(36) Così scrive Fern1ccio Masini nella sua prefazione a G.Benn, Aprèslude, All"ln
segna del Pesce d 'Oro, Milano, 1963, p.13. 

(37) G. Benn, Discorso per Stefan George ( 1934), ora in Lo smalto sul nulla cii., 
pp.163-176. La seconda parte di questo scritto era già apparsa, col ti tolo Epoca che 
viene. epoca della forma , io traduzioue italiana su Diora111a Filosofico, la pagina spe.
ciale del quotidiano Regime f"ascista (2 n1aggio 1934), curata da Evola (ora io Diorama 
Filosofico, a cura di M.Tarchi, Edizioni Europa, Ro1na, 1974, pp.63-66). Da segnalare 
che il riferùnento ad Alfred Rosenberg è scomparso nella edizione del dopoguen·a ripresa 
dalla Adelpbi (Diorama Filosofico, cit., p.64, e Lo smalto s11l n11/la, cit., p.173) 

(38) G.Benn, lo smalto sul nulla cit., p.161. Benn fa riferi1nento al capitolo /I 111ito 
de/le Due Aquile dell 'edizione tedesca, t'iveduta e. ainpliata, di Imperialismo pagano 
(Aro1anen-Verlag, Leipzig, 1933, ritradotto e pubblicato in italiano nel 1991 a cura del 
Centro Studi Tnidizional.i di Treviso). 

(39) Mircea Eliade è un autore n1olto noto, nia alcuni aspetti delle sua vita e certi 
rapporti di tipo culturale e ideologico sono stati spesso volutamente occ.ultati. Claudio 
Mutti, analizzando l' itupcgno politico dì alcuni intellettuali romeni negli Anni Trenta, 
tra cui anche E1nil Cìordn, ha dùnostrato inequivocabilmente che ELiade aderì alla Guardia 
di Ferro ( cfr. Le penne del/ 'Arcangelo, con una lunga prefazione di P, Baìllet sulla dottrina 
e l'azione del Movi1nento Legionario Rorneno, Barbarossa, f'v1ilano, 1994). 
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potevo credere, giudicandola di carattere fittizio, non storico" (40). Il rapporto 
Evola-Eliade inj7jò prima della partenza di quest'ultimo per l'India, dove si 
trattenne dal 1928 al 1931. La loro corrispondenza epistolare sarebbe durata 
per n1olti anni ( 4 1 ), anche se in seguito avvenne un parziale distacco, 
ahneno su certi te1ni. Già da st11dente Eliade (42) aveva letto alcuni libri di 
Evola e nel 1927 era stato colpito da un articolo evoliano, apparso su Bi~y
chnis, rivista da lui ben conosciuta. Si tratta de Il valore dell 'occultis1110 
nella cultura conte111poranea ( 43 ), che comJnentò sulle pagine del quotidiano 
Cuvintul (44), dimostrando così in modo ufficiale il suo interesse per le tema
tiche trattate dallo studioso italiano, ù1teresse che fino agli Anni Quaranta fu 
molto più vivo che successivamente, quando, o per convinzione, o per stra
tegia di sopravvivenza, n1odificò alctu1e posizioni e nascose certi riferi1nenti 
dottrinari precedenti ( 45). La loro conoscenza personale risale al 1938, in occa
sione di un viaggio di Evola a Bucarest, dove il filosofo Nae lonesco, mae
stro di Eliade, propiziò l' incontro ( 46). Nonostante la generale correttezza 

(40) M. Eliade, les lllfoissons du So/stice. Menroire Il 1937-1960, Gall imard, Parigi, 
1988, p.153-4 (trad.it. Jaca Book, Milano, 1995) 

(41) M. Eliade, Fragments d'unjourna f. 111970-1978, Gallimard, Parigi, 198 1, p. 192. 
Il testo di. a.lcune lettere di E vola a Eliade è contenuto in AA. VV., 1Wircea Efiade e l 'Italia, 
a cura di M. Mincu e R. Scagno, Jaka Book. Milano, 1986. Sui rapporti Evola-Eliade 
vedasi anche il saggio di O.de Turri~, l ' "Iniziato" e il Professore, in AA.VV., De/le rovine 
ed oltre, Pell icani, Roma, 1995, e quello di P. Baillct, J11/i11s Evo/a et Mircea E/iade (1927 
-1974): une an1iìie manguée, in Les De1ix Etendards, I, l, 1988. Va ricordato che Eliade 
din1ostrò stima per Evola in tnodo palese anche nel dopoguerra, dato che ne citò alcuni 
testi, con1e La dottrina del risveglio o la Tradizione en11etica, riconoscendo sen1pre la 
validità delle ricerche evoliane nel can1po delle dottrine sapienziali. 

(42) M. Eliade, l es Afoisso11s du Solstice. Memoire ll 1937-1960, cìt., p.153. 
(43) J. Evola, li valore dell'occultis1110 nella cultura contemporanea, in Bilych11is, XXX, 

1 l, 1927; ora in J. Evol.a, I Saggi di Bilych11is, Edizioni di Ar, Padova, 1987, pp.67-90. 
(44) C11vint11I, UJ, 1° dicembre 1927. Nell 'articolo Eliade parla già di Evola coine di 

un autore da lui ben conosciuto, dato che segnala la rivista Ur e cita vari argomenti tra quel
li trattati abituahnente dallo studioso italiano, il cui saggio sull'occultismo dimostra, a suo 
parere, "con1prensione del problen1a ... chiarev..a, originalità" (ringrazio il protèssor Roberto 
Scagno per avermi fon1ito copia dell'articolo e Cristina Dascalu per la traduzione). 

(45) Una parziale testimonianza di tali interessi là si può trovare in Fragff1e11tarium, 
Ed. de l'Herne, Parigi, 1989. Si tratta di una raccolta di articoli, apparsi negli Anni 
Trenta principalmente su Vremea, raccolla già predisposta dallo stesso autore. Pur
troppo è evidente la censura selettiva di tutti i pezzi in vario n1odo "iinbarazzanti" per l'E
liade. Circa gli interessi di ordine " tradizional.c" a lui propri, almeno fino agli Auni Qua
ranta, va segnalata una testi1nonianza di R.Guénon espressa in una sua lettera del 26 set
te1nbre 1949: "Eliade ... è quasi inter.in1ente d'accordo con le idee tradizionali, n1a non 
osa mostrarlo troppo in ciò che scrive, perché teme di urtare le concec.l'ioni arnrnesse uffi
cialmente; ciò genera un miscuglio abbastanza spiacevole ... speriamo, pertanto, che alcuni 
incoraggiamenti possano contribuire a renderlo n1eno timido ... " (cit. in J. Robin, René 
G11éno11 - Testimone della tradizione, li Cinabro, Catania, 1993, p. l O). 

(46) J. E vola, li canuninv del cinabro cit., p. I 52, e M. Eliade frag111e11ts d'11nfv11r11al. 
111970-1978 cit. p.193. In ambedue i casi gli autori descrivono l'episodio in modo ana
logo, però forniscono l'anno sbagliato: Evola il 1936, Eliade il 1937 . .Infatti gli 
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della recensione di Rivolta contro il 111011do 111.oderno, "spiegazione del mondo 
e della storia di una affascinante grandezza", condotta con rigore da "filosofo" 
( 47), non si può fare a meno di notare come sia inesatto affermare che 
"Evola si situa sulla linea culturale di Gobineau, Chan1berlain, Spengler, 
Rosenberg", dato che la sua morfologia della storia risulta abissalmente lon
tana dalla visione irrazionalista e vitalista, se non addiritnira positivista e bio
logista, che caratterizza gli scritti degli autori ora citati. D'altra parte Eliade 
inette in luce rnolto chiaramente che. E vola aderisce a una visione "tradizio
nale" della vita, dove il fine vero è costituito dal!' integrazione in una 
dimensione che trascende la semplice "vita", cioè nella dùnensione del 
Sacro che permea tutta la realtà. Per cui la genealogia di ctii sopra appare ancor 
più fuori luogo, anche se è forse caratteristica di certa incostanza e i.ncon
gn1e11za nei passaggi logici che talvolta emergono nell'opera eliadiana. 

Mentre i rapporti tra Evola e i precedenti recensori sono abbastanza 
documentati, quelli tra lo sh1dioso italiano e il dottrinario tradizionalista 
angloindiano Ananda K.Coomaraswamy (48) sono di difficile ricostruzione. 
Ne li can1mino del cinabro Julius Evola non fa alcun riferi1uento a Coo1na
raswamy, autore che, tra l'altro, non cita quasi n1ai nei suoi scritti, ptu· essendo 
un rigo~oso esponente del pensiero tradizionale. Eppure, leggendo regolar-
1neute Etudes Traditionnel/es, dove apparvero numerose traduzioni di testi 
dì Coomaraswa1ny, Evola doveva conoscerne abbastanza bene il pensiero. 
Rimane incon1prensibile tale silenzio su di lui, anche in considerazione di 
quanto diremo più avanti. Sull'altro versante, in p1i1na istanza, possiamo fare 
riferimento alla biografia, attenta e docu.n1entata, dedicata da Roger Lipsey 
alla vita del grande esegeta dell ' arte tradizionale, Coor11aras1var11y: 1-fis Life 
and Work (49): questo libro, nonostante infom1i il lettore sulle più marginali 
conoscenze, anche solo culturali, dello studioso angl.oindiano, ignora qual
siasi rapporto con E vola. Tale tnancanza assoluta di contatti sarebbe stata 1nolto 
strana, in quanto ambedue avevano io con1une alcune conoscenze, come René 
Guénon o sir John Woodroffe (Arthur Avalon), che potevano fare da trarnite, 
considerdto che l;atnbiente dei "tradizionalisti" era numericamente 111odesto 
e quindi risultava utile tenere una rete di relazioni fra tutti i componenti di tale 
area. Di recente, una infonnazione dataci dal tiglio di Ananda Coo1naraswa111y, 

articoli scritti da Evola dopo il suo viaggio in Romania, dove conobbe anche il capo del 
Movi1nento Legionario, Comeli.u Codreanu, dimostrano che l'incontro avvenne nel marzo 
1938 (ctr. La trage-tlia della Guardia di Ferro romena: Codrean14 in La Vita Italiana, :XXVl, 
diccn1brc 1938). Quasi tutti gli articoli evoliani sull 'argon1ento sono sta1i raccolti da C.Mutti 
in: J E vola, La tragedia della Guardia di Ferro, Fondazione J. E vola, Ro1na 1996. 

(47) Vremea, Vili, 382, 1935. 
(48) Per un inquadra1nento dell ' autore in particolare couic studioso di arte tradizio

nale cfr. G. Màrchianò, l'armonia estetica , Dedalo, Bari, 1974, pp.56-94, n1entre per 
uno studio più introdutlivo sulla vita e le opere cfr. G. Monastra, Ananda K.Coon1a1·a
swamy: dall 'idealismo alla Tradizione, in Fuiuro Presente, Il, 3, 1993. 

( 49) R. Lipsey, Coomaraswan1y: His L(fe and Work, Princeton University Press, Prin
ceton, 1977. 
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il dottor Rama, un chirurgo aftèrmato, 1na anche un battagliero tradizionalista 
cattolico, ha coltnato questa lacuna: abbiamo così saputo che, corne era logico, 
Coo1naraswaiuy ed Evola intrattennero una corrispondenza epistolare, oggi 
purtroppo perduta o introvabile. Inoltre E vola gli inviò negli Anni 1'renta, oltre 
a Rivolta contro il inondo rnoderno, anche la Tradizione er1netica e li rn istero 
del Graal. Lo studioso angloiudiano li lesse sicuran1ente con interesse, specie 
Rivolta, con le cui tesi di fondo talora polernizza, talora concorda. Escn1pi si 
trovano in JVhat is civilization? (50), Autorité spiri tue/le et pouvoir ten1porel 
dans la prospective indienne du gouver11en1ent (51), li Grande Brivido (52), 
n1entre nel suo epistolario, Selected 1.etters of A.K. Coo1naras111a1ny , invita 
un amico, Martin D' Arcy, sacerdote cattol ico, futuro capo dei Gesujti d'ln
ghilten·a, a leggere Rivolta contro il 111ondo 111oderno (53) e segnala un giu
dizio di E vola, in una lettera del 1941 al gion1ale londinese Ne1v English Weekly 
(54). Infine, nella rivista fondata e direrta dal noto poeta indiano Rabindra
nath Tagore, The Vìsva-Bharati Quarterly, Coon1araswan1y fece pubblicare, 
nel 1940, la traduzione, eseguita dalla moglìe Luisa Runstein, nota anche 
con lo pseudonj1no di Zlata (o Xlata) L lan1as, di un capitolo di Rivolta, inti
tolato Uonio e Donna, traduzione cbe costituisce il prìrno scritto evoliano pre
sentato nell'area culturale anglofona (55). Coo1naraswan1y aggiunse alcune 
note esplicative al testo (56) e stese anche una breve presentazione, che rap-

(50) A.K. Coon1araswa1ny, Wha1 is civilization ?, Lindisfanie Pi'ess, Great Barrìngton, 
1989. p.1 23. 

(51) A.K. Coon1araswa1ny. Atilorilé spiri111el/e et po111'oir te111porel dans la prospec-
1ive indienne du gouverne111en1, Archè, Milano, 1985, p. I O (tr. francese d.i: Spiritual A11tho
rìty and Te111poral Power in 1he 111dia11 Theo1y of Goverr1111ent. Ne\V Haven, 1942). 

(52) A.K. Coon1araswa1ny. //Grande Brivido, Adelphi, l'v1iliui.o, 1987, pp.236 e 240 
(tr. it. di: Traditional Art and Symbolism, Princeion University Press, 1977). 

(53) Selec/ed Leuers of A.K.Coo1t1araswa111y, Oxford University Press, Oxford, 1988, 
p. 138. 

(54) Selected l etters cit. , p.42 1. Sulla stessa rivista Coo1naraswarny fa rìferi1nento in 
senso positivo a Evola anche in altri casi (Selected lelfers cit., p.364) 

(55) The Vìsva-Bharati Quanerly, Voi. V, Pa1ie IV, Nuova Se1ie, 1940. Accanto al testo 
di Evola, si trovano saggi di Tagore (Sa1ya111), Nehru, il futuro Pri1110 tvlinistro indiano, 
(L'India in una unione federale di nazioni), Kripalani (Ed11cazione di base e.fìlosofìa 
ga11dhia11a e De111ocrazia e non-violenza) e di altri personaggi di spicco della cultura e 
della politica indiana dell 'epoca. 

(56) Si tratta di dieci note o aggiunte alle note evolianc, tutte nello stile di Coo1nara
swa1uy secondo cui le affèm1.azioni di ordine tradizionale devono essere se1npre chiare e 
ben documentate con riferimenti testuali. Solo in un caso Coo1naraswamy, oltre a inie
grdre quant·o affem1a E vola, ne corregge lievernenle il contenuto. Si tratta del passaggio 
dove lo studioso italiano affenua che la "dedizione" assoluta in an1ore è tipica della sola 
donna nei confronti del! 'uon10: ciò, secondo Coon1araswamy, è vero nei limiti in cui lo 
sposo costituisce per la sposa "il simbolo di Dio". Ma, sotto il pr.ofilo tradizionale, a sua 
volta aucbe l' uomo di fronte alla Divinità assu1nc un n1olo " fe1n1ninilc", tr ibutando a1nore 
coo dedizione totale, senza che questo comporti alcuna degradazione, a differenza di quanto 
E vola lascia intendere. Ne1nu1euo l' uo1no può, dunque, considerarsi autocentrato: la "suf
ficienza interna" di cl.ii si parla in Rivolia è un fatto relativo da non assolut.izzare. 
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presenta il suo unico conunento organico - e lusinghiero - deU' opera di E vola, 
avanzando solo due obiezioni. Egli critica lo studioso italiano per aver sotto
lineato, inopportw1a1nente, l'appartenenza di Freud a.I popolo ebraico e per 
aver sopravvalutato il ruolo della fuuzione regale rispetto a quella sacerdo
tale, iuvcrtendo anche, al fine di supportare la sua tesi, il significato di un passo 
del testo indù Aitareya 8rahn1a11a. Ma cìò non gli i1npedisce di presentare 
Rivolta come un libro jonda111entale ed essenziale, adatto sia per lo studente 
di antropologia che per l' indologo. La seconda critica è comple1nentare a quella 
analoga avanzata da Guénon e, quindi, va inquadrata nel contesto, già prima 
delineato, dei rapporti tra la casta sacerdotale e quella guerriera. Naturalmente 
le argomentazioni di Coomaraswao1y concernenti la traduzione sono indi
scutibili, data la sua autorità e la perfetta conoscenza della lingua in cui sono 
scritti i testi sacri indu, per cui costituiscono una utilissìn1a puntualizza
zione. La nota della direzione della rivista, riportata in appendice allo scritto 
di Coo111aras\va1ny, rìspeccbia il pensiero di Tagore sul "tradizionalis1no" come 
concezione del inondo, dimostrando le notevoli differenze esistenti tra le idee 
del poeta indiano, co1npartecipi di molti aspetti della modernità, e quelle dj 
Evola (e di Coomaraswamy, legato a Tagore solo da una antica amicizia). 

Può se1nbrare strano che Evola non abbia mai citato questa sua tradu
zione in inglese, già di per sé significativa, né Io scritto elogiativo prepo
stovi, quando riporta i giudizi espressi da uo1nini di cultura su quello che con
siderava il suo testo fondamentale (per altro, analoga omissione avvenne 
con la recensione scritta da Eliade). Ricordian10 che dopo il conflitto Evola 
non poté riprendere i contatti con Coomaraswamy, giacché quest'ultimo morì 
nel 1947, quando lo studioso italiano era i\llCOra isolato in una clinica austriaca, 
paralizzato agli arti inferiori in seguito al bombardamento di cui .era rin1asto 
vittima a Vienna. Di recente sono state pubblicate undici lettere scritte da 
Guénon a Evola tra il 1930 e il 1950 (57), fon1endo alcune utili infonnaziotù 
prima ignote. Nella lettera inviata il 28 febbraio 1948 lo studioso francese scri
ve: "Credo che conosciate senz'altro le opere di Coomaraswamy, in tutto o al
meno in parte; penso che abbiate. saputo che sua nloglie aveva tradotto qualco
sa di vostro (credo di ricordanni che fosse un capitolo della Rivolta contro il 
inondo 1noderno ), che è uscito un poco prima della guerra nella Visva-Bharati 
Quarterly" (58). Quindi Evola venne a. conoscenza, quanto meno tra1n.ite 
Guénon, di questa traduzione inglese, con un riferimento per altro molto vago 
alla rivista, senza data precisa, né luog-0 dì edizione, ma, salvo informazioni 
ricevute da altri e ancora non documentate, probabilmente ignorò se1npre 
che Coomaraswa1ny aveva conunentato positiva1nente il libro. Certo qual
cuno (forse lo stesso Guénon a cui E vola si era rivolto nel 1949 per alcuni con
si.gli sulle modifiche da apportare a Rivolta in vista di una ripubblicazione) 
dovette avanzare le stesse critiche di Coo1naraswamy circa l'erronea citazione 
del testo indù Ait.areya Brahn1ana, citazione che scomparve nelle successive 
rielaborazioni del volume: infatti, già nella seconda edizione di Rivolta (59), 

(57) R .. Guénon, Leaere a Ju1ius Evola, a cura di R. dcl Ponte, Sear, Bo!7..ano, 1996. 

(58) R. Guénon, Lettere a Julius Evo/a, cit., p. 47. 

434 



non si tJova più traccia di quelle fras.i, che riportia1no quj di seguito, al fine 
di rendere più con1prensibile il rilievo avanzato da Coo111araswa1ny: "Ma 
ancora uo riferimento è pieno di sigiùficato, sempre per la stessa idea. In India, 
è spesso accaduto che la funzione propria1nente sacerdotale fosse affidata ad 
una persona distinta dal re, ad un sacerdote alle dipendenze del re, che è il 
purobita. li purobita - vien detto - protegge soprannaturahnente la vita e il 
dominio del suo sovrano: è con1e un possente fuoco divarnpante intorno a lui. 
Il re consacrato e unito al suo purohiia - si aggiunge - consegue lo scopo 
supremo della vita, non muore di nuovo, è un trionfatore. Ora, per quanto il 
re debba venerare il purohita, pure questi - il sacerdote - sta di fronte al re con1e 
una fernrnina ili fronte al maschio. TI re, nello stabilirlo, pronuncia infatti la 
stessa fon11ula tradizionale, che lo sposo usa quando si accinge a possedere 
la sua sposa: lo son que/fo, tu sei questo, questo sei tu, quello son io - io 
sono il cielo, tu la terra" (60). Di fatto è invece il sacerdote a pronunciare 
queste parole rivolgendosi al re. 

Ma, al di là di alcutù punti criticabili, proprio dal complesso delle recen
sioni che presentia1110 (specie da quelle di Guénon e Coomaraswan1y) si evince 
che il grande affresco del mondo della Tradizione, tracciato da Evola, 1nan
tiene in pieno la sua digiùtà e la sua coerenza èo1npiessiva con l'ordine di Idee 
a cui esplicitan1ente si ri ferisce: Rivolta esprin1e un "punto di vista" legit
timo proprio a un occidentale dall'anin1a prer11odema, totalmente ro1nana in 
senso spirituale. Per lui valgono le parole di Georges Va.Il in ( 61 ), riferite ad 
un contesto più an1pio - ossia le parLiali differenze tra le varie dottrine sapien
ziali - n1a certo analogo a quello che vede Evola e gli altri esegeti della Tra
dizione tutti vincolati, almeno sotto certi aspetti, a specifici a1nbiti storico-cul
turali. "JI radica1nento della prospettiva metafisica in una tradizione spirituale 
detenninata porta con sé una differenza nei nlo<li della sua formulazione o 
della sua espressione dottrinale, preservandone, però, l' unità e l'identità 
profonda, cosicché ci permette di coglierla nei lirniti dì un'ottica partico
lare" ( 62). 

(59) J. Evola, Rivolta contro il mondo 111oderno, Bocca. Milano, 1951. 
(60) J. Evola,Rivolta contro il 111ondo 111oderno Hoepli, Milano, .J934, p.105. 

(61) Il francese G.Vallin (1921- 1983), autore di notevole spessore culturale, studioso 
di metafisica, vicino alle posizioni guénoniane, ha insegnato per lungo ten1po filosofia 
all 'Università di Nancy Il. r suoi studi comparativi, i suoi raffronti fra i due contesti tra
dizionali di Oriente e Occidente meriterebbero una attenta considerazione, di cui purtroppo 
non hanno goduto finora. Il suo non1e, ignoto in Italia, ci ricorda un analogo destino di 
oblio, quello di A.da So1nigliana (1900- 1990), le cui acute analisi, anch'esse di tipo com
parativo, dedicate ai rapporti tra i I pensiero dei sapienti della Grecia arcaica, come Era
clito, e la speculazione indù, sono state colpevolmente ignorate anche da 1nolti addetti ai 
lavori. 

(62) G.Vallin, La perspective metaphysique, Dervy-Livres, Pa1igi, 1977, p.84. In base 
a quanto detto, il n1odo m.igliore per leggere Rivolta co111ro il mondo moderno dovrebbe 
essere quello di fame uno studio comparato con testi per certi aspetti analoglti, n1a pensati 
da prospettive i.o parte diverse, tra cui ricordia1no. oltre La crisi del mondo moderno di 
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Nel testo di Evola trovia1no una sintesi originale che riesce, in pieno, a ren
dere 1nanifesta l'Unità tr'àscendente nella 1nolteplicità del mondo fenomenico: 
il 1nolteplice e l'Uno, divenire ed essere, due realtà annonizzabili solo nella 
visione "tradizionale", come, tra gli altri, ba rilevato Agnes Arber (63). 

Si può, quindi, affennare che nell'opera evoliana l'inevitabile parzialità, 
inerente allo "specifico" proprio della dimensione di cui fa parte l'uo1no, 
rispecchia 1t1irabib11ente la totalità. 

GrOVANNI MONASTRA 

Guénon (Edizioni Mediterranee, Ron1a, 1972) e L'uomo e la certezza di F.Schuon (Bor
ia, Torino, 1967), anche Ancie111 Be/ieft a11d Mi>deni Superstìtìo11s (Quinta Esscntia, Can1-
bridge, 1991) e The Eleventh Hour (Quinta Essentia, Cantbridgc, 1987) di M. Lings. 

(63) Cfr. A. Arber, Il molteplice e l 'Uno, Astrolabio, Roina, 1969. Nella sua vasta pro
duzìon:e, in parte influenzata dal pensiero di Guénon e Coomar.LSwan1y, l'ingleseA. Arber 
( 1879-1960), insigne botanica, naturalista, ma anche studiosa di 1netafisica e religione, ha 
affrontato, secondo una visione olista e goethiano-archetipica, 1nohe proble1natiche di 
filosofia della natura e della scienza: cfr. L'occhio e la 111ente (Vallecchi, Firenze, 1991) 
e The Natural Philosophy of Pla111 For111 (Can1bridge, 1950). 
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Dalla crisi alla rivolta 

In questa nuova opera, l'autore oppone l'una all'altra la civiltà tradizio
nale e la civiltà moderna, la prima di carattere trascendente ed essenzialmente 
gerarchica, la seconda fondata su un ele1nento puramente u1nano e contin
gente; poi descrive le fasi della decadenza spirituale che ba condotto dal inondo 
tradizionale al mondo moderno. Avrenuno delle riserve da fare su alcuni punti: 
così, quando si tratta della fonte originale unica dei due poteri sacerdotale e 
regale, l'autore ha una tendenza molto n1arcataa 1nettere l'accento sull'aspetto 
regale a scapito dell 'aspetto sacerdotale; quando distingue due tipi di tradi
zione che egli riferisce rispettivatnente a.I Nord e al Sud, il secondo di questi 
due tennio:i ci appare come un poco improp.rio, anche se egli non lo intende 
in sens9 strettamente «geografico», dato che sembra riferirsi soprattutto ad 
Atlantide, che, in ogni modo, corrisponde all'Ovest e non al Sud. Te1niamo 
anche che egli veda nel Buddhism.o primitivo qualcosa di diverso da quello 
che esso fu in realtà, poiché ne fa un elogio che, dal punto di vista tradizio
nale, non si co1nprende assolutamente; per contro, disprezza il Pitagoris1no in 
modo molto poco giustificato; e potremmo ancora rilevare altre cose sitnili. 
Questo non deve impedirci di riconoscere, come è giusto, il merito e l'inte
resse dell'opera nel suo insie1ne, e di segnalarla in Lnodo particolare all'at
tenzione di tutti coloro che si preoccupano della «crisi del mondo inoder
no>>, e che pensano come noi che il solo mezzo efficace di rimediarvi consi
sterebbe in un ritorno allo spirito tradizionale al di fuori del quale niente di 
veramente «costruttivo» potrebbe essere validamente intrapreso. 

Traduzione dal francese di Hermann. 
Il titolo italiano è del curatore. 

RENÉ G l.JÉNON 

(Le Voile d'lsis, Parigi, 1naggio I 934) 
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Essere e divenire 

In quanto segue si darà un breve ragguaglio su un'opera che sta per uscire, 
tradotta dall'italiano, opera la cui i1nportanza eccezionale apparirà in modo 
chiaro in questo e nei prossimi anni; con le idee in essa difese e coi fonda
rnenti dati a tali idee questo libro amplia gli orizzonti di quasi tutti i pro
blemi europei secondo nuove direzioni finora ignorate o rimasteuascoste, per 
cui leggendolo si ve(irà in 1nodo diverso l'Europa. lnoltrc esso è la pritna a1npia 
espressione d.i un impulso fonda1nentale agente nell 'Europa di oggi, del
l'in1pulso a dare l' iinpronta ad un 'epoca distruggendo un dato sentimento 
del inondo, detenninando una svolta e un orientamento nuovo .in una decisa 
contrapposizione alla «storia». Per la Germania il libro è poi particolar-
111ente importante già pel fatto che l orientamento «Storico» è specifica-
1uente tedesco, che la filosofia della storia è una forma di autocoscienza espli
citamente tedesca. Goethe è forse l' unico grande tedesco che non si sentì 
mai tentato di tracciare una sistematica del processo storico, che non applicò 
n1ai la st.1a attività scie,ntiftca a temi storicistici. Ma se pensiamo a Schiller, 
classico pensatore e poeta della storia, se pensiatno ai tentativi di interpreta
zione della storia intrapresi dai rornantici, ai sogni n.ostalgici e gravidi di epoche 
di Holderlin, ai saggi politici e alle lettere di un von Kleist, di Herder, di Hegel, 
di Ranke e, infine, alla famigerata schiera dei 1noderni filosofi storicistici della 
civiltà, comprenwamo ciò che Nìetzsche disse circa la <<consuxnante febbre 
storicistica» che ci ha 'J)resi, ovvero, partendo da un diverso stato d'animo, 
daren10 ragione ad Ocken il quale nel passare in rassegna il XIX secolo 
disse, in una sua conferenza, che lo storicismo nel ca.mpo della scienza e 
dell'arte in Gennania è divenuto un elemento costitutivo dello Stato nazio
nale co1ne quasi in nessun altro popolo. 

Ma ecco che d 'un tratto si 1nanifesta un inoto profondo contro la storia. 
Con1e si deve interpretare questo fenomeno? Consideriamo due noti scritti, in 
prin10 luogo la prolusione pronunciata da Schiller a .Tena nel 1789 sul ten1a: 
«Che cosa significa la storia universale e a qual fine la si studia>>. Schiller è 
un deciso evoluzionista. Secondo lui in origine sarebbe esistita una umanità 
rozza, oggi abbia1no la nostra civiltà progredita la quale ha tracciato tristi e 
vergognose immagini dei priinordi della nostra razza: «l'uomo cominciò in 
1nodo spregevole» - «questo selvaggio» - ossia schiavitù, stupiilità, super
stizione, lib.ertà senza legge, gusti brutali, «perfino le sue virtù più fini destano 
in noi disgusto e pietà»: «ecco cbe cosa eravamo». E oggi: piacere e lavoro, 
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proprietà pacifica, città popolose, sagge leggi, granai ricolmi, prodigi della 
applicazione del.la rnente, «quanta luce in tutti i dornini del sapere!» - «infine 
i nostri Stati, con quanta co1uprensione, con quanta arte sono stati costruiti», 
«la società europea degli Stati che sernbra costituire una sola grande famiglia>) 
- tutto ciò noi lo dobbiarno alla storia, tutto ciò ce lo ha insegnato la storia, 
essa «rnantiene fresca la n1eritata corona di olivo e abbatte gli obelischi innal
zati dalla vanità» - «essa ci guarisce dalla esagerata ammirazìone per l'anti
chità, introduce uno scopo ragionevole nel processo del n1ondo», essa ci ha 
condotti dal livello «del!' asociale abitante delle caverne» a quello del «pen
satore ingegnoso», al «colto uomo dì mondo», ci ha condotti a quest'ora che 
qui ci riunisce, nel «nostro secolo tnnano» - si era nel 1789 quando Schiller 
pronunciò tali parole. 

Riportiamoci invece al J 873, anno in cui usci il saggio di Nietzsche: «Sul
l'utilità e sugli svantaggi della storia». Qui ci troviamo già di fronte ad una 
rivolta contro la storia: «Noi Tedeschi sentiarno per astrazioni, siamo stati cor
rotti dalla storia». Abbiamo «la malattia della storia». A dotninare è «la cul
tura storica», la quale conosce soltanto la parola «divenire» - con le sue «defor
mazionj parodistiche» e le sue (<Srnortie grottesche>>. Dominano i moderni 
fanatici del progresso trasportati dalla corrente del divenire. Verrà però un 
te1npo «in cui a nessuno verrà più sulle labbra la parola "progresso del mondo" 
senza che queste labbra sorridano». L'astorico e il superstorico sono l'anti
doto naturale contro il soffocamento della vita operato dalla storicità. Se nella 
prolusione di Schiller trovia1uo la seguente frase, assai significati va per 
l'impostazione n1oden1a del problema: «Così la storia 1nondiale segue un prin
cipio il quale si contrappone ai primordi di questa stessa storia ruondiale» -
e come tale principio viene inteso il pensiero, I' in1pulso spirituale ali ' ordine, 
considerato da Schiller con1e quel che vi è di più alto, come il senso aftàtto 
naturale della <<storia» - in Nietzsche abbia1110 la valutazione opposta: la storia 
va ben sorvegliata da un più alto punto di vista, dalla dottrina della salute della 
vita: «la vita deve dorninare sul sapere o il sapere deve don1inare sulla vita? 
Nessuno può dubitarne: la vita è la potenza superiore e sovrana». Abbiamo 
dunque due concezioni cornpletamente opposte. Qui non considereremo il 
vaJore che l' una ha di fronte all'altra né criticheren10 i concetti nietzschiani 
di vita e di salute, concetti che costituiscono il lin1ite di questo pensatore e 
della sua filosofia e che oggi possono venire considerati solamente in quan
to la nostra epoca li ha portati all'assurdo. Lasceremo anche da parte quel 
che la filosotla schilleriana della civil.tà ha di urtante per l'intelletto, anche 
se Schi.ller, come seinpre, l'ha esposta in una n1agnifica prosa ricca di i1na
gini, senza pari nella saggistica tedesca. Vogliamo invece considerare i due 
scritti solatnente come espressioni significative dell ' atteggiamento rispetto al 
proble1.na della storia, con1c vedute sul.la storia, per indicare una terza pro
spettiva, quella tra.cciata da Evola uel 1935. 

«Così noi fu1ntno)}, dice anche Evola, intendendo però esattamente l'op
posto di Schiller. Per Evola quel che Schiller e Nietzsche chiamano storia, 
nelle origini era ancora inesistente, è la malattia di cui soffre una Europa 
crepusc-0lare. La «storia}> significa già la fine. È il «mondo moderno». Secondo 
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• 

Evola, temporahnente esso prese ìnjzìo fra il VU e il VI secolo a.e. Ciò che 
esisteva pri1na egli lo chiama mondo della Tradizione. Cerchia1no d.i farci 

• 
un'idea del periodo del trapasso. ln Estremo Oriente è il secolo di Lao-tze. E 
l'epoca con1presa fra On1ero e la tragedia [:,'Teca, prima di Salan1ina. L'in.izio 
deUa discesa viene collocato ancor più lontano di quanto aveva fatto Nietz
sche, pel quale la decadenza dello spirito sarebbe Coll1Ìnciata con Socrate ( 470-
399 a.C.): «La inia antica avversione per Platone, quale anti-antico, l 'ani1na 
"1noderna" era già nata» (Op. co1nplete, voi. XJ, p. 71 ). Finìsce il inondo della 
Tradizione, co1nincia l' età oscura di cui parla l'Oriente, l'età del fen·o del
l'antichità classica, l'età del Lupo della nùtologia nordica. Poi viene il «tnondo 
moderno)>. I punti salienti della decadenza sono la caduta dell ' in1pero rornano, 
l'avvento del cristianesi1110, poi la fine del inondo feudale e imperiale, poi l' u-
1nanesi1no e la Riforma. E vola distingue netta1nente queste due epoche del
l\1n1anità, l' una improntata dallo spirito di una civiltà tu1iversale, l'altra svi
luppantesi nel segno dell '«oscurrunento degli dèiH, del ragna-ri5kkr : mondo 
di una civiltà profana, delle ideologie plebee, della sapienza cadaverica, mondo 
dell 'uon10 senescente e cadente, esaurito, crepuscolare, dell 'uomo ultin10. 
Qucita bipartizione porta aU'articolazione del libro in due parti. Abbiamo lma 
teoria dell ' uo1no caratterizzata dallo stesso deciso dualis1no che in Ger
n1ania si può ritrovare in Schelling, filosofo pel quale tutta la storia universale 
si divide in due grandi periodi, in un periodo centripeto e in un periodo cen
trifugo. Evola cita spesso Schelling. 

Cbe cosa è il mondo della Tradizione? Si tratta, anzitutto, d.i una nuova 
in1agine evocatoria, non di un concetto storico natu1·alistico ma di una visione. 
di una posizione, di una magia. Qualcosa di universale, di sovrat.erreno e di 
superumano viene evocato, in una evocazione che può essere possibile e 
viva dove sussistono resti di quella unjversalità, cotne approssin1azioni ad 
essa, tanto da essere eccezione e segno di un èlitis1no, di una dignità. In fun
zione della Tradizione le varie civi ltà si liberano da quel che hanno di 
umano e di storico, i principì della loro genesi riportano ad un piano 1netafi
sic.o dove essi possono venjre colti allo stato puro e dove forniscono l' i1na
gine dell'uotno pri1no, superiore, trascendente, dell 'uou10 della Tradizione. 
Ma la dottrina dj quest'uo1no delle origini è tale che all'Europeo di oggi capace 
di avvicinarsi spirituahnente ad essa deve sembrare assolutarn.ente catastro
fica, abnortne, distruttiva perché ecco che cosa insegna: vi sono due ordini, 
w1 ordine fisico e un ordine n1etafisjco, vi sono due nature, una natura infe
riore e una natura superiore, del divenire la prima, dell 'essere la seconda. I 
caratteri della prima sono il fluire, l'agitazione, il bisogno, l'identificazione 
bran1osa, l' impotenza a con1picrsi; alla seconda sono proprie la discipli11a, la 
purgazione, l'ascesi, l'essere in sé stessi, l' iniziazione. In altre parole, è una 
dottrina che, in genere, dà l' i111agine dell ' uon10 originario, tradizionale, in 
questi tennini: l' uo1no è spirito, è solitariatnente e inesorabilmente spirito. 
Come dice1n1no, nel libro di Evola questa è anzitutto una evocazione magi
ca; 1na ciò che in esso è senza precedenti è l'averle dato anche un fonda1ne11to 
positivo per mezzo di una morfologia delle civiltà che fa sorgere la certezza: 
questo, e non altro, è l'uomo vero. 

' 
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La Tradizione trasmessa dalla Creazione all'uo1no a che la tran1andi, 
vuol dire spirito: spirito un1nutabile, irriducibile, spirito sen7..a divenire. Panta 
rei - è la natura. L'uo1no misura di tutte le cose è lo spirito. tv1isura di tutte le 
cose: custodita nel rito, riconosciuta nel sacrificio, incarnata nelle caste, 
principio costruttivo dei troni solari - il re divino. Sono i sovrani delle ori
gini, solari, olitnpici; ad e$si l'amore è estraneo, l'amor del prossimo, l'un1ìltà, 
la compassione - nella vastità delle loro forze spirit11ali non esiste un «lo», 
nulla è «divenire», nulla è «agire»: isolamento, distacco, sono i loro attri
buti, i principì della centralità spirituale. 

Esistono due ordini, l'uno spirituale e l'altro naturalistico: spirito è ascesi 
e fonna, natura è privazione di li1nite. Esistono due dignità: lo spirito è la dot
trina dei nobili, «inaccessibile al volgare». Nella Tradizione lo spirito viene 
detto «libero», «conoscitore», <<sovrano», è inavvicinabile, da esso scen
dono giù i mondi. li senza-tradizione, i I senza-spirito, l'uomo 1nodemo, 
vaga sulla terr.t investigando, annusando, tastando, viaggiando: universalità 
da agenzia Cook vantata come faustiana e prometèica, da Mom1oni da slee
ping cars. Di fronte allo spirito: animalità, proletarismo, sub1nondo, dissipa
zione cerebrale. L'uomo della Tradi1Jone è «natura spirituale senza sonno»; 
segni solari, regioni ur.tnicbe, entità del fuoco e della luce sono le sue iu1agini 
- per lui isole e vette divengono storia. «Ciò fu1nmo». La discesa fu graduale: 
la tensione verso un mondo superbiologico venne meno e sul piano morale 
ciò si espresse nel.le raffinatezze, nella felicità, nell' «umanità» che ci sedus
sero, che ci condussero m basso. Qui Evola concorda con Nietzsche, ma nel
l'analis.i della storia I.a sua prospettiva è diversa. Cosi per lui la storia euro
pea non è, cotne per Schiller, la fioritura, al fine gloriosamente avvenuta, degli 
albori dei mondi, non è, con1e per Nietzsche, un 'arena di titani, la scuola delle 
grandi individualità; ciò che l'Europa presenta con1e storia si basa, per dirla 
in u11a parola, su una convenzione. La convenzione è di evitare deliberata
n1ente certe quistioni a cui non si può dar risposta e sul non rispondere alle 
quali si fonda, in ultiLna analisi, la felicità dei più. Si deve proteggere la feli
cità e la t'ranquillità. Perché se quella convenzione venisse el itninata, la 
storia ci presenterebbe qualcosa, come un pretendente che giunge al trono in 
via bn1taltnente naturale, alla guisa di un cosacco in sella, per cattura, ere
dira o rapina: nulla più dei ten1i della 'fradizione, della consacrazione, della 
reintegrazione, dell'iniziazione; accorrono invece gli spiriti dell ' epoca, gli 
spiriti del declino, i banditori di parole, i propalatori di ideologie. Il preten
dente - l' usurpatore - penetra nel mondo deUe idee, le fonne econon1iche 
gli s i aggrovigliano intorno con le loro istanze, i propagandisti si impadronj
scono di lui, i filosofi della civiltà esercitano su di lui iJ loro talento. Di certo 
Alessandro sapeva sola1nente di attraversare un fiunte coi suoi soldati, nessun 
sogno gli era più lontano di quello periclèo, ma dopo la sua vittoria vennero 
da Alessandro gli stoici, gli fontirono il linguaggio per le sue battaglie e ciò 
che allora trionfò fu l'idea panellenica. Carlomagno rompe il trattato di 
Quierzy, quindi gli accordi col papa, abbandona la dottrina, è fratricida, è adul
tero, ripudia la moglie, poi conquista Pavia - allora vengon.o i teologi longo
bardi a prOèlamare che l'impero dei Franchi corrisponde alla cìvitas Dei di 
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Agostino tanto che nell ' imperialismo di Arnolfo sì poté vedere. la predestinata 
vittoria dell 'Occidente cristiano. Prima la conquista, poi l'ideale. Ma ciò 
non avvenne nemmeno sempre. Nel. caso della Francia, col Còrso non si giunse 
ad una nuova ideologia: toutes les gloires de la France stavano già segnate 
sulle ali del palazzo di Versailles: un paio di sventramenti di edifici per 
creare i boulevards nella capitale e le ampie strade militari nel paese furono 
quel che ri1nase, il resto andò in polvere come una stravagante fisiologia. Così: 
là regnano gli antichi, qui i giovani, a destra gli androgini, a sinistra i proibi
zionisti, qua e là. Vittorie e perdite, caso e necessità, rapine e parole, polvere 
da sparo e affissi: due 1nille1U1i di stordi1nento, due millenni di discesa, due 
millenni di «storia». Ecco ciò che ci presentano l'Europa e la sua conven
zione drappeggiata con le finzioni schilleriane, velata dal biologismo nietz
schiano, nascondente la sua caduta dal mondo metabiologico, la sua perdita 
della semenza creatrice, il suo insensato correre alla periferia, il suo vuoto, il 
suo nulla. Nel mondo della Tradizione esisteva una relazione effettiva fra spi
rito e realtà, fra spirito e potenza. Vincere non era rnai un caso, l'infelice era 
sempre un colpevole: qui, in questa specie di «Storia», tutto è umano, istin
tivo, spiegabile, scusabile e, per usare la più sublitne mistificazione del XIX. 
secolo, tutto è dialettica. 

Quaggiù troppe cose sono state spiegate, come «storia» - senza profon
dità. Oggi non ci resta che l'élitisn10, l'Ordine, il silenzio - ecco quel che ci 
insegna questo libro esclusivista e aristocratico. Da esso si sarebbe tentati di 
trarre l' idea che, in genere, la coscienza è sorta soltanto per stabilire differenze 
di rango, per distinguere ciò che è alto da ciò che è basso. Esiste una vita supe
riore e. esiste una vita inferiore, esiste una esistenza degna e esiste una esi
stenza indegna - una esistenza storica in generale non esiste. La vita alta e 
degna ba se1npre una relazione con l'universale, è una vita con una sicu
rezza nell'essere e con una saldezza del possesso interiore presso ad una cono
scenza profonda delle trasfonnazioni: vita autonorna, impassibile di fronte 
all 'umano; vita antica; vita fissa su ciò che sta dietro, sulle origiiìi. La vita 
inferiore è se1npre una vita bramosa, una vita svirilizzata, è «divenire», ossia 
è protesa, spinta in avanti e «utile>>, poggiante su posizioni di potenza: vila 
delle «realizzazioni». Questa differenz.a di rango ricorre in tutta l'antropologia 
e nelle stesse relazioni fra uotno e donna: nell'una, dedizione mortale, dunque 
amore, pronta ad ogni esperienza d.istn1ttìva - dati 'altra parte l'Uno, che ba 
in sé stesso il proprio principio, portatore di scettro fatto di ghiaccio e di 
luce - sacralità soltanto fra tipi superiori - il gen1ere di due esseri 111eschini 
avvinti l'uno ali' altro non ha rango, è deviazione dalla legge, è perversione. 

Dunque: una vita trascendente e una vita delle realizzazioni. A tfennazione 
e negazione. Vi sono due inondi. L'Europa dovrà riconoscerlo. ln questa situa
zione non vi sono più realizzazioni dello spirito. Sarebbe come un recedere 
del calore, in oltraggio alla legge dell'entropia. La grandezza - è ricordo, 
non azione 1nateriale. Esiste solo lo spirito che conten1pla e lo spirito che soffre. 
Il pensare oggi è un soffrire. li libro dì Evola rende evidente tutto ciò. Nietz
sche non lo aveva ancora visto e lo aveva velato per an1ore del suo superuomo, 
per non turbare il suo sogno, l'ulti1no sogno del «vittorioso» d'Europa. Ma 
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non è stato un vittorioso, il processo è andato oltre, rapido, il dualismo si è 
solo acutizzato e ancor più si acutizzerà, la dissoluzione è vicina. Agonia dei 
popoli, peiiodo terminale della terra. Ci si trova già al penultimo gradino, 
avvento delle verità e della potenza di coloro che nel sistetna delle caste occu
pavano l'ultitno gradino, n1ondo delle 1nasse, età oscura, kali-yuga. Che 
faranno i popoli? Ebbene, continueranno a fare «storia». Mondo moderno. 
Oscuramento degli dèi. 

Potrebbe essere anche altrimenti? Nel fascismo e nel nazionalsocialis.mo 
in quanto facciano valere il loro assioma su un piano religiosamente razziale 
E vola ha visto la possibilità di una nuova coru1essione dei popoli col mondo 
della Tradizione, inizio per la produzione di una storia autentica, per una nuova 
legittimazione delle relazioni fra spirito e potenza (anzi era solo sullo sfondo 
della dottrina di Evola che poteva venire in luce ciò che tali 1novimenti pote
vano avere di più profondo per detenninare un'epoca) ( J ). Altri1nenti che resta? 
Perché manifestamente l'uomo è stato chian1ato da una Creazione che ha cre
duto troppo in lui, lasciando solo pochi segni, poche tracce, tracce che ripor
tano indietro. E per lo sguardo che si porta i11dietro, quale è la risposta, che 
cosa si vede sorgere? Un volto sin.istr'Mnente oscuro si vede sorgere dal inondo 
della Tradizione, di là dal lin1ìte delle cose, al disopra del 1naggese, al diso
pra dei campi catalaunici: calore umano, benevolenza divina? No, una sfinge! 
Un silenzio soi;ge, un arresto del piacere e del respiro, caligini del pre-tnondo, 
ghiacci antichissi1ni , brividi di cicli senza numero e senza lontananze - che 
cosa parla in questo silenzio? Suoni ebbri del piacere, del godimento, felicità, 
forme a1nbigue, cose umane? No, un assoluto, lo spirito. 

Centralità - ens realissùnus di Descartes, possesso assoluto dell'Io, asso
luto nudo possesso, pura realtà, uo1no: esistente, sen1plice, distaccato, terri
fico, essere rispetto al quale gli dèi sono caduchi. Nemico mortale della storia, 
senza segno, senza non1e: cellula genninale, puro spirito. Ciò vedono sorgere 
e cio salveranno coloro che si trovano nell 'Ordine, uell' élitismo, nel I 'a
scesi. Nei chiostri, monaci neri, pochi monaci, in un silenzio inestinguibile, 
tali che i trappisti in confronto se1nbrerebbcro i dervisci. Là aspettano la 
fine, la mezzanotte. La loro funzione è, là, il collega1nento e la trasrnissione 

( I) Prernettendo che non rinnego nuUa della attività da me svolta in passato, debbo 
rilevare che queste frasi non sono 1nolto esatte e possono dar luogo ad equivoci. Già nel 
cap. Xlii il lettore può vedere a cbe livello avevo considerato le possibilità valide presenti 
nei n1ovin1enti di ieri, e nel.la stessa edizione tedesca di Rivolta avevo indicato con quali 
riserve e sotto quali condizioni alcuni te111i e si1nboli del nazionalsocialismo e del fascismo 
potevano essere validi, accennando peraltro al pericolo che essi si riducessero a se1nplici 
stn1n1enti politici. Bisogoa anche tener preseote che il Benn scrisse il presente saggio al 
principio del 1935, ossia dopo non n1olto che il nuovo regin1e venne instaurato, e prirna 
cbe accanto alle valenze positive si affacciassero in esso tcndenzialità assai problematiche 
anche se niolti esponenti di una superiore tradizione (soprattutto quelli della cosi.detta 
«rivoluzione conservatrice», fra i quali si può tàr rientrare lo stesso Benn) continuarono 
a tenere le posizioni (Nota di .I.E.). 

(ll'cap. XIJI cui si rifedsce Evola è quello intitolato Ro111a11i1à, germa11icità e "luce 
del Nord" del volurùe di saggi l'arco e la clava nella sua prima edizione.del 1968, in 
appendice al quale era stato pubblicato il testo di Benn - N.d.C.] 
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dei genni dei Viventi, da un ciclo ad un altro. Grazie a loro, malgrado tutto 
La Tradizione è presente, la fianuna arde. Sono i Veglianti e quando i tempi 
saranno giunti essi guideranno le forL.e della resurrezione. Queste non sono 
semplici in1agini - nello spirito e secondo i metodi della Tradizione tutto ciò 
è da intendersi in un senso reale. Così si conclude il libro. Dopo averi.o letto, 
ci si sente trasformati. Così noi sian10 e iu nome di che cosa noi moriamo, non 
vogliamo chiederlo, in uorne di che cosa abbiatno vissuto qui lo vediamo: in 
nome della Tradizione, della Tradizione che viene da tnonti del profondo, Tra
dizione di cicli I.ontani, del grande R.egno. «Così fumn10» - e così saretno. 

GorrFRtED B ENN 

(Die Literatur, Stoccarda, 1narzo 1935) 

Titolo originale: Sein und Werden. 
Traduzione dal tedesco di Julius Evola. 

444 



Rivolta contro il mo11do n1odemo 

Questo è il titolo dell 'ultù.no libro di Julius Evola (ed.Hoepli, 1934, 500 
pp., f. 35). Julius Evola è un autore troppo poco conosciuto al di là delle fron
tiere italiane. In Germania, poco tempo fa, è stato tradotto un altro dei suoi 
libri, Heidnischer ln11Jerialisn1us (Annanen Verlag, Leipzig), versione 
modificata e, soprattutto, politicizzata, della sua opera Irn1>erialisn10 Pagano 
(Milano 1928) (I). In Francia, non credo che ci sia qualcuno, al di fuori di 
René Guénon, che lo citi o recensisca i suoi libri. Eppure Evola è una delle 
menti più interessanti della generazione della guerra. Rivolta contro il 
mondo rnoderno può essere paragonato - per visione storica e interpreta
zione coraggiosa - a libri co1nc li Tra111onto de/I 'Occide11te di Spengler o Il 
Mito del XX secolo di Rosenberg, anche se non avrà, e di gran lunga, la 
stessa eco di quei due libri. Tutto contribuisce all'isola1nento di Evola nel
l'au1bito del pensiero e della cultura mode111a: il rigore delle sue analisi filo
sofiche, il suo spirito critico e il èoraggio che ha nel sostenere comunque 
una scienza "tradizionale'', che oppone alla scienza laica, frammentata, ato
tnizzata. ~vola viene ignorato dagli specialisti, perché oltrepassa i loro schemi 
mentali. E inaccessibile ai dilettanti, perché fa ricorso a una erudizione dav
vero prodigiosa, e nel contempo non fa alcuna concessione nell'esposizione 
delle sue idee (è un modo di dire perché Evola non ha idee che gli siano 
"proprie"). Egli ba debuttato con stt1di filosofici molto seri sull 'ldealistno. 
D'altro canto, la sua fonuazione filosofica viene riconosciuta anche dagli spe
cialisti, e la sua opera fondamentale - Teoria e Fe110111e11ologia del/ 'Indi
viduo Assoluto (Torino, 1928, I 930) (2) - è il libro più serio sull'Idealismo 
Magico che sia stato scritto fino a questo n1omento. Passando dalla fi losofia 
alla cultura e alla critica sociale, Evola ha setnpre dato prova di un senso di 
orientamento e di un'u1ùtà.di atteggiamenti tipicamente italiani. La posizione 
di E vola è semplice: in questa posizione, che ness.un ideologo 11a adottato, egli 
afferma e riaftènna i valori "tradizionali". Con questo termine, tuttavia, intende 
ogni valore creato da una civiltà che non fa della vita uno scopo in sé, ma con
sidera che l'esistenza wnana è unicamente un n1ezzo per giungere a una realtà 
spirituale, trascendente. Evola non ha mai esposto più completamente e con 
più fervore cDsa significhi questo "tradizionalisn10" di quanto faccia in Rivolta 

(1) Più esatta111ente "Ron1a 1928" (N.d.C.). 

(2) Teoria è del 1927 e non del 1928 (N.d.C.). 
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contro il 1no11do n1oderno. RaccomandiaLno questo libro a tutti coloro che 
vogliono, se non trovare risposte a vecchi quesiti, perlo1neno contemplare una 
spiegazione del mondo e della storia di una affascinante grandezza. Opere 
simili possono essere lette in numerosissin1e 1naniere: da gente pronta ad accet
tare tutto a proprio rischio e pericolo, o a rifiutare tutto allo stesso rnodo; rna 
anche da persone pronte a ricevere. suggestioni da dovunque provengano, e 
che sono entusiaste nel poterle verificare in quaJunque circostanza. Possiamo 
dire che l'opera di Evola si situa sulla linea culturale di Oobineau, Chamber
lain, Spengler, Rosenberg. Con 111olta più "serietà", però - per paradossale cbe 
possa sembrare questa atiennazione -, Evola non ha dimenticato e non ha 
rinunciato ai suoi studi pri1na 1uenzionati: è il più "filosofo", benché in 1naniera 
totaln1ente inabituale. L'Idealismo Lnagico portato ai !uniti estrerni è un cibo 
difficile da digerire. Non rientra nelle nostre intenzioni riassun1ere questo libro, 
che nel contempo è sia anticristiano e antipolitico, sia avverso ai co1nunisti e 
ai fascisti, che nega una gran quantità di cose viventi e di valori che oggigiorno 
ci schiacciano, affermando soltanto cose "rnorte" e valori in cui ai nostri tempi 
nessuno crede più. Evola non subisce a!cw1a influenza. Ecco quel che ce lo 
rende sin1patico. Quanto alla risonanza del suo pensiero in Ro1nania, va ricor
dato che io ho pubblicato un lungo articolo sulla sua opera, fin dal 1927 (3), 
n1entre nel 1928 ho 1nesso a punto uno studio sulla sua filosofia magica, 
rimasto allo stato di manoscritto ( 4). In seguito il solo che ne abbia menzio
nato il norne, nel nostro paese, è stato, nel 1933, il nostro collega di reda
zione V Lovinescu (5). 

MIRCEA E LlADE 
(Vt~niea, VIII, n. 382, Bucarest, 31n1arzo1935, p. 6) 

Titolo originale: Revolta contra lumii 111oderne. 
Traduzione dal ron1eno di Roberto Scagno. 

(3) Ocultismul in cultura europeana, in Cuvin1ul, 111, I dicen1bre 1927. Si tratta di un 
conuncnto al saggio di Evola Il valore dell"occulti.w110 nella l11li11ra contemporanea, itl 
Bilychnis, XXX, 11, 1927 (N.d.C.). 

(4) Purtroppo di questo studio. fuiora introvabile, forse perduto, 1nanca ogni notizia 
anche indiretta (N.d.C.). 

(5) Vasi le Lovinescu (1905-1984) é stato uno studioso tradizionalista ro111cno che fu 
in contatto con Guénon, Scbuon, Burckbardt e anche Evola. Entrò nell' lslan1 a.ssun1endo 
il norne di Abd el Qader Isa. Con .lo pseudonimo di Geticus scrisse nutncrosi articoli su 
Ét11des Tra(iilionnelles (trad·otti e raccoltj in: La Dacia iperborea, Edizioni all' ìnscgna dcl 
Veltro. Panna 1984). Dello stesso Autore ricordia1110 anche: la colo1111a 1raiana, Edizioni 
all ' insegna dc.I Veltro, Panna 1995. Su Lovinescu cfr. C.l'vfutti, Le penne dell 'Arcangelo, 
Batbarossa, Milano, 1994, pp.95-100 (N.d.C.). 
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Uomo e donna 

Rivolta contro il 111ondo 111oderno (l ), in cui è contenuto il capitolo inti
tolato "Uom.o e Donna" tradotto qui di sèguito, costituisce forse il più signi
ficativo tra i nutnerosi lavori del filosofo italiano J. Evola. La "Rivolta" di 
Evola è, fonda1ne11taln1ente, l'affermazione della dottrina 1netafisica univer
sale che ba dato fom1a alle istituzioni sociali tradizionali: così questo studio 
tratta la gerarchia sociale ("caste"), il significato della regalità e dell 'i1npero, 
la relazione tra i sessi, il mistero dei riti, e dallo stesso punto di vista interpreta 
la storia e fa una critica distruttiva delle pretese della "civilizzazione" moderna. 
IL libro non è senza difetti: in particolare esalta oltre misura l'importanza della 
regalità in relazione al sacerdozio (ksalra in relazione a bra/11110, raja in 
relazione a bral1111an ), interpretando anche in n1anìera errata i testi indù per 
supportare le sue tesi a tale propositò (2). Inoltre, del tutto fuori luogo in un 
lavoro di questo tipo, nel quale la "serenità" dell 'ele1ne11to eroico risulta 
così giustamente evidenziata, esso 1nanitèsta chiaramente un pregiudizio anti
semita, con1e si può vedere nella superflua caratterizzazione di Freud come 
Ebreo. Nondimeno questo libro costituisce una rimarchevole presentazione 
ed esposizione della dottrina tradizionale e potrebbe servire bene con1e testo 
introduttivo per lo studente di antropologia e co1ne guida per l'Indologo, 
specialmente per ehi è interessato alla mitologia indù e non ha capito che, 
per riprendere le parole di Evola, "il passaggio dalla rnitologia alla religione 
costituisce una decadenza umanistica". Il capitolo "Uomo e Donna" è stato 
scelto per la traduzione a causa della sua chiara, intransigente e, possia1no 
aggiungere, serrata perorazione dei principi, che sono riflessi nelle istituzioni, , 

( I) Rivolta contro il mondo moderno di J. Evola, U. Hocpli , Milano, 1934 

(2) Ci riferiamo in particolare alla citazione (p. I 05) del coniugale raj11ah purolrita
varana-111antran1 con cui il sacerdote prende il re come conso11e, dicendo, .. lo S1)nO il ciclo, 
tu sei la terra ... " (Aitareya Brahmt1na, VUI, 27): E vola, invertendo i ruoli del re e del sacer
dote, f.'l in rnodo che sia con queste parole che il re si indiri7..zi al sacerdote prescelto e con
seguente1nentc che sia il sacerdote ad obbedire al re! I veri rapporti furono riconosciuti 
dai primi sanscritisti (Oldenberg, per esen1pio}, da Guénon in Autorità Spirituale e Potere 
Temporale, da Hocart ne Le caste e saranno ulterionnente discussi in w1 prossi1no articolo 
sui vari aspetti della regalità indù. (Cfr. Spiritual A11thoriry a11d Tempora/ Po.wer in lhe 
Jndian Theory of Government, 1942. Sull'argomento anche cfr. P. Baillet, 1 jòndamenti 
della po/irica tradizionale .seco11do A.K. Coo1nara.nva111y, Il Cavallo Alato. Padova, 
1987 - N.d.C.). 
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e degli ideali, quali quello di sati, che spesso non sono più co1nprensibili e che 
ce.rtan1ente non sono più tenuti cari nenuneno co1ne me1norie dai nostri uonùni 
politici e dai rifonnatori che, "o per forza o per consenso, sono stati indotti 
ad accettare i 1nodelli dell 'occidente" (3). 

A.K. CootvtARASWA~~v 

Nota editoriale a cura della redazione 

Raccomandato dal dr. A. K. Cooinaraswamy, introduciamo con piacere I 'ar
ticolo di cui sopra ai nostri lettori. Il fat10 di pubblicarlo, tuttavia, non deve 
essere co_nsiderato come una nostra approvazione delle tesi dell'autore le quali, 
pur sti1uolanti sottQ il profilo della ricerca e delle qualità intellettuali, ci 
sembrano portare a un li1nite incredibile l'idealizzazione dei costurni e dei 
co111portamenti legati alla tradizione. Ma contano più i fatti che le parole: nes
suna idealizzazione intellettuale da parte di un filosofo europeo ci impedirà 
di vedere l'intollerabile indegnità e la sofferenza alle quali alcune tradizioni 
superate banno condannato ampi stratj della nostra società. Forse idee diffe
renti o contrarie circa ìl 111odo di vivere banno condotto a un grande sovver
tùnento della vita sociale nell'Occidente, rna aln1eno l'errore giace tanto nella 
ricerca irresponsabile d.i quei valori quanto nella natura di quei valori stessi. 
Noi crediamo che 1l1ttì i valori possano cotnportare una decadenza dei costumi, 
se coloro che li praticano non sono dotati di un intimo senso dell'equilibrio 
morale. Inoltre, ci risulta irnpossibile sin1patizzare sia con l'aggressiva 
difesa fatta dall'autore dei nostri valori orientali superati, sia con la vee
rnente condanna di quelli propri alla sua società. Sarebbe interessante con
frontare il presente lavoro con quello che lo precede nel medesitno fascicolo 
di questa rivista, che esprime lopinione del dr. Rabindranath Tagore sui valori 
orientali e occidentali circa la condotta u1nana (4). 

(The Visva-Bharati Quartely, voi. V, parte fV, nuova serie, Santiniketan 
.Bengala, febbraio-aprile 1940, pp. 305-306) 

Titolo originale: Man and Wornan. 
Traduzione dall 'inglese di Giovanni Monastra. 

(3) Sono le parole di Marco Pallis nel suo Peaks and lamas (1939, p.422). Coglia
mo l occasione per raccou1audare questo voltnne nel quale sono discussi i pili scottanti 
problemi con rara.e anunirevolc saggezza [Ultima edizione riveduta e corretta: Peaks and 
lamas, The \Voburn Press, Londra, 1974 - N.d.C,). 

( 4) Si tratta di Sarya111, articolo che apre il fascicolo, cui fa seguito il test.o di E vola 
(N.d.C.). 
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Le tre edizioni di Rivolta 

Roberto Melchìonda 

I. Orien1a1nento generale delle revisioni 

Rammentiamo che Rivolta contro il n1ohdo r11oden10 fu pubblicata in prirna 
edizione nel 1934 da Hoepli, in seconda edizjone riveduta ed ampliata nel 
1951 da Bocca e in terza, nuovamente revisionata, presso le Medùerranee 
nel 1969, cinque anni prima della morte dell'autore. Per la prima tradl!zione 
tedesca, risalente al 1935 (1), Evola approntò nuovo testo, in massin1a parte 
itnmesso poi nell'edizione del dopoguerra. 

L' impianto formale dell'opera pennane intatto lungo tutte e tre le edizioni: 
ripartizione nelle due Parti - sincronica l'una, diacronica l'altra - Introdu
zione, numero e sequenza dei Capitoli - con un'eccezione di cui si dirà - Con
clusione, Appendice. 

Nell'Appendice della I edizione con1par1vano, oltre al testo "Sull ' età 
oscura", arrivato a noi invariato, anche cinque pagine "Sul Graal", rese super
flue e anche superate dal saggio su Il rnistero del Graal e la tradizione ghi
bellina dell 'itnpero uscito nel 1937 (2). Queste pagine, in cui l'autore ana
lizzava la leggenda della "pietra luciferina", figurano nella edizione tedesca 
del '35 con qualche ampliamento (compare il tema dell' Avalon) e con un 
"taglio" (sparisce la troppo cruda ipotesi anticristiana che si leggeva a p. 487), 
mentre rimaneva ìnalterato il drastico giudizio su ~'agner della frase finale. 

li volume del '34 conteneva inoltre, extra-Indice, una prefazione editoriale 
anonin1a di circa tre pagine nella quale non è difficile scorgere la mano dello 
stesso Evola, pur se si afferma sia voluta dall'editore stesso (cfr. qui a pp. 
35-36). 

Quasi tutti i titoli dei capitoli hanno conservato la fonnulazione origi
naria o subìto lievi ritocchi: dei pochi titoli riformulati diremo, se del caso, 
nel corso dell'esposizione. 

Gli esergo che troviamo in testa alle due Parti vengono direttamente dal-
1 'anteguetra. Il passo di Lao-tze riproduce, con tre correziom, la traduzione 
che ne diede nel I 923 (3), aggiornato alla traduzione del 1959 per questa 
edizione. Nella I ed. la Conclusione portava come esergo il monito vaticinante 

(I) Erheb11ng wider die 1noder11e Welt, trad. di F. Bauer, Deutscbe Verlags-Anstalt, 
Stuttgart-Berlin 1935. 

(2) Laterta, Bari, 1937 (ora Edizioni Mediterranee, Ro111a J 996). 

(3) li libro deJ/a via e della virtù, Carabba, Lanciano, f923. 
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di de Maistre - "Bisogna tenersi pronti ad un avvenimento inune11so nell'or
din.e divino . .. " - con il quale Guénon suggellava nel 1927 il suo Roi du monde. 

Dalla quantità e dalla qualità degli interventi - un lavoro del quale l' au
tore non ci djce alcunché nell'autobiografia Il cam1nino del cinabro - risulta 
evidente eh.e non si trattò mai di cosa d'occasione.e superficiale. Non soltanto 
nell'edizione. dell'imn1ediato dopoguerra (cioè a congiuntura intellettuale 
1nolto mutata rispetto ai primi Anni 1'renta), ma anche nell'ultima edizione, 
notiamo che l'autore si volle impegnare in un riesa1ne effettivo e sostanziale 
del testo in ogni sua pagina e sotto ogni aspetto, forma e contenuto. 

Moltissi1ne variazioni toccano soltanto il lessico, lo stile, il timbro. Il lin
guaggio tende a farsi referenziale anche in espressioni che prima, non fre
quentemente, erano figurate. (Esempio: '"luoghi ' di inunortalità" (I ed. p. 37) 
sostituiti con "dignità eminentemente ilùziatica" (II ed. p. 49). L' orienta1nento 
generale. è nel verso della sobrietà e del distacco. 

Quel tanto d' irruenza giovanile che ancora sopravviveva nella Rivolta 
del '34 è 1nesso sotto controllo. li gusto dell 'épater che si portava ilietro dalla 
stagione avanguardistica, i rivoli residui della vis polemica, dell 'i1npietosa 
ironia, della tracotanza filosofica, dei toni vibrati o ispirati che tra il 1924 e 
il 1930 dispiega i.n tanti scritti, sono ora espulsi o sempre più stemperati. 
Eliminati pure i rari sca1npoli di gusto "occultistico" risalente al primo 
tempo giovanile. 

Il dettato è ripulito da tutto ciò che all'uomo 1naturo appare ridondanza o 
affettazione. Si nota, ad esempio, ne!Ja Il e lll ed. u11'a1nminìstrazione sen1pre 
meno prodiga di tennini forti e pregnanti, quali "divino", "sacr.o", "estrana
turale", "solare", "esoterico", "do1ninio". Non è più necessario, ad esempio, 
"do111inare in sé ... ", è sufficiente "avere in sé ... " (Ili ed. p. 21 , IV ed. p. 45). 
Più equjlibrio e proprietà anche nell 'uso di parole quali "nordico" e "ariano" 
che risentivano della letteratura gennanistica degli Anni Venti-Trenta: iJ 
"medioevo nordico-romano" del '51 diviene sen1plice1nente "ro.mano", " iudo
ariano" si riduce a "indo-ario", tonna peraltro già adottata nel 1941 nel saggio 
sull'ascesi buddhista La dottrina del risveglio (4). 

Anche l'aristocraticismo e il virilisrno, essenziali a questo pensiero, con
naturati alla personalità dell'autore, trovano talvolta espressioni meno crude 
e meno partecipate. La parola è raffreddata, l'esposizione più asciutta e itnper
sonale. 

Moh.e altre correzioni investono invece più visibilinente il pensiero e so110 
da ascrivere ad un senso critico più oculato ed esperto, oltre che ad una 
info1mazione più ampia e 1neditata. li discorso si fa qua e là n1eno catego
rico e 11el10 stesso ten1po n1eno congetturale: si vuol dire che troviatno un 1nag
gior equilibrio sia nelle posizioni asseverative, sia in quelle condizionali, 
con eliminazione delle ipotesi troppo arrischiate. 

( 4) Ora in Edizioni Mediterranee, Ron1a, 1995, con nota introduttiva di Jean 
Varenne. 
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Rettifiche e raddrizzamenti espressi con un nu1nero minimo di parole sono 
talvolta significativi e possono dar luogo a qualche considerazione. Due 
esempi. ln III ed. nel capitolo intitolato "Il n1istero del rito" l'autore precisa 
per la prima volta che il discorso che viene svolgendo sul rito e il sacrificio 
nou vale in generale, giacché concerne solamente "una classe di sacrifici" (III 
ed. p. 50, JV ed. p. 73 ), un certo "tipo" di sacrificio e di rito (III ed. p. 5 J; IV 
ed. p. 74). E sen1pre nel '69 circoscrive con l'inciso " in parte" il carattere sacro 
che aveva attribuito pri1na senza li1nitazioni ai "ludi" dell'antichità classica 
(III ed. p. 165, IV ed. p. 171 ). Le due importanti precisazioni non hanno com
portato correzioni nel seguito dell 'esposizione. 

l\1aggiore attenzione critica spiega anche sul versante del pensiero tradi
zionale, verso la i.ntema sua logica e "ortodossia". Ad esen1pio, l'"èra degU 
'eroi"' (di esiodea u1emoria) non costituisce più in III ed. "ull tentativo di 
ritorno allo stato primordiale", bensì soltanto "un tentativo di parziale e spe
ciale restaurazione ... " (IIl ed. p. 221, IV ed. p. 217). Ancora: l'arrischiato 
invito-auspicio del "tras1nettere la tradizione", posto in un contesto qualifi
cato n1a sempre troppo generico (led. p. 3), si tra1nuta nel ' 51 nella più pn1-
dente fonnula del "restare in piedi", espressione più calibrata e molto più per
tinente, tenuto conto anche dei nuovi cro!Ji storici nel fratte111po avvenuti. 

Tra i capitoli più rimpastati e rimpolpati nel '5 l , segnaliatno, della prin1a par
te, " La Legge, lo Stato, l'hnpero" (l'ul~in1a parola fu aggiunta nel '51), e "Bi
partizione dello spirito tradizionale''; della seconda parte, "La dottrina delle quat, 
tro età" e "Nazionalismo e collettivismo" che in origine portava il titolo "La. 
de111onia del collettivo". La te1natica dello Stato riceve ora - dopo la lunga n1e
ditazione riversata nelle riviste del f<1scismo, principalmente su lo Stato di Costa-
1nagna (5) - una fonnulazione più articolata e attenta alle concretezze storiche. 

La terza revisione si fa notare sopratt11tto per le arnputazioni chirurgiche, 
ma anche per talune integrazioni che precisano davanti a questioni particolari 
il punto di vista tradizionale (nel quadro ermeneutico, s'intende, proprio del
l'autore). Ne è un esempio i.I passo finale di "L' iniziazione e la consacrdzione", 
aggiunto nel '69 ( III ed. pp. 93-94, IV ed. p. 1 I O), che offre delucidazioni 
sui casi di spiritualità detta regale in assenza della funzione da cui prende il 
nome. 

Non possìa.mo ev1dentemente fermarci su tutti gli argomenti in qualche 
n1odo assoggettati a 1nodifica, e ci accontentere1no pertanto di selezionarne 
alcuni tra quelli stimati più significativi. 

L'esplorazione fra i testi delle tre edizioni può dirci cose di vario interesse, 
ma anzitutto segnalarci i luoghi in cui il pensiero dell'autore, nei trentacinque 
anni successivi aJla prin1a Rivolta, si è 1nosso ed è mutato. 

Dicia1uo subito che sono 111ovin1enti e 1nuta1nenti che a noi n1ai sono 
parsi sovvertire il disegno originario dell'opera, né incidere sulle sue idee
chiave. L'esitazione, il ripensamento, la ricalibratura cli un concetto, il rior
d.ino di un'argomentazione, l'esplicitazione di un significato, il tnutato timbro 

(5) Tutti gli articoli di E vola pubblicati su questa ri vista sono stati raccolti a cura di 
Gian Franco Lan1i in Lo Stato (1934-1943), Fondazione J. Evola, Ron1a, 1995. 
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en1otivo di un giudizio, l'accentuazione nuova di un discorso nato dialettico 
o condizionale e così via, sono tutte revisioni che non toccano quanto l'autore 
giudicava essenziale. Sotto le innumerevoli varianti troviamo una ferrea sta
bilità d'ispirazione e di principi. L'intelaiatura teorica resta intatta non meno 
di quella formale. 

Certamente al critico sarà sempre possibile, estrapolando un punto dal
l'insieme e spostando il baricentro del giudizio all 'esterno del mondo inten
zionale dell'autore, rinvenirvi dei cambiamenti ai quali attribuire una rilevanza 
più o meno grande. Non è libertà, questa, concessaci dal cotnpito che ci è stato 
affidato. In questa sede storico-filologica noi siamo tenuti più che mai alla 
buona regola del sui ipsius interpres. 

In generàle, gli interventi riscontrati si muovono nella direzione di un con
solidamento delle posizioni originarie, di una loro rappresentazione, oltre che 
criticamente meglio sorvegliata, più approfondita, conseguente e lineare. 
Mentre al fondo dell'opera prosegue (in certa 1nisura) lo stesso identico 1novi-
1nento trasformativo e assimilativo che tra il 1928 e ìl 1933 aveva portato 
Evola, con laboriosissima e sottile gestazione, all'assetto teorico che prende 
fonna giusto con questo libro e che lo accotnpagnerà per tutta la vita. 
Rivolta è l'opera che sanziona il pieno insedia1nento di Evola nella terra 
della "tradizione" quale era stata categorizzata da René Guénon: iua è inse
dia1nento che si porta dietro tutto l'essenziale delle esigenze e delle cono
scenze che aveva dra1n1natìcainente elaborato durante il primo decennio del 
dopoguerra e consegnate infine alla filosofia dell"'Individuo assoluto". E 
invero non sappiamo se parlare, sotto il profilo meramente intellettuale, di 
adesione al quadro tradizionale unitario prospettato da Guénon, oppure di 
annessione. 

Con Evola il pensiero "tradizionale" spinge in primo piano alcuni temi spe·
cifici, fondamentalmente riconducibili all'attitudine spirituale che egli dice 
attiva e giudica congeniale all ' uomo europeo. Nella sua ricostn1zione del
l'universo tradizionale l'idea di "azione" e atto - intesa in un senso che ante
cede la dicotoulia a "contemplazione" e conoscen7..a - assume valore fondante 
e trova la sua principale espressione nella figura del Re primordiale. 

Dopo il '34 il processo osmotico continua e si "perfeziona". Le revisioni 
mostrano cbe nello stesso te1npo in cui la partecipazione alla logica e allo spi
rito della "Tradizione pri1nordiale metafisica unitaria" (6) si fa più penetrata, 
intima, coerente, compatta, si va pure confermando e riassestando la linea 
del.la spiritualità "regale". 

(6) Così Evola nella lll edizione dì Maschera e volto dello spiritualismo contempo
raneo, Edizioni Mediterranee, Ron1a, 1971 , p. 131. 
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2. Tradizione con la 111aiuscola, "metodo tradizionale", rnetajìsica della storia 

Nelle prime due edizioni la parola "trddizione" è sempre scritta c-011 la minu
scola. Soltanto nel 1969 passa alla grafia 1naiuscola. Aveva incominciato ad 
adòttarla nel 1961 con Cavalcare la tigre (7). 

L'enunciazione del metodo investigativo e interpretativo che Evola per 
primo chiamò "tradizionale" (lll ed. p. 14, IV ed. p. 32) risale, con piccole 
varianti, all'edizione tedesca. In Gennania, già predisposta da una consuetu
dine di studi che ha per capostipite l'ultimo Schelling, il "1netodo tradizio
nale" ebbe presto buona eco presso la scuola di Otb1nar Spano e di Walter 
Heinricb, collaboratori con Evola de Lo Stato di Costamagna (8). La nozio
ne del nletodo è decisiva per valutare l 'inquadran1ento critico di Rivolta. 

È ancora del ' 35, perfezionata nel ' 51, l' importante definizione delle due 
Sezioni del libro, data, l'una, conte "dottrina delle categorie dello spirito tra
dizionale" e, la seconda, come ''metafisica della storia" (111 ed. pp. 15-16, 
IV ed. p. 33). 

·È solo del ' 51 invece il cenno sulle " influenze oscure", cui sarebbero 
soggetti "gli spiriti 'scientifici'" nello studiare il mondo tradizionale, e sulla 
non-casualità dell'"opera distruttiva e alteratrice" che si andrebbe compiendo 
nei suoi confronti (Ili ed. p. 12, fV ed. p. 30). Uosservazione è di quelle che 
il giornalismo dei luoghi comuni chiamerebbe "dietrologica" e "complotti
stica", e parrebbe 1nuovers·i in controtendenza rispetto all'andan1ento gene
rale deflavoro revisionistico che si è visto porsi sotto l' insegna di una più 
matura acribia. Ma si ran1menti che sono degli stessi anni le pagine sulla 
"guerra occulta" de Gli uo111ini e le rovine, sulle quali interverrà ancora nel 
1972. L'esercizio della critica non stnorza ma ali' opposto rafforLa in E vola 
la convinzione dell ' effettivo sussistere, tanto nelle historiae gestaru1n che 
nelle res gestae, di una classe di "cause" ignorate dalla scienza. 

3. l'edizione tedesca del 1935 

L'ed.izione in lingua tedesca, a ridosso della priina italiana, fu per l'au
tore uno stimolo ad alzare il livello del!' opera e darle un respiro più segnata-
1nente sovranazionale. 

In primo luogo egli sentì il bisogno di rinvigorire con nuovo testo gliele
menti che avvaloravano la linea "occidentale" della "tradi.zione". Così vi 
troviamo ex novo passi e pagine sulla romanità antica, sull'ascesi plotiniana, 
sulla cavalleria ghibellina. Il bel capitolo sull'anima della cavalleria cri
stiana medievale viette in parte dall'ampliatnento del '35 cu.i fece seguire 
nel '51 altre integrazioni. Tutte le pagine sulla grande mistica tedesca ripro
ducono con poche modifiche il testo scritto in quell 'occasione. 

(7) In precedenza lo aveva fatto occasioualmente. 

(8) Si veda sul tema l' innovativo saggio di G.F. Lan1i in Lo Staio (1934-1943), cii. 
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Vedian10 inoltre che accentua la condanna, già durissima nell'originale ita
liano, della riforma protestante nella quale aveva ravvisato "iJ grande crollo 
dell 'u1nanità nordica" (I ed. p. 41 O, ed. ted. p. 306). La critica del luterane
sin10 si accon1pagnava già allora ad espliciti attestati di (relativa) tradiziona
li tà alla Chiesa cattolica. Ai tedeschi non risparmia di rilevare la precoce 
tendenza antitradizionale, antiromana e laicizzante degli imperatori genna
nici che già con Ludovico IV di Bavi.era di fatto "negarono il 'di.ritto divino' 
e con le proprie inani distrussero il principio della 'trascendente legittunità"' 
(ed. ted. p. 497; a ed. p. 395; poi soppresso). La notazione sulla responsabi
li tà storica de Il "'eresia protestante" circa l ' incomprensione così diffusa 
nella cultura conteLnporanea per gli aspetti rituali delle religioni, è un inciso 
graziosamente offerto al pubblico germanico (ed. ted. p. 51 ), e poi, con ritocco, 
ri1nasto (Ili ed. p. 68, IV ed. pp. 88-89). 

Ancora: in una nota (ed. ted. p. 478, III ed. p. 384, IV ed. p. 357) n1ostra la 
"differenza fondamentale" della rivolta antisacerdotale di Lutero da quella di 
Buddha, con ciò rispondendo anche a Guénon che nel recensire Rivolta nel ' 34 
in .l e Voile d'l~is aveva dichiarato che l'elogio evoliano del buddhis1no pri
n1itivo "dal punto di vista tradizionale non si con1prcnde assolut.runente" (9). 

La drastica confutazione del razzisn10 del sangue - 111 ed. pp. 81-84, IV 
ed. pp. 100-102 - si trova (escluse piccole variazion.i successive) già nel 
testo del '34 (pp. 90-94), da dove venne trasferita, s,enza attenuazione 
alcuna, nell'edizione tedesca del '35 (pp. 65-67), anno in cui liitl.er già era 
don1.inus in Gennania (11 ed. p. 102). 

Lo stesso dicasi circa la radicale diversità dell '"impero", a irnpronta 11ni
versaJistica e soprannaturale, dagli "itnperialismi" tnoderni "che si riducono 
all'ipertrofia di un nazionalisrno o razzisn10 secondo una barbarica 'volontà 
d.i potenza"' (ora, con variazioni, a p. 104 della lii ed. e a p. 119 della IV 
ed., corrispondenti a p. 80 dell'ed. ted.). 

Su questo tema aj lettori tedeschi Evola s'industriò di fon1ire chiarimenti 
supplementari in altri contesti, come quando, ad esempio, parlando della polis 
tradizionale evidenzia (ed. ted. p. 63, IIJ ed. p. 79, IV ed. p. 98) il carattere 
essenziale della componente ' 'sopramondana", la sola che dia "un signifi
cato superiore a tutto ciò che è Stato, nazione e razza"; oppure a proposito del 
tem1ine "ariano' ', dove tiene a chiarire ulterionnente le ragioni della sua "ampia 
riserva" nei confronti di "certe ideologie razziste" che ne fanno un uso 
"sciagurato", tradotto coi) "bedeuklich" (pericoloso, inquietante); preci
sando inoltre cbe per lui arisch designa un concetto molto più spiritual.e e cul
tura le che non etnico, tale da caratterizzare per sineddoche ogni tipo di 
civiltà post-diluviale in cui il sovrannaturaie non sia più un possesso ma un 
con1pito che richiede impegno "eroico" (ed. ted. p. 455, passo poi rifuso in III 
ed. pp. 282-283, IV ed. p. 270); "eroico", ossia ornologo all'agire apparso per 
la pritna volta in Occidente al ternpo 1nitico-storico intitolato da Esiodo agli 
Heroi, gli a1nanti di Hera. 

(9) R. Guéuon, Comptes rendus, Éditions Traditionnellcs, Paris 1986, pp. 13-14. Sulla 
non-tradizionalità dcl buddhismo Guénon si ricrederà. Cfr. in precedenza il saggio di Ales
sandro Grossato, pp. 413-420, e la recensione integrale di Guénon, p. 437. 
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4. Sul cristìanesùno 

Con la Il ed. e ancora con la III, l'atteggiamento verso il cristianesilno ri
sulta sensibilmente più disponibile e sereno, depurato in più lu6ghi dagli umòri 
aggressivi degli Anni Venti. Lo notiatno da tanti 1nini1nj aggiustamenti ca
duti qua e là. n1a sarebbe del tutto sproporzionato scorgere in essi un n1uta
mento di posizione. Il titolo fulminante del capitolo: "Sincope della tradizione 
occidentale. Il cristianesimo" ar.riva a noi invariat.o dalla prin1a edizione. 

Tuttavia dobbian10 notare che già nel '34 (p. 471n) egli prende esplicita
mente le distanze dal suo pan1phlet anticristiano del 1928, /rnperialis1no 
pagano. A sua correzi.one indica ai lettori tedeschi la nuova stesura di Heid
nischer bn1Jerialisn1us del .1933, di cui però segnala il carattere pragmatico e 
contingente, non avendo esso altro scopo che di proporre e divulgare "un pro
gramn1a dì combattimento per un'azione pratica" (p. 485). La sconfessione di 
lmperialis1no non è dunque del dopoguerra, come generaln1ente si crede (I O). 

Da.I punto di vista tradizionale assoluto, che è quello proprio di Rivolta, il 
giudizio dottrinario e storico sul cristianesimo in generale non cambia: solo 
si fa più equilibrato, non più soggiacendo agli un1ori polemici di tm tempo. Si 
può dire che da queste correzioni en1erga l'esigenza, soffocata negli anni 
giovanili ( 11 ), di valorizzare di fronte alla crisi del mondo moderno gl.i ele-
1uenti positivi comunque presenti nel grande nlovimento cristiano, elen1entì 
che per Evola, in questa sede, non possono essere rnisurati che con il metro 
della "Tradizione una". 

Al lettore non sarà sfuggito, ad ese1npio, il suo caldo aderire a quel catto
licesimo che seppe aprirsi nel Medioevo ghibellino a valori propriamente 
"occidentali" e il suo deciso parteggiare per la Chiesa contro il movimento 
controtradizionale del luteranesimo; né non notare, su piano più riposto, la sua 
grande consonanza con il 111istico Eck11art, del quale cita il riteritnento a quella 
"nuda sostanza" - che non è che "il fondamento dell'Io" (rilevava in un inciso 
dell'edizione t~desca, poi soppresso) - alla cui lt!ce Dio si rivela "come luna 
di fronte a sole" (III ed. p. 149, IV ed. p. J 57). (E da segnalare a questo pro
posito la recente individuazione e valorizzazione, da parte di Piero Di Vona, 
oell'i1npianto teoretico del pensiero evoliano di 1notivi giudicati peculiannente 
cristiani). 

(10) Nel 1968 Èvola si vide costretto a diffidare. trrunìte l'agenzia culturale Corri
spondenza europea (2 dice1nbre), la diffusione di una nuova edizioue del libro, abusiva
mente approntat.a, che giudicava "dannosa" anche se le intenzioni (potevano) "essere stai.e 
buone", così spiegando: "Si tratta di uno scritto superato, legato ad una situazione parti
colare di quaran{'anni fa ed a uno speciale acceso clÌ!na polemico, tanto da non aver 
oggi valore alcuno. Quel che in esso vi è di valido è stato ripreso e sviluppato in altri 
1niei libri". Ciò non toglie l'interesse che l'opera può rivestire per lo studioso odierno. 
Di recente essa è stata ripubbl.icata con nota esplicativa di Giovanni Da1niano (Edizioni 
di Ar, Padova. 1996). 

(I I) Ma già affacciatisi nel '31 con Maschera e volto dello spiritualisn10 contempo
raneo. libro concepito con visuale teorica più relativa rispetto a Rivolta e secondo fina
lità prevalenteruente pratiche. 
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5. il caso de "Lo scettro e la chiave" 

La soppressione del testo più vistosa riguarda un capitolo cancellato per 
intero nel '69, il nono della prìrna parte, intitolato "Lo scettro e la chiave" (I 
ed. pp. 82-87). Trattava del si1nbo1ismo di Giano, ossia di "una delle figura
zioni della divinità regale'', intesa in pari tempo co111e " il dio degli ' inizi" ' e, 
in senso e1ninente, dell 'iniziazione" (I ed. p. 82). Erano cinque pagine che, 
richiamando la figura dell'antìchissi1no dio italico, andavano in certo modo 
a completare e a concludere la serie dei capitoli gravitanti intorno al principio 
della "regalità divina". 

Il capitolo era stato oggetto di diversi ù1terventi ancora nel ' 51 con nuova 
i1n1nissione di testo e di fonti. In effetti la redazione primitiva poteva forse 
se1nbrare carente, e proprio sul tema di Janus, del meato con pochi tratti e subito 
abbandonato per passare ad un esa.111e comparato d.i figure analoghe facenti 
parte di altre aree tradizionali. 

La soppressione potrebbe avere la seguente spiegazione: il ritratto che egli 
aveva dato di Giallo era per due importanti elementi non corrispondente a 
quanto oggi pare definitivamente accertato, ovvero: l) che G1ano si accom
pagnasse al sùnbolis1no delle due chiavi (aurea e argentea), e 2) che fosse il 
dio del Collegiafabrori11n. Le due cose erano state di recente asserite in Roi 
du rnonde da Guénon (12) e confermate da Arturo Reghini, allora il 1nag
giore studioso di linea esoterica della religiosità ron1ana, in un saggio su Ur 
del 1928 (13). 

Evola, sia in I ed. che in li ed., aveva ripreso le informazioni ma senza 
indagare sulJa loro fonte originaria, lilnitaudosi ad accertare, con Ovidio, 
Macrobio e Amobio, che Giano veniva defmito anche dai sirnboli uniti della 
chiave e dello scettro, e da ciò argDendo che il simbolo regale m certi con
testi sostituiva una delle due chiavi indicate da Guénon (quella aurea, natu
ralmente). 

Dobbiamo la scoperta dell 'infortunio filologico, in cui con nostra grande 
sorpresa vedia1no essere caduto il 1naes.tro tradizionalista francese (e a 
catena altri studiosi), a Renato Del Ponte che, nel suo .Dei e miti italici. Arche
tipi efor111e della sacralità romano-italica, fa sapere che i due detti attributi 
di Giano (insieme ad altri che qui non interessano) sono del tutto assenti "da 
ogni tipo di documentazione scientifican1ente accertata" ( 14). 

Ignoriamo se E vola nel 1969 si fosse reso conto del!' errore in cui lo 
aveva tratto Guéoon e se la decisione di eliminare il capitolo ne sia stata la 
conseguenza. Non lo crediamo perché non gli sarebbe stato difficile correg-

( 12) Parigi 1927, cap. II e a p. 14n della versione italiana (di Reghini), Atanòr, Roma 
1971 . Anche nell'opera del 1929 A11torité spiri tue/le et pouvoir te111pore/ Guénon indicava 
in Giano il dio delle corporazioni artigiane (ed. it. Rusconi, ~1 ilano, 1972, p. 420). 

(13) Pietro Negri, Sulla cradizio11e occide111ale, n. 1-2 e 3-4, ora in /111roduzio11e alla 
J.-fagia, cit., TI, p. 71 . Per la precisione Reghini (Negri) si li1nita a citare Guénon e a con
fermare la seconda notizia senza correggere la prima. La fonte del runa e delraltra era 
forse interna alla 1nassoncria. 

(14) ECIG, Genova, 1988, pp. 67-68. 
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gere i passi compron1essi, e quanto meno dovrernmo supporre la concoLni
tanza di altri 111otivi a noi ora sconosciuti. Ma forse, più semplicemente, 
L'autore giudicò il capitolo, dopo quanto già esposto sul teina della regalità, 
non necessario all'econon1ia del bbro. 

Un'altra corposa cancellazione sulla quale non possia1no che abnanaccare 
- anch'essa in III ed. dopo ri1naneggiamenti in II - riguarda le circa tre pagine 
dedicate alla si1ubologiadell '"altezza", della montagna e dell' isola che si tro
vavano nel terLo capitolo che ora ha per titolo "fl sinibolo polare. Il Signore 
di. pace e di giustizia" ( 15). 

6. Il terna fondativo della regalità. Il rito, la fides 

Il titolo del secondo capitolo che nel '34 suonava "La divinità regale", 
nel '51 si capovolge in "La regalità divina", per arrestarsi infme nel '69 al 
nudo "La regalità". Quale significato attribuire a questo percorso riduttivo? 

Nel testo l'aggettivo "divino" della regalità è talvolta conservato e tal altra 
sostituito, per esempio, con "sacrale" oppure (in contesto sin1ile) annac
quato con "di diritto divino". 

Più rilevante: nella I e nella II ed. "il Re possiede la forza" (metafisica), 
nella III ed. di tale forza il Re è "munito" (p. 29, JV ed. p. 51). 

Ancora: la "virtù" (nel senso di virtus) "portata dal capo", dal Rex, è pur
gata nel ' 69 da ogni ascendenza equivoca1nente urnanistica o classica, e resa 
direttamente con "influenza trascendente" (fil ed. p. 49, fV ed. p. 72). 

Sfumate o cassate le testimonianze tradizionali e le considerazioni del
l'autore riguardo ai riflessi del potere.regale primordiale sui fenomeni di natun1 
(per esempio, p. 28 rispetto a p. 35 nella Il ed.). 

Ci è lecito da questi e altri consi1uili interventi supporre un arretramento 
di Evola su posizioni più 1noderate, a un tradizionalis1no di più ordinaria ainmi
nistrazioue, oppure a un'idea più "ortodossa" di "tradizione"? Dobbiamo rav
visarvi una tendenza che corregge e corrode l'originario regal isn10, l'insinuarsi 
di una vena dubitativa intorno alla peculiare idea di spirito che connota la 
sua lettura del "tradizionale"? Il terna della spiritualità "attiva", "solare", 
"eroica", "kshatriya", "autosacrificale'', per antonomasia vi.rile, cinabrea, detta 
altresì regale, è l'asse portante di questo libro, e il cuore di tutto il pensiero 
di E vola. Ed è anche il punto da cui dipartono, entro l'acquisito ambito "tra
dizionale", pressoché tutte le ragioni delle sue differenze da Guénon. Se fosse 
vero anche solo in parte quanto ci sia1no domandati, L' assunto centrale dcl 
libro sarebbe compromesso, messo in forse dall 'autore stesso. 

l\1a le carte parlano diversamente. La tesi "regalistica", nell 'insieme e 
nei singoli argomenti, risulta tutto somtnato ribadita e semniai rafforzata. Il 

(15) [Queste pagirie, non essendosi trovaia per la loro eliminazione una valida ragione 
critica co1ne per quelle su Giano, dato anche il loro oggettivo interesse, vengono ripro
poste in una Appendice al capitolo stesso in questo volu111e, pp. 62-64 - N.d.C.). Sul 
tenia della a1ontagna ìn Evola si vedano gli articoli raccolti da R. Del Ponte, 1\ifedi(azioni 
delle vette, Se.ar, Borzano'. 1997. 
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complesso degli interventi correttivi si 1nuove nella direzione, già in gene
rale rilevata, della misurc1 critica, dell'ulteriore delucidazione, della de-enfa
tiz.7..azione concettuale e stilistica. Ogni modifica va intesa nel suo preciso con
testo. È evidente, ad esc1npio, che in una delle varianti sopra indicate ha 
operato il desiderio di meglio distanziare l'individualità e1npirica del Rex dalla 
sua "individualità assoluta" (per usare parole del suo ten1po filosofico mai rin
negato), per scongiurare rischi e sospetti di titanismo, peraltro sempre risor
genti e 111ai definitiva1nentc stroncabili; in un'altra correzione, leggian10 la 
preoccupazione di scansare l'equivoco che può trascinarsi una parola tanto 
usata nella tradiz ione umanistica, come "virtù", e di portare in pritno piano 
la qualità 1netafisica, propriamente trascendente, che vi im1nane. Essa è infatti 
definita e sostituita dall'ossimoro "trascendenza i1nnlanente" (Hl ed. p. 24, IV 
ed. p. 47), il cui senso forte in1pregna ogni edizione del .libro. E d'altra parte 
non aspetta il secondo dopoguerra per associare alla figura paradigmatica 
del Re attributi che non lasciano dubbi, pur nel "rnysterium" in.iziatico, sulla 
sua appartenenza a stato trascendente, del quale sottolinea - in II e III ed. 
(pp. 28-29, CV ed. pp. 50-52) - la natura di potere terzo fra Cielo e Terra. 

L'idea della ''regalità" con1e evento fondativo e rivelativo del mondo 
" tradizionale" è riaffermata con forza e riavvalorata nel '51 e '69 con inedite 
testimonianze e argomentazioni, e trova riscontro, direttamente o analogica-
1nente, in ogni altra opera degli ultimi anni e nella stessa autobiografia (la 
cui ultima edizione "riveduta" è posteriore all'ultima edizione di Rivolta). 

Tradiscono intenti non diversi le revisioni condotte sul ten1a, stretta
n1ente connesso, del " rito-sacrificio", concepito con1e il luogo originario 
dell " 'azione" e dell "'auto-superamento". Ancora nel '51 esso era rappresen
tato come se l'autore intendesse dame una definizione in generale: nel '69 più 
corretta1nente (e più in ordine con le nozioni correnti nella scienza delle reli
gioni) assegna il sigiùficato di "autosuperamento" solamente a un certo "tipo" 
di riti e sacrifici (Hl ed. pp. 50-51, JV ed. pp. 73-74), co1ne si è già ri levato. 

U collegato concetto di "fides" acquista con il tempo rilievo maggiore sino 
ad elevarsi a fattore condizionante la stessa efficacia e risonanza del rito-sacri
ficio e di ogni atto d'ascesi (lfl ed. pp. 132-133, IV ed. p. 143). 

I diversi interventi di Evola sul nodo tematico della spiritualità "attiva'' 
ci parlano di una n1editazione 1nai cessata, sorretta da verifiche interiori "sul 
campo", supponiamo fuori dell'ordinario, e nutrita dalle èruciali esperienze 
fatte nel tratto di storia di cui fu testi1none non passivo. 

7. Cenno sull 'apparato critico.L'aggiornamento bibliografico 

Alla sua prin1a uscita l'opera si offriva notevolmente più ricca di note a piè 
di pagina. Nella seconda edizione n1olte note vennero incorporate nel testo, 
e lì runasero. 

li libro nacque con un apparato scientifico sostanzioso, esteso e varie
gato. Vì figuravano molti dei 1naggiori autori in campo tra secondo Ottocento 
e primo Novecento appartenenti alle più disparate scuole e specialità anti-
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chistiche (Rhode, Max Miiller, Frazer, Lévy-Bn.1h1, Otto, de Coulanges, Piga
niol, Ctunont, Mosso, e poi egittologi, sinologi, orientalisti, gem1anisti) . 

L'edizione del '34, e ancor più quella del '35, apparve anche aggiornatis
sima. Sui terni calru dell'opera erano 1ncnzionati testi recenti e rnolto inno
vativi. Sulla regalità, le caste, lo Stato, ad esempio, già figuravano Bloch 
con Les Rois thauniaturges del 1924, De Stefano con L '/dea in1periale di Fede
rico li del 1927, Kru1torowicz con Kaiser Friedrich Il uscilo nello stesso anno 
e citato da Evola per la pritna volta nell'edizione tedesca del '35, il SacnJ1n 
ln1perium dcl f)empf nel!' edjzione italiana del 1933, Die Herat({kunfi des 
fiinften Standes di Ber! del 1931. 

Particolarmente attento all'ultima letteratura sulle culture indoeuropee 
come Mogk, Ger111anische Religiongeschict.e und Mythologie ( 1927), 
Hertel, Die arische .Feuerlehre ( 1925), R. CoudenJiove-Kalergi, fleld oder 
Heiliger (1927). 

Sul rito e i "misteri" dell'Occidente, le ricerche di Mauss e di Hubert 
pubblicate in Francia nel J 929, lo Zagreus di Macchioro nel 1931 , Les Mystères 
d'Jlleusys di Magnien del 1929, un nuovo lavoro di Cumont del 1931 , un libro 
giovanile di ·Dwnézil, Le Festù1 d 'i1111nortalité del 1924, le ultime opere di 
Frobenius del 1925 e I 926. 

Sulla visione storica generale della civiltà e ten1i con11essi, co1ne il mito 
iperboreo, un n1olo docurnentario detenninante giocò in un prin10 n1omento 
Her1nann Wirth con la sua 1nonn1ne11tale ricerca Der A1ifgang den Menschheit 
del 1928, che Evola aveva lungarnente recensita in tenniui ili vivo apprezza
n1ento nello stesso anno sulla rivista Ur (n. 11-12), ma che già nel '34 aveva 
perso ai suoi occhi parecchio dcll'originaiio fascino scientifico e che in seguito 
sarà sempre .rneno richiamata. 

Ma su tutti spiccano due studiosi allora pressoché sconosciuti in Italia e 
comunque ignoti o ignorati dalla scienza ufficiale, Jacob Bachofen e René 
Guénon. 

L'opera dello storico svizzero, r.iscope11a e ripubblicata in Gennania nel 
1926 dopo alcuni decenni di positivistica disattenzione, era stato un colpo di 
fu ln1ine per Evola che l'aveva più che recensita, subito fagocjtata, rifonnata 
e utilizzata in un artic.olo su Krur del 1929. Nel!' abbracciare l'interpretazione 
dei miti granruosan1ente esemplificata da Bachofen, Evola non ignorava certo 
il giuruzio che ne dava la cultura storica più accreclitata 1na sapeva pure, avendo 
alle spalle un sodo tirocinio filosofi co di tipo rnodemo, in che conto critico 
tenerne (16). 

(16) L'anoo prima Croce dalla cattedr.1 de La Critica ("Il Bachotcn e la storiografia 
aftlologica (con aggiunta notizie di sue lettere inedite a un amico napoletano)", 20 
novembre 1928), aveva presentato lo studioso svizzero agli italiani già tutto incapsulato 
nel giudizio della filosofia storicistica: Bachofen, oggetto in Gennania di una preoccu
pante n1oda culturale, era autore ornogeneo al clima dell"'età assai irrequieta e torbida che 
viviamo", storico di originaria buona scuola ma che poi "sofferse una scossa che ha del 
patologico", ca1npione di quella storiografia fantasiosa che, avendo reagito erratamente 
all 'errore del filoloi;,'.isrno positivistico, è da dirsi "afilologica" e "rnisofilologica" .. Croce 
tuttavia gli riconosceva una certa qual ispirazione inconsapevolmente vichiana, per cui 
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Ed è superfluo dire della specialissima attenzione che Evola riservò agli 
scritti di Guénon, l'autore più citato in assoluto in Rivolta, che giudicherà 
"maestro senza pari" pur dissentendo da lui, entro il comune sentire "tradi
zionale", su snodi importanti, gli stessi che sono all'origine e alla base di questo 
libro. (Per i rapporti Evola-Guénon negli Anni Trenta co1u1essi a Rivolta, cfr. 
i saggi di Al.essandro Grossato e Giovanni Monastra nelle pagine precedenti). 

La seconda edizione si accompagnò ad un discreto intervento sull'appa• 
rato con non 1nolti apporti nuovi (solo ora compaiono Vico e il de !lvtaistre di 
Les soirées de St. Petersbourg e di Du Pape) e con alcun.i sfrondamenti e 
depennamenti (sparisce Dumézil). Tra i contemporanei accoglie Spann, 
Altheiin, Tucci, SchJnidt, il giovane Eliade, che nomina due volte su temi piut
tosto 1narginali (una volta con riserva), ma avendo la benevolenza di segna
lare tutti i suoi lavori scientifici sino ad allora usciti in Francia. 

Anche nel '69 l'apparato riceve ulteriori rinforzi, ma in un modo e in 1uisura 
che a noi ora paiono inadeguati ai trentacinque anni trascorsi dalla pri1na 
stesura, un arco di ten1po in cui le discipline storiche, filologiche, archeolo
giche, etnologiche, ecc. non erano rin1aste con le mani in mano. A petto infatti 
di un ulteriore incremento delle fonti priinarie, l'aggior11a1nento della lene
ratura scientifica risulta 1nolto contenuto (entrano il sinologo Granet, l'etru
scologo Pallottino e pochi altri). Mancano autori moderni i1nportanti i cui 
lavori investono direttan1ente le tesi evoliane, co1ne Dumézil. E di Eliade 
nessun nuovo suo lavoro è utilizzato. Assenti ricerche che avrebbero forse 
potuto utilmente figurare. 

Co1ne spiegare questo parziale "congelau1ento" della bibliografia con
temporanea? Escluderemmo subito cbe sia da collegare a ctifficoltà d'inseri
mento di nuovi autori in un contesto già organizzato e concluso. Anche ragioni 
di ordine pratico e contingente - con1e ad ese1npio la convenienza di riedi
tare l'opera nel tempo in cui a Mare use veniva contrapposto, un po' futilmente, 
E vola - non possono aver giocato un ruolo detenninante. E Lo stesso dovrebbe 
dirsi degli impedimenti di natura soggettiva. Prima di chiamare in causa 
l'età tarda (nel '69 Evola aveva oltre settant'anni) e la grave invalidità di 
guerra, doVTen11no considerare due peculiarità dell'opera: l'adozione del 
metodo interpretativo detto "tradizionale" e il dominante richiamo alle fonti 

' . pnmane. 
Su quest'ulti1no punto c'è da dire che egli aveva redatto l'opera poggian

dola di preferenza e quanto più possibile ( con1e aveva già fatto per La Tradi-

"nonostante il pericoloso avviamento afilologico e intuizionistico o 1nistico, I' open1 del 
Bachofen serba una virtù propulsiva d ' indagine nella ... sua nuova coscienza dell'antico 
e del pri1nirivo" (p. 423). Di qui nel 1933 la proposta di E vola a Croce di pubblicare, nel
l'interesse della cultura italiaua., un'antologia di scritti bachoteniani cbe lui avrebbe sele
zionato sotto la. dire1.tiva del filosofo: un'avance di collaborazione, forse più ardita che in· 
genua, venuta ora in luce grazie alle ricerche archivistiche di Stefano Arce lla e di Alessan
dro Barbera, curatori, rispettivamente, di Lettere di Julìus Evo/a e Benedetto Croce (1925-
1933), Fondazione J. Evola, Rotna, 1995, e di Ju lius Evola, La Biblioteca esoterica. 
Carteggi editoria/i Evola-Croce-Laterza (/925·1959), Fondazione ]. Evola, Rorna, 1997. 
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zione ermetica) a fonti docun1entali originarie- sacre scritture e testi anonin1i 
delle diverse tradizioni (accostati quando poteva nelle lingue originali), 
testimonianze antiche, autori classici, raccolte filologiche di ieggende e 
folklore ( 17) - con un ricorso alla letteratura critica e agli ausili della ricerca 
moderna in una misura già da allora, tutto sommato, selezionata, e se1npre in 
funzione soltanto ausiliaria e con uso molto libero, per non dire spregiudi
cato. Questa sua scelta n1etodologica il lettore la trova breve1nente spiegata 
e giustificata neU' Introduzione e nelle pagine pren1esse alla Parte Seconda. 

Non più che "1neri en1diti e grammatici", avevo detto degli orientalisti già 
nel 1923 (18). Il criterio di giudizio era allora filosofico; pa.<;sando al punto di 
vista "tradizionale", l'atteggiamento verso gli specialisti delle antiche culture, 
lungi dall'anunorbidirsi, si consolida e si tà più tagliente. Accusati nel ' 34 di 
"mancanza di principi" adeguati alla 1nateria trattata (I ed. p. 79), nel ' 69 iro
nizza sulla loro pretesa di coltivare una "scienza" delle religioni (II1 ed. p. 77, 
IV ed. p. 96) e osserva deluso e a1nareggiato che persino gli "'storici della 
religione ' che vanno per la n1aggiore" non posseggono " idea alcuna" di 
quanto occorra per penetrare nel lontano mondo della tradizione che si propon
gono di studiare: " i miscugli e le contan1inazioni che si trovano nelle loro docu-
1nentatissime opere sono fra i più deprecabili" (Hl ed. p. 70, IV ed. p. 90). 

Critiche, queste, che quasi gli sfuggono, perché in Rivolta egli evita pro
gra1nmaticarnente la discussione con il singolo autore e si proibisce ogni genere 
di confutazione. In una nota della I ed. (p. 343), poi soppressa, dichiara 
esplicitamente, a proposito del suo uso dj Bachofen, di essersi proposto dj 
"esporre" quanto ritenuto valido dal punto di vista tradizionale, non di fare 
"opera critica". "Minima" fu sempre dal ' 34 al '69 la sua preoccupazione di 
"discutere e di 'dùnostrare" ' (I ed. p. 219). 

Con il passare del tempo il fossato che lo divide dalla letteratura accade
mica si allarga. Lo scarso apprezza1nento per il lavoro dei professori - evi
dente in ogni suo libro e manifestato anche neUa corrispondenza con Eliade 
( 19) - gli fa dichiarare nel '69 di non voler "seguire" più di tanto non solo " i 
metodi" ma altresi "i risultati delle ricerche della storiografia critica moderna" 
(III ed. p. 220, IV ed. p. 215). Con la IU ed. espelle anche residui di nota
zioni filologiche che erano rimaste attaccati all'esposizione, così attenen
dosi più rigida1nente a quanto prescrittosi sin dal '34 nell' Introduzione, do-

( 17) Sinora i giudizi "filologici" emessi sulle opere di E vola dagli specialisti pos
sono nel complesso definirsi (se si escludono quelli pregiudìzievolmente o~tili) abbastanza 
positivi, anche se non di rado si accompagnano, pour cause, a più o meno a1npie riserve. 
Si veda anche nelle recenti riedizioni delle Mediterranee le note introduttive di Jean Vareone 
a La dottrina del Risveglio, di Pio Filippani-Ronconi a lo Yoga della potenza e di 
Franco Cardini a li mistero del Graal. 

( 18) li libro della Via e della Virtù, cit. pp. li-HL 

( 19) Cfr. ,'vfircea Eliade e l 'Italia, a cura di M. Mincu e R. Scagno, Jaca Book, l\.1i lano, 
l 987, pp. 252-254. Si legga in proposito il recente L · "/11izia10" e il Professore. 1 rap
porti "sonimersi " tra J. Evo/a e /l.f. Eliade di G. de Turris, in Delle rovine ed oltre con 
contributi di Bemardi Guardi , Del Ponte, D i Vona, Galli , Larni, l\.1ola e Marco Rossi, 
Pellicani Editore, Roma, 1995. 
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• 

ve troviamo un passo, eli1ninato in III ed., che vale la peua riportare alrneno 
iu parfe: "Anche nel sernplicc riguardo della 'n1atcria grezza delle testirnouiao
ze tradizionali, tutti i n1eccanismi faragginosi per I' accerta1nento delle tonti, 
per la cronologia, l'autenticità, le stratificazioni e le interpolazioni dei testi, 
per la detenni.uazione della genesi 'effettiva' di istituzioni, credenze, avveni
n1enti, ecc., per noi hanno l'adeguatezza posseduta dai cri teri per lo studio dei 
minerali quando fossero appljcati alla conoscenza di un organismo vivo 
( .. . ). Ma co1ne l'elemento Lninerale in un organisn10 è semplicemente uno 
stnunento donlinato da una legge d'ordine superiore, parùnenti lo è pure questo 
elemento empirico nell 'insietne delle realtà tradizionali. Tutto quel cbe di 1nas
sima vale come ' risultato scienti fico', qui vale solo come incerta e opaca indi
cazione delle vie - quasi diremmo: delle cause occasionali - attraverso cui 
possono essersi manifestate" le realtà tradizionali (I ed. pp. 9-1 O). 

La giustificazione "critica" della sua scelta "afi lologica", per dirla con 
Croce, va cercata nelle ragioni che lo hanno portato al "metodo tradizio
nale". Pur basandosi sulla pratica dell'induzione e della comparazione, esso 
è tuttavia ben diverso dal metodo comparativistico storico ed etnologico usato 
da diverse scuole di scienze della religione, e si differenzia anche dal meto
do fenomenologico ed enneneutico "creativo" di Eliade, sebbene abbia impor
tanti punti di convergenza. Né si può dire che coincida in toto con il 1netodo 
guénoniano che di regola sdegna il colloquio con la modernità e rigetta ogni 
suo apporto. Discutendo con Eliade, Evola aveva qualificato il suo n1etodo 
(tradizionale) ... intennedio" . Lui infatti, "a differenza di altri esoteristi", si 
preoccupa "anche di produrre una docur.nentazione abbastanza soddisfacente 
del punto di vista 'scientifico" ' (20): scelta che perfettamente rispecchia sul 
piano filologico la peculiare posizione "tradizionale" di Evola, il quale al 
inondo moderno si rivolta, non si accontenta di voltargli le spalle, e sin dove 
può cerca di farsi capire e di convincere anche attraverso il suo stesso lin
guaggio. Ma pur cosi integrato, è chiaro che il "1uetodo tradizionale", in ciò 
che ha di specifico, fa aggio sulla preoccupazione scientifica e rende meno 
cogente la regola dell'aggioman1ento bibliografico (in Guénon la questione 
nemmeno di pone). 

Si aggiunga che E vola aborriva da sfoggi di erudizione e da tutto ciò che 
sapeva di "divagazione". L'apparato scientifico deve strettamente subordi
narsi aU 'oggetto del discorso, essere "parte costitutiva" del testo, co1ne YQlle 
avvisare nel '35 tran1ite l'editore tedesco che aveva voluto collocare le note 
a fine volume sotto la sigla aocade1uica Quellen und An111erkungen (Fonti e 
annotazioni) (p. 382). 

Il lettore può avere ottirni n1otivi per negare al metodo evoliano il suo con
senso ma non potrà non riconoscergli, appena intuisca la diversità radicale 
dell 'approccio, logica interna e solidità di fondainenta, non annullabili con 
una semplice alzata di spalle in stile popperiano. 

(20) Mircea Eliade e l'Italia, cii., p. 254 (os. corsivo nel citato). 
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Congelato e "datato" l'apparato di /livolta? Se pur datata è la biblio
grafia, tale non potrebbe dirsi il testo nel suo essenziale, ossia nel nucleo 
propriatnente "tradizionale", il quale, per autodefinizione, chiede d'inserirsi 
in una serie esegetica che senza soluzione di continuihì si riallacci alle fonti 
originarie. Ma al di là dì tale ragione, del t:utto interiore alla logica del pen
siero "tradizionale", è lecito imn1aginare per quest'opera - criticamente ere
tica e scientificamente incollocabile ma anche pensata con vigore, e forse unica 
oggi nel far valere con tanta nettezza la spiritualità di genere "attivo~' o "eroico'' 
- dei giudizi di apprezzamento anche secondo i cornuni canoni della cultura, 
e presagirle un destino non effimero. 

8. Relazione con i 'attualità culturale e politica 

Ribelle alla filologia che pretende I 'ulti111a parola, non dipendente dal
l'andamento delle ricerche positive, l'opera appare anche relativamente refrat
taria alle contingenze politico-culturali, alquanto svincolata dalle xnutevolezze 
del "cluna" storico: lo si può dire tanto del testo originario, quanto delle sue-. . . . 
cess1ve rev1s1on1. 

Circa il primo, il breve e problematico accenno al fascis1110 contenuto nella 
Conclusione - soppresso nel '51, avendo perso ogni ragione d'essere - evi
denzia come. meglio non si potrebbe l'originarietà e l' indipendenza dell'as
sunto di Rivolta rispetto aUa situazione ideologica degli Anni Trenta (l ed. pp. 
470-471 ). Evola si poneva la domanda: sino a che punto negli "antichi, sacri 
simboli" riattualizz.ati dai ,n1ovimenti fascisti "si rievoca verao1ente una trà
dizione spirituale, cioè qualcosa che va di là da tutto quel che è materialtnente, 
etnica1uente e politica1nea.te condizionato, e fino a che punto essi restano al 
servigio di correnti politiche, di forze, il cui principio e la cui fine cadono 
nel concetto moderno di nazione, la cui ambizione più alta è la poten.za nel 
senso secolare e illusorio dei tempi ulthni?". La risposta era interlocutoria: 
"Solo il futuro saprà dirci fino a che punto in queste 11uove realtà sia pre
sente anche il genne di un rinnovamento in senso superiore e trascendente ... ". 

Quanto alle revisioni, non se ne vede una dì qualche rilievo che non sor
ga da istanze interne al discorso "tradizionale". I rari riferimenti al mo111ento 
politico non hanno mai il sapore dell'acco111odamento, come si può vedere, 
per esempio, nell'Introduzione del 1969, dove accenna alla "'contestazione' 
che talvolta vorrebbe essere globale" ma che tale è solo a parole e in realtà si 
ispira "a fonne consequenziali e terminali" di decadenza (Hl ed. p. 5, (V ed. 
p. 25). 

Non si scorgono modifiche significative dettate da ragioni di opportunità 
"climatica". Se nel '51 scompare dal titolo di un capitolo la parola "corpora
zioni'', sostituita da "partecipazioni e arti'', il capitolo già rntitolato "La 1norte 
delle razze" diventa imprudentemente "Il declino delle razze superiori" (qui 
in realtà Evola riformula con maggior proprietà la constatazione storica del 
venir meno, entro il corpo delle razze, della decisiva e domrnante componente 
dello spirito). 
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Sul tema delicato della "razza" si 1nuove con grande libertà e disinvol
tura anche dopo i noti eventi, e setnbra quasi non açcorgen,1 delle insidje cbe 
co1nportano agli occbj dei rnaliziosi e dei fanatici certi accosta1nenti e l'uso, 
certamente iofe)jce, di termini quale "razza" e "ario", che lo costringono ogni 
volta a defatiganti precisazioni, e ciò sin dal '34-35 come si è visto. 

Né sembra che E vola, pur attento alla diversa qualità recettiva del pubblico 
al quale di volta in volta si rivolge, si sia adattato nel revisionare questo 
libro di "dottrina" - sede deputata a verità "inattenuate" - a qualcbe con1-
promesso per renderlo più accettabile. Non a1n1nicca mai al lettore, e anzi, 
piuttosto che a blandirlo, egli tende a provocarlo, a investirlo di brucianti 
responsabilità, ponendolo impietosamente davanti a probletni in1maru, o, còrne 
si è detto con dichiarazione di resa, "incapacitanti". 

Accailin1enti senz'altro epocali - quali l'avvento dcl fascis1no, e poi la sua 
sconfitta seguita dal ri torno del de1nocraticis1no, scn1pre più pervasivo ed 
estremo tra il '51 e il '69 - sono penetrati nel l.ibro soltanto in relazione al pro
blema cruciale delle possibilità di reazione all'accadhnento involutivo del 
corso storico: possibilità che gli apparvero appena un po' maggiori in tempo 
fascista (e nella sola fonna che le "leggi cicliche" parrebbero concedere, quella 
del rivolgimento di tipo "eroico"). 

Diversamente da altri autori tradizionalisti cbe ten1ono le contarniuazioni 
e pn1dentemente tengono a separare le ragioni dello spirito da quelle della 
storia, egli spinge il punto ili vista "tradizionale" a diretto confronto con la 
1nodemità trionfante, in ciò andando forse anche al di là di quanto consiglie
rebbe la consapevolezza della radicale eterogeneità tra i due mondi. [n 
questa temerarietà o trasgressione, in cui è sempre fàcile, volendo, rintracciare 
una vena di titanismo (1na il titano, in certi casi, è soltanto l'inltnagine 
dell "'eroe" nella fase incerta del cornbattimento ), s'annida forse un carattere 
tipicamente novecentesco. Che non vuol dire, di nuovo, "datato", superato, 
cosa da consegnare alla storia del passato ora che siarno alle soglìe del Due
mila. 

Ogni scrittura è ovviarnente/ì/ia ten1poris, tutto è visionabile sotto l'an
golo della storia che etichetta e. che scorre via, lo sono anche g)j scrittori inco
ronati dell 'alloro della classicità. Ma ciò riconosciuto, si consideri il partico
lare osservatorio te111porale in cui si è posto questo autore, il suo presup
porre uno sguardo non stregato dalla contingenza storica. L' attuali tà di 
Evola chiede di 1nisurarsi sull 'onda lunga della storia. La sua opera si auto
colloca nel tempo, quantitativan1ente indetenninabile, della grande crisi finale 
che, secondo I.a dottrina "tradizionale", chiuderebbe il suo grande saeculum., 
il ciclo delle quattro età metalliche. Ex ore sua, il ten1po di Rivolta non sarebbe 
il Novecento ma lo stadio ultimo di quell.o esiodeo. 

ROBERTO MELCHJONDA 
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JULJUS EVOL.A. 
Julius Evola ( 19 maggio 1898 - 11 giugno 1974), na~ce a Ro1na da fa1niglia sici
liana di nobili origini. Formatosi sulle opere di Nietzsche, Michelstaedter e \.Veinin
ger, part.ecipa alla prin1a guerra mondiale come ufficiale di artiglieria. L'esperienza 
rutistica lo avvicina a Papini e a Marinetti, a Balla e a Bragaglia, ma è l'incontro 
epistolare con Tzara che lo in1pone co1ne principale esponente di Dada in Italia: 
dipinge ed espone i suoi quadri a Roma e a Berlino, collabora alle riviste Bleu e 
1Voi, elabora testi l.eorici (A rte astraua, I 920, definito da M. Cacciari "uno degli 
scritti fìlosofica1nente pregnanti delle avanguardie europee"); scrive ixiemi e poesie 
(La parole obscure du paysage intérieur, 1921). 
Iscrittosi alla facoltà di Ingegneria, giunto a.Ile soglie della laurea, vi rinuncia per 
disprezzo dei titoli accade1nici. li dadais1110 - di cui oggi viene considerato il rnag
gior esponente italiano - è però solo w1 primo passo per "andare oltre": cornpleta 
un :;uo a1npio lavoro fi losofico iniziato nelle trincee del Carso, che inte11de pre
sentarsi co1ne un superamento dell' idealismo classico e lo fa precedere da una rac
colta di scritti (Saggi sul/ ' idealisnio 1nagico, 1925; Teoria del/' Individuo assoluto, 
1927; Fe1uJ1ne11ologia dell 'Individuo assoluto, 1930). 
Attira l'atrenzione di Croce, Tilgher e Calogero. Contemporanearnente scopre le 
dottrine di realizzazione esrren10-orientali , cura una versione italiana del Tao-tè
ching (Il Libro della Via e della Virtù, 1923) e pubblica la prima opera ila.liana 
sui Tantra (l '11onw co111e potenza. 1926), seguita da un libro molto polemico sui 
rapporti tra fascis1no e cristianesin10 (/111perialis1110 pagano, 1928). 
Diviso tra l'elevazione spirituale dell 'lo e gli interventi nella vita culturale dcl 
tempo. collabora ( 1924-6) a lg11is, Ata11àr, Bilychnis n1a anche a Il Mondo e Lo 
Stato de1nocratico. e pubblica i quaderni n1ensi li di Ur ( 1927 -8) e Krur ( 1929). 
dove scrivonc> Reghini, Colazza, Parise, Onofri, Còmi. Servadio; poi il quindici
nale La Torre (1930), chiuso d'autorità per le sue interpretazioni troppo eterodosse 
del fascism.o. 
Continua la sua indagine sulle forn1e di realizzazione interiore e si interessa quindi 
di alchin1ia (la tradizione ennerica, I 93 .1 ), di neo-spirituàlisn10 (Maschera e volto 
dello spiriruali.wno con1ernporaneo, 1932), di leggende cavalleresche ed esoteriche 
(li rniscero del Gra(I{, 1937), intese come vie iniziatiche occ identali. 
Alla base della sua Weltanschauung antin1oderna, antimaterialista, an1iprogres
sista - che gli faceva criticare sia bolscevismo che arnericanisrno, considerati 
due facce della stessa medaglia nel pr<>fetico saggio 01noni1no apparso sulla Nuova 
Antologia (1929) - c'è Rivolta contro il inondo 111oden10 (1934), la sua opera più 
irnportante e famosa, an1pio panorama della civiltà tradizionale contrapposta alla 
civilizzazione conte1nporanea. ··oopo averlo letto ci si sente trasformati" scrisse 
(jottfried Benn, che ne rivide anche la traduzione tedesca ( 1935). Cerca cl ' intro
durre queste 1e1natiche nel dibatli to di quegli anni curando la pagina "Dioran1a 
filosofico" ( 1934-1943) del quotidiano Il Regilne Fascista cli Crernona, che ospitò 
tutte le migliori firme degli i.ntel.le1tuali conservatori dell 'epoca. Sviluppa anche 
contatti personali con questi a1nbienti tenendo molte conferenze, sopra ttutto in 
Germania, e viaggiando nella Mitteleuropa (Vienna, Praga, Bucarest, Budapest). 
Fa conoscere in Italia autori corne Spengler, Guénon, Meyrink. Bachofen. Fra il 
1933 e il 1943 s' interessa- ben prin1a che l' argo1nento illventasse d'attualità -- allo 
studio ed all 'esan1e dci problcn1i delle razze, "respingendo ogni reorizzazione 
del razzisn10 in chiave esclusivan1ente biologica" (R. De Felice); e scrive: Tre 



aspetri del proble111a ebraico ( 1936) . .li rnilo del sangue ( 1937), lndiriu.i per una 
educai;ione razziale ( 1941 ). che suscita l'interesse di l'v1ussolini il quale lo con
voca a Palazzo Venezia nel sette1nbre di quel lanno: ''È il libro che ci occor
reva", gU disse. 
In piena guerra, quasi l'indicazione di una via da seguire, pubblica un saggio sul-
1' ascesi buddhista: La dortrina del risveglio ( 1943). Dopo 1'8 sette1nbre raggiunge 
fortunosa1nente la Ger111ania: ed è presente all'arrivo di Mussolini -al Quartier 
Generale di Hitler. Ritorna quindi in Italia e lascia definitivan1ente Roina quando 
gli americani entrano nella capitale (4 giugno 1944). Nel 1945, a Vienna, poco 
pri1na dell ' ingresso dei sovietici, si trova coinvolto in un bornbardan1ento e. in 
segui to ad una lesione al niidollo spinale, subisce una paresi permanente agli arti 
i11fe1iori. 
Rientra in ltalia nel 1948 ed è ricovenllo a Bologna. quindi soggion1erit fra la 
città petroniana e la capitale, sino a stabilirsi definitivan1ent.e nella sua abitazione 
ro1nana diùJa fine del 195 l. Ma non è ri1na5to inattivo, perché tra un ospedale e u.n 
altro rivede il giovanile L '1101110 co111e potenza, già riscritto negli Anni Trenta, 
che diventa Lo Yoga della potenza ( 1949), rielabora cd adatta i testi apparsi in 
Ur e Krur nei tre voJunti di Introduzione alla 1\1agia quale Scienza dell'Io ( 1955-
6), rivede anche Teoria del/ ' Individuo asso/tuo (che in questa fonna uscirà solo 
nel 1973) e riprende le collabora7Joni giornalistiche che gli procureranno anche 
una avventura giudiziaria da cui uscirà con1pletamente scagionato (il cosiddetto 
"processo dei FAR", I 950-1 ) . 
L'opuscolo Orientarnenti ( I 950) contiene in nuce tutte le posizioni poi sviluppa
te in tre libri succe,5sivi, dove sono esposte le sue idee per vivere nel inondo del 
post-1945 che sempre piì1 Evola vede come espressione dell'età ultima, il Kali
yuga, I 'èra oscura: quelle sulla politica in Gli uo111ini e le rovine (1953), sull 'eroti
smo in Metafisica del sesso (1958) e sugli odentan1enti esistenziali in Cavalcare 
la tigre (1961). 
Nel 1963 viene riscoperto con1e dadaista: Enrico Crispolti organizza una mostta 
dei suoi quadri alla Galleria "La Medusa" di Ron1a. Seguono un'autobiografia 
attraverso i suoi libri(// cam111.i110 del cinabro, 1963), un saggio d'interpreta
zione storico-ideologica (Il fascisn10, 1964 ). due vohuni n1iscellanei (L'arco e la 
clava, 1968 ; Ricog11izio11i, 1974), la raccolta di tulle le sue poei;ie (Raaga 
Blanda, 1969). Fonda e dirige per le Edizioni Mediten·anee dal 1968 al 1974 -
anno della sua scoa1parsa - la collana ''Orizzonti dello Spirito", nella quale inse
iisce opere e autori dei più ampi e diversi orientru11enti spirituali e tradizionali. 
L'ultinia fase della vita vede Julius Evola nella iosospetlata veste di un anti-l\1ar
cuse: iJ nascere della "contestazione•· anche. in Italia ( 1968) fà riscoprire il suo pen
siero non sol.o a "destra" 1na anche a "sinistra", talché nel periodo 1968-1973 
una dozzina di suoi libri vengono rista1npati una o anche due volte, 111entre suoi 
interventi sono richiesti da varie riviste. Pochi rnesi prin1a della n1orte detta Io sta
tuto della Fondazione che porta il suo no1ne. 
Dopo la sua scomparsa sono state pubblicate numerose scelte antologiche - a tema 
e non - di suoi articoli e saggi. Quadri e d.isegni d.i Julius Evola sono presso 
111usei e collezioni private (Paesaggio interiore ore 10,30 è alla Galleria Nazio
nale d'Arte Moderna a Roma). I suoi saggi e i suoi libri sono stati u·adotti e pub
blicati in Gennania, Francia, Spagna, Portogallo, Grecia, Svizzera, Gran Bretagna, 
Russia, Stati Uniti, Messico, Canada, Ro1nania, Argentina, Brasile, Ungheria, Po-
lonia, 1'urchia. · 



"Opere di Julius E vola" 

LO YOGA DELLA POTENZA 
Saggio sui Tantra: lo Yoga del Sesso - Nuova edizione rivedu1a e a1npliata 

Con un saggio introduttivo di Pio Filippani Ronconi 
L'autore presenta una corrente Indù, il Tantrismo e lo Shaktismo, la quale, ha 
esercitato un· influenza notevole sulle precedenti tradizioni, afferrnando una vi
sione del mondo e della vita come potenza e proponendo metodi di realizza
zione caratterizzati dall' in1po,rtanza data al corpo e alle forze segrete del corpo. 
Con una esposizione seria, ordinata e sempre basata sui testi originali, JuUus 
Evola espone il Tantrismo nei suoi diversi aspetti, non trascurando una inter
pretazione in profondità dei vari insegna1nenti e dei vari simbo.li , effettuando 
accostamenti e paralleli anche con dottrine nlagiche ed esoteriche occidentali, 
anche per una eventuale pratica. 

METAFISICA DEL SESSO 
.Nuova edizione riveduta e a1npliata 

Con un saggio introduttivo di Fausto Antoni11i 
Quest'opera considera il sesso e l'esperienza del sesso secondo aspetti e di
n1ensioni diversi da quelli cui si sono arrestate le ricerche psicologiche, ses
suologiche e psicanalitiche. L'Autore mette in ris.ùto il sesso come una potenza 
ele1nentare oscura e sub-personale, proponendosi di scoprire una realtà di 
essa non tneno profonda, n1a di natura superiore, trascendente. La ricerca. vuole 
inoltre scoprire non sola1nente nel.le fonne più intense della vita erotica, ma 
anche nell'a1nore cornune, beleni di una «trascendenza>>, rin1ozioni rnomen
tanee dei limiti della coscienza ordinaria dell ' uonio e della donna e perfino 
aperture sul sovrasensibile. Si offre così al lettore uu vastissi1110 panorama 
che va dai riti segreti e orgiastici tantrici e dal dionisis1110 alla dernonologia e 
alle esperienze del Sabba e dei «Fedeli d' .<\more>>, dalla prostituzione sacra ai 
Misteri della Donna. 

IL MISTERO DEL GRAAL 
Nuova edizione riveduta - Con: un saggio introduttivo di f"ranco Cardini 

Basandosi su tutti i principali testi originali della leggenda e di cicli affini 
(antichi francesi, inglesi e tedeschi), lAutore precisa il senso del n1istero del 
Graal. rnistero che non ha carattere vagamente n1istico, ma iniziatico e regale, 
e che si lega ad una tradizione anteriore e preesistente al cristianesin10. Delle 
varie avventure cavalleresche, Evola indica il significato nascosto, rifacentesi 
essenzialmente ad esperienze e a prove interne. Anche il simbolismo della 
«donna» e dell'eros viene adeguatan1ente spiegato per le valenze che ha in 
questo specifico contesto. 
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"Opere di Julius Evo/a" 
L'ARCO E LA CLAVA 

Nuova edizione riveduta e a111plia1a 
Con un saggio introdullivo di Giorgio Galli 

ln questo insierne di saggi, E vola considera terni molto vari: con I' «arco» mira 
a raggiungere obiettivi lontani, trattando problemi d'ordine superiore, come le 
relazioni fra Oriente e Occidente, il concetto di iniziazione, lessenza dei miti e 
dei simboli, il senso della romanità, la via dell'azione e della conternplazione, 
dell'ideale oli1npico, dell'incontro delle religioni, dei centri iniziatici, del vero 
significato delJa Tradizione, e così via; con la «clava» affronta oggetti vicini, con 
saggi che contengono una critica radicale e una presa di posizione di fronte a 
fenomeni vari del costume e della società contemporanei. 
ln Appendice, L'Arco e la Clava 1930, cioè la riproduzione dei 1esti evoliani 
apparsi nella rubrica del quindicinale La Torre che aveva lo siesso litolo e gli 
stessi inlenti che quasi quarant'anni dopo l'Autore ha dato al presente volume. 

CAVALCARE LA TIGRE 
Nuova edizione riveduta - Con 1111 saggio introduttivo di Stefano Zecchi 

Quest'opera di Julius Evota ha per sotlotitolo "orientan1enti esistenziali per 
un'epoca della dissoluzione" e tratta dei comportamenti e degli aueggiamenti 
interiori che per un "uon10 differenziato" (cioè, legato ancord ai valori della Tra
dizione) si addicono ad una società corne l'attuale dove "Dio è morto". Partendo 
da una decisa opposizione a tutto ciò che è residuale civiltà e cultura borghese. 
viene cercato un senso ali' esistenza di Jà del punto-zero dei valori, di là del ni
chilisnio. Il senso del "cavalcare la tigre" del mondo rnoderno comporta anche 
l'assunzione di processi i più estre1ni e spesso irreversibili per farli agire nel 
senso di una Uberazione, anziché, come per la grande ntaggioranz.a dei nostri 
conte1nporanei, in quello di una distruzione spi1ituale. Nel libro sono inoltre in
dicati i contributi che principi e esperienze di antiche "dottrine int.en1e" possono 
dare per non restare condizionati e travolti dalla attuate società. 

L'"OPERAlO" NEL PENSIERO DI ERNST JÙNGER 
Nuova edizione riveduta - Con una lettera inedita di E1n.st Jiinger 

e un sagsio introd11t1ivo di Marino Freschi 
Der Arbeirer, apparve in Gen11ania nel 1932.EnistJiinger ( 1895-1998), aveva al
lora trentasette anni ed era un esponente di rilievo della Rivoluzione Conserva
trice. Julius Evola ne offre qui una.lunga parafrasi com111ent.ata che al tema ad ainpi 
brani dell'Arbeiter spiegazioni, giudizi, an1plia1nenti di vedute in base a coordi
nate più "tradizionali". La scelta di Evola di presentare al lettore italiano L 'Ope
raio si spiega con il fatto che questa è lopera più significativa del primo periodo 
dello scrittore tedesco, e affronta nella sua essenza il proble1na della visione e 
del significato della vita nell'epoca moderna.L' Autore indica agli uo1nini pii1 
re.~ponsabili una concezione antiborghese ed "eroica" della vita, capace di risol
levarli dallo stato di abbandono psicologico in cui se1nbraoo precipitati. Questa 
nuova edizione è integrata da altri interventi evoliani su Jilnger pubblicati fra il 
1943 e il 1974 e da un'ampia bibliografia italiana dello scrittore tedesco. 
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"Opere di lulius Evola" 

LA DOTTRINA DEL RISYEdLIO 
Nuova edizione riveduta · Con un saggio i11trodunivo di Jean Varenne 

Nella Dottrina del Risveglio .lulius Evola n1ette in luce la natura vera del buddlùs1110 
de!Je origini. Essendo stato il Buddha un appartenente alla casta guerriera. viene 
qui rnesso in rilievo il carattere «aristocratico.» del buddhismo, la presenza in esso 
della forza vi.rile e guerTiera. n fine precipuo e erninente dell 'ascesi buddhlsta è 
la distru.zione della sete. il decondìzionrunenlo. il Risveglio, la Grande Libera
zione. Evola ha n1esso io risalto con1e almeno una parte delle discipline esposte 
sia anche suscettibile di una applicazione nella stessa vita nel mondo. 

LA TRADIZIONE ERMETICA 
Nuova edizione riveduta e a111pliata 

Con un saggio introduttivo di Sevyyed flossein Nasr 
L · alchi.Jnia, strettarnente connessa con I' ennet.isn10 e la tradizione ennetico-al
chernica, riguarda essenziahuente un insegnarnento iniziatico esposto usando 
il simbolisrno di rnetalli e di tms111utazioni dei n1etalli. Julius Evola espone in 
niodo sist.en1atico la tradizione ermetico-alcheni.ica secondo questo aspetto 
essenziale, e niira ad indicare in quest'arte una forrnulazione della via inizia
tica, caratterizzata da un orientan1ento affennativo: «regale», più che cootern
plati vo o sapienziale. 

'fAO-TE-CHING 
di Lao-'fze (a cura di Julius Evo/a) 

Con uno studio introduttivo di Silvio Vita 
11 Tao-tè-ching di Lao-Tze è uno dei principali test.i tradi1jonali dell ' Estren10 
Oriente. Esso cont iene una particolare rifonnulazione del l'antica dottrina del 
Tao - il. Principio, la "Via" - in termini sia di 111etafisica, sia di presenta
zione di un ideale u111ano superiore (l'"Uorno Reale"). Evola si è tenuto al li
vello interpretativo più alto. uti.li zz.ando nel co111.111ento anche citazioni delle 
opere dei pri.J1cipali Pad.ri del Taoismo. 
Questa nuova edizione ripropone sia la prirna versione evoliana del 1923, sia 
la nuova interpretazione del 1959. 

IN1'RODUZIONE ALLA MAGIA 
È questa la nuova edizione del 1971 cli ln1roduzio11e alla Magia quale scienza 
dell'Io ( 1995). ln essa Evola ha fuso (in tre volu1ni) I.e monografie della ri 
vista Ur(poi Krur) che uscl sotto la sua direzione nel 1927-9, quale espressione 
del "Gruppo di Ur". Esponenti di varie tendenze spirituali, affrontano il terna 
della "n1agia" intesa in senso superiore. ·u n· opera unica nel suo genere, per 
loriginalità dell ' irnpostazione e per lo spessore degli interventi, il cui punto di 
riferimeuto è l'elevazione dell' Io. 
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mente rivoluzionario quanto il riferimemo alle origi
ni. è un aspeuo assai impor1antc del libro. 
Esso. infine. polrà interessare una vasta cerchia di let-
1ori anche perché nel ricostruire ciò a cui il mondo 
moderno deve la sua nascita e il suo volro vengono 

~ 

considerai i lo spirito e lo svGlgimento di molte civiltà 
d'Oriente e d'Occidente secondo punti di vis1a nuovi e 
suggestivi, in una visione d 'ihsieme nella storia. Ci rca 
questa pane dell'opera. è stata giudicata «stupefacente 
la sicurezza delle conoscenze, la qualità e la quantità 
delle documentazioni». mentre altri ha potuto scrivere.: 
«Evola espone le sue idee in un modo che trascina. Vi 
sono punti di un(l forza rnagica, nel suo libro». 
La presente nuova edizione di Ri110/1a, oltre a nume
rosi aggiornamenti bibliografici, contiene in appendi
ce ire saggi: un 'analisi del rappo110 Evola-Guénon a 
1woposi10 di questo libro; un con fromo fra le sue tre 
edizioni ; un esame dell'eco che ebbe negli Anni 
Trenta, con la ripròpostll delle recensioni di Benn. 
Guénon. Eliade e Coomaraswamy. 

CLAUDIO RISÉ. psicologo. è docenre di Polemologia 
all' Universirà di Trieste. 
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