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La concezione del tempo

Aron Ja. Gurevi¢

LA CONCEZIONE DEL TEMPO NELL’EUROPA
MEDIEVALE

1l grande storico sovietico Aron Jakovlevi¢ Gurevi¢ ha dedicato
tutta la sua vita allo studio dell’Europa medievale. Alcune sue importanti
opere sono state pubblicate negli anni Settanta e Ottanta del secolo scor-
so (vedi la Piccola Treccani). Ma il suo primo saggio sul tema del tempo
e stato tradotto in Rassegna Sovietica nel 1969, n. 3. Nel testo che qui
pubblichiamo I’ Autore ritorna sull’argomento riproponendo nella prima
parte le ipotesi generali - molto acute e suggestive - con le quali gia
aveva cercato di tratteggiare una interpretazione della categoria «tempo»
che tenesse rigorosamente conto delle varianti storico-sociali in cui ha
operato. Ma il grosso del saggio affronta stavolta specificamente il pro-
blema del tempo nel mondo medievale che viene indagato sulla scorta di
una approfondita conoscenza dei testi e con una interessante analisi delle
forme diverse che la nozione di tempo presento nella societa e nella cul-
tura dell’eta di mezzo. Ne risulta un quadro assai vasto nel quale prendo-
no spicco le differenze profonde che la categoria del tempo presenta in
quell’epoca rispetto al mondo classico e al mondo moderno.

1. Storicita del concetto di tempo

Lo storico non puo pil trascurare il fatto che lo spazio e il tempo
oggettivamente esistenti vengono vissuti e intesi in modo soggettivo
dall’uomo, e che in differenti societa, in differenti stadi dello sviluppo
sociale, in differenti settori di una stessa societa e persino in differenti
individui questi concetti vengono intesi e impiegati in modo diverso. La
constatazione di questo fatto, confermato dai dati di molte scienze quali la
linguistica, I’etnologia, 1’antropologia culturale, la storia dell’arte, la sto-
ria della letteratura e la psicologia, € importante anche per la scienza sto-
rica, a cominciare dalla storia della cultura. Nella sua azione pratica e
nella sua coscienza I’'uomo si regola in base a questi e ad altri concetti
fondamentali, e dalla loro interpretazione dipendono in gran parte il suo
comportamento, 1’ attivita dei gruppi sociali e le particolarita di intere cul-
ture. Lo studio dell’«arsenale» dei concetti e dei sentimenti di una cultura
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permette di comprenderne meglio 1’essenza, e quindi di chiarire le condi-
zioni in cui si svolgeva in una determinata epoca storica la formazione
della personalita umana.

Per lo storico che studia una societa lontana nel tempo ciod costitui-
sce un compito particolarmente importante. Il nostro atteggiamento verso
il mondo ¢ diverso da quello degli uomini dei secoli passati. Molte delle
loro idee ed azioni non ci sono soltanto estranee, ma ci riescono anche
poco comprensibili. Percio esiste il reale pericolo di attribuire agli uomini
di un’altra epoca motivi che non erano i loro, e d’interpretare erronea-
mente i veri stimoli della loro vita pratica e intellettuale.

L’uomo non nasce col «senso del tempo»: il suo concetto del
tempo e dello spazio & sempre determinato dalla cultura cui egli appartie-
ne.

Un atteggiamento consapevole verso il tempo € una caratteristica
di chi fa parte di una societa industriale evoluta. L’uomo moderno si serve
facilmente dei concetti temporali, concependo senza difficolta anche un
passato molto lontano. Egli ¢ in grado di prevedere il futuro, di pianifica-
re la propria attivita e di predeterminare lo sviluppo della scienza, della
tecnica, della produzione e della societa per molto tempo a venire. Questa
capacita si spiega con I’alto grado di ordine dei sistemi temporali di cui ci
serviamo. Il tempo e lo spazio vengono concepiti come astrazioni, per
mezzo delle quali ¢ possibile costruire il quadro di un universo unificato,
elaborare 1’idea di un cosmo unitario e soggetto a leggi. Questi concetti
hanno acquistato per noi un carattere autonomo e possono essere adopera-
ti liberamente, senza fare ricorso a determinati avvenimenti.

L’atteggiamento odierno ¢ caratterizzato inoltre dal fatto che il
tempo ¢ stato in notevole misura ipostatizzato e materializzato nella
coscienza umana: il tempo puo essere economizzato, risparmiato 0 Speso
come il denaro («il tempo ¢ denaro», secondo uno slogan dell’eta moder-
na); puo essere guadagnato o perduto, puod essere sprecato. Nelle epoche
precedenti il tempo non era mai stato apprezzato tanto € non aveva mai
occupato tanto posto nella coscienza dell’'uomo. Il contemporaneo ¢ «un
uomo che ha fretta »: la sua coscienza ¢ orientata sulla categoria del
tempo. Il tempo asservisce 1’uomo, tutta la vita si sviluppa sub specie
temporis. Si ¢ formata una specie di «culto del tempo»!. Persino la lotta
fra i sistemi sociali viene ora concepita come una gara nel tempo: chi sara
al primo posto per ritmo di sviluppo? Per chi «lavora» il tempo? Un qua-
drante d’orologio con la lancetta dei secondi in movimento potrebbe
diventare a buon diritto il simbolo della nostra civilta.

Egualmente, nel mondo moderno ¢ cambiato anche il concetto di
spazio: lo spazio si ¢ dimostrato capace di contrarsi. I nuovi mezzi di
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comunicazione e di trasporto permettono di coprire in uno stesso tempo
una distanza incomparabilmente piu grande di quella che poteva essere
coperta alcuni decenni or sono, per non parlare poi di un pil lontano pas-
sato. Percid il mondo ¢ diventato molto pil piccolo. Tutto cio € divenuto
possibile grazie al fatto che nell’attivita umana ha acquistato un’impor-
tanza colossale la categoria della velocita, che unifica i concetti di spazio
e di tempo. Tutto il ritmo della vita ¢ radicalmente cambiato. Esso ci sem-
bra abituale, ma ’'umanita in tutta la sua storia non ha mai conosciuto
nulla del genere.

I concetti odierni di tempo e di spazio hanno molto poco a che
vedere con quelli di altre epoche storiche. Nella cosiddetta coscienza pri-
mitiva o mitologica queste categorie non figurano come pure astrazioni,
poiché il pensiero stesso dell’'uomo negli stadi arcaici dello sviluppo &
stato prevalentemente concreto, rivolto verso gli oggetti sensibili. Tale
coscienza abbraccia I’universo nella sua integrita sincronica e diacronica
a un tempo, e quindi ¢ « al di fuori del tempo ». Il Witrough scrive: «Ci
troviamo in una situazione paradossale: nella sua prima interpretazione
consapevole del tempo 1'uomo ha tentato istintivamente di superare o di
eliminare il tempo»2. In determinate circostanze un avvenimento passato
e un avvenimento odierno possono essere concepiti dalla coscienza arcai-
ca come fenomeni di uno stesso piano, che si svolgono in uno stesso
ambito temporale.

2.1l tempo nella coscienza primitiva

Il tempo e lo spazio dell’'uomo primitivo possono sembrare disordi-
nati alla coscienza moderna. L’orientamento temporale nella societa pri-
mitiva si estende soltanto al futuro immediato, al recente passato, alla
attivita corrente, ai fenomeni dell’ambiente che circonda direttamente
I’uomo. Al di 1a di questi limiti gli avvenimenti appaiono pit vaghi e
sono poco coordinati nel tempo. Il primitivo, pur orientandosi perfetta-
mente nello spazio, ¢ poco percettivo anche in questo campo al di 1a dei
confini delle azioni pratiche: non ¢ in grado di dare una descrizione dello
spazio, di tracciare una carta.

Nella coscienza degli uomini della societa primitiva lo spazio e il
tempo non sono coordinate neutre, ma potenti forze misteriose, che
governano tutte le cose, compresa la vita degli uomini e persino degli dei.
Percid sono emotivamente saturi: il tempo, come lo spazio, pud essere
buono o cattivo, favorevole a certe attivita e ostile ad altre. Esiste un
tempo sacro, un tempo delle feste, dei sacrifici, della riproduzione dei
miti, connessa col ritorno del «tempo originario», cosi come esiste uno
spazio sacro, una serie di luoghi sacri o interi mondi soggetti a forze par-
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ticolari3.

Una netta distinzione del passato, del presente e del futuro diventa
possibile soltanto quando la percezione lineare del tempo, accompagnata
dall’idea dell’irreversibilita, diventa dominante nella coscienza sociale.
Ci0 non significa che nelle societa arcaiche manchi completamente tale
distinzione: 1’esperienza di vita fornisce all’'uomo i dati per chiarire
I’ordine consecutivo delle sue azioni e dei fenomeni della natura. Le serie
cronologiche, in cui ¢ organizzata la vita pratica dei primitivi, nella loro
coscienza sono separate dal tempo ciclico del mito. Gli antenati e i loro
discendenti viventi vivono in temporalita differenti. Ma le feste e i rituali
costituiscono il punto di sutura di queste due percezioni del tempo, di
questi due livelli d’interpretazione della realta. In tal modo il tempo linea-
re non predomina nella coscienza umana: & soggetto alla percezione cicli-
ca dei fenomeni della vita, poiché proprio il tempo circolare giace alla
base delle concezioni mitologiche che esprimono il modo di pensare del
primitivo.

Varie combinazioni della percezione lineare e ciclica del tempo
possono essere osservate nel corso di tutta la storia: il problema ¢& il rap-
porto fra questi due modi di sentire e d’intendere il corso del tempo. La
coscienza di molti popoli che crearono le grandi civilta antiche si muove-
va in misura pitt 0 meno grande in modo circolare. Alla base dei sistemi
di valori, sui quali si fondavano le culture dell’antico Oriente, c’era I’idea
di un eterno presente, indissolubilmente legato al passato. La percezione
tradizionale del tempo nell’antica Cina era una successione ciclica di ere,
dinastie, regni, aventi un ordine liturgico e soggetti a un ritmo rigoroso?.
Il simbolo della concezione del tempo nell’India era la ruota: la ruota
dell’ordine cosmico si muoveva eternamente, era il vortice sempre rinno-
vato della nascita e della morte. «La venerazione del passato ¢ una carat-
teristica nazionale degli indiani: quando si verifica un cambiamento, non
se ne ha coscienza»5. I cambiamenti riguardano non tanto la sostanza
della vita, quanto la sua superficie. Le piramidi egiziane possono essere
considerate grandiosi monumenti del tempo «fermo» delle antiche civilta
orientali. Il tempo scorre nella vita quotidiana, ma ¢ il tempo dell’appa-
renza del mondo visibile, mentre il tempo vero ¢ ’eternita della realta
superiore, non soggetta a cambiamento. Secondo gli antichi egiziani, il
mondo era uscito pronto dalla mano del creatore, e il passato e I’avvenire
coesistevano nel presente.

3. La concezione greca e romana

L’antichita classica viene considerata a buon diritto la culla della
civilta europea dell’eta moderna. Nel Medioevo e piu ancora nell’epoca

6
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del Rinascimento il retaggio culturale classico fu un potente elemento
fecondatore della cultura europea. Ma non c’¢ forse nulla che caratterizzi
il profondo contrasto fra la cultura classica e moderna piu chiaramente
dell’analisi del loro orientamento temporale. Mentre nella coscienza
moderna domina esclusivamente il tempo vettoriale, nella coscienza elle-
nica esso aveva un ruolo subordinato. Presso i greci le concezioni tradi-
zionali del tempo rimanevano fortemente influenzate dall’interpretazione
mitologica della realta.

Il mondo veniva percepito e sentito dagli antichi greci non in ter-
mini di cambiamento e sviluppo, ma di quiete o di movimento circolare.
Gli avvenimenti che si verificano nel mondo non sono unici: le epoche si
ripetono; gli uomini e i fenomeni del passato si ripeteranno quando sara
trascorso il «grande anno », I’¢ra pitagorica. L'uomo contempla un perfet-
to cosmo armonioso, «un insieme composto plasticamente, una specie di
grande figura o statua, o persino una specie di strumento esattamente
accordato, che emette determinati suoni»?. Il Losev ha parlato persino di
uno « stile scultoreo della storia». Il cosmo dell’antico greco € «un cosmo
materiale sensibile e vivo, che costituisce 1’eterno vortice della materia,
ora sorgente dal caos indiviso e mirabile per armonia, simmetria, ritmo,
elevata e tranquilla maesta, ora inclinato verso la rovina, lo sconvolgi-
mento del proprio assetto e la ritrasformazione in caos»8$.

Le arti plastiche dell’antichita incarnarono con enorme forza
espressiva proprio questo atteggiamento verso il tempo. Il modo in cui
I’arte classica trattava il corpo testimonia che gli antichi vedevano nel
momento presente la pienezza dell’essere, compiuto in se stesso € non
soggetto a sviluppo. La coscienza ellenica ¢ rivolta verso il passato; il
mondo ¢ governato da un fato cui sono soggetti non soltanto gli uomini,
ma anche gli dei, e quindi non c’¢ posto per lo sviluppo storico. L’anti-
chita classica, secondo una espressione del Losev, ¢ « astronomica» e
quindi non ¢ conscia della storia; ¢ statica. L'« eta dell’oro », secondo gli
antichi greci, appartiene al passato, e il mondo non procede per mutamen-
ti qualitativi®.

Nella fase odierna dello studio dell’antichita non si pud pill mettere
fra parentesi varie civilta antiche: le loro differenze sono estremamente
grandi.

Sarebbe erroneo non vedere particolarita notevoli nell’interpreta-
zione del tempo nella cultura romana rispetto a quella dell’antica Grecia:
gli storici romani sono molto pil sensibili al corso lineare del tempo e
interpretano la storia non pil in termini mitologico-poetici, ma in base a
determinati punti di partenza della storia reale (fondazione di Roma e cosi
via). Nondimeno, malgrado 1’enorme progresso del pensiero filosofico, il
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mondo classico non poté elaborare una filosofia della storia: la concezio-
ne del mondo degli antichi assumeva la storia come un dramma, come un
campo dell’esplicazione della libera volonta dell’uomo!0.

Nell’antichita ’'uomo non era ancora in grado di uscire dall’ambito
dell’esistenza naturale e di contrapporsi decisamente all’ambiente natura-
le.

La sua dipendenza dalla natura e I’incapacita di concepirla come
un oggetto sul quale I’uomo agisce dall’esterno, trovarono un’espressione
culturale nella figura del «corpo grottesco», incompiuto, non separato
nettamente dal mondo circostante, riversantesi in esso, aperto al mondo e
capace di accoglierlo in sé. Il Bachtin ha dato una splendida analisi di
questa figura, che ha un’importanza fondamentale nella cultura antica e
medioevale, e ne ha dimostrato la stabilita nella coscienza popolare nel
corso di una serie di epoche, fino al Rinascimento, che segna il passaggio
a un’altra concezione del mondo e nel contempo a una nuova autoco-
scienza dell’'uomo (individualismo ed « estraniazione» del corpo dal
mondo)!!. Si pud affermare che a questa percezione specifica della realta
in termini di grottesco corrispondeva anche un particolare atteggiamento
verso il tempo.

In un’opera su Polibio e Ssu-ma Ch’ien il Konrad ha mostrato
come questi due grandi storici dell’antichita, vissuti in aree sociali e cul-
turali completamente diverse, concordassero nell’interpretazione della
storia come un processo circolare, pur elevandosi al pensiero che la circo-
larita non fosse semplice ripetizione, ma una ripetizione che recava un
contenuto nuovo. «Il ritorno a qualcosa non & necessariamente una ripeti-
zione di cio che c’¢ gia stato»12. Ma né 1’'uno né 1’altro furono in grado
d’oltrepassare i confini della concezione del mondo e del tempo che era
propria della loro epoca e della loro cultura: per loro e per i loro conna-
zionali la storia non era che un eterno ritorno di identiche forme politiche
secondo un determinato ordine.

4. Dal tempo biblico al tempo dei mercanti

In tal modo l'irreversibilita del tempo, che alla nostra coscienza
appare naturale e ovvia e viene considerata un concetto senza il quale non
si potrebbe immaginare il tempo, non era affatto tale nelle concezioni
anteriori all’eta moderna, prima delle concezioni degli uomini della
civilta contemporanea. Il tempo lineare ¢ una forma storica di concezione
del tempo che ha trionfato come unico sistema di computo del tempo
nell’area culturale europea. Ma anche qui cio ¢ dipeso da uno sviluppo
prolungato e complesso.

In qual modo si ¢ svolto questo sviluppo? Come si concepivano il
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tempo e lo spazio nell’Europa medioevale? Nello studio di queste catego-
rie fondamentali della coscienza umana ¢ stata lasciata una « terra di nes-
suno »fra ’antichita e 1’etd moderna. Si pud avere I’impressione che
nell’eta di mezzo la coscienza umana sia rimasta allo stadio primitivo.
Questa ¢ appunto I'impressione che danno quegli autori che affermano
che la personalita umana si formo per la prima volta nell’epoca del
Rinascimento.

In quell’epoca sorse anche un nuovo atteggiamento verso il tempo
e lo spazio: I’'uomo del Rinascimento, trovatosi al centro di un mondo
nuovamente scoperto, trovo in sé stesso un nuovo punto di partenza del
computo. Ma qual era la struttura della personalita umana nei periodi pre-
cedenti della storia europea? Noi non disponiamo di una risposta detta-
gliata a tale interrogativo. Ma la questione del «modello del mondo », che
informa una determinata societa e lascia la sua impronta in tutti gli aspetti
dell’attivita umana, ¢ anche una questione di personalita umana, i cui rap-
porti col mondo e la cui autocoscienza si esprimono, fra 1’altro, nelle
categorie dello spazio e del tempo.

Occorre rilevare che questi problemi furono sollevati con molta
tenacia dallo Spengler!3. Ma I’arbitraria costruzione soggettivistica, nella
quale li inseriva lo Spengler, impedi a tale impostazione della questione
d’arricchire seriamente il pensiero storico. Esistono non pochi lavori, in
cui si accenna alla questione del tempo e dello spazio nel medioevo, ma
sono accenni casuali nel corso dello studio di tutt’altri problemi, oppure
la trattazione ¢ molto limitata, riguardando, ad esempio, la cronologia, il
calendario e simili. Come problema a sé stante della storia della cultura le
concezioni spaziali e temporali degli uomini medioevali non sono state
studiate quasi affatto: le ricerche dello storico francese Le Goff sono forse
I’unica eccezione nel campo della medioevalistica.

Ma ¢ possibile parlare di un’unica categoria dello spazio o del
tempo riguardo a tutto il medioevo e a tutti i paesi europei d’allora?
Naturalmente, no. C’erano differenze nella percezione di queste categorie
da parte di differenti classi e ceti sociali in uno stesso paese e in uno stes-
so tempo? Senza dubbio c’erano. Noi ne siamo pienamente consapevoli.
Ma nello stesso tempo ¢ possibile porre la questione in altro modo: ¢ pos-
sibile scoprire in queste categorie un contenuto comune, una specie di
sostrato, al di sopra del quale si formavano le differenze, per quanto note-
voli potessero essere?

Noi riteniamo che fino a un certo momento si sia avuto fra gli
uomini medioevali un certo grado d’identita nel modo di sentire il tempo
e lo spazio, e che lo si debba porre in luce, prima di procedere all’ulterio-
re analisi dei concetti. Il periodo in cui le differenze di percezione e
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d’interpretazione dello spazio e del tempo divennero notevoli fu 1’eta
dell’ascesa della popolazione urbana, la cui prassi economica e il cui stile
e ritmo di vita erano radicalmente diversi dal modo di vita delle classi
rurali della societa medioevale. A partire da questo periodo le categorie
del tempo e dello spazio nella forma che aveva caratterizzato 1’« immagi-
ne del mondo» nel medioevo cominciarono a trasformarsi, a perdere il
loro contenuto tradizionale. Secondo un’espressione di Le Goff, ebbe ini-
zio il passaggio dal «tempo biblico» al «tempo dei mercanti». Ma questo
passaggio fu molto lento e lungo, e fino alla fine del medioevo rimase
incompiuto. Per capire questo periodo occorre quindi cominciare col rico-
struire quel «modello» dello spazio e del tempo che operd nel precedente
periodo medioevale.

Le nuove categorie dello spazio e del tempo, connesse con 1 atti-
vita dei mercanti e degli artigiani e coll’inizio dello sviluppo della scien-
za, rimasero a lungo racchiuse entro i confini della visione medioevale
del mondo, modificandola perd sempre pilt profondamente. La fioritura
della cultura urbana non segno la fine né la «sfioritura» del medioevo, ma
comportd una crescente differenziazione del quadro tradizionale del
mondo, che in precedenza era relativamente uguale per tutta la societa.

Il «modello del mondo» o i suoi singoli elementi s’incarnano in
tutti i sistemi semeiotici operanti nella societa. E quindi naturale cercarne
le tracce anzitutto nelle opere letterarie ed artistiche. Ma, a quanto pare,
I’utilizzazione di queste opere per lo studio delle concezioni spaziali e
temporali nel medioevo ¢ possibile soltanto in misura limitata. Infatti nel
corso della conoscenza artistica del mondo si formano particolari catego-
rie autonome del tempo e dello spazio. Il tempo e lo spazio artistico che
incontriamo nella letteratura o nella pittura, presentano particolarita spe-
cifiche, che non derivano direttamente dalla specifica percezione del
mondo e della storia da parte della societa in cui queste opere sono state
create, ma piuttosto dai particolari compiti artistici che si sono posti agli
scrittori, ai poeti ed a pittori.

Si pud pero ritenere che nel medioevo il tempo e lo spazio artistico
non abbiano acquistato, rispetto alla percezione sociale del tempo e dello
spazio, un’autonomia paragonabile a quella che si ha nell’arte e nella let-
teratura contemporanea. C’¢ motivo di supporre nell’'uomo medioevale
una piu universale e compiuta percezione della realta, una minore separa-
zione della forma artistica della conoscenza dalla forma pratica.
Nondimeno il passaggio dell’analisi dei mezzi poetici e pittorici degli
artisti medioevali alla visione del mondo degli uomini del loro tempo ¢
estremamente complesso. Cio non significa che nella ricostruzione del
«modello del mondo» medioevale si possa fare a meno dell’analisi della
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letteratura e delle arti figurative. Tale analisi & indispensabile, pur com-
portando delle difficolta nello studio della creazione artistica individuale.

Per chiarire le categorie fondamentali del pensiero degli uomini
medioevali occorre fare ricorso all’epos ed alla mitologia, che pero
rispecchiano soltanto lo strato pitt profondo ed arcaico della cultura.
Accanto ad esse ¢ molto importante studiare le cronache, le opere storiche
d’altro genere, le vite dei santi, i documenti d’affari, le lettere, i trattati e
gli altri materiali, i cui autori non avevano sempre cura dei mezzi artistici,
o comunque I’avevano meno che i poeti e gli scrittori, ed esprimevano
piu direttamente i loro pensieri. In fonti di questo genere ¢ piu facile che
un’epoca si «riveli», e riveli la propria percezione del tempo e dello spa-
zio. Nel tempo si deve tenere presente che per il medioevo la distinzione
fra letteratura artistica e gli altri generi ¢ quanto mai convenzionale. I testi
medioevali sono di solito sincretici: il poema ¢ didattico, la storia ¢ diffi-
cilmente differenziabile dalla «bellettristica» (che € un concetto affatto
estraneo a quest’epoca) e persino un documento giuridico puod essere
scritto in forma di opera d’arte. Per ’accertamento delle categorie del
«modello del mondo» medioevale si pud senz’altro ricavare molto dallo
studio della lingua, della terminologia, delle formule, delle espressioni
ricorrenti.

Ha un’importanza non minore analizzare da questo punto di vista
le arti figurative, che spesso nel medioevo rimanevano anonime. Anche
quando un artista era noto, concepiva il proprio compito anzitutto come
una riproduzione delle tecniche tradizionali, come 1’espressione di idee e
concetti di significato comune. La sua individualita si manifestava soprat-
tutto nell’utilizzazione di queste esperienze ereditate per esprimere i temi
e le immagini prestabilite. Cio vale sia per 1’arte dell’epoca barbarica che
per quella del medioevo vero e proprio. Il Méle, autorevole studioso
dell’arte religiosa medioevale (e 1’arte predominante nel medioevo era
appunto quella religiosa, al servizio della liturgia), scrive che per bocca
dell’artista d’allora parlavano innumerevoli generazioni e che I’individua-
lita dell’artista, pur non venendo negata, doveva sempre obbedire alle esi-
genze della «matematica sacrale». Tutti i principali elementi della crea-
zione artistica erano, per cosi dire, dei geroglifici religiosi, e 1’artista non
osava affidarsi interamente alla sua fantasia, poiché al di sopra di tutto
c’era la « teologia dell’arte»!5. Ci0d non si spiegava soltanto con la dipen-
denza dell’artista dal teologo, conformemente alle esplicite prescrizioni
della Chiesa, che controllava I’arte. L’arte parlava ai suoi contemporanei
nel linguaggio che essi capivano. Percio la decifrazione delle categorie
che giacciono alla base di questo linguaggio dell’arte pud dare molto (con
tutte le restrizioni indicate sopra) per la comprensione delle concezioni
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dominanti nella societa medioevale, e in particolare della concezione
dello spazio e del tempo.

Studiando i prodotti della cultura medioevale non si deve dimenti-
care che per lungo tempo non si fu chiaramente consapevoli della diffe-
renza fra I’invenzione e la verita. Cid che veniva narrato dagli scrittori e
dai poeti del medioevo soleva essere preso per fatti veri sia da loro che
dai loro lettori e ascoltatori. Com’e noto, i concetti di invenzione e verita
sono inapplicabili all’epos. Ma anche nella storiografia I’elemento favo-
loso e leggendario era molto forte. La «poesia» e la «verita» non si erano
ancora separate, cosi come non si era ancora avuta una separazione fra la
letteratura nettamente sacrale e la letteratura laica. Le opere dedicate al
reale tempo storico non possono essere contrapposte né per funzioni né
per stile a quelle in cui ci si dovrebbe aspettare una raffigurazione di un
tempo soggettivo, di un tempo artistico. Percio per la comprensione dei
modi di concepire il tempo le opere degli storici medioevali sono molto
indicative, non meno dell’epos, della poesia e del romanzo cavalleresco.
Va notato che in tutte le opere artistiche e letterarie (in senso lato) la cate-
goria del tempo, come alcuni altri elementi del « modello del mondo », di
solito veniva assunta spontaneamente, inconsapevolmente.

Piu oltre parleremo di una delle categorie del pensiero medioevale,
e precisamente della categoria del tempo. Tuttavia si deve tener sempre
presente che le concezioni temporali s’intrecciavano in modo strettissimo
con quelle spaziali, e che la separazione delle une dalle altre ¢ in buona
parte convenzionale.

5. I ritmi naturali del tempo agrario

Nella societa agraria medioevale il tempo era determinato anzitutto
dai ritmi naturali. Il calendario del contadino rispecchiava la successione
delle stagioni e delle epoche dei lavori agricoli. Il calendario raffigurato
pil volte in miniature di libri, rilievi di pareti di chiese, affreschi, trattati e
composizioni poetiche nel corso di tutto il medioevo era prevalentemente
un calendario agricolo: ogni mese era contrassegnato da determinati lavo-
ri campestri. Si conformavano ai calendari agrari anche le scadenze della
riscossione delle rendite feudali e delle prestazioni d’opera. I catasti fisca-
li, i polittici e i capitolari ricordano costantemente le principali feste, che
segnavano 1’inizio o la fine dell’aratura, della mietitura e del pagamento
della rendita. Nella coscienza dei contadini e dei proprietari fondiari que-
ste date avevano un chiaro contenuto sociale: in quei momenti si materia-
lizzava il rapporto produttivo dello sfruttamento signorile.

Le feste che segnavano i momenti nodali del ciclo annuale risaliva-
no in parte all’epoca pagana. Esse perdurarono anche in epoca cristiana.
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Il tempo agrario era anche il tempo liturgico. L’anno veniva suddiviso da
feste che contrassegnavano avvenimenti della vita di Cristo o da giorni
dei santi. Nei diversi paesi I’anno non cominciava nello stesso giorno, ma
col Natale, con la settimana santa, col sabato santo, con la Pasqua. Quindi
il tempo si contava secondo il numero delle settimane prima e dopo
Pasqua o prima e dopo Natale. Soltanto gradualmente invalse 1’uso di far
cominciare 1’anno col 1° gennaio, festa della circoncisione di Cristo.

I giorni non si dividevano in ore uniformi, ma in ore diurne e not-
turne. Le prime venivano contate dall’alba al tramonto, le seconde dal tra-
monto all’alba. Percio d’estate le ore diurne erano pil lunghe delle nottur-
ne e d’inverno erano piu corte. Sino al XIII-XIV secolo i congegni per
misurare il tempo erano una rarita, un oggetto di lusso. Persino gli scien-
ziati a volte ne erano privi. L’inglese Valcherio, che studiava il movimen-
to dei corpi celesti, lamentava di non aver potuto fare osservazioni precise
sull’eclissi di luna del 1901 perché non aveva un orologio!¢. Gli orologi
comuni nell’Europa medioevale erano le meridiane e le clessidre. Quando
il tempo non poteva essere stabilito in base alla posizione del sole, lo si
determinava in base al consumo di uno stoppino, di una candela o
dell’olio di una lampada. La lentezza del progresso nella misura del
tempo ¢ mostrata dal fatto che 1’'uso delle candele a tal fine, gia vigente al
tempo di Alfredo d’Inghilterra (fine del IX secolo), perdurava ancora
sotto Luigi IX (XIII secolo) e Carlo V di Francia (XIV secolo). I monaci
si regolavano in base al numero delle pagine lette della Sacra Scrittura o
dei salmi proferiti fra due osservazioni del cielo. Per ogni ora del giorno e
della notte esistevano particolari preghiere e giaculatorie.

Per la grande massa della popolazione i principali punti di riferi-
mento nel corso del giorno erano i rintocchi delle campane delle chiese,
che chiamavano regolarmente al mattutino ed agli altri servizi. Il giorno si
divideva in alcune parti (di solito sette), contrassegnate da scampanii.

In tal modo il corso del tempo era controllato dal clero. E a suo
modo significativa I’etimologia fantastica, nello spirito del medioevo, che
fu proposta per la parola «campana» all’inizio del XIII secolo da Jean de
Garland: «Le campane hanno ricevuto il loro nome dai contadini che
vivono nel campo, che non sanno stabilire 1’ora altrimenti che per mezzo
delle campane» 18,

Si distinguevano la «campana della mietitura», la «campana dello
spegnimento dei fuochi», la «campana del pascolo». La vita della popola-
zione era regolata dai rintocchi delle campane, adattandosi al ritmo del
tempo ecclesiastico. Per figurarsi quanto fosse approssimativo 1’accerta-
mento del tempo nel medioevo, basta ricordare un caso accaduto a Mons
alla fine del XII secolo. A un duello giudiziario, fissato per I’alba, si pre-
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sentd un solo partecipante. Atteso invano 1’avversario, egli chiese che i
giudici sentenziassero che egli aveva vinto la causa, dato che I’altra parte
non si era presentata nel tempo stabilito. A tal fine occorreva stabilire che
era gia giunta la nona ora, e i funzionari dovettero rivolgersi a un sacerdo-
te, che conosceva meglio le ore 19.

Poiché il ritmo della vita e delle occupazioni fondamentali degli
uomini dipendeva dal ritmo della natura, non c’era bisogno di sapere con-
tinuamente 1’ora esatta. Poiché dominava 1’economia naturale, non si
aveva cura di risparmiare tempo, e la divisione abituale delle parti del
giorno era pienamente sufficiente. L’idea del minuto come periodo di
tempo e parte costitutiva dell’ora non esisteva. Persino dopo che furono
inventati e si diffusero in Europa gli orologi meccanici, per lungo tempo
manco in essi la lancetta dei minuti,che divenne un elemento impreteribi-
le non prima del XVI secolo.

All’imprecisione della misurazione pratica del tempo ed all’incapa-
cita di coglierlo nel corso di intervalli relativamente brevi si opponevano
in modo paradossale le gradazioni del tempo stabilite dagli scienziati
medioevali, che non avevano alcun rapporto coll’esperienza e derivavano
dalla tendenza alla sistematizzazione scolastica dei concetti ed all’aspira-
zione a definirne fin i pill minuti particolari. Onorio di Autun (XII secolo)
divideva I’ora in parti piccolissime: per lui I’ora si divideva in quattro
«punti», in dieci «minuti», in quindici «parti», in quaranta «momenti», in
sessanta «segni» e in 22560 «atomi». Pur ritenendo il « minuto» un «pic-
colo intervallo nell’ora» (donde appunto il nome di «minuto»), egli rico-
nosceva, al pari di Isidoro di Siviglia: «Hora est terminus cujusque rei»20.
Tale «atomizzazione» del tempo, risalente a Lucrezio, era connessa con la
concezione del tempo come una realta dello stesso tipo degli oggetti: gli
autori medioevali paragonavano gli «atomi del tempo» agli « atomi del
corpo» ed agli «atomi del numero», e per loro la giustapposizione del
corso del tempo a quello dell’acqua non era, come per noi, una semplice
metafora. Ma le principali categorie temporali del medioevo erano 1’anno,
la stagione, il mese e il giorno, anziché I’ora o a maggior ragione il minu-
to. Il tempo medioevale di solito ¢ lungo, lento, epico.

Il calendario agricolo e la divisione del giorno variavano, natural-
mente, da una regione all’altra. Non c¢’¢ bisogno di dire che il tempo del-
I’uomo medioevale era un tempo locale e che in ogni localita veniva con-
siderato un tempo autonomo e particolare, non concordante con quello
degli altri luoghi. Non c’era neppure ’idea di un tempo universale o
zonale.

Il tempo agricolo non ¢ il tempo degli avvenimenti, ma della natu-
ra, e percid non ha bisogno di una misurazione esatta e non le si adatta. E
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il tempo degli uomini che si sottomettono al ritmo della natura, anziché
dominarla. I contrasti propri della mentalita della gente di quell’epoca
trovavano espressione anche nel modo in cui si concepivano le parti prin-
cipali del ciclo giornaliero. La notte era il tempo dei pericoli e dei timori,
del soprannaturale, dei demoni, delle altre forze oscure e ignote. In
Germania alla notte si attribuiva un ruolo importante: il conto del tempo
si faceva per notti. I reati commessi con la protezione delle tenebre veni-
vano puniti con particolare severita. Il cristianesimo si sforzo di eliminare
I’idea della notte come il tempo del dominio del diavolo. Cristo era nato
di notte per recare la luce della verita a chi brancolava nella notte
dell’errore. La luce del giorno doveva disperdere i timori suscitati dalle
tenebre notturne. Nondimeno nel corso di tutto il medioevo la notte rima-
se il simbolo del male e del peccato, ed anche se le funzioni serali dove-
vano fondere negli animi dei fedeli la pace e la coscienza della vicinanza
di dio, il diavolo era pil vicino e piu pericoloso sotto il velo delle tenebre.
L’opposizione fra il giorno e la notte era un’opposizione fra la vita e la
morte: « Il Signore ha dato il giorno ai vivi e la notte ai morti» (Theitmar
di Merseburg). Nello stesso modo veniva valutata 1’opposizione fra
I’estate e I’inverno. Tutte queste opposizioni avevano implicazioni etiche.

Il tempo «familiare», che aveva occupato un posto dominante nel
pensiero dell’epoca barbarica, mantenne la sua importanza anche nella
societa feudale. I signori feudali avevano a cuore la loro genealogia,
facendola risalire a lontani antenati nobili e famosi, spesso leggendari o
semileggendari. L’affermazione del prestigio di una famiglia attraverso il
richiamo all’antichita della sua origine chiarisce 1’atteggiamento della
classe dominante verso il tempo: nel medioevo ’'uomo potente, nobile e
influente &€ un uomo che ha alle sue spalle molte generazioni, ¢ un uomo
in cui si condensa il tempo «familiare », che ¢ anche il tempo storico. La
storia nel medioevo veniva concepita come una storia di dinastie e di anti-
che famiglie feudali. Non per nulla nel medioevo la parola «geste» indi-
cava in francese sia la storia che la famiglia nobile o eroica.

Gli uomini del medioevo, abbastanza indifferenti alla misura esatta
del tempo, manifestavano molto interesse per i problemi cronologici.

Il genere di letteratura storica predominante nel medioevo era la
cronografia, la registrazione annuale degli avvenimenti che dal punto di
vista d’allora meritavano attenzione. I cronisti si sforzavano di coordinare
fra loro i periodi dei regni e dei pontificati. L’interesse per il tempo e per
la sua determinazione si manifestava nell’alto medioevo anche nella
composizione delle tavole pasquali, poiché accanto al calendario fisso,
relativo al Natale, esisteva un calendario di feste religiose mobili, stabilite
in base al giorno in cui cadeva la Pasqua.
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6. Tempo sacrale e tempo storico

Il tempo dei regni terrestri e del susseguirsi degli avvenimenti non
veniva concepito nel medioevo né come 1’unico tempo, né come quello
vero. Accanto al tempo terrestre c’era quello sacrale, che era il solo reale.
La categoria dell’archetipo divino, che aveva determinato il comporta-
mento e la mentalita degli uomini nelle societa arcaiche, rimaneva al cen-
tro della concezione del mondo anche nel cristianesimo medioevale. I
personaggi e gli avvenimenti del Vecchio e del Nuovo Testamento aveva-
no una realta particolare. Il tempo biblico era perenne: costituiva un valo-
re assoluto.

Nondimeno il tempo del mito cristiano e quello del mito pagano
erano profondamente diversi. Il tempo pagano veniva concepito, a quanto
pare, soltanto nelle forme del mito, del rituale dell’alternarsi delle stagio-
ni, mentre nella societa medioevale la categoria del tempo mitologico o
sacrale coesisteva con quella del tempo terrestre, ed entrambe queste
categorie venivano unificate in quella del tempo storico. Il tempo storico
era subordinato a quello sacrale, ma non si dissolveva in esso: era piutto-
sto raccordato con esso in modo che il mito cristiano desse una specie di
criterio di determinazione del tempo storico e di valutazione del suo
significato.

Illustrando la concezione cristiana del tempo, S. Agostino respinse
la ciclicita degli antichi. La concezione greca del tempo non conosceva
un « prima» e un «dopo» assoluti: tutto si ripeteva nel «grande anno» dei
pitagorici. Come Platone in un certo anno aveva insegnato ai suoi allievi
nell’Accademia di Atene, cosi nel corso di un infinito numero di secoli
sarebbero tornati periodicamente lo stesso Platone, la stessa scuola e la
stessa citta. La ciclicita escludeva 1’orientamento del tempo e non cono-
sceva una meta finale della storia. Soltanto il Vecchio Testamento con la
sua escatologia diede una base alla concezione cristiana del tempo, che si
fondava sull’idea dell’unicita e dell’irripetibilita degli avvenimenti.
Definendo menzognera ed estranea alla fede cristiana la teoria filosofica
pagana del tempo circolare, che negava I'unicita della comparsa del figlio
di Dio e rendeva impossibile la salvezza finale dell’'uomo, Agostino
contrapponeva a tale versione dei «peccatori» la «via vera e diritta» di
Dio. Grazie a Dio « il buon senso spezza questi cerchi rotanti »21.

Che cos’¢ il tempo? Su questa domanda si tormenta il pensiero di
Agostino. Noi comprendiamo di che cosa si tratta, quando parliamo o
sentiamo parlare del tempo. «Finché nessuno m’interroga, io comprendo
senza difficolta, ma non appena voglio dare una risposta, mi trovo nel-
I’imbarazzo» 22. Il mistero del tempo ¢ inspiegabile, e si pud soltanto pre-
gare dio di donare la comprensione di tali fenomeni, che « da una parte
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sono i pill comuni, ma nello stesso tempo sono per noi non soltanto
incompresi, ma incomprensibili nella loro essenza ».

« Parliamo continuamente di tempo e di tempi... Pud sembrare che
non ci sia nulla di piu chiaro e di pit comune, ma in sostanza non c’¢
nulla di piu incompreso ed arcano, e che piu richiami la meditazione» 23.
Il tempo ha una lunghezza, ma non ¢ giusto misurarlo col movimento dei
corpi celesti. Infatti, quando dio a richiesta di Giosu¢ fermo il sole affin-
ché una battaglia potesse finire, il tempo continud a scorrere. Il tempo
dunque non ¢ movimento dei corpi, benché essi si muovano nel tempo.
La capacita di misurare il tempo che scorre ¢ stata data all’anima umana,
e soltanto nell’anima si acquistano le forme della percezione del passato,
del presente e del futuro: nella realta oggettiva esse non esistono.« In te
dunque, anima mia, i0 misuro i tempi... € quando li misuro, non misuro le
cose stesse, che sono passate definitivamente, ma le impressioni che
hanno prodotto su di te» 24. Per percepire il passato abbiamo la memoria,
per il presente 1’osservazione, per I’avvenire la speranza e ’attesa 25.

Il tempo quindi per Agostino & una realta interiore che non esiste al
di fuori dello spirito che la percepisce... Agostino respinge il punto di
vista aristotelico dell’oggettivita del tempo come misura del movimento e
si pone su posizioni conseguentemente soggettivistiche e psicologistiche.

Abbracciando il futuro col presentimento e il passato con la memo-
ria ed includendo I’uno e 1’altro nella vita odierna dell’'uomo, 1’anima «si
allarga» ,«si riempie». Ma non si tratta di un allargamento quantitativo
(distentio), bensi di un’attivita vitale dello spirito umano.

Il mondo delle cose che mutano si protrae nel tempo. Dio, invece, &
al di sopra di tutti i tempi ed esiste al di fuori del tempo, nell’eternita,
rispetto alla quale anche il tempo pill lungo ¢ insignificante 26. Il rapporto
fra il tempo e I’eternita ¢ difficilmente spiegabile, poiché I’'uomo si & abi-
tuato a pensare all’eternita in categorie temporali, benché nell’eternita
non ci sia una successione temporale. L’eternita precede il tempo come
sua causa. Il tempo, come lo spazio, appartiene al mondo creato.

Questo punto di vista fu accolto da tutti i pensatori del medioevo.
Seguendo Giovanni Scoto Eriugena, Onorio di Autun divide la natura in
quattro tipi:

1) natura creante e non creata, ossia Dio;

2) natura creante e creata, ossia le idee, le cause prime;

3) natura non creante e creata, ossia gli esseri esistenti nel tempo,
conoscibili nel tempo e nello spazio (generatio temporalium, quae locis
et temporibus cognoscitur),;

4) natura non creante e non creata, che ¢ 1’inizio e la fine di tutto,
ossia di nuovo Dio, al quale tutto ritorna e nel quale tutto si compie 27.
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In tal modo il tempo e lo spazio caratterizzano il mondo terrestre e
sono creati da dio. Essi hanno un carattere transitorio, poiché, come dice
Agostino, la Trinitd, che non & caratterizzata dallo spazio e dal tempo,
muove le sue creature nel tempo e nello spazio. Occorre distinguere (in
senso neoplatonico) lo Spazio e il Tempo intelligibili, preesistenti nel
Verbo divino prima della loro realizzazione nel mondo creato, dai luoghi
e dai tempi transitori della terra.

7. La teoria agostiniana

La teoria agostiniana del tempo diverge radicalmente non soltanto
dalle vedute di Aristotele, ma anche dalla concezione platonica del
tempo. Secondo Platone, il tempo ¢ interminabile e in questo senso ¢
simile alla eternita: percio il tempo stesso conduce 1’'uomo verso I’eter-
nita. Agostino, invece, separa nettamente il tempo degli avvenimenti
dall’eternita divina.

Una vicinanza un po’ maggiore si riscontra fra il punto di vista di
Agostino e il neoplatonismo. Plotino aveva insegnato che I’'uomo doveva
elevarsi dal tempo all’eternita. Ma il tempo per Plotino era sostanziale e
metafisico, mentre per Agostino era interamente psicologico 28.

La filosofia agostiniana del tempo corrispondeva bene agli orienta-
menti generali del cristianesimo, che poneva in primo piano la vita
dell’anima e la sua salvezza. Il tempo terrestre, percepito e vissuto dallo
spirito umano, appare nella teoria agostiniana come un suo parametro
impreteribile. Mettendo in risalto la transitorieta e I’irreversibilita del
tempo terrestre sullo sfondo dell’eternita soprannaturale, Agostino
abbozzo il quadro filosofico, entro il quale esamind la storia dell’umanita,
della« citta terrestre » e della «citta celeste ». La « citta celeste », la
comunita spirituale invisibile dei cristiani, che trova un’espressione visi-
bile nella Chiesa, ¢ eterna, mentre la « citta terrestre », ossia lo Stato, €
transitoria e soggetta a scomparire. Nelle concezioni di Agostino s’intrec-
ciano il pessimismo, suscitato dalla contemplazione della vana vita terre-
stre, e I’ottimismo, il cui pegno ¢ la speranza della beatitudine celeste.
Questo indistruttibile dualismo deriva dalla natura stessa delle forze che
determinano il corso della storia: «In questo fiume o corrente del genere
umano due cose procedono insieme: il male derivante dal progenitore
(Adamo) e il bene stabilito dalla Trinita»29. Nelle categorie del realismo
platonico la storia ¢ diventata universale e la sua interpretazione si ¢
ridotta alla deduzione del significato degli avvenimenti particolari dal
concetto ideale della storia 30.

Agostino gettod le basi della storiografia medioevale e della filoso-
fia teologica della storia. Ogni atto dell’intervento divino nella vita
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umana ¢ un momento della storia e i fatti storici acquistano un valore reli-
2i0s0.

11 significato della storia consiste nella scoperta di Dio. In tal modo
il cristianesimo, ripresa dal giudaismo la concezione di un tempo lineare e
continuo, elabord un proprio modo d’organizzarlo rispetto agli avveni-
menti centrali della storia. La storia si divideva in due parti, prima e dopo
I’incarnazione e la passione di Cristo.

Nell’ideologia cristiana gli avvenimenti storici dovevano essere
non tanto spiegati nelle loro cause, quanto inseriti nello schema teologico
della storia universale come passaggio del genere umano, attraverso varie
epoche, da Adamo alla futura venuta dell’ Anticristo. Gli storici medioe-
vali vedevano il mutare delle cose e degli avvenimenti sub specie aeterni-
tatis. La storia era una lotta eterna fra il bene e il male, che si verificava
sia in terra che in cielo, sia nel tempo che fuori del tempo 31.

Se ci rivolgiamo alle opere del venerabile Beda, uno dei maggiori
storici dell’alto medioevo, vediamo che nel suo pensiero coesistono due
epoche, il tempo da lui narrato e il tempo della Bibbia, e che queste due
epoche non sono separate. Lo storico concepisce la sua epoca in categorie
bibliche e vede il mondo circostante com’era il mondo della Bibbia. Il
tempo di Beda ¢ «aperto verso il passato», la sua sensazione del tempo &
anacronistica; per questo monaco anglosassone la storia ¢ qualcosa di
extratemporale, ¢ un processo in cui si ripetono identici modelli e manca
un vero sviluppo. Beda non paragona I’epoca biblica alla sua, poiché tale
paragone richiederebbe la coscienza della differenza fra le due epoche.
Per lui gli avvenimenti biblici, verificatisi un tempo, continuano ancora32.
Beda & un tipico esponente di quel modo di pensare che domino fra i teo-
logi e gli storici nell’alto medioevo.

L’aspetto temporale di questo modo di pensare ¢ caratterizzato da
categorie come 1’eternita (aeternitas), I’epoca (aevum) e la durata della
vita umana (fempus). Il rapporto fra queste definizioni del tempo non
rispecchia soltanto una differenza di durata: queste categorie si distin-
guono anche per il valore interiore affatto diverso. L’eternita ¢ un attribu-
to di dio e si trova al di fuori del tempo; il tempo dell’esistenza umana
rispetto all’eternita non ¢ nulla ed acquista significato soltanto come pre-
parazione al passaggio alla vita eterna dell’aldila. L’aevum, infine, ¢ un
concetto intermedio fra I’eternita e il tempo. L’eternita non ha inizio né
fine, I’aevum ha inizio e non ha fine, il tempo ha inizio e fine34. Secondo
Tommaso d’Aquino, I’aevum & dato « tutto in una volta » (fotum simul),
come |’aeternitas, ma nello stesso tempo ha anche una consecutivita.

Onorio di Autun da un’interpretazione un po’ diversa dei concetti
temporali. L’aevum ¢ 1’eternita; esiste «prima del mondo, col mondo e
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dopo il mondo» (aevum est ante mundum, cum mundo, post mundum);
appartiene al solo dio, che non fu, non sara, ma ¢ sempre (non fuit, nec
erit, sed semper est). Il mondo delle idee o prototipi e degli angeli ¢ carat-
terizzato da tempi eterni (tempora aeterna) , che costituiscono un concet-
to subordinato rispetto all’eternita. Il tempo terrestre ¢ un’ombra
dell’eternita (tempus autem mundi est umbra aevi).

Il tempo ¢ cominciato insieme col mondo e con esso cessera. Il
tempo ¢ misurabile, e probabilmente ¢ per questo che Onorio fa derivare
la parola tempus da temperamentum (commisurazione). Egli scrive che il
tempo non ¢ altro che il susseguirsi delle cose (vicissitudo rerum,).

Un’immagine medioevale del tempo ¢ una fune tesa da est a ovest,
che si logora per venire avvolta e svolta ogni giorno (Onorio di Autun) 35.

La materialita dell’interpretazione del tempo si esprime anche nella
sua equiparazione al cosmo (saeculum come mundus). Il tempo, come il
mondo, si guasta (Orderico Vitale)3¢. Esso non reca un progresso
dell’umanita, e se gli uomini delle epoche posteriori sanno e sono di piu
di quelli delle epoche precedenti, cio si spiega col fatto che sono come
nani appollaiati su spalle di giganti, ma non ¢ indice di una maggiore acu-
tezza della vista (Bernardo di Chartres, Giovanni di Salisbury, Pierre
Blois) 37.

Nel XIII secolo la presa di coscienza del problema del tempo nel
pensiero filosofico e teologico trova un nuovo stimolo nelle idee di
Aristotele, conosciute nell’Europa Occidentale grazie agli arabi. Su que-
sta questione Tommaso d’Aquino si avvicina ad Aristotele, che interpreta
il tempo come misura del movimento38. Ma Tommaso combina 1’aristo-
telismo col neoplatonismo. Mentre per Aristotele sono extra temporali
soltanto gli dei e le entita eterne, Tommaso afferma che qualsiasi sostan-
za, anchorché creata, in un certo senso esiste al di fuori del tempo. Un
essere considerato dal punto di vista della sua sostanza non pud essere
misurato col tempo, poiché la sostanza non presenta alcuna consecutivita
e non corrisponde al tempo, ma al presente (nunc temporis). Quando
invece si considera un essere in movimento, lo si misura col tempo.
L’essere soggetto a cambiamento si allontana dall’eternita, e questa mute-
volezza & una testimonianza dell’imperfezione delle creature3®.

Il tempo mitologico e la forma del tempo nota agli storici del
medioevo avevano in comune il fatto che il tempo terrestre era in un certo
senso illusorio, poiché soltanto il tempo della leggenda cristiana possede-
va la pienezza della realta. Percio nella coscienza degli uomini di questa
epoca il presente era non tanto gravido dell’avvenire, quanto onusto del
passato. Rispetto al tempo «originario », al tempo biblico, perenne ed
eterno, il tempo terrestre era effimero, era «il tempo dei fenomeni », anzi-
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ché «il tempo della sostanza », e quindi mancava d’autonomia. Il tempo
non era che una variazione esteriore di un mondo fondamentalmente
immobile. «Cambiano i tempi, cambiano le parole, ma la fede ¢ immuta-
bile », poiché «cid che un tempo fu vero sara sempre vero ».

Percio si credeva che« Cristo sarebbe nato, nasceva ed era nato»
(Pietro di Lombardia)40. La verita non era connessa col tempo e non cam-
biava nel corso di esso.

Gli stessi intervalli che venivano usati per misurare il fuggevole
tempo terrestre, acquistavano una durata e un contenuto affatto diversi,
quando venivano usati per misurare gli avvenimenti biblici. I sei giorni
della creazione venivano concepiti come un’intera epoca, non commisu-
rabile con sei giorni comuni. Alla domanda sulla durata del soggiorno di
Adamo ed Eva nel paradiso terrestre, Onorio di Autun risponde che rima-
sero 1a sette ore. «Perché non rimasero di piti? Perché la donna tradi non
appena fu creata. Nella terza ora dopo essere stato creato ['uomo diede i
nomi agli animali; nella sesta ora la donna, appena creata, provo il frutto
proibito e I’offerse all’'uomo, che lo mangid per amor suo; nella nona ora
il Signore li caccio dal paradiso»4!. Tutta la vita senza peccato durd poche
ore di un sol giorno! Ma erano ore del paradiso, e il pensiero cristiano
dava loro un contenuto che sarebbe bastato per anni ed anni sulla terra.

L’idea del tempo storico veniva concepita nelle categorie antropo-
motfiche, cui 'uvomo medioevale era abituato. Nella storiografia e nella
filosofia medioevale era popolare la concezione delle epoche storiche
universali, intese come eta dell’'umanita. Secondo le parole di S. Pietro,
IL, 3, 8, «per il Signore un giorno ¢ come mille anni e mille anni sono
come un giorno ». Basandosi su queste parole, Agostino equiparava cia-
scun giorno della creazione a un millennio e tentava di determinare la
durata della storia dell’'umanita: egli vedeva nei giorni della creazione i
prototipi delle eta della storia.

Secondo Agostino, la storia conosce sei epoche, dalla creazione di
Adamo al diluvio, dal diluvio ad Abramo, da Abramo a Davide, da
Davide alla cattivita babilonese, dalla cattivita babilonese alla nascita di
Cristo e infine da Cristo alla fine del mondo. Queste sei epoche della sto-
ria universale corrispondono a sei periodi della vita dell’'uomo: infanzia,
fanciullezza, adolescenza, giovinezza, maturita, vecchiaia. Considerando
la longevita dei patriarchi biblici, Agostino riteneva che le prime due eta
(infantia e pueritia) contassero ognuna dieci generazioni di durata secola-
re. Ciascuna delle tre eta successive (adolescentia, iuventus, aetas senior)
comprendeva quaranta generazioni. Infine, il sesto periodo storico (senec-
tus), cominciato con Cristo, stava ancora continuando e non poteva essere
misurato con un numero preciso di generazioni.
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In questo caso la tendenza all’interpretazione simbolica di qualsiasi
fenomeno, propria della mentalita medioevale, aveva una sfumatura pes-
simistica: era giunta la sesta e ultima era della storia universale, I’eta
della vecchiaia. Nella prima lettera dell’apostolo Paolo ai Corinzi era gia
stato detto che I'umanita era arrivata alle «ultime eta ». Mille anni dopo,
Dante, aspettando a sua volta la fine del mondo, faceva dire a Beatrice
che nella rosa celeste erano rimasti pochi posti liberi per gli eletti del
Signore42. La concezione pessimistica del presente era molto popolare nel
medioevo: i tempi migliori e piu felici della vita dell’umanita erano ormai
lontani, e in una situazione di decadenza morale si andava avvicinando la
fine del mondo. In passato gli uomini erano stati sani ed alti; ora erano
piccoli e deboli. Un tempo le donne erano fedeli ai mariti e i vassalli ai
loro signori; ora non era pil cosi. Il mondo invecchiava (mundus sene-
scit).

L’idea che i personaggi biblici e gli eroi classici appartenessero
non soltanto al passato, ma anche al presente, si manifestava anche nella
poesia goliardica. Ma che era accaduto a queste grandi figure? In uno dei
famosi Carmina Burana, ove la decadenza generale e la corruzione del
mondo vengono lamentate alternativamente in tono serio e ironico, ven-
gono ricordati anche i padri della Chiesa, finiti chi all’ospizio, chi in tri-
bunale, chi al mercato del pesce. «Maria non & pil attirata dalla vita con-
templativa né Marta da quella attiva; Lia ¢ sterile e Rachele ¢ cisposa;
Catone va all’osteria e Lucrezio ¢ diventato una ragazza»43. I liberi scher-
zi dei Carmina Burana, come molte altre opere letterarie medioevali,
hanno un carattere duplice, sono ambivalenti. In essi non manca una eco
di una concezione del mondo, sicché non li si puo prendere soltanto per
scherzi.

Nel medioevo era diffusa la convinzione che qualsiasi mutamento
comportasse inevitabilmente una decadenza. «Tutto ci0 che cambia perde
il suo valore », afferma un poema del XII secolo. «Si disprezza sempre il
proprio tempo, ed ogni secolo preferisce il precedente», scrive uno storico
inglese#4, che pero ritiene che I’antichita sia stata «I’eta del bronzo» e che
«I’eta dell’oro» sia il suo tempo. Nel medioevo il termine di modernitas
acquistava facilmente un significato negativo e deprecatorio: tutto cio che
era nuovo, che non era stato consacrato dal tempo e dalla tradizione, ispi-
rava sospetto. In quell’epoca ’accusa di «novita inaudite» e di «nuove
mode» era un mezzo pericoloso per screditare un uomo. Aveva valore
anzitutto cid che era vecchio, cui si attribuiva dignita e saggezza4>. La
mentalita medioevale era orientata verso il passato.

Tuttavia non era orientata esclusivamente verso il passato. La sto-
ria, secondo ’interpretazione cristiana, aveva una direzione, si svolgeva
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secondo un piano prestabilito e procedeva verso una fine, nella quale la
vita terrestre si sarebbe fusa con quella ultraterrena. L’idea di tale conclu-
sione della storia di dio non poteva non costituire un importante contrap-
peso alle concezioni pessimistiche. La paura di fronte alla fine del mondo
si mescolava e s’intrecciava con la speranza di redenzione e di raggiungi-
mento del regno divino.

La conoscenza della storia passata aveva una funzione educativa:
la storia dava all’'uomo modelli di significato perenne. «Se i libri nascon-
deranno le cose dei secoli passati, chi dovranno seguire i posteri? », scri-
veva nel XII secolo Benzo, vescovo di Alba. « Gli uomini sarebbero privi
d’intelletto, come le bestie, se ignorassero il tempo delle sei eta» 46.

Lo storicismo teologico

Non sarebbe giusto affermare che nel medioevo mancava il senso
della storia. Nel corso di tutta quest’epoca i libri pitt importanti furono le
esposizioni della storia del Vecchio e del Nuovo Testamento. Nella
coscienza degli uomini medioevali era sempre presente il ricordo della
nascita e della passione di Cristo come avvenimenti storici, coi quali
veniva coordinata tutta la storia precedente. La societa medioevale veniva
posta in una determinata prospettiva storica, che collegava il passato con
I’avvenire.

Poiché si conoscevano sia I’inizio che la fine della storia, I’'uomo
poteva comprendere il contenuto della storia. Benché il significato recon-
dito della storia fosse noto soltanto al creatore, ogni avvenimento doveva
avere un significato, poiché obbediva alla legge generale che governava il
tutto. Tale concezione della storia rese possibile per la prima volta ’ela-
borazione di una filosofia della storia. Questa filosofia della storia
nell’interpretazione teologica affermava il progresso del genere umano, a
differenza del radicale pessimismo con cui I’antichita classica aveva con-
siderato la storia. Ma il progresso riconosciuto dalla filosofia cristiana
non era illimitato. La storia procedeva verso una meta prestabilita, e quin-
di era orientata verso un determinato limite 47.

Lo storicismo teologico si espresse con la massima coerenza in
Gioacchino da Fiore, che elabord una nuova concezione dell’escatologia
della storia. Nel suo Vangelo eterno egli delined uno schema di tre grandi
epoche storiche, nelle quali dominavano 1’una dopo 1’altra le persone
della Trinita: all’epoca paleotestamentaria del Padre era succeduta quella
neotestamentaria del Figlio, cui sarebbe subentrata I’epoca dello Spirito
Santo. Ciascuna di queste epoche rivelava nella storia un nuovo aspetto
della divinita e quindi rendeva possibile un progressivo perfezionamento
del genere umano, che nella terza epoca avrebbe raggiunto 1’assoluta li-
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berta di spirito. Questa terza epoca sarebbe cominciata nel XIII secolo: la
religione si sarebbe rinnovata, gli uomini si sarebbero rigenerati, la liberta
di spirito avrebbe permesso loro di capire il vero significato del Vangelo.

In tal modo il corso del tempo, secondo Gioacchino da Fiore, reca
ogni volta una nuova rivelazione, ed ogni stadio dello sviluppo umano ha
una sua necessita e una sua verita, che si esplica nel tempo. Secondo
Agostino, la verita della storia si € manifestata una volta per sempre in un
solo avvenimento, nell’incarnazione del Verbo. Secondo Gioacchino,
invece, essa si manifesta nella successione degli stati progressivi, e in cia-
scuno dei precedenti ¢ racchiuso in forma implicita il successivo. «Il
tempo trascorso prima della Legge, quello trascorso sotto il segno della
Legge e quello trascorso sotto il segno della Grazia sono stati necessari, e
non meno necessario dobbiamo riconoscere un altro periodo di tempo»48,
scriveva Gioacchino, riferendosi all’era ideale della giustizia. Nel
Vecchio Testamento era gia racchiuso simbolicamente il Nuovo Testa-
mento, cosi come il Nuovo Testamento era il prototipo della piena rivela-
zione della verita. Mentre da Agostino deriva la traduzione medioevale
della concezione pessimistica del mondo, condannato alla decadenza ed
alla distruzione («nulla ¢ stabile su questa terra»), per Gioacchino tutto si
trasforma e rinasce; sia 1’uomo che la societa, sia la Chiesa che il suo
insegnamento. Ma il progresso postulato da Gioacchino non costituisce
uno sviluppo interiore della verita, poiché gli stadi del mondo, da lui deli-
neati, erano gia racchiusi nel piano divino prestabilito.

La concezione di Gioacchino da Fiore non fu accolta dalla Chiesa.

Bonaventura obiettd: «Dopo il Nuovo Testamento non pud esserce-
ne un altro»49. Ma la possibilita stessa dell’elaborazione di una dottrina
del genere testimonia che la concezione del tempo storico nel medioevo
non era necessariamente pessimistica. Si trattava piuttosto di una conce-
zione duplice: la speranza della redenzione si mescolava in essa con la
paura della fine del mondo, poiché non soltanto il paradiso, ma anche
I’inferno attendeva 1’'uomo.

9. Significato della storia

Un fattore importantissimo, che forma i concetti ed organizza le
percezioni in un quadro coerente del mondo, ¢ il linguaggio. Esso non
costituisce soltanto un sistema di segni, ma incarna anche un determinato
sistema di valori e concezioni. La lingua della cultura medioevale
nell’Europa Occidentale e centrale fu il latino, che costituiva un impor-
tante fattore d’unificazione dello sviluppo culturale nella Babele delle lin-
gue e dei dialetti correnti e non fissati delle numerose popolazioni. Ma il
latino si era formato in un’altra epoca. Il significato delle parole usate

24



La concezione del tempo

nell’antichita aveva subito cambiamenti nel medioevo, ma la lingua era
rimasta immutata. Senza dubbio il latino era un ulteriore ostacolo al chia-
rimento della distanza che separava 1’epoca degli uomini medioevali da
quella degli autori classici, da loro tanto apprezzati. Il latino nascondeva
alla loro vista la svolta qualitativa verificatasi nello sviluppo del mondo
in seguito al passaggio dall’epoca romana al medioevo.

La differenza fra il passato e il presente veniva cancellata anche dal
fatto che la letteratura faceva largo ricorso agli imprestiti. Einardo, il bio-
grafo di Carlo Magno, poteva trascrivere intere pagine delle vite svetonia-
ne dei Cesari, ritenendo che questo fosse il modo migliore di caratterizza-
re il re franco, che ai propri occhi ed agli occhi dei contemporanei non era
soltanto un imitatore degli imperatori romani, ma era veramente uno di
loro. Elencando gli imperatori romani. Ermanno di Reichenau aggiunse
tutti i sovrani germanici fino al proprio tempo 4%. La contrapposizione
dell’antichita al medioevo nacque soltanto nell’eta del Rinascimento.

Il mondo nel medioevo non veniva inteso nel suo mutare. Le sue
fondamenta erano stabili e immobili. I cambiamenti riguardavano soltan-
to la superficie del sistema stabilito da Dio. Come abbiamo visto, I’idea
cristiana del tempo storico era interiormente contraddittoria e non poteva
vincere ’inerzia di questo postulato fondamentale. Percido persino la
coscienza storica, nella misura in cui se ne puo parlare relativamente al
medioevo, rimaneva sostanzialmente antistorica. Da cid derivava una
caratteristica ineliminabile ed organica della storiografia medioevale
come ’anacronismo. Il passato e il presente venivano delineati secondo le
stesse categorie. Gli eroi dell’antichita ragionavano nello stesso modo dei
contemporanei del cronista. La coscienza del colorito locale e storico era
pienamente assente sia nei poeti che nei maestri delle arti figurative. I
personaggi biblici e classici venivano raffigurati in costumi medioevali e
in un ambiente abituale per gli europei. Il pittore, lo scultore, I’autore del
romanzo cavalleresco non si preoccupavano affatto se in altre epoche e in
altri paesi le consuetudini, la morale, la natura, I’abbigliamento, il sapere
e il modo di vita erano stati diversi da quelli del suo paese e del suo
tempo.

La concezione delle differenze fra le epoche si riduceva a una sola
differenza decisiva, rispetto alla quale tutte le altre erano secondarie: la
storia si divideva in precristiana e cristiana. Ma le epoche del Vecchio e
del Nuovo Testamento non erano soltanto consecutive. La storia anteriore
all’incarnazione di Cristo e la storia posteriore ad essa erano simmetriche.
A ciascun avvenimento e personaggio del Vecchio Testamento corrispon-
deva un fenomeno analogo dell’epoca neotestamentaria: fra loro esisteva
un sacramentale legame simbolico, avente un profondissimo significato.
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L’atteggiamento anacronistico verso la storia ¢ bene illustrato dai portali
delle chiese, ove i re e i patriarchi del Vecchio Testamento sono associati
ai saggi dell’antichita classica ed ai personaggi del Vangelo in una vici-
nanza che per la mentalita medioevale era pienamente naturale e giustifi-
cata. Queste immagini si dispongono secondo un determinato schema,
corrispondono simbolicamente le une alle altre, formano serie ordinate ed
armoniose. La visione di tali immagini dava un senso di densita e unita
della storia, e nello stesso tempo dava il senso della sua immobilita, del
perdurare di tutta la storia vecchia e nuova nel presente.

Era anacronistica anche la concezione della natura dell’'uomo. Tutti
gli uomini in tutte le generazioni portavano la responsabilita del peccato
originale commesso da Adamo ed Eva, cosi questi due avvenimenti, la
caduta dell’uomo e la passione, non appartenevano soltanto al passato,
ma si prolungavano all’infinito. I crociati alla fine dell’XI secolo erano
convinti di punire non i discendenti dei deicidi, ma i deicidi stessi. Per
loro i secoli trascorsi non significavano niente.

Mancava un vero sviluppo anche nella storia profana. La teoria dei
quattro regni (assiro-babilonese, medo-persiano, greco-macedone e ro-
mano), elaborata da S. Gerolamo, contrassegnava solo il passaggio e la
eredita del potere da una dinastia all’altra. L’idea della monarchia, invece,
rimaneva immutata. La trasmissione del potere (translatio imperii) con-
tinuava anche nel medioevo. Secondo Ottone di Frisinga, il potere era
passato da Roma ai Greci (Bizantini), dai Greci ai Franchi, dai Franchi ai
Longobardi e da questi ultimi ai Germanici®0. Naturalmente, per gli stori-
ci e 1 poeti francesi la translatio imperii aveva condotto all’ascesa dei
Franchi, e per gli storici inglesi all’ascesa dei Britanni. Un poeta francese
della seconda meta del XII secolo, Cristiano di Troyes, scriveva che i
cavalieri e il clero avevano acquistato gloria dapprincipio in Grecia, poi la
cavalleria e la cultura erano passate a Roma ed ora fiorivano in Francia, e
si augurava che non 1’abbandonassero mai 1.

Accanto a queste interpretazioni nazionali ne esisteva una comune
a tutto I’Occidente: «Tutta la potenza e la saggezza umana, nate in
Oriente, trovano coronamento in Occidente» (Ottone di Frisinga). Ma
questo movimento nel tempo caratterizzava soltanto le effimere monar-
chie umane. Al carattere transitorio ed alla mutabilitas dei regni terrestri
venivano contrapposte I’eternita e la stabilitas della « citta di Dio ». In
tale contrapposizione della storia terrestre all’immobilita celeste il tempo
figurava come un elemento cattivo, come qualcosa che in realta non
avrebbe dovuto esistere.

Sia la concezione geronimiana delle quattro monarchie che quella
agostiniana delle sei eta dell’'uomo si fondavano sulla concezione della
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divina provvidenza, che aveva determinato in anticipo il piano e la suc-
cessione della storia universale. Nella storia non c’era uno sviluppo spon-
taneo, ma soltanto il manifestarsi di un piano originario, 1’incarnarsi dei
simboli divini. Le classi dominanti della societa feudale, il clero € la
nobilta, vedevano in se stesse il significato e il coronamento della storia.

La concezione di una storia aperta verso I’avvenire, ricca di nuove
possibilita, era loro estranea. La quarta monarchia non ammetteva la com-
parsa di una quinta, la sesta eta della vita dell’'uomo escludeva la possibi-
litd di una settima. Gli storici che attribuivano molta importanza ai fatti
della storia politica la dividevano in periodi secondo il succedersi delle
monarchie. Cosi facevano, in particolare, Ermanno di Reichenau,
Sigeberto di Gembloux e Ottone di Frisinga. La teoria delle sei eta
dell’umanita era piu adatta agli storici d’orientamento nettamente teologi-
co, per i quali gli avvenimenti terrestri erano non tanto una realta concre-
ta, quanto piuttosto una funzione dell’ordine trascendentale (Isidoro di
Siviglia, il venerabile Beda, ecc.).

L’incapacita dell’'uomo medioevale di vedere il mondo e la societa
in evoluzione era I’altra faccia del suo atteggiamento verso se stesso e il
suo mondo interiore. Facendo parte di un gruppo ed essendo il portatore
di un determinato servizio o funzione, 1’individuo si sforzava soltanto di
corrispondere il piu possibile al tipo prestabilito e d’adempiere il suo
dovere davanti a dio. La sua via nella vita era prestabilita e per cosi dire
programmata dalla sua vocazione terrestre. Percid uno sviluppo interiore
dell’individuo era escluso.

Nel genere biografico medioevale piu diffuso e caratteristico, qual
era 1’agiografia, di solito non veniva mostrato il cammino dell’'uomo
verso la santita. L’uomo si rigenerava improvvisamente, passando senza
preparazione da uno stato all’altro, dal peccato alla santita, oppure la sua
santita era predeterminata, I’'uomo nasceva santo, e pill oltre essa non
aveva che da esprimersi continuamente. Non percependo la propria es-
senza in termini di sviluppo, I’uomo, naturalmente, non considerava
I’universo un processo52. Sia il singolo individuo che I'universo rimane-
vano statici: i cambiamenti riguardavano soltanto la superficie ed erano
subordinatii alla divina provvidenza. In questo sistema non costituivano
un problema né la personalita psicologica, né la societa storica, né 1’uni-
Verso.

E non meno indicativa I’assenza del ritratto nella pittura medioeva-
le. I pittori coglievano i tratti individuali dei volti umani ed erano capaci
di esprimerli53. L’avvicinamento alla somiglianza ritrattistica veniva limi-
tata non dall’« incapacita» o dalla mancanza di« spirito di osservazione»
degli artisti, ma dall’aspirazione a rispecchiare il generale a scapito
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dell’originale e il soprasensibile a danno delle particolarita reali, del
ritratto. Ma 1’assenza del ritratto & connessa direttamente coll’aspirazione
ad esprimere verita eterne e valori perenni, e getta un’ulteriore luce
sull’atteggiamento verso la categoria del tempo nel medioevo.

10. Atemporalita e deconcretizzazione

La deconcretizzazione ¢ ’altra faccia dell’atemporalita. L’uomo
non si sentiva esistente nel tempo: esistere per lui significava permanere,
anziché divenire34. Il ritratto, invece, fissa uno dei tanti stati dell’'uomo
nella concretezza spaziotemporale. Inoltre gli uomini non vivevano un
solo tempo, poiché accanto all’esistenza naturale c’era quella soprannatu-
rale, e I’arte doveva esprimere sia la vita terrestre che la realta superiore.
In tal modo gli ideali estetici del medioevo, formatisi sotto I’influsso
diretto dell’ideologia religiosa dominante, non favorivano lo svituppo
dell’interesse per la riproduzione ritrattistica della personalita umana. Del
resto, essa stessa era poco conscia di sé. L’'uomo medioevale «aveva
paura d’essere se stesso, aveva paura dell’ originalita»>s.

Per chiarire in qual modo I’'uomo medioevale sentisse il corso della
vita e della storia, sarebbe interessante esaminare la questione del tempo
artistico. Ma il problema del tempo negli studi di storia della letteratura
medioevale ¢ stato elaborato pochissimo. Secondo il Lichac¢év, nel me-
dioevo 1’aspetto soggettivo del tempo non era stato ancora scoperto3°.
Altri studiosi ritengono che si possa parlare di un tempo soggettivo, di un
tempo vissuto, di un tempo psicologico nel romanzo cavalleresco e nella
poesia lirica 57.

Per I’epos le categorie temporali sono indifferenti. La coscienza
epica non trova contraddizione nel divergere del corso normale del tempo
dal suo svolgimento nel racconto. Nessuno si stupisce che un eroe sceso
agli antipodi in tre anni e tornato in dodici anni senza fermarsi mai abbia
viaggiato in tutto per trent’anni 58. Per lungo tempo gli avvenimenti stori-
ci continuarono ad essere rielaborati come scene mitologiche extra-
temporali: ¢ il caso della Chanson de Roland, del Nibelungelied, ecc.
L’epos, perd, aveva gia cessato di lavorare su «materiali» del proprio
tempo. Ad esempio, gli avvenimenti storici delle Crociate non perdevano
sotto la penna dei cronisti e degli scrittori la loro determinatezza spazio-
temporale.

Nondimeno anche nel romanzo cavalleresco si riscontrano tracce
di quell’atteggiamento verso il tempo che € proprio del mito. I suoi eroi
non invecchiano; Lancillotto, Perceval e gli altri personaggi del genere
sono esseri senza eta e senza passato, che rimangono sempre giovani e
valorosi, sempre pronti alle imprese. Uno di loro finisce in un luogo ove
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«tutto I’inverno e tutta ’estate i fiori sbocciano e gli alberi danno frutto».
Un altro eroe ¢ pit o meno forte a seconda dell’ora del giorno; la sua
forza aumenta verso il mezzodi e decresce verso il crepuscolo, ma non
cambia nel corso della sua vita. In generale, il tempo non abbrevia la vita
dei personaggi del romanzo cavalleresco. L’atteggiamento mitologico
verso il tempo nel romanzo cavalleresco si manifesta anche nel fatto che
in esso operano contemporaneamente uomini di epoche diverse: ad esem-
pio, il re Artu per Cristiano di Troyes ¢ un eroe del XII secolo.

11. Tempo statico e tempo dinamico

Nello stesso tempo il romanzo e la poesia lirica sono percorsi dalla
sensazione del tempo. In essi si manifestano due differenti concezioni del
tempo. La prima ¢ quella del tempo statico, nel quale riposa un presente
stilizzato e nobilitato, che non conosce divenire né mutamento: ¢ il «gior-
no eterno», che dura all’infinito. La seconda ¢ quella del tempo dinamico,
che reca cambiamenti e costituisce uno stadio di transizione all’eternita®.
In quest’ultimo caso la narrazione ¢ permeata di una dolorosa sensazione
dell’irrecuperabilita del tempo, che scorre tanto in fretta da non poter
essere afferrato dall’intelletto. Guillaume de Lorris nel «<Romanzo della
Rosa» parla del Tempo «che si muove giorno e notte, senza posare né fer-
marsi, e fugge e ci lascia tanto insensibilmente, che pare che non si
muova affatto, mentre non si ferma neppure per un istante e corre ininter-
rottamente si che non si puo capire in che cosa consista 1’attimo presente,
neppure se s’interrogano i dotti chierici, poiché, prima che abbia fatto in
tempo a pensarci, ¢ gia passato il triplo del tempo; il Tempo, che non pud
fermarsi, ma cammina sempre senza tornare mai, come acqua che cade,
scorrendo via fino all’ultima goccia; il Tempo, che tutto cambia, fa cre-
scere e nutre, e tutto logora e distrugge; il Tempo, che fa invecchiare i
nostri padri e i re e gli imperatori, e che fara invecchiare anche noi tutti,
se la morte non anticipera la nostra ora»®: Questa melanconica medita-
zione viene collegata dall’autore del «Romanzo della Rosa» coi pensieri
sulla Vecchiaia, della quale contempla I’immagine. La coscienza del
carattere transitorio del tempo irrecuperabile infonde negli eroi dei
romanzi cavallereschi un sentimento d’impazienza, la volonta di «non
perdere» il tempo, di riempirlo con gesta adeguate all’alta vocazione del
cavaliere.

Il Ménard, che ha studiato specificamente il problema del tempo
nei romanzi di Cristiano di Troyes, conclude che in essi la percezione del
tempo dipende dal modo di vita dei personaggi. Per il porcaro non c’¢
nulla che cambi: egli vive nell’immobilita. Per gli artigiani che compiono
un lavoro imposto il tempo si trascina a lungo, opprimendoli. I cavalieri,
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che vivono in un’atmosfera di imprese e di ricerca di avventure, si trova-
no, per cosi dire, in un tempo affatto diverso. Il tempo dell’impresa «
spezza» il corso del tempo normale nel romanzo. Il momento della avven-
tura ¢ irripetibile, ¢ il tempo in cui all’eroe si offre un’unica possibilita di
manifestare se stesso. Il passato ha un ruolo enorme nella coscienza degli
eroi del romanzo cavalleresco: cercando il Graal, che incarna il suo futu-
ro, Percevall acquista il proprio passato. Ma nello stesso tempo la conce-
zione stessa del cavaliere errante presuppone 1’orientamento dell’eroe
verso ’avvenire 61.

La struttura temporale della canzone del trovatore ¢ il momento
lirico, e questo stato € definito da un amore costantemente insoddisfatto,
che non si rende conto del passato e del futuro se non nell’aspetto del pre-
sente 62.

La percezione soggettiva del tempo non poteva essere ignota alla
letteratura medioevale non foss’altro perché fin da S.Agostino si era con-
sapevoli della differenza fra il «tempo passato» e il «tempo vissuto»63.
Ma certamente il tempo soggettivo nella poetica medioevale non occupa-
va il posto che ha acquistato nella letteratura moderna e specialmente nel
XX secolo, quando ¢ diventato oggetto d’analisi e d’esperimento, anzi
poco meno che il principale protagonista della letteratura.

12. Tempo letterario e tempo vissuto

Riguardo ai romanzi di Cristiano de Troyes il Ménard ritiene possi-
bile parlare di « tempo letterario» e di « tempo vissuto ». I modi di vivere
il tempo nel romanzo cavalleresco, a suo parere, dipendono anzitutto
dallo stato interiore dell’'uomo. Nel dolore e negli slanci della passione gli
eroi del romanzo dimenticano il tempo; gli innamorati non hanno la forza
di sopportare il tempo della separazione 4. Quando uno degli eroi della
«Edda Antica », ardendo dall’impazienza di possedere la sua promessa
sposa, esclama: «Una notte ¢ lunga, due lo sono ancor pili: come ne sop-
porterd tre? Spesso un mese mi ¢ sembrato pill breve delle notti prima del
matrimonio»%3, si deve concludere che anche gli scandinavi del medioevo
conoscevano la percezione del tempo, che dipende dallo stato interiore
dell’uomo, che gli conferisce un valore relativo.

L’applicazione dei concetti di «oggettivo» e «soggettivo» alla per-
cezione del mondo da parte degli uomini di questa epoca ¢ dubbia. Tale
contrapposizione esprime 1’atteggiamento moderno verso il mondo, che
delimita nettamente e consapevolmente il mondo interiore dell’'uomo e la
realta esistente indipendentemente da lui. Ma nel medioevo il soggetto
veniva considerato un «microcosmo », un duplicato ridotto del « macro-
cosmo », che si ripeteva in tutto ’universo. L’individuo non veniva con-
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trapposto alla natura, al cosmo, ma giustapposto ad essa come una entita
analoga. Qui il soggettivo e I’oggettivo si fondevano, o meglio non erano
ancora separati. Quando Lichacév, riferendosi all’antica letteratura russa
(ma la conclusione dovrebbe valere anche per quella occidentale dello
stesso tempo), scrive che per I’autore medioevale il tempo «non era un
fenomeno della coscienza umana»%6, difficilmente si pud essere d’ac-
cordo con lui. E forse pill giusto dire che il tempo non era soltanto un
fenomeno della coscienza umana, poiché diventava ipso facto un fenome-
no cosmico, oggettivo.

Alcuni studiosi distinguono anche un’altra forma specifica della
raffigurazione del tempo nella poesia medioevale, specialmente tedesca.
Si tratta del tempo «puntiforme» o che « procede a balzi» (punktuelle
Zeit, sprunghafte Zeitlichkeit).

Nella narrazione poetica il tempo non ¢ organizzato in un processo:
i suoi singoli momenti non sono collegati fra loro, non formano una suc-
cessione. La vita viene concepita in forma di avvenimenti isolati, non
coordinati fra loro nel tempo. Percid I’'uomo raffigurato da questi poeti
non ha un passato, un presente o un avvenire personale, non ¢ un essere
storico. Nella percezione del poeta la vita si decompone in singoli avveni-
menti, che non determinano «I’ordine del tempo», e soltanto se viene rife-
rita a dio la vita acquista il suo significato®’. Vivendo un tempo « riempi-
to» di avvenimenti, I’'uomo medioevale pensa poco al suo aspetto «este-
riore », quantitativo, e in questo senso la concezione del mondo ¢ priva
di determinazioni temporali. Gli studiosi hanno rinunciato a stabilire il
tempo dello svolgimento del romanzo cavalleresco. I rapporti temporali
cominciano a «organizzare» gli avvenimenti nella coscienza dell’'uomo
non prima del XIII secolo%. In precedenza il tempo veniva concepito in
buona parte in modo spaziale. Proprio lo spazio, anziché il tempo, era la
forza organizzatrice dell’opera artistica.

Poiché i singoli episodi della narrazione non venivano intesi dai
poeti medioevali come un’unica successione temporale, questi diversi
momenti di tempo venivano raffigurati da loro come elementi concomi-
tanti, come parti di uno stesso quadro. Fra gli avvenimenti anteriori e
posteriori non veniva stabilita una successione: in un certo senso essi esi-
stevano contemporaneamente. Tale modo di pensare, che non notava lo
sviluppo, disponeva le parti del tempo su un piano spaziale. Percio il
tempo procedeva a «balzi» e gli eroi della poesia cavalleresca non invec-
chiavano, anzi non cambiavano mai. Se a un autore medioevale si poneva
il compito di raffigurare il cambiamento interiore di un uomo, egli lo con-
cepiva non come tale, ma come un cammino che conduceva I’eroe attra-
Verso un certo spazio.
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Secondo il Kobel, al quale appartengono parecchie di queste osser-
vazioni, tale concezione del tempo derivava dal fatto che lo s’intendeva
come un oggetto®®. Ma se queste osservazioni sono giuste, occorre rileva-
re che tale atteggiamento verso il tempo, tale sua «spazializzazione», la
saltuarieta del suo svolgimento, I’'imprecisa comprensione della succes-
sione dei momenti temporali, la coscienza del tempo come di un oggetto,
collegata coll’assenza dell’astrazione «tempo», avvicinavano la poetica
medioevale all’arte «primitiva». Ovviamente, in quest’ultima tutte le par-
ticolarita rilevate dalla percezione del tempo sono espresse molto piu for-
temente: qui il tempo e lo spazio, vissuti come un’entita indissolubile,
figurano come attributi del mito e del rituale; sono inseparabili dalla scala
dei valori”0. La principale differenza fra il medioevo e la societa primitiva
nella percezione del tempo fu ’opposizione fra la ciclicita del tempo
nella coscienza arcaica e la sua linearita nella coscienza del cristiano.

13. Dante: tempo e eternita

Ma forse la piu forte espressione della percezione medioevale del
tempo ¢ quella che si trova in Dante. Il contrasto fra la «vita momen-
tanea» e la «vita moderna», fra il tempo e I’eternita, e il passaggio dalla
prima alla seconda determinano il «continuum spaziotemporale» della
Commedia di Dante. In essa tutta la storia del genere umano appare sin-
cronica. Il tempo ¢ fermo: nel presente c’¢ tutto il tempo; ci sono il passa-
to, il presente e il futuro. Secondo un’espressione di Mandel’Stam, la sto-
ria viene intesa da Dante come «un unico atto sincronico ».

«L’enorme forza esplosiva della Genesi, 1’idea della genesi sponta-
nea, assaliva da tutti i lati I’isoletta della Sorbona, e non sbagliamo se
diciamo che gli uomini di Dante vivevano in un tempo arcaico che
circondava interamente il presente... Ci ¢ ormai difficile immaginare in
qual modo... tutta la cosmogonia biblica con le sue appendici cristiane
potesse essere intesa dagli uomini colti d’allora come un giornale fresco,
come una edizione straordinaria»7!.

Ma proprio questa particolarita della percezione del tempo, questa
fusione del tempo biblico col tempo della propria vita, che testimonia
1’ «antistoricismo» del pensiero medioevale (dal punto di vista della no-
stra concezione dello storicismo), nello stesso tempo rivela nel modo piu
chiaro la sua fondamentale e ineliminabile storicita. Effettivamente,
I’uomo sente e intende se stesso su due piani temporali in una sola volta:
sul piano della vita locale e transitoria e sul piano degli avvenimenti stori-
ci universali, decisivi per le sorti del mondo (creazione del mondo, nasci-
ta e passione di Cristo). La vita fuggevole e insignificante di ciascun
uomo si svolge sullo sfondo di un dramma storico universale, s’intreccia
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con esso e da esso riceve un nuovo significato, superiore e perenne.

Questa duplicita della percezione del tempo ¢ una qualita impre-
scindibile della mentalitd dell’'uvomo medioevale. Egli non vive mai nel
tempo terrestre; non pud prescindere dalla coscienza della storia sacra.
Tale coscienza influisce radicalmente su di lui come individuo, poiché la
salvezza della sua anima dipende dalla sua inclusione nella storia sacra.
La lotta storica universale fra il bene e il male riguarda personalmente
ogni credente.

La sua partecipazione alla storia universale ¢ storica ed antistorica
a un tempo72.

Un particolare atteggiamento verso il tempo puo essere rilevato in
qualsiasi sfera della vita medioevale. Non ¢ difficile scorgerlo anche nella
prassi giuridica d’allora. Gli atti giuridici, che di solito venivano procla-
mati «per sempre», in realta restavano in vigore soltanto per un periodo
limitato, non superiore alla durata della vita umana, e la formula «ad per-
petuum» non garantiva la validita eterna di questi atti, che richiedevano
sempre nuove conferme. I privilegi dei re avevano un carattere personale
e venivano rinnovati ad ogni successione al trono. Le cessioni di terre ed
altri beni a chiese e monasteri avevano bisogno di conferme e rinnova-
menti, benché le donazioni al clero venissero fatte col diritto della
«manomorta», € 1 possedimenti donati si considerassero inalienabili. La
monarchia francese era ereditaria, ma i re si sforzavano d’associare al
trono i loro figli ancor prima di morire. Alla morte di un vassallo il suo
erede doveva prestare di nuovo giuramento di fedelta al signore, cosi
come la morte di quest’ultimo rendeva necessaria la ripetizione dell’atto
di omaggio dei vassalli al nuovo signore.

Evidentemente 1’uomo non poteva estendere la sua volonta al
tempo che superava la durata della sua esistenza. Tale incapacita di creare
atti aventi una forza giuridica permanente, vincolante per tutte le genera-
zioni, fu per lungo tempo un ostacolo alla diffusione dell’idea del testa-
mento, poiché esso si fonda sull’idea che la volonta di un uomo sia valida
anche dopo la sua morte. Percio le donazioni venivano fatte ancora in
vita73.

L’uomo non aveva potere sul tempo che egli stesso non poteva
vivere.

L’uomo non aveva potere sul tempo, perche esso era proprieta di
dio. Questo argomento veniva utilizzato dalla Chiesa come giustificazio-
ne della condanna dell’usura. Gli uomini danarosi ricevono un interesse
sul denaro prestato per il solo motivo che i debitori si servono di tale da-
naro nel corso di un certo tempo. Quindi I’interesse dell’usuraio & connes-
so coll’accumulazione del tempo. Far commercio del tempo o della «spe-
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ranza del tempo» ¢ illecito, poiché il tempo appartiene a tutte le creature
ed ¢ stato dato loro da dio. Con la sua attivita I’'usuraio reca danno a tutte
le creature di dio. Vendendo il tempo, ossia il giorno e la notte, gli usurai
vendono la luce e il riposo, poiché il giorno ¢ il tempo della luce e la
notte ¢ quello del riposo. Sarebbe ingiusto che gli usurai fruissero della
luce eterna e dell’eterno riposo, sicché essi saranno condannati come pec-
catori. Tali argomenti venivano formulati spesso dai teologi nel XIII e nel
XIV secolo.

Il « tempo dei mercanti» entrava in conflitto col « tempo biblico ».
Il primo veniva considerato il « tempo del mercato », mentre il secondo
era il « tempo della salvazione ». La coscienza dei cittadini si sforzava di
superare questo conflitto, e a poco a poco anche la Chiesa accetto in una
certa misura un compromesso con la prassi della vita’4. Ma in linea di
principio I’orientamento temporale dei mercanti, degli usurai e dei fabbri-
canti non corrispondeva alla concezione teologica del tempo e piu tardi
ne avrebbe provocato la secolarizzazione e la razionalizzazione.

14. 1l controllo ecclesiastico del tempo

Gli aspetti indicati sopra dell’atteggiamento verso il tempo (tempo
naturale o ciclico, familiare o genealogico, dinastico, biblico o mitologi-
o, storico) erano diversi e a volte si contraddicevano 1’un I’altro. La per-
cezione ciclica della vita, determinata dai ritmi naturali, dall’alternarsi
delle stagioni, era la pit semplice e nello stesso tempo giaceva alla base
degli altri sistemi di computo del tempo. L’idea circolare del tempo si
manteneva nel medioevo anche nella popolare immagine della ruota della
fortuna’s. Nel corso di tutta quest’epoca la coscienza torna sempre alla
Signora Fortuna, che «ha governato, governa e governera» il mondo.
L’idea del tempo circolare rinacque pill volte nel medioevo sotto 1’influs-
so del neoplatonismo e dell’averroismo. Le dottrine pitagoriche della
metempsicosi e del tempo circolare furono seguite dalle sette gnostiche
fino al VII secolo. Nel XIII secolo 1’idea di fasi analoghe nella vita
dell’'umanita, come nelle rotazioni celesti, era diffusa fra gli averroisti
parigini. In particolare, all’idea della circolazione del tempo in un monde-
terno si attendeva Sigerio di Brabante, che fu condannato dalla Chiesa’6.

Ma 1’idea del tempo ciclico manifestava la sua vitalita non soltan-
to sul piano delle teorie dotte, bensi anche nell’ambiente popolare. La
societa agraria viveva col ritmo che le veniva imposto dall’ambiente natu-
rale. Come nella natura esteriore, anche nella vita dell’'uomo si succedono
i periodi della nascita, della fioritura, della maturita, della decadenza e
della morte, che si ripetono regolarmente da una generazione all’altra. Le
stagioni agricole e le generazioni umane sono anelli di uno stesso albero
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della vita. Il principio genealogico del calcolo del tempo conferiva alla
sua percezione un carattere antropomorfico, che influenzava anche
I’atteggiamento verso il cristianesimo. I culti locali, che avevano domina-
to nell’epoca pagana, ma non erano stati eliminati neppure dopo la cristia-
nizzazione, riproducevano la percezione mitologica del tempo, connessa
col rituale, con la festa, col sacrificio.

La Chiesa e 1’ideologia cristiana, sforzandosi di eliminare la
separazione fra le innumerevoli scale temporali dei gruppi locali e fami-
liari, sovrapponevano ad esse la propria concezione del tempo, unifican-
dole per mezzo della categoria dell’« epoca» e subordinando il tempo ter-
restre all’« eternita» celeste. In quel periodo il tempo era un problema e
un concetto astratto soltanto per i teologi e i filosofi 77. La massa della
societa lo viveva soprattutto nelle forme del tempo naturale e genealogi-
co, influenzata dalla concezione cristiana del tempo, che determinava un
atteggiamento particolare verso la storia, lo specifico storicismo medioe-
vale, che collegava I’individuo mortale col tutto, col genere umano, e
conferiva alla vita un nuovo significato.

Si puo essere d’accordo con Le Goff, che nega che nel medioevo
esistesse un’unica concezione del tempo e parla di una pluralita di tempi
come realta temporale della coscienza medioevale’8. Ma la peculiarita
della temporalita medioevale non consiste in questa pluralita di tempi,
poiché qualsiasi epoca ha un proprio spettro di tempi sociali’®, bensi con-
siste nella struttura specifica di questa pluralitda temporale, nel modo in
cui gli uomini medioevali percepivano e vivevano il tempo.

Come abbiamo gia messo in rilievo, il tempo nella societa medioe-
vale & lungo e lento. Nella misura in cui ¢ ciclico e mitologico, ¢ rivolto
verso il passato. Il passato torna continuamente e in tal modo conferisce
al presente solidita, peso, stabilita. Il cristianesimo inserisce in questo
atteggiamento un elemento essenzialmente nuovo. Accanto alla rinascita
del tempo biblico nella preghiera e nei sacramenti, esso da anche una pro-
spettiva. Il nesso fra i tempi, scoperto dal cristianesimo, da alla storia un
significato teleologico, finalistico. Il presente su questo piano non acqui-
sta un significato a sé stante, inserendosi nel dramma storico universale.
Esso viene, per cosi dire, svalutato dalla coscienza dell’avvicinarsi del
Giudizio Universale e si colora di un complesso di sentimenti, come la
speranza della redenzione e il timore di pagare il fio dei peccati. Il mille-
narismo ¢ un accessorio imprescindibile del medioevo, ¢ la forma in cui
si esprimono le aspirazioni sociali degli oppressi e dei diseredati. Di
quando in quando I’attesa della fine del mondo diventa panico di massa,
si trasforma in un’epidemia di pentimenti e di flagellazioni. Il millenari-
snio & una forma particolare dell’atteggiamento verso 1’avvenire, un

35



Gurevic¢

aspetto vitalmente importante della concezione del tempo presso vari
gruppi sociali.

Come abbiamo visto, la Chiesa manteneva il tempo sociale sotto il
suo controllo. Il clero stabiliva e orientava tutto il corso del tempo della
societa feudale, regolandone il ritmo. Ogni tentativo di sottrarsi al con-
trollo ecclesiastico del tempo veniva fermamente proibito. La Chiesa vie-
tava di lavorare nei giorni festivi, e il rispetto dei divieti religiosi le appa-
riva piu importante di quell’aumento del prodotto addizionale che si
sarebbe potuto ottenere nei giorni vietati al lavoro, che occupavano piu di
un terzo dell’anno. La Chiesa stabiliva che cosa si potesse mangiare in
questo o quel periodo e puniva severamente le rotture del digiuno. La
Chiesa s’ingeriva anche nella vita sessuale, decretando in quali momenti
I’atto sessuale fosse ammissibile e in quali altri peccaminoso. In seguito a
un controllo tanto minuzioso e generale del tempo si otteneva una piu
completa subordinazione dell’uomo al sistema sociale e ideologico domi-
nante.

15. Sette eretiche e millenarismo

Il tempo dell’individuo non era il suo tempo individuale; non
apparteneva a lui, ma a una forza superiore, che stava al di sopra di lui.
Percio I’opposizione alla classe dominante nel medioevo si esprimeva in
una protesta contro il suo controllo del tempo: le sette escatologiche, pre-
dicando I’approssimarsi della fine del mondo e incitando al pentimento ed
alla rinuncia ai beni terrestri, mettevano in dubbio la validita del tempo
ecclesiastico. Il corso stesso della storia veniva interpretato dai millenari-
sti in modo diverso dalla dottrina ecclesiastica ufficiale: essi affermavano
che il Giudizio Universale sarebbe stato preceduto da mille anni di regno
di Cristo in terra, nel corso dei quali sarebbero stati negati tutti gli istituti
feudali ed ecclesiastici, la proprieta e I’ordinamento sociale. L’attesa apo-
calittica di una prossima «fine del mondo» simboleggiava ’ostilita dei
settari nei confronti della concezione ortodossa del tempo. Le sétte esca-
tologiche (e tutte le sette medioevali si fondavano in un modo o nell’altro
sull’escatologia) erano pericolose per la Chiesa dominante perché, predi-
cando un’immediata fine del mondo, privavano di una giustificazione
interiore 1’ordinamento terrestre, che la Chiesa dichiarava stabilito da
Dio.

Tuttavia, quale che fosse la sua eterodossia, I’atteggiamento dei
settari nei confronti del lontano passato e del lontano futuro coincideva in
un punto essenziale con la concezione ecclesiastica: I’'uno e 1’altra erano
assoluti nel senso che a rigore non erano soggetti al corso del tempo. Il
passato assoluto, costituito dai momenti sacrali della storia biblica, non si

36



La concezione del tempo

allontanava e poteva essere riprodotto nella liturgia. Il futuro assoluto,
ossia la fine del mondo, non si avvicinava coll’andar del tempo, poiché in
qualsiasi momento il regno di dio poteva penetrare nel presente. La con-
clusione, cioe¢ la venuta di Cristo, non dipendeva dal corso del tempo, ma
dalla divina provvidenza. I settari non acceleravano il tempo, ma lo nega-
vano, predicando che stava per cessare. I mistici, invece, affermavano la
possibilita di superare I’irreversibilita del tempo: il maestro Eckart affer-
mava che era possibile tornare in « un solo istante » alla comunione origi-
naria con la Trinita e recuperare in questo istante tutto il« tempo perdu-
to».

16. La citta e ’orologio

La concezione del tempo e I’orientamento temporale nel medioevo
cominciarono a cambiare radicalmente col rafforzamento e con lo svilup-
po delle citta. La citta divenne la portatrice di un nuovo atteggiamento
verso il mondo e quindi anche verso il problema del tempo. Sulle torri
delle citta venivano installati orologi meccanici, che erono motivo di fie-
rezza dei borghigiani per la propria citta, ma nello stesso tempo soddi-
sfacevano 1’esigenza, precedentemente sconosciuta, di conoscere 1’ora
precisa. In citta, infatti, si formava un ambiente sociale che valutava il
tempo in modo affatto diverso dai feudatari e dai contadini. Per i mercanti
il tempo era denaro; per I’imprenditore era necessario stabilire in quali
ore avrebbe funzionato la sua bottega. Il tempo diventava la misura del
lavoro. La vita dei cittadini che si secolarizzavano non era piu regolata
dalle campane che chiamavano alla preghiera, ma dagli orologi dei palaz-
zi municipali, anche se nel corso di qualche secolo vennero continuati i
tentativi di conciliare e combinare il tradizionale «tempo ecclesiastico»
col nuovo tempo laico della vita pratica.

Il tempo acquistava maggior valore, trasformandosi in un fattore
importante della produzione. La comparsa degli orologi meccanici fu il
logico risultato e nello stesso tempo 1’origine del verificarsi di cambia-
menti nell’orientamento temporale. Gli orologi delle torri cittadine del
XIV e del XV secolo, benché imprecisi e privi della lancetta dei minuti,
contrassegnavano nondimeno una vera rivoluzione nel campo del tempo
sociale. Il controllo del tempo cominciava a scivolare via dalle mani del
clero. Il Comune diventava padrone del proprio tempo con un proprio
ritmo particolares2.

Ma se si considerano questi fenomeni in una pitt ampia prospettiva
storico-culturale, appare evidente che I’emancipazione del tempo urbano
dal controllo ecclesiastico non fu soltanto la conseguenza dell’invenzione
degli orologi meccanici, ma ebbe un significato molto piu profondo. Nel
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corso della maggior parte della storia dell’umanita non si era sentito il
bisogno di misurare continuamente ed esattamente il tempo, di dividerlo
in parti di uguale grandezza. Cid non si spiegava soltanto con la mancan-
za di congegni adatti a tali misurazioni. E noto che quando esiste un’esi-
genza sociale, di solito si trovano anche i mezzi per soddisfarla.

Gli orologi meccanici furono installati nelle citta europee quando
influenti gruppi sociali presero coscienza della necessita di un’esatta
misurazione del tempo. Tendenzialmente questi gruppi respingevano non
soltanto il « tempo biblico », ma tutta la percezione del mondo che aveva
carattterizzato la societa agraria tradizionale. Nel sistema di questa vec-
chia percezione del mondo il tempo non era stato una categoria a sé, indi-
pendentemente da cio che lo riempiva, non era stato una «forma» dell’esi-
stenza del mondo, ma era stato inseparabile dall’esistenza stessa. La crea-
zione di un meccanismo per misurare il tempo offri per la prima volta le
condizioni per I’elaborazione di un nuovo atteggiamento verso il tempo
come flusso uniforme, divisibile in unita di uguale grandezza, prive di
qualita. Nelle citta europee comincio per la prima volta 1’ «estraniazione»
del tempo come forma pura dalla vita, i cui fenomeni erano soggetti a
misurazione.

17. Misurazione del tempo e vita attiva

Che la causa non consistesse nell’invenzione degli orologi mecca-
nici ¢ bene illustrato dal seguente fatto. Giunti in Cina, gli europei, che
imitarono, com’¢ noto, non poche antiche invenzioni cinesi, fecero a loro
volta conoscere ai cinesi alcune invenzioni proprie. Benché nella Cina
medioevale si promovesse il rifiuto di tutto cid che era straniero, gli oro-
logi meccanici interessarono i sovrani cinesi. Li interessarono, pero, non
come strumenti di misurazione esatta del tempo, bensi come divertenti
giocattoli 83. In Occidente le cose andarono diversamente. Qui gli orologi
meccanici, pur essendo un segno di prestigio sociale dell’aristocrazia, fin
dall’inizio servirono a fini pratici. La societa europea passo gradualmen-
te dalla contemplazione del mondo sub specie aeternitatis a un atteggia-
mento attivo verso il mondo sub specie temporis.

Ottenuto un mezzo di misurazione esatta e di calcolo consecutivo
del tempo a intervalli identici, gli europei non potevano non rilevare
prima o poi i cambiamenti radicali subiti dal concetto del tempo e pre-
parati dallo sviluppo di tutta la societa, a cominciare dalla citta. Per la
prima volta il tempo si distese in una linea retta, che andava dal passato al
futuro attraverso il punto chiamato presente. Nelle epoche precedenti le
differenze fra il passato, il presente e il futuro erano state relative e il loro
confine era stato mobile: nei momenti della riproduzione del mito nel
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rituale religioso il passato e il futuro si fondevano nel presente in un
istante perenne di significato superiore.

Ora, dopo il trionfo del tempo lineare, queste differenze divennero
nettissime e il presente si restrinse a un punto, che scivolava senza posa
sulla linea che andava dal passato al futuro, trasformando il futuro in pas-
sato. Il presente diventava transitorio, irrecuperabile e inafferrabile.
L’uomo si trovo per la prima volta di fronte al fatto che il tempo, del
quale aveva notato il corso soltanto in relazione con qualche avvenimen-
to, non si fermava anche quando non c’erano avvenimenti. Percio il
tempo doveva essere risparmiato, utilizzato ragionevolmente e riempito
di azioni utili all’uomo. I colpi dell’orologio della torre comunale ricorda-
vano senza posa la transitorieta della vita e chiamavano a contrapporre a
questa transitorietad azioni degne, a comunicare al tempo un contenuto
positivo.

Il passaggio al calcolo meccanico del tempo contribui alla compar-
sa di quelle sue qualita che dovevano attirare in modo particolare I’atten-
zione dei portatori del nuovo modo di produzione, ossia dei fabbricanti,
dei manifatturieri e dei mercanti. Il tempo sociale venne inteso come un
valore colossale e come una sorgente di beni materiali. Non ¢ difficile
notare che la comprensione dell’importanza del tempo nacque insieme
coll’aumento dell’autocoscienza della persona, che cominciava a vedere
in sé non un anello di una genealogia, ma un’individualita irripetibile,
collocata in una prospettiva temporale concreta ed esplicante le proprie
capacita nel corso del tempo limitato di questa vita.

11 calcolo meccanico del tempo si svolgeva senza la partecipazione
diretta dell’'uomo, che era costretto a riconoscere che il tempo non di-
pendeva da lui. Abbiamo detto che la citta era diventata padrona del pro-
prio tempo, e cio ¢ vero nel senso che la Chiesa ne aveva perduto il con-
trollo. Ma ¢ vero anche il fatto che proprio nella citta del tardo medioevo
I'uomo cesso d’essere padrone del tempo, poiché quest’ultimo, inteso e
costituito come tempo indipendente dagli uomini e dagli avvenimenti,
veniva estraniato ed instaurava la sua tirannide, cui gli uomini dovevano
sottomettersi. Il tempo imponeva loro il proprio ritmo, costringendoli ad
agire pil rapidamente, ad affrettarsi, a non perdere il momento presente.

In tal modo nella citta del tardo medioevo si ebbe un netto aumento
della valutazione del tempo. Ma quest’affermazione non deve essere tra-
sformata in un assoluto. L’idea di Marc Bloch che la tappa precedente
della storia dell’'umanita sia stata caratterizzata dall’«indifferenza nei con-
fronti del tempo»84 pud essere accettata soltanto con una restrizione: il
medioevo era indifferente al tempo nella nostra concezione storica, ma
aveva propri modi di viverlo e d’intenderlo. Gli uomini medioevali non
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erano indifferenti al tempo, ma percepivano poco il cambiamento e lo svi-
luppo. La stabilita, la tradizionalita e la ripetitivita erano le categorie in
cui si muoveva la loro coscienza, e con tali categorie venne interpretato
anche quel reale sviluppo storico che per tanto tempo essi non furono in
grado di percepire.

Titolo originale: Predstavlenija o vremeni v srednevekovoj Evrope.
Da Istorija i psichologija, Moskva, Nauka, 1971. Traduzione di Claudio
Masetti, gia pubblicata in Rassegna Sovietica, 1973, n. 3, pp. 43-80.
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Sergej L. Utdenko

DUE SCALE DEL SISTEMA DI VALORI NELI’ANTI-
CA ROMA

Gli studi sovietici sul mondo romano non sono molto noti in Italia.
1l loro sviluppo, per la verita, ¢ quantitativamente limitato, non dimeno
essi registrano punte interessanti di elaborazione come questo saggio di
Utcenko (1908-1976), che é stato uno dei pini rigorosi studiosi sovietici
della civilta romana. Utilizzando i pin moderni strumenti di analisi del
linguaggio, Utcenko esamina alcuni testi latini per avviare la ricostruzio-
ne del quadro diacronico di transizione da una primigenia «tavola di va-
lori» vigente nella antica civitas alla piu tarda etica cosmopolitica, nella
quale - sotto ’evidente influsso ellenistico - le antiche antitesi si attenua-
no e prende corpo una morale «conciliativa ». Con una forzatura, e con il
senno di poi, si potrebbe persino cogliere in questo saggio sulla decaden-
za dei costumi nell’antica Roma un’allusione alla societa sovietica
dell’epoca di Breznev.

1.0. A quanto pare, qualsiasi sistema di valori si fonda su un certo
numero di contrapposizioni. Il livello di queste contrapposizioni puo
ovviamente essere diverso, ma se si tratta di un sistema che rispecchia sia
pure in parte un modello del mondo (ad esempio, un sistema religioso,
etico, filosofico ecc.), si deve prendere in considerazione il livello delle
contrapposizioni semantiche fondamentali.

Questa affermazione non sembrera troppo categorica, se si tiene
presente non soltanto la possibilita delle opposizioni paradigmatiche,
ossia escludentisi a vicenda, ma anche delle contrapposizioni sintagmati-
che, che non sono affatto antagonistiche, e che a volte vengono definite
contrastanti, ma, dal nostro punto di vista, dovrebbero essere piuttosto
dette convergentil. Queste due serie di contrapposizioni, condizionando in
una certa misura le «norme di comportamento dell’individuo e del collet-
tivo », possono non soltanto subentrare 1’'una all’altra, ma anche coesiste-
re, poiché di regola uno stesso individuo non fa parte di un solo colletti-
vo, ma di pit d’uno, e a sua volta un collettivo puo far parte di un altro
collettivo piu vasto2. D1 solito la serie paradigmatica ¢ pill antica (e quin-
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di pit «primitiva» ed accessibile), sicché nel descrivere un sistema che da
un modello conviene cominciare appunto da essa.

1.1. La principale contrapposizione nella serie paradigmatica sul
piano piu generale «¢& la distinzione fra il positivo e il negativo rispetto al
collettivo ed all’'uomo»3. Com’¢ stato mostrato relativamente all’antico
sistema religioso (RS) slavo, questa contrapposizione principale si realiz-
za in una intera serie di contrapposizioni particolari, la cui interpretazio-
ne, fra I’altro, permette di concludere che il piano della loro espressione
ha un carattere universale4.

In linea di principio si fonda sulla stessa distinzione (positivo e
negativo, buono e cattivo) anche qualsiasi sistema di valori (VS), ossia
una delle «componenti» piu specifiche e nel contempo pil appariscenti
del modello del mondo.

1.2. Rivolgendoci all’antica societa romana, troviamo un sistema di
valori abbastanza complesso ed elaborato. Descrivendolo come un siste-
ma che crea un modello e che si fonda su contrapposizioni semantiche, &
possibile tentare di ricostruire, sia pure parzialmente e frammentariamen-
te, il modello del mondo degli antichi Romani? La presente ricerca non ¢
che un primo passo in questa direzione.

2.0. Dovremo descrivere ed analizzare termini-concetti.

11 presente lavoro, pero, non ¢ un’indagine filologica, ma storica, e
per lo storico ¢ pienamente naturale che qualsiasi fenomeno venga consi-
derato nel suo sviluppo. Perciod studieremo il sistema romano di valori
(VS) cominciando coll’esaminare la sua evoluzione (aspetto diacronico).
In questo caso, perd, dovremo parlare subito di due scale del VS romano,
ossia di quella paradigmatica e di quella sintagmatica.

2.1. Scala paradigmatica del VS. E difficile che si possa adeguata-
mente definire e ricostruire tutti i valori ideali dell’antica Roma. Ci &
accessibile soltanto 1’analisi di alcune categorie morali, di alcuni relitti
della morale della polis. E probabile che questa analisi possa dare una
visione retrospettiva dell’ambiente ideale che circondava il romano, ma
dobbiamo riferirci ai ceti superiori della societa romana e limitarci a uno
scarso materiale epigrafico e ai monumenti letterari.

Formuliamo innanzi tutto alcune considerazioni di carattere gene-
rale. Com’¢ stato giustamente rilevato da alcuni studiosi, le categorie
morali dell’antica Roma non si esaurivano nelle quattro virta cardinali,
dominanti nell’etica greca dell’epoca classica. Al contrario, da ogni
romano si esigevano innumerevoli virtutes, e I’'uomo veniva di solito giu-
dicato non in base a singoli pregi o qualita, ma soltanto al loro complesso.
La somma di tutte le qualita richieste era appunto la virtus romana nel
senso pill ampio della parola (non soltanto nel senso di valore); era
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I’espressione sintetica del degno comportamento d’ogni romano
nell’ambito della comunita cittadina romana.

Un’indicazione non meno giusta ¢ il parallelismo riscontrato col si-
stema religioso (RS) di Roma arcaica e coi suoi innumerevoli dei6. Questa
indicazione, formulata in modo molto generico, pud essere facilmente
precisata, se si tiene presente che accanto agli innumerevoli dei che pro-
teggevano la vita dell’'uomo dal momento del suo concepimento o i prin-
cipali tipi dell’attivitd umana (d’allora), I’antico pantheon di Roma com-
prendeva anche dei «astratti », che incarnavano determinate norme e cate-
gorie morali, come Aeqm'tas, Clementia, Concordia, Fides, Honor, Pietas,
Pudicitia, Virtus ecc. E noto che tali erano appunto i «termini-concetti»
che costituivano il sistema di valori, controllato dalla comunita stessa. Ma
anche la religione romana (il culto) veniva considerata dai Romani stessi
un’istituzione statale: ipse Varro propterea se prius de rebus humanis, de
divinis autem postea scripsisse testatur, quod prius exstiterint civitates,
deinde ab eis haec instituta sint (Agostino, De c.d., 6,4).

Quanto alla stabilita dei termini-concetti degli antichi Romani, a
volte la si spiega con la loro duttilita e molteplicita di significati, ed anche
col fatto che non nacquero come «sostantivi astratti», ma come «aggettivi
vivi », come definizioni delle azioni umane: in tal modo aequus & piu
antico di aequitas, modestus ¢ pill antico di modestia, prudens ¢ piu anti-
co di prudentia, ecc. Inoltre, benché tutte le virtutes si riferiscano a deter-
minati aspetti della vita e dell’attivita umana, il loro significato specifico
viene elaborato in ogni singolo caso, a seconda dell’« aspetto dell’appli-
cazione»’.

Ma ¢ difficile accettare pienamente questo punto di vista. Innanzi
tutto non ¢ giusto affermare che tutti i termini a noi noti, che indicano
categorie morali e sono «sostantivi astratti », nacquero come aggettivi e
quindi sono piu recenti di questi ultimi. Ad esempio, il sostantivo virtus
non poté nascere da un aggettivo corrispondente, poiché nel latino classi-
co tale aggettivo non esisteva, e il sostantivo honor (honos) ¢ evidente-
mente primario e pill antico dell’aggettivo honestus. In generale la stabi-
lita dei singoli elementi di un sistema pu0 essere compresa € spiegata sol-
tanto comprendendo la stabilita e la vitalita del sistema nel suo insieme.

2.1.1. Ma quali termini e concetti possono essere considerati i
determinanti (i classificatori) degli elementi della morale della polis, con-
servatisi come rudimenti? Il materiale pili adeguato ci ¢ evidentemente
offerto dai piu antichi monumenti epigrafici, a cominciare dagli elogia
degli Scipioni.

In queste iscrizioni troviamo gia un complesso abbastanza vasto di
qualita e virtu. Limitandoci al campo dei «sostantivi astratti », possiamo
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elencare: virtus, honos, fama, gloria, ingenium, sapientia8. Nella iscrizio-
ne dedicata a Lucio Cornelio Scipione Barbato vengono ricordate in
forma d’aggettivo le qualita di fortis e sapiens®, e nell’elogium di suo
figlio Lucio Cornelio Scipione la qualita di optumus!0. Cid da almeno un
altro nomen abstractum, che in questo caso ¢ verosimilmente una forma-
zione posteriore. Si tratta della fortitudo.

Per una caratterizzazione generale delle iscrizioni degli Scipioni ¢
non meno importante il fatto che negli elogia riferentisi agli Scipioni
morti in etd matura vengano sempre elencate le cariche statali da loro
esercitate e le imprese compiute nel nome della res publica. Si manifesta
abbastanza chiaramente un tratto specifico come il riconoscimento delle
qualita (virtus) di un singolo membro della comunita da parte dell’opinio-
ne comune dei concittadini, ossia degli altri membri di questa comunita:
honc oino ploirume consentiont R(omani) duonoro optumo fuise vivo
Luciom Scipionell.

Naturalmente, il complesso delle virtutes romane non si esauriva in
quelle elencate sopra neppure al tempo della comparsa delle iscrizioni
degli Scipioni. Si hanno tutte le ragioni per ritenere che avessero un’origi-
ne abbastanza antica anche qualita e virth come [’audacia e il consilium,
e un po’ piu tardi !’auctoritas, la dignitas, la gravitas, la severitas, la
fides, la diligentia, lo studium, ’industria, 1a verecundia, la reverentia, la
religio, la pietas!?. Difficilmente si pud dare un elenco esauriente delle
virtutes romane, ¢ del resto ¢ improbabile che esso abbia in questo caso,
un’utilita pratical3.

2.1.2. E molto pill importante rilevare la comparsa delle opposizio-
ni antagonistiche. Esse trovano una notevole diffusione e ci sono note a
partire dal periodo dell’inasprimento della lotta contro le influenze stra-
niere (ellenistiche), considerate come vizi o innovazioni rovinose, portate
dall’esterno o nate nella stessa societa romana, ma in seguito alle influen-
ze estranee.

Lo sviluppo di questo processo si rileva con la massima chiarezza
attraverso 1’esempio della censura di Catone. Il suo programma, procla-
mato prima delle elezioni, includeva gia la rivendicazione del ristabili-
mento dei prisci mores e contemplava la lotta contro le «nuove turpitudi-
ni» (nova flagitia). La penetrazione di corruttrici influenze straniere in
Roma e ’aumento della ricchezza e del lusso come principale ragione
della decadenza dei costumi e quindi della potenza dello Stato erano la
base di questo programma. L’elezione di Catone alla censura, malgrado la
concorrenza di rappresentanti di famiglie nobili ed antichissime, testimo-
nia che questo programma godeva dell’appoggio di ceti abbastanza ampi
della popolazione romana. Nello stesso tempo lo si pud considerare un
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embrione della teoria della decadenza dei costumi, che ebbe un ruolo
notevole nello sviluppo delle dottrine politiche romane.

Non ci soffermeremo qui sulla teoria della decadenza dei costumi e
sul suo sviluppo!4, poiché c’interessa una questione pill limitata e specia-
le: I’elenco catoniano dei nova flagitia.

Al primo posto si deve porre senz’altro la luxuria dei ricchil5, poi
I’avaritia, che Catone aveva gia cominciato a combattere molto tempo
prima della sua censural6. Nel Carmen de moribus Catone definisce
I’avaritia e la luxuria la radice di tutti 1 malil7. Un’altra magagna non
meno diffusa ¢ [’ambitus'8. Inoltre Catone attacca I’impudentia, la duritu-
do, la crudelitas, la ferocia (si veda in particolare il discorso rodiese) e
infine i desidial®.

Concludendo 1’elenco dei nova flagitia, si puo dire che Catone
veda la decadenza degli antichi costumi nel fatto che la luxuria, I’avari-
tia, I’ambitus, la superbia, la crudelitas, la ferocia, I'impudentia e i desi-
dia abbiano superato ogni limite20. Si osserva qui una molteplicita di vizi,
come si era osservata una molteplicita di virtfutes romane nel loro elenco
canonico. Possono quindi aver ragione quegli studiosi che ritengono che i
nova flagitia siano le stesse virtl antiche, degenerate ed alterate per esse-
re orientate verso un nuovo scopo, che non & piu, come prima, il bene
della res publica, che costituiva I’asse comune di tutte le virtutes, ma il
bene del singolo, il soddisfacimento degli interessi personali, puramente
egoistici. Sorgono quindi le seguenti opposizioni: all’avidita ed alla tacca-
gneria (avaritia) si oppone 1’antica parsimonia, al lusso ed alla prodiga-
lita egoistica (luxuria) si oppone 1’antica generosita verso la comunita
intera (munificentia). L’ ambitus viene concepito come una degenerazione
dell’antica sete di gloria (gloriae cupido, gloria), la crudelitas non ¢ che
una distorsione dell’antica severitas, la superbia ¢ un’esagerazione della
gravitas e della dignitas, e infine i desidia sono 1’opposto dell’attivita per
il bene della res publica, ossia dell’antica industria ovvero in laboribus et
periculis fortitudo?!.

Questo in linea generale ¢ il sistema delle opposizioni di Catone,
ovvero la sua scala delle virtutes e dei vitia. Descrivendola, perod, occorre
tenere presente una certa difficolta nel campo della terminologia: essa
puo essere riconosciuta come catoniana soltanto convenzionalmente, poi-
ché disponiamo di dati di seconda mano, ossia della parafrasi di Aulo
Gellio, il cui modo di citare non ¢ sempre impeccabile, o della terminolo-
gia di Livio (per non parlare poi di Plutarco!). Per altro, la vitalita e la
stabilita dei termini-concetti romani e il fatto che essi formino un com-
plesso sia pur vasto, ma pur sempre limitato e ben definito, ci permettono
di non escludere la possibilita che I’elenco catoniano dei nova flagitia ci
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sia giunto, almeno nella sua parte fondamentale, in un’espressione piu o
meno adeguata.

2.1.3. Troviamo in una certa misura una conferma di questa possi-
bilita nella terminologia di un pill giovane contemporaneo di Catone, e
precisamente di Polibio, non ancora interpretato sotto questo aspetto da
nessuno. E gia stato detto che il programma di Catone, propugnato da lui
ancor prima della censura, pud essere considerato un embrione della teo-
ria della decadenza dei costumi. Catone non soltanto pensava e forse non
tanto pensava, quanto operava praticamente nello spirito di questa teoria.
11 successo della sua azione (& noto che i Romani gli eressero con gratitu-
dine una statua nel tempio della dea Salus con una iscrizione solenne?2,
che illustrava i suoi meriti di fronte allo Stato) prova che le idee e gli slo-
gan di Catone trovavano una risonanza abbastanza vasta. E persino possi-
bile che I’iniziativa non fosse appartenuta affatto a Catone stesso, che egli
si fosse limitato a raccogliere e utilizzare molte idee, rivendicazioni e for-
mulazioni. Ma comunque non si trattava ancora di una teoria elaborata e
intinta di filosofia, bensi soltanto di materiale per una teoria del genere.

Le opinioni di questo genere furono unificate per la prima volta in
un sistema pitt 0 meno coerente dagli esponenti del pensiero filosofico
ellenistico a Roma, ossia da Polibio e Posidonio. Non ci soffermeremo
dettagliatamente sulle loro vedute, poiché anche qui non c’interessa la
teoria della decadenza dei costumi in quanto tale, ma soltanto la questione
della terminologia. Inoltre in questo caso ci limiteremo al materiale poli-
biano per le due seguenti ragioni:

a) Polibio come contemporaneo di Catone e come persona intro-
dotta negli ambienti «intellettuali» di Roma poteva cogliere, rispecchiare
e infine esprimere meglio di chiunque altro 1’atmosfera intellettuale del
tempo;

b) i frammenti di Posidonio sono tanto brevi e asistematici, che si ¢
costretti a rivolgersi agli autori che lo parafrasano, come Diodoro, e cid
pud dare ben poco per chiarire la terminologia dello stesso Posidonio
(ancor meno che il ricorso alle citazioni dai discorsi e dalle opere di
Catone, trasmesse da Aulo Gellio).

Alla fine del sesto libro Polibio scrive che tutto cio che esiste, com-
prese le forme di governo, ¢ soggetto a cambiamento e decadenza. Chi
osserva lo sviluppo delle forme di governo puo sempre predire il risultato
di questo processo. Riferendosi non soltanto alle leggi generali, ma in
particolare alla situazione di Roma ai suoi tempi, Polibio scrive che uno
Stato che ha superato grandi e numerosi pericoli giunge di solito
all’abbondanza ed alla potenza. Ma un prolungato benessere fa si che la
vita privata diventi sempre piu lussuosa (polyteles) e che i cittadini mirino
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sempre di piu alle magistrature ed agli altri vantaggi (Polibio, 6, 45).

Nel corso dell’ulteriore sviluppo lo Stato continua irreversibilmen-
te ad avviarsi alla decadenza: aumentano la sete di potere (philarchia) e
nello stesso tempo il disprezzo per la vita oscura e modesta. A ci0 si
aggiungono 1’orgoglio e lo spreco (polyteleia). Lo Stato viene spinto
verso I’inevitabile caduta dal popolo stesso, quando esso si ritiene dan-
neggiato dall’egoismo e dall’avidita (pleonexia) di qualcuno, o quando si
gonfia di presunzione, corrotto da chi lo adula per i propri scopi ambizio-
si (philarchia). Infine tutto cid comporta il pericolo di una completa dege-
nerazione, del trionfo dell’oclocrazia (Polibio, 6, 45).

In tal modo, precisando le sue considerazioni generali sull’ anakyk-
lesis attraverso 1’esempio dello Stato romano, Polibio identifica le princi-
pali cause della decadenza e della generazione nella polyteleia (= luxu-
ria), nella pleonexia (= avaritia) e nella philarchia ( = ambitus, ambitio).
Come si vede, si ha una piena coincidenza coi punti principali della scala
di Catone. I termini stessi di Polibio possono essere evidentemente consi-
derati una traduzione greca dei «termini-concetti» latini, poiché questi
ultimi, come abbiamo rilevato, erano gia abbastanza noti nella societa
romana del tempo di Polibio.

2.1.4. Ma il sistema di opposizioni di Sallustio ¢ forse il piu indica-
tivo. Sul piano strutturale si tratta di una costruzione abbastanza comples-
sa e dettagliatamente elaborata, nell’ambito della quale si realizza la con-
cezione storico-filosofica sallustiana. L’elemento fondamentale di questa
concezione puo essere identificato nella teoria della decadenza dei costu-
mi, rispecchiata nel modo pil chiaro e completo nell’excursus storico
dell’opera sulla congiura di Catilina (Cat., 6-13).

Alla base della teoria sallustiana della decadenza dei costumi c’¢
I’idea che nella societa si sviluppino e dominino due vizi rovinosi: la
cupido imperii (ambitio) e la cupido pecuniae (avaritia, oppure avaritia
atque luxuria. Questi vizi vengono considerati da Sallustio le cause
prime di tutti i mali e le sventure successive 23.

In tal modo sul piano della definizione delle cause della decadenza
e dei vizi « principali » si ha di nuovo una piena coincidenza con Catone
e con Polibio. Per noi ha molta importanza anche I’identita della termino-
logia, che ci sembra di poter constatare abbastanza fermamente. Ma il
sistema delle contrapposizioni presso Sallustio &€ molto pit complesso e
articolato.

A che cosa e in qual modo sono contrapposti i principali vizi,
I’ambitio e 1’avaritia? 11 sistema delle contrapposizioni viene sviluppato
da Sallustio in due aspetti: sul piano storico e su quello del presente.

Contrapposizione storica. Come e perché sono comparsi questi
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vizi, che Sallustio non considera pit fenomeni nuovi (nova flagitia), ma
chiama sempre [ubidines o vitia? Com’era la situazione della societa
prima della loro comparsa, nell’«eta dell’oro»? Quali erano, infine, le vir-
tutes che un tempo furono soppiantate dallo sviluppo e dal rafforzamento
dei vizi?

Descrivendo il periodo di prosperita (I’«eta dell’oro»), Sallustio
scrive che la societa romana conobbe una rapidissima ascesa grazie alla
sua libertas ed al fatto che si aspirava alla vera gloria (cupido gloriae). Le
difficolta e i pericoli della guerra non spaventavano gli uomini giovani e
sani. Al contrario, proprio nelle imprese belliche essi vedevano la vera
ricchezza (divitiae honestae), la buona reputazione (bona fama) e una
magna nobilitas (Sall., Cat., 7).

In tal modo sia in pace che in guerra venivano coltivati i boni
mores, regnava la massima concordia e i cittadini gareggiavano fra loro
nel nome del valore e della virtus. Essi erano prodighi nel culto degli dei
e parsimoniosi nella vita domestica. Nei confronti degli amici manteneva-
no la fides. Essi provvedevano a se stessi ed al loro Stato soprattutto con
due mezzi: coll’audacia in guerra e con una giusta uguaglianza (aequitas)
in tempo di pace (Sall., Cat., 9).

Ma quando il labor e la iustitia ebbero innalzato lo Stato, quando
esso ebbe sottomesso con le armi e con la forza molte altre genti e reami,
quando fu abbattuta Cartagine, la rivale della potenza romana, e i Romani
ebbero accesso a tutte le parti del mondo, il fato ebbe il sopravvento e
sconvolse tutto (Sall., Cat., 10). La distruzione di Cartagine fu una fron-
tiera fatale, e questa constatazione ¢, in sostanza, la parte propriamente
storica dell’ excursus. Quindi Sallustio passa alla descrizione dello stato
della societa romana ai suoi tempi.

Contrapposizione nel presente. In questa parte dell’excursus si
afferma che I’ambitio e 1’avaritia sono i vizi «principali ». Vengono date
una descrizione comparativa dei due vitia e le relative opposizioni.
All’avaritia, che pone in primo piano la superbia e la crudelitas e induce
a non curarsi degli dei ed a ritenere che tutto possa essere oggetto di com-
pravendita, vengono contrapposte la fides, I’onesta e la modestia (probi-
tas), le altre artes bonae (Sall., Cat., 10). L’ambitio rende gli uomini ipo-
criti e menzogneri, fa si che i rapporti d’amicizia e d’inimicizia vengano
valutati piu per calcolo che per cid che sono, induce ad aver cura piuttosto
dell’aspetto esteriore che del contenuto interiore. A questo vizio vengono
contrapposti concetti come la gloria, la stima, il riconoscimento pubblico
(honos), il potere (imperium) legittimo, ossia ottenuto in modo legale, per
la vera via (Sall., Cat., 10-11).

Va notato che per Sallustio I’ambitio € un po’ piu vicina dell’avari-
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tia alla virtu (Sall., Cat., 11: quod tamen vitium propius virtutem erat).
L’avaritia ¢ connessa con la passione per il denaro, che ¢ sconfinata e
insaziabile. In generale 1’aspirazione alla ricchezza ed al lusso, I’avidita e
la superbia sono vizi strettamente collegati, derivanti gli uni dagli altri:
igitur ex divitiis... luxuria atque avaritia cum superbia invasere (Sall.,
Cat. 12). Tali sono per sommi capi le contrapposizioni sul piano storico e
nel presente, utilizzate da Sallustio nell’excursus storico dell’opera sulla
congiura di Catilina 24.

Ma il sistema delle contrapposizioni sviluppato in questa opera non
si esaurisce negli esempi indicati. La composizione, ovvero la struttura, ¢
tale, che le contrapposizioni di questo excursus sono, per cosi dire, antici-
pate da opposizioni sul piano storico e nel presente, date in forma pil
generale, ma nel contempo in un’espressione pit concentrata. Inoltre tutta
questa costruzione ¢ inquadrata, o meglio racchiusa, in contrapposizioni
di livello superiore.

Troviamo la contrapposizione preliminare sul piano storico nel
ragionamento generale sui re e sui popoli, ovvero, se cosi ci si pud espri-
mere, sulle «leggi dello sviluppo sociale ». Qui vengono stabilite la
seguente legge generale e la seguente opposizione: ibi pro labore desidia,
pro continentia et aequitate lubido atque superbia invasere, fortuna simul
cum moribus immutatur (Sall., Cat., 2). *

Quanto all’opposizione sul piano del presente, la s’incontra nella
valutazione dell’attivita politica, quando Sallustio spiega perché essa
I’abbia deluso. Benché si parli di un atteggiamento personale, la formula-
zione della contraddizione ha nel complesso un carattere sintetico: nam
pro pudore, pro abstinentia, pro virtute audacia, largitio, avaritia vige-
bant (Sall.; Cat., 3).

Queste contrapposizioni preliminari sono tutt’altro che casuali.
Semanticamente e strutturalmente esse sono connesse coll’ excursus sto-
rico, preparando ed accrescendo ’influsso delle opposizioni dispiegate
nell’excursus in base ai dati romani, all’« esempio », di Roma. D’altro
canto, esse gettano un ponte fra le opposizioni dell” excursus storico e la
«cornice » dell’opposizione di pit alto livello.

Tale opposizione, che include consecutivamente in sé tutte le altre,
ha presso Sallustio un significato pit generale, anzi filosofico. E la con-
trapposizione fra I’animus e il corpus; ¢ la teoria del dualismo della natu-
ra umana.

Sallustio sviluppa le sue concezioni filosofiche nel proemio
all’opera sulla congiura di Catilina. Qui egli dice anzitutto che nostra
omnis vis in animo et corpore sita est (Sall., Cat., 1). Ma se le cose stanno
cosli, ossia se 'uomo & composto d’anima e di corpo, a quale dei due ele-
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menti appartiene la priorita? A questo riguardo Sallustio non ha alcun
dubbio: animi imperio, corporis servitio magis utimur (Sall., Cat., 1).
Propriamente parlando, non pud né deve essere altrimenti, poiché alterum
nobis cum dis, alterum cum belluis commune est (Sall., Cat., 1).

Va notato che i concetti di animus e corpus non sono per Sallustio
categorie filosofiche astratte. Egli li proietta nella sfera della vita statale.

La formula summenzionata, per cui animi imperio, corporis servi-
tio magis utimur, presenta indubbiamente non soltanto un legame esterio-
re, ma anche un profondo legame interiore con un’altra formula prece-
dente di Sallustio: plebes senatui, sicuti corpus animo oboedit (Sall., Ep.,
II, 10). Si tratta di una « formula di transizione », che spiega la natura
dualistica dello Stato col dualismo della natura umana e trasferisce i con-
cetti filosofici d’anima e di corpo alla sfera della vita statale, ove essi
figurano come virtus animi e vis corporis (Sall., Cat., 1). Proprio questa
«formula di transizione» consente a Sallustio di dispiegare nella sua opera
sulla congiura di Catilina tutto il suo complesso sistema di contrapposi-
zioni a molti livelli 25.

2.2. La scala sintagmatica del VS. Questa scala presuppone che
alle opposizioni venga tolto il carattere antagonistico. Ma in linea di prin-
cipio la contrapposizione rimane. Abbiamo gia detto che i rapporti sintag-
matici sono convergenti. Come si deve intendere tale definizione?

Mentre la serie paradigmatica ¢ sempre costituita su contrapposi-
zioni che si escludono, sulla base del «positivo» e «negativo» (« buono» e
«cattivo»), entrambi i membri di qualsiasi coppia sintagmatica (oppure
tutti i membri della serie) hanno un segno uguale, solitamente positivo.

La contrapposizione in questo caso ¢ racchiusa nel carattere con-
vergente del processo stesso, che pud essere rappresentato con la massima
evidenza come uno schema di «sollecitazione e risposta». Spesso i mem-
bri dell’opposizione appartengono a differenti sistemi, o meglio livelli.
Ne sono un esempio la societa e I’individuo (il cittadino), che costituisco-
no la variante che piu c’interessa.

Chiariamo quanto detto con un esempio. Cicerone dice: neque
tamen illa non ornant, habiti honores, decreta virtutis praemia, res gestae
iudiciis hominum comprobatae (Cic., de orat., 2, 347). Com’¢ gia stato
osservato a suo tempo,26 i concetti, elencati qui devono essere disposti nel
seguente ordine: virtus - res gestae - iudicia hominum - honores ( = virtu-
tis praemia).

Cio0 significa che la virtus e le res gestae sono le necessarie azioni
e condizioni preliminari per habere honores, e che gli honores sono i vir-
tutis praemia, I’azione di risposta, il cui contenuto interiore ¢ espresso
dalle parole «iudiciis hominum comprobatae»?’. Quindi la virtus e le res
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gestae sono cio che procede dal singolo individuo, dal cittadino, in dire-
zione della res publica, mentre gli honores devono essere considerati la
risposta, 1’azione convergente della comunita, dello Stato, che tributa il
praemium ai portatori della virtus?8. In cid consistono il carattere conver-
gente delle contrapposizioni della serie sintagmatica e la diversita dei loro
livelli.

2.2 .1. La contrapposizione sintagmatica fra la societa e 1’individuo
giace alla base di una nuova scala romana di valori. In quali rapporti con-
creti ci0 si manifesta? Come primo esempio consideriamo il sistema di
contrapposizioni nel De officiis di Cicerone.

Questo trattato di Cicerone ¢ dedicato, fra 1’altro, all’esposizione
della teoria dei doveri del cittadino ideale, del vir bonus. Tale teoria pog-
gia sulla concezione del bene supremo come cid che ¢ moralmente bello
(to kalon). Ma per Cicerone 1’ovvia traduzione del kalon degli stoici ¢ la
parola latina «honestum ». In tal modo proprio I’ honestum diventa il con-
cetto fondamentale del primo libro del trattato29.

Come viene sviluppato questo concetto?

All’inizio del trattato Cicerone dice che qualsiasi parte della vita e
dell’attivita (vitae pars) presenta i propri doveri, nel cui adempimento
consiste il significato morale di tutta la vita (honestas omnis vitae) 30.
Successivamente egli polemizza con chi ritiene che il summum bonum
non abbia nulla a che vedere con la virtll e quindi misura tutto secondo la
propria comodita (suis conmodis), anziché secondo il criterio morale
(honestate) 3!. Su questa base ¢ impossibile costruire una teoria dei doveri
(de officiis). E in grado d’elaborarla unicamente chi ritiene che soltanto
I’honestas debba essere 1’oggetto delle nostre aspirazioni (solam:.. hone-
statem expectandam), oppure chi ritiene che debba essere prevalentemen-
te (maxime) lo scopo delle aspirazioni 32. Questo ¢ il ragionamento di
Cicerone, col quale viene argomentata la principale tesi del primo libro
del trattato: tutti i doveri (officia) hanno per scopo 1’aspirazione al bene
supremo (summum bonum).

La tesi rigoristica della vecchia Stoa affermava: monon to kalon
agathon. La vecchia Stoa non riconosceva «beni esteriori ». Cio che era
moralmente bello e le azioni corrispondenti (katorthomata) erano ’unico
bene; il vizio e le azioni corrispondenti (amartetmata) erano I’unico male;
tutto cio che giaceva fra ’'uno e I’altro era indifferente (adiaphora). 1l
bene e il vizio erano qualitd che non conoscevano gradazioni, sicché non
li si poteva avere in parte, ma si poteva soltanto averli o non averli affat-
to, ossia si poteva essere soltanto virtuosi o viziosi (contrapposizione
paradigmatica). Lo sviluppo di questa dottrina stoica conduceva all’ela-
borazione della figura dell’'uomo idealmente virtuoso, all’immagine e
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all’ideale del sapiente.

A Roma questa immagine fu sostituita da quella del cittadino idea-
le (vir bonus), sicché le concezioni romane del «bene morale », a diffe-
renza delle categorie rigoristiche della vecchia Stoa, si sviluppavano in
stretto rapporto con le norme e i compiti che si ponevano al vir bonus
nella sfera civile e familiare. Com’¢ universalmente noto, la preminenza
veniva sempre data, naturalmente, all’attivita a beneficio della res publi-
ca. In questo senso la vita d’ogni cittadino romano era determinata
dall’honor e lo scopo della vita era il cursus honorum. Percio il concetto
di bellezza morale (fo0 kalon) nell’ambiente romano si trasformo in hone-
stum 33,

Come per Cicerone honestum ¢ I’ovvia traduzione di fo kalon, cosi
kathekon viene da lui tradotto con la parola officium. Nelle lettere ad
Attico ¢ detto piu volte:« Non dubito che il kathekon sia il dovere, a meno
che tu non proponga qualcosa d’altro, ma il titolo Dei doveri ¢ il pitt com-
pleto» 34, ovvero: «Per me non c’¢ dubbio che noi chiamiamo dovere cio
che i1 Greci chiamano kathekon» 35. Cicerone aveva gia dato tale traduzio-
ne di kathekon anche nelle sue opere precedenti 3¢.

Nel De officiis Cicerone esprime anzitutto la sua meraviglia che
Panezio a suo tempo abbia trascurato e omesso la definizione del termine.
Cicerone ritiene che il termine di officium possa essere inteso in due
modi. Da una parte viene riferito all’ officium cid che riguarda i limiti dei
beni, dall’altra cio che consiste in norme cui si puo conformare il modo di
vita 37. Esiste anche un’altra distinzione (divisio) dei doveri. Si puo parla-
re di doveri perfetti e medi, ossia di cio che i Greci hanno chiamato
katorthoma e kathekon 38. Piu oltre Cicerone illustra il suo metodo
d’indagine dell’intero problema, donde risulta, fra I’altro, che egli si pro-
pone di considerare e d’analizzare non tanto le contrapposizioni antagoni-
stiche, come quella fra [’honestum e il turpe, quanto 1 rapporti sintagmati-
ci fra I’honestum e [’honestius, fra Vutile e 1’ utilius, ecc. 39.

Va detto che la teoria dei kathekonta testimonia di un’attenuazione
del rigorismo della vecchia Stoa. Ci0 si verifica evidentemente in seguito
alla necessita di un adattamento ai compiti della morale pratica. Gia nelle
concezioni della vecchia Stoa fra 1’ideale del saggio e I'uvomo vizioso si
colloca la figura dell’uomo che si perfeziona (prokopton), e fra le buone
azioni e il peccato si colloca I’azione opportuna (kathekon). Si tratta delle
cosiddette azioni medie (mesa), che sul piano morale rimangono assoluta-
mente indifferenti, ma come azioni kata physin hanno un certo valore re-
lativo 40. C’¢ motivo di ritenere che questa tendenza all’attenuazione del
rigorismo delle concezioni etiche abbia trovato 1’espressione pilt comple-
ta fra gli esponenti della media Stoa, o Stoa romana, e innanzi tutto
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nell’opera di Panezio peri tu kathekontos.

E cosi abbiamo accertato 1’esistenza di due concetti fondamentali,
che giacciono alla base del primo libro del trattato considerato di
Cicerone: si tratta dell’honestum (to kalon) e dell’ officium (to kathekon).
Qual ¢ il rapporto fra questi due concetti?

Questi concetti sono sintagmaticamente contrapposti I’uno
all’altro. Ma la contrapposizione non ¢ data direttamente, data la grandez-
za del numero degli officia (sul piano strettamente pratico), che rende
necessari «termini-concetti» pill generali.

Secondo Cicerone, esistono quattro sorgenti o quattro «parti» di
cio che chiamiamo honestum 41. Nell’ulteriore esposizione queste quattro
« parti» figurano come le quattro virti cardinali dell’etica stoica. Esse
indudono anche tutti i possibili doveri (officia) del cittadino, poiché da
ciascuna virtu deriva un determinato tipo di doveri concreti 42. La teoria
delle quattro virtu cardinali risale a Platone. Successivamente, questa
concezione fu modificata dall’Etica Nicomachea di Aristotele, che parla-
va anche di «virtu intermedie» 43. Anche la vecchia Stoa enumerava quat-
tro virth cardinali, e benché ognuna di esse venisse concepita come un
campo a sé stante (pars), si riteneva che si trovassero a stretto contatto e
passassero 1’una nell’altra.

Difficilmente Panezio introdusse qualcosa di sostanzialmente
nuovo nella teoria della vecchia Stoa riguardo alle virtl, e da lui tale teo-
ria passoO a Cicerone. Nell’interpretazione ciceroniana le quattro virtl car-
dinali hanno il seguente aspetto: al primo posto c’¢ la cognitio (sophia),
poi viene una doppia virtd costituita dalla iustitia e dalla beneficentia
(dikaiosyne), poi c’¢ la magnitudo animi (andria) e infine il decorum
(sofrosyne). Queste sono appunto le virtl che fanno parte della scala sin-
tagmatica del trattato De officiis, ove si collegano coll’ honestum, al quale,
in ultima analisi, tendono tutte quante.

Come Sallustio racchiudeva tutte le opposizioni in una piu genera-
le, che fungeva da cornice, cosi nel De officiis di Cicerone tutto s’inqua-
dra nel confronto (comparatio) fra 1’ honestum e [’utile.

Fin dall’inizio del trattato viene posta la questione della possibilita
di un conflitto fra I’honestum e 'utile: pugnare videtur cum honesto id,
quod videtur esse utile 4. Una risposta a questa questione ¢ contenuta nel
secondo libro, quando si passa a indagare il concetto di utile. Qui ¢ detto
che il tentativo di scindere 1’honestum dall’utile deve essere considerato
un grandissimo e rovinoso errore. Chi si comporta cosi ritiene che I’
honestum non sia utile e viceversa 45. In realta, invece, hanno ragione
quegli autorevoli filosofi che collegano nel modo seguente i tre elementi
del ragionamento: quidquid enim iustum sit, id etiam utile esse censent,
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itemque quod honestum, idem iustum: ex quo efficitur ut, quidquid hone-
stum sit, idem sit utile 4. In tal modo appare chiaro che non si tratta di
una contrapposizione antagonistica, ma di rapporti sintagmatici.

Tutto cio viene definitivamente confermato nel terzo libro del trat-
tato, ove la questione viene esaminata piu dettagliatamente e in una ana-
lisi si da un’evidente preferenza alla formula degli stoici, secondo la
quale cio che & honestum appare nel contempo utile e cid che non ¢ utile
non ¢ neppure honestum 47.

Questa ¢ la pil generale contrapposizione sintagmatica nel De offi-
ciis di Cicerone, che sintetizza filosoficamente (sublima) tutte le oppo-
sizioni del piano fondamentale, costituito dalla societa e dall’individuo
(cittadino).

2.2.2. Un altro e forse il piu vistoso esempio dell’utilizzazione
della scala sintagmatica puo essere identificato nel sistema di contrappo-
sizioni nelle Res gestae divi Augusti.

Non staremo a riassumere il contenuto di questo notissimo monu-
mento. Rileviamo soltanto la semplicita e la « trasparenza» della sua
costruzione. Esso riproduce in forma piu ampia lo schema degli antichis-
simi elogia degli Scipioni: viene dato un dettagliato elenco delle res
gestae e dei merita di fronte allo Stato, poi vengono elencati gli honores e
le altre cariche onorifiche (iudiciis hominum comprobatae), ricevute
come virtutis praemia.

Nell’elencare i meriti e le imprese tutta 1’iscrizione ¢ percorsa dal
proposito di mettere in rilievo ad ogni occasione opportuna la cura per
I’antica tradizione romana, per i mores maiorum. Ad esempio, all’inizio
dell’iscrizione ¢ detto: nullum magistratum contra morem maiorum dela-
tum recepi 48, e ancora: legibus novis me auctore latis multa exempla
maiorum exolescentia iam ex nostro saeculo reduxi 49. Tale tendenza si
manifesta soprattutto laddove potrebbe essere sospettata un’aspirazione al
potere personale illimitato, alla «tirannide ». Com’¢ noto, I’iscrizione
comincia col dire che fu restituita la liberta allo Stato, oppresso da un
gruppo di congiurati (a dominatione factionis oppressam)>0, e alla fine
dell’iscrizione viene sottolineato due volte: rem publicam ex mea prote-
state in senatus populique Romani arbitrium transtuli>!; e infine, con
parole famose: post id tempus auctoritate omnibus praestiti, potestatis
autem nihilo amplius habui quam celeri qui mihi quoque in magistratu
conlegae fuerunts2.

Come nella scala sintagmatica di Cicerone tutti i numerosi e diver-
si officia vengono ricondotti alle quattro virti cardinali, cosi qui tutti i
merita e le res gestae dipendono da quattro virtutes, che in questo caso,
pero, sono diverse e tradizionalmente romane. Queste virtl romane ven-
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gono elencate in un’iscrizione speciale su uno scudo d’oro, posto nel Foro
di Giulio: virtutis, clementiae, iustitiae et pietatis causa33. In tal modo, se
tutte le cariche e le onorificenze conferite dal senato e dal popolo, ossia
dalla res publica, possono essere definite con un solo concetto (honos,
honores), questo concetto risulta contrapposto (sul piano sintagmatico)
alle quattro virti summenzionate. Come sempre, anche in questo caso gli
honores figurano come virtutis praemia.

Ma come si spiega il fatto che sono state scelte proprio queste virtl
romane? Naturalmente, cid non puo essere considerato casuale. In uno dei
lavori dedicati al De republica di Cicerone ¢ stata rilevata una curiosa
coincidenza’>4: Cicerone attribuisce ai pill antichi re romani quasi tutte le
qualita elencate nell’iscrizione del clupeus aureus. Ad esempio, di
Romolo viene detto che fu annoverato fra gli dei grazie all’eximia virtutis
gloriaSs, e che si credette alla sua immortalita perché tanta fuit in eo vis
ingenii atque virtutis36. Numa Pompilio seppe inculcare nel bellicoso
popolo romano 1’amore per la pace, nella quale fioriscono la iustitia e la
fides57. Benché Cicerone non usi a proposito dell’attivita di Numa
Pompilio il termine di pietas, parla molto di un concetto affine come la
religio. La digressione su Numa termina con la frase: duabus praeclaris-
simis ad diuturnitatem rei publicae rebus confirmatis: religione atque cle-
mentia>8. In tal modo Cicerone attribuisce di fatto ai primi due re romani
tutte le virtutes che verranno elencate nell’iscrizione dello scudo d’oro di
Augusto>. Cio permette di supporre che la virtus, la iustitia, la clementia
e la pietas siano state scelte perché ai contemporanei di Cicerone e di
Augusto apparivano non soltanto le tipiche virta romane, ma anche le piu
antiche (il che era particolarmente importante per Augusto).

2.3. Qualche conclusione. Abbiamo esaminato lo sviluppo del
sistema romano di valori (VS) nel suo aspetto diacronico. Nel corso di
questa indagine ¢ stata constatata I’esistenza di due scale di valori, nate in
tempi diversi, ma poi divenute per un certo periodo contemporanee. Se si
tenta d’osservare I’evoluzione del VS che c’interessa sullo sfondo della
storia romana, si dovra evidentemente constatare che la scala paradigma-
tica ¢ piu antica. Le iscrizioni degli Scipioni ci danno un elenco delle piu
antiche virtutes romane, un quadro rudimentale e frammentario della
morale della polis. Successivamente nell’epoca di Catone possiamo
osservare la nascita delle opposizioni antagonistiche, che testimoniano di
una crisi del sistema dei valori della polis e di una lotta contro le rovinose
influenze straniere, provenienti soprattutto dall’Oriente ellenistico e con-
cepite ancora come nova flagitia. Non si deve credere che questa lotta si
sia esaurita nell’azione di Catone al tempo della sua censura: in realta si
trattd di un processo prolungato, complesso e non di rado molto doloroso
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60, [ osservazione del sistema di contrapposizioni di Sallustio ci convince
che la scala paradigmatica subisce una certa modifica: ai nova flagitia
subentrano le lubidines, che non provengono dall’esterno, ma si sviluppa-
no all’interno della stessa societa romana. L’influsso dell’Oriente (parti-
colarmente sull’esercito di Silla) non viene negato, ma non ¢ la prima né
I’unica causa della corruzione, sicché 1’orientamento antiellenistico viene
di fatto accantonato. Ma Sallustio conserva pienamente sia 1’elenco delle
tradizionali virtutes romane (e delle lubidines), sia il carattere antagonisti-
co delle contrapposizioni, obbligatorio nella scala paradigmatica. Una
deviazione dallo schema di Polibio ¢ lo sforzo di racchiudere tutte le
opposizioni particolari del sistema nella cornice generale della contrappo-
sizione filosofica fra [’animus e il corpus.

In una determinata fase dello sviluppo dobbiamo constatare la
comparsa della scala sintagmatica, che non & piu caratterizzata da tenden-
ze che si escludono a vicenda, ma da tendenze convergenti. Il sistema sin-
tagmatico di contrapposizioni ¢ caratterizzato anche da una brusca dimi-
nuzione del numero delle virtutes. L’elenco delle virtutes si avvicina e in
qualche caso, come abbiamo potuto convincerci, addirittura coincide con
la serie canonica greca, data da Platone, dalla Stoa e da Panezio. Si nota
la comparsa di nuovi termini-concetti, solitamente derivati dal linguaggio
filosofico greco (v. De officiis di Cicerone), ma si tratta soltanto di un
fenomeno sporadico e puramente « letterario ». Prende chiaramente il
sopravvento un’altra tendenza, quella dell’introduzione delle pil antiche
virtutes tradizionalmente romane nella scala sintagmatica (Res gestae divi
Augusti). Questi antichi concetti romani dimostrano una vitalita e una sta-
bilita veramente straordinarie. Il significato interiore e il contenuto delle
virtutes negli elogia degli Scipioni e nell’iscrizione del clupeus aureus
rimangono pressoché immutati, come testimonia 1’«involontario» com-
mento di Cicerone, ossia il gia ricordato ragionamento sugli honores
come virtutis praemia e sulle res gestae iudiciis hominum comprobatae!.
Questo ragionamento puo essere applicato in uguale misura sia ai concetti
di virtus, di honos ecc. nelle iscrizioni degli Scipioni, sia all’elenco di
tutti gli honores e le virtutes nelle Res gestae divi Augusti.

La comparsa della scala sintagmatica contrassegna in sostanza la
formazione di un nuovo sistema romano di valori. Alla sua base non c’¢
piu la morale « intollerante» della polis, chiusa e persino in una certa
misura ostile al mondo circostante (come lotta contro gli influssi stranieri
e specialmente ellenistici), ma c’¢ la nascente morale «cosmopolitica»
dell’impero, c’¢ la morale della pax Romana. Percio la scala sintagmatica
¢ caratterizzata anzitutto da tendenze «conciliative», ossia dall’elimina-
zione delle opposizioni che si escludono a vicenda e dell’orientamento
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antiellenistico. Ma nello stesso tempo rimane molto saldo e stabile, anzi
rinasce di nuovo, il legame con la tradizione, coll’antichita romana
(mores maiorum) e sul piano politico con lo slogan della res publica resti-
tuta, e cid costituisce un tratto estremamente caratteristico di tutte le cor-
renti ideologiche romane di quell’epoca. Propriamente parlando, il nuovo
sistema romano di valori non € che una conclusione, un risultato di
un’autonoma e organica assimilazione e rielaborazione «nazionale»
romana delle influenze dell’ellenismo orientale.

2.3.1. Ma era davvero questa la situazione? Esistevano davvero
legami e rapporti del genere? Finora si ¢ parlato di valori morali abba-
stanza astratti. Che cosa ci da il diritto di riferire queste categorie e con-
cetti astratti agli elementi reali (ai classificatori) della vita sociale e politi-
ca, ovvero, piu concretamente, a slogan propagandistici d’eta diversa, ma
semanticamente assimilati, come quelli dei mores maiorum e della res
publica restituta? Dalla comparsa della scala sintagmatica e delle tenden-
ze «conciliative» si deve dedurre che queste tendenze prendono il soprav-
vento nella sfera della vita e della lotta politica reale oppure che la scala
sintagmatica rispecchia soltanto la volonta propagandistica di nascondere
per quanto possibile le contraddizioni reali in aumento? Infine, ¢ possibile
interpretare le opposizioni elencate sopra in modo da ricostruire adegua-
tamente, sia pure in linea di principio, il modello romano del mondo?

Per rispondere a tutti questi interrogativi dobbiamo rivolgere
I’attenzione ai momenti di carattere statico, ossia passare alla descrizione
ed all’accertamento dello stato dei vari elementi del sistema romano di
valori in un determinato periodo (aspetto sincronico). Possiamo ritenere
che tale analisi contribuird a chiarire il contesto e il significato delle sin-
gole opposizioni, e in tal modo diverra piu percettibile il loro nesso coi
classificatori reali. Ma cid costituisce una sezione particolare ed autono-
ma del lavoro, che richiede un’indagine a parte.

Da Vestnik drevnej istorii, 1972, n. 4, pp. 19-33. Traduzione di
Claudio Masetti, gia pubblicata in Rassegna Sovietica, 1973,n.1, pp. 81-98.

NOTE

1) Quando parliamo di contrapposizioni paradigmatiche e sintagmatiche e delle
scale corrispondenti, non ci riferiamo alla nota classificazione del Saussure, secondo la
quale le contrapposizioni paradigmatiche derivano dall’associazione delle unita lingui-
stiche secondo la somiglianza lungo 1’asse verticale della lingua e le contrapposizioni
sintagmatiche derivano dall’associazione delle unita secondo la vicinanza lungo 1’asse
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orizzontale, ossia nello stesso flusso del discorso. La nostra concezione delle scale para-
digmatiche e sintagmatiche si avvicina piuttosto, con le restrizioni indicate sopra, alla
caratterizzazione dei contrasti e delle opposizioni data dal Martinet.

2) V. V. Ivanov, V. M. Toporov, Slavjanskie jazykovye modelirujuscie
semiotiCeskie sistemy, Moskva, 1965, p. 8.

3) Idem, pp. 63-64.

4) Idem, pp. 236-239.

5) U. Knoche, Neue Jahrbiicber fiir Antike und Deutscbe Bildung, 2/3, 3/4
1938, p. 105.

6) Idem, p. 105.

7) Idem, p. 104.

8) E. H. Warmingtoo, Remains of Old Latin newly edited and translated, v. 1V,
London, 1959, 1-2; 5; 6; 10 =CIL, 1,2,7; 10; 11; 15.

9) Idem, 1V, 1-2=CIL, 1,2, 7.

10) Idem, IV, 34 =CIL, 1, 2, 9.

11) Idem,1V,34 =CIL, 1,2,9. Cfr.idem, 1V, 5; 6;10 =CIL, 1, 2,10; 11;15.

12) Knoche, op. cit., pp. 105 s.

13) Si veda tuttavia il pregevolissimo lavoro di J. Hellegouarc’h, Le vocabulai-
re latin des relations et des partis politiques sous la republique, Paris, 1963.

14) Cfr. S. L. Utcenko, Drevnij Rim. Sobytija. Ljudi. Idei, Moskva, 1967, pp.
267 s.

15) Livio, 39, 44. Cfr. Polibio, 31, 25, 5; Plutarco, Cato Major, 18.

16) Livio, 42, 27; Gellio, 18, 9; Plutarco, op, cit., 5.

17) Gellio, 11, 2.

18) Livio, 29, 25; Gellio, 5, 6, 24; Plutarco, op. cit., 3.

19) Gellio, 6, 3; 10, 3, 15; 16, 1, 3; 17, 2, 20.

20) Knoche, op. cit., p. 152.

21) Idem, p. 159.

22) Plutarco, op.cit., 19.

23) Sallustio, Cat., 10. Cfr. Hist. 1, 11.

24) Sulle digressioni storiche nelle opere di Sallustio v. Utéenko, op. cit., pp.
272-284.

25) Sulle concezioni filosofiche di Sallustio v. UtCenko in Studii clasice, Ed.
Acad. Populare Romine, III (1961), pp. 271-279.

26) E. Klose, Neue Jahrbiicher fiir Antike und Deutsche Bildung, 6 (1938), pp.
268-270.

27) Hellegouarc’h, op. cit., pp. 362 e 386..

28) Sui praemia virtutis cfr. Sallustio, Cat., 52, 22; Jug., 85, 20; 42.

29) Si veda anche S. L. Utéenko, Ciceron i ego vremja, Moskva, 1972, pp. 325-
328.

30) Cicerone, de off., 1,2, 4.

61



UtCenko

216 s.

31) Idem, 1,2,5.

32) Idem 1,2,6.

33) M. Pohlenz, Neue Wege zur Antike, 11/3 (1934), p. 16.
34) Cicerone, ad Att., 16,11, 4.

35) Idem, 17, 14, 3.

36) Cfr., ad esempio, de fin., 20.

37) Cicerone, de off., 1,3,7.

38) Idem, 1,3, 8.

39) Idem, 1,3,9-10. .

40) Pohlenz, op. cit., p. 12.

41) Cicerone, de off., 1, 5, 14.

42) Idem, 2,1, 1.

43) Aristotele, Eth. Nich.,2,7,1108 a,32;5,3,1129 b, 24.
44) Cicerone, de off., 1,3,9.

45) Idem, 2, 3, 10.

46) Idem, 2, 3, 10.

47) Idem, 3, 4,20; cfr, 3,3, 11.

48) Res gestae divi, Augusti, 6.

49) Idem, 8.

50) Idem, 1.

51) Idem, 34.

52) Idem.

53) Idem.

54) E. Struck, Neue Jahrbiicher fiir Antike und Deutsche. Bildung, 5 (1939), pp.

55) Cicerone, de rep., 2, 17.

56) Idem, 2, 20.

57) Idem, 2; 16.

58) Idem, 2, 217.

59) Hellegouarc’h, op. cit:, pp. 248 (virtus), 261-262 (clementia), 265-267

(iustitia), 276-278 (pietas).
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Scrittori e artisti

Claudia Lasorsa
(Universita “Roma Tre”)

SCRITTORI E ARTISTI RUSSI IN ITALIA*

11 titolo della splendida mostra romana alle Scuderie del Quirinale
Da Giotto a Malevi¢. La reciproca meraviglia (2 ottobre 2004 - 9 gennaio
1005) mi pare aver colto in modo straordinariamente felice la natura,
appunto, del reciproco stupore, non di rado commosso stupore, che infor-
ma i rapporti Russia-Italia nei secoli della reciproca conoscenza. E sulla
falsariga di tale stupore tenterd di delineare in maniera del tutto rapsodi-
ca I’itinerario storico del rapporto di conoscenza tra le due culture, segna-
to da convergenze, divergenze, e, com’¢ noto, da marcate asimmetrie sto-
rico-sociali e culturali.] Cio faro traendo parte dell’informazione e alcune
citazioni dal bel libro di Ettore Lo Gatto Russi in Italia. Dal secolo XVII
ad oggi, Roma 1971, nel ricostruire le varie tappe di questo itinerario,
ma attualizzando la particolare funzione di intermediazione e sintesi che
I’Italia, a mio avviso, ¢ chiamata a svolgere oggi nel pili ampio rapporto
Russia-Unione Europea per la costruzione di un’identita culturale euro-
pea.

“Vedemmo in una citta chiamata Florentia un congegno scenico di
un uomo ingegnoso di stirpe italica (si tratta del Brunelleschi, C.L.), che
fece per la meraviglia di molta gente una cosa straordinaria, meravigliosa
e degna di essere ricordata per la grande ingegnosita nel rappresentare ad
immagine e somiglianza la discesa dal cielo dell’ Arcangelo Gabriele a
Nazareth dalla Vergine Maria per annunziare la concezione del Figlio uni-
genito, il Verbo di Dio”: cosi esordisce nel 1439 in tono piu mitico che
effettuale descrivendo le prime manifestazioni teatrali (il teatro diverra
nel Settecento e Ottocento la passione dei russi), il vescovo di Suzdal’
Avramij, che accompagno il metropolita Isidor al Concilio di Ferrara-
Firenze (1438-1439), che sanciva I"unione della Chiesa cattolica e di
quella ortodossa. Le due sacre rappresentazioni, I’Annunciazione e
I’ Ascensione si tennero rispettivamente nelle Chiese della SS.
Annunziata e del Carmine: “Non posso obliare una simile visione inge-
gnosa, meravigliosissima, non raccontata e ricolma di lacrime di gioia,
ma ho scritto perché se ne serbi il ricordo” .2
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Alle prime ambascerie anteriori a Pietro il Grande, da I. I. Cemo-
danov a Firenze e Venezia (1656-1657)3,a 1. A. Zeljabuiskij (1672), dai
costumi semiasiatici, di scarsa cultura ma non prive della superbia
moscovita, seguono lo stol’nik P.A. Tolstoj (1697-1699), B.P. Seremet’ev
(1697-1698) e il Grand Seigneur russe A.M. Belosel’skij-Belozerskij,
padre della principessa Zinaida Volkonskaja , nominato inviato straordi-
nario a Torino nel 1789 presso Vittorio Amedeo III, vero figlio
dell’epoca di Caterina II: autore di un libro sulla musica in Italia, membro
dell’Accademia, visita musei, antiquari, ricerca oggetti d’arte, quadri e
stampe, ascolta concerti di musica religiosa e profana, frequenta 1’opera
romana e napoletana.

Con I'inizio dell’Ottocento e 1’affermarsi del romanticismo, 1’Italia
diviene per poeti e artisti una seconda patria spirituale, anzi, pill precisa-
mente, attraverso Byron I’Italia diviene elemento costitutivo dello stesso
romanticismo. Di quello stato d’animo allora diffuso, di nostalgia e desi-
derio insieme, del “mal d’Italia” (toska po Italii) soffrirono Puskin,
Batjuskov, Kozlov, Venevitinov, Sevyrév, Baratynskij*, Vjazemskij, e pit
di tutti, come vedremo, Gogol’. L’Italia, culla dell’arte, divenne la meta
di chi volesse perfezionarsi nella propria arte. Il compositore M.I. Glinka
vi conobbe Bellini e Donizetti, studid manoscritti, frequentd numerosi
cantanti e I’opera di Milano, Roma e Napoli; i borsisti dell’ Accademia
delle Belle Arti di Pietroburgo, O.A. Kiprenskij, S.F. S¢edrin , K.P.
Brjullov, A.A. Ivanov vi vissero a lungo, soprattutto a Roma , scoprendo-
vi il “colore”, il “paesaggio”, o ispirandosi agli antichi modelli.

Ma il simbolo vivente della foska po Italii divenne la principessa
Z.A. Volkonskaja (1792-1852), che si trasferi definitivamente a Roma nel
1829, divenendo negli anni Trenta e Quaranta dell’Ottocento il brillante
centro d’attrazione di tutta la vita russo-romana: “Questo ciclo azzurro,
quest’aria piena di sole e impregnata d’armonia, questa lingua fatta di
grazia e di volutta, questo suolo ricco di memorie e coperto di creazioni
immortali, tutte queste cose, per chi le ha conosciute, costituiscono non
un godimento passeggero o un semplice capriccio dello spirito, ma un
bisogno reale, un’abitudine imperiosa. L’anima che ha conosciuto le raffi-
natezze dell’arte e della cultura, non sa piu privarsene...” Indicativo
della situazione culturale del primo Ottocento ¢ il confronto di due testi
che documentano I’atteggiamento reciproco verso le due lingue, rispetti-
vamente I’italiano e il russo nei due Paesi. Da un lato, la strofa puSkinia-
na (Evgenij Onegin, cap. 1, str. XLIX, 1823) in cui il poeta esprime la
nostalgia dell’Italia dei russi di allora; dall’altra, il sonetto in romanesco a
“Sor Artezza Zzenavida Vorkoschi”, con cui G.G. Belli nel 1835 festeg-
giava nel salotto romano della Volkonskaja il nuovo ospite, il principe
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P.A. Vjazemskij. Li riportiamo qui di seguito:

Adriatici flutti, o Brenta! Tarda

al poeta d’udir I’incantatrice

vostra voce, al cui suono ancor riarda
I’ispirazione nel suo cuor felice!
Magici accenti sacri pei nipoti
d’Apollo, e adesso a me graditi e noti
per la lira superba d’ Albione.

Un di s’avverera la mia visione:

nella gondola nera e misteriosa,

la malia d’una notte italiana

godro con la fanciulla veneziana,

ora loquace ed ora silenziosa,

che alla mie labbra insegnera ed al cuore
la lingua del Petrarca e dell’amore.”5

“Sor Artezza Zzenavida Vorcoschi,

perché llei me vo espone a sti du’ rischi

o che ggnisun cristiano me capischi

o mme capischi troppo e mme conoschi?

La mi’ Musa & de casa Miseroschi,

dunque come volete che ffinischi?

Io ggia lo vedo che ffinisce a ffischi

si la scampo dar zugo de li bboschi.

Artezza mia, nojartri romaneschi

nun sapemo addopra termini truschi

com’e llei per esempio e’r Zor Viaseschi.
Bbasta, coraggio! E nnaschi quer che nnaschi,
sia che sse sia, s’abbuschi o nnun s’abbuschi,
finarmente poi semo ommini maschi!”®

N.V. Gogol’, tuttavia, fu lo scrittore russo in cui I’entusiasmo per
I’Italia e per Roma, - dove soggiorno per lunghi anni - rivestono un ruolo
fondamentale nel processo creativo.” Le anime morte furono in gran
parte composte a Roma, a contatto con quel popolo romano (popolo, non
plebe, sottolineava Gogol’, e dopo di lui Herzen) che egli tanto amo per-
ché fu I’unico popolo vivo che conobbe, “il primo popolo al mondo dota-
to del sentimento spontaneo di comprendere quello che si comprende sol-
tanto con la natura ardente, su cui il freddo, calcolatore, mercantile cer-
vello europeo non abbia ancora gettato le sue redini”.8 Nel racconto
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Roma Gogol’ aveva riscoperto i valori eterni dell’Italia e di Roma, preve-
dendo poeticamente anche 1’avvenire di questa “terra dei morti”: “Dalla
sua stessa decrepitezza e rovina I’Italia modera oggi minacciosamente il
mondo”.

Solo parzialmente I.S. Turgenev, pero, e pitt che Bakunin, Herzen e
il gruppo degli emigrati politici russi tra cui I. Golovin e N. Sazonov,
sapranno entusiasmarsi alla “nuova” Italia e cogliere il significato del
Risorgimento italiano: anche se la testimonianza che il rivoluzionario
russo ci ha lasciato del suo secondo soggiorno in Italia, nel 1867, ci rivela
la sua amarezza per una rivoluzione che si ¢ risolta nella proclamazione
dell’indipendenza, rinunciando alla soluzione della “questione sociale”.
Fu soprattutto grazie a Herzen se il leggendario “eroe dei due mondi”,
alla russa Garibaldoff, poté essere considerato dai contadini russi il solo
eroe capace di liberarli dalla servitu della gleba. Parecchi del resto furo-
no i volontari garibaldini russi a cominciare da Lev Mecnikov (Leone
Brandi) che fu autore delle Memorie di un garibaldino, fino a Nikolaj
Pirogov, il primo chirurgo russo, che con altri curd la ferita che Garibaldi
aveva riportato ad Aspromonte. E le suggestive pagine che su Garibaldi
lasciarono Dostoevskij e Gor’kij traducono bene la forte simpatia che
nutrirono per lui i due scrittori russi e il grado di popolarita russa
dell’eroe.

Le citta di Roma e Napoli, il cui spirito Herzen aveva icasticamen-
te definito con “Memento mori” e “Carpe diem”, costituiscono 1’originale
Leitmotiv delle impressioni di molti viaggiatori russi. Cosi nelle due rac-
colte di poesie Schizzi di Roma e Album napoletano di A.N. Majkoyv, il
quale afferma che sotto questo incantevole cielo si diventa, senza volere,
artista%; lo stesso Tjutcev, il poeta slavofilo cosi appassionatamente russo
da dire che “nella Russia si puo soltanto credere”, tornato nel regno dello
stregone onnipotente, il freddo, fu colto da nostalgia per il Sud italiano,
dove era stato “colmo di sentimenti nuovi”.

Tuttavia nel 1864, il precursore dei formalisti e grande italianista
A.N. Veselovskij, volle correggere quella immagine convenzionale della
“bella Italia”, che nell’angoscia dei lunghi inverni russi i turisti russi cosi
gelosamente e amorosamente coltivavano dentro di sé e che gli italiani
“non avevano mai conosciuto”. E con minore poesia di uno Scarpetta o
di un Viviani alzava la cortina su quegli stracci del lazzarone napoletano
che ai russi erano sempre apparsi ineffabili drappeggi: “Quale posa pitto-
resca e quale amore per la liberta e la serenita artistica, pensa un po’! ...
E noi ci accingiamo ad ammirare i suoi stracci, senza domandarci se egli
abbia una qualsiasi possibilita di trovar lavoro e di procurarsi un posto”...
“Si, la bella Italia ¢ stata creata al nord davanti al camino invernale e su di
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essa ha lavorato I'immaginazione nordica. Gli italiani non la conoscono”.

Eppure i russi seguitavano ad affluire in Italia; e come negli anni
Venti dell’Ottocento, 1’ultimo quarto del secolo XIX vede in Italia grandi
pittori, i peredviZniki Repin e Surikov; il ritrattista Serov; il lirico ricerca-
tore di soggetti religiosi Nesterov; 1’impressionista Levitan che fermo
sulla tela I’atmosfera intima del paesaggio russo, cosi modesto, tranquillo
e sommesso; il grande Vrubel’; e gli scultori M.M. Antokol’skij e P.P.
Trubeckoj.

Nel 1890 a Firenze, “la piu cara al cuore di tutte le citta straniere”,
P.I. Cajkovskij scrivera in due mesi La donna di picche; e qui, nonostante
la corrosiva nostalgia per la Russia, si mise a piangere dall’entusiasmo
quando un ragazzetto fiorentino gli cantd Pimpinella, che il compositore
tradusse nella famosa romanza. Del resto anche A.P. éechov, della cui
mancanza di entusiasmo per I’Italia il Merezkovskij, che ’incontro, si
senti perfino offeso, e di cui I’amico A.A. Suvorin riferi che sdraiatosi in
Piazza San Marco, dicesse “Come deve essere bello adesso da noi nel
governatorato di Mosca, sdraiarsi sull’erba”, amo caldamente 1’Italia, e
scrisse, fra I’altro, che a Venezia la sera, in presenza delle stelle, dei cana-
li e delle gondole, “vien voglia di piangere perché da ogni parte si sente
musica e magnifico canto”. Del resto, osservava Cechov, “per un russo,
povero e oppresso, nel mondo della bellezza,della ricchezza e della liberta
non ¢ difficile impazzire” ... “Qui seppelliscono i grandi artisti, come re,
nelle chiese; qui non disprezzano 1’arte come da noi”, scriveva da Venezia
al fratello Ivan il 24 marzo1891.

Il primo Novecento italiano ¢ stato “fotografato” dai russi in
Schizzi dell’Italia contemporanea e Immagini dell’Italia con una parteci-
pazione cosi italiana da permetterci una ricostruzione della vita intima del
nostro paese di quell’anteguerra: si tratta del giornalista M.A. Osorgin,
dello storico dell’arte P.P. Muratov e del narratore B.K. Zajcev. Il primo,
che dopo la rivoluzione scelse 1’Italia come patria d’adozione, si sentiva a
Roma un italiano, “il sor Michele, frequentatore di una modesta osteria al
Vicolo del Cancello”. E se nel 1910 scriveva che in Italia ci sono i roma-
ni, i milanesi, i siciliani e i napoletani, con pochi dei in comune, se si
escludono Garibaldi e “il grande atrologo e mago Barbanera”, pit popola-
re di Dantel0, qualche anno dopo, al posto del “paese delle nostre inevita-
bili simpatie e della nostra condiscendenza per I’italiano focoso™ di turi-
stico consumo, scopriva con stupore 1’esistenza di una “nazione italiana,
una potenza che cresce, partecipe dei destini mondiali, nella cui esistenza
ancora ieri non credevamo”. Il Muratov, che dedica la sua opera a Zajcev
“in ricordo dei giorni felici” e pone a epigrafe della sua opera il motto di
Garibaldi Roma o morte, coglie finemente I’irripetibile spettacolo della
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antichissima vita popolare napoletana, quella vita che continua lo spirito
del Satyricon, e che lascia un’impressione di “grazia naturale e di strana
freschezza”, nonostante alcune grossolanita e sconcezze.

Zajcev ritrae la Liguria, in particolare Genova: “Entriamo in citta.
Essa ribolle e rumoreggia d’un instancabile chiasso in tono maggiore,
solare. Come se qui tutti fossero robusti ed allegri. Tutti sono avvolti
nell’aria dei mari lontani, nel sole, nel vigore; in una inestinguibile vita-
lita. Sono tutti felici qua? La domanda ¢ strana, ma vien da sé. Il tono
della vita qui lo danno, non quelli che sono in difficolta, che soffrono;
questo ¢ un tono trionfale, giubilante” (nonostante I’'umidita, le vecchie
strade e i vicoli angusti, la muffa verde delle case dei quartieri bassi).

Il duplice atteggiamento russo verso 1’Italia contemporanea ¢ com-
pendiato in due nomi: A. M. Gor’kij e A.A. Blok. I Racconti d’Italia del
primo ritraggono, non senza una certa convenzionalitd, la nuova classe
operaia italiana. I Versi italiani del secondo condannano I’invasione del
“putridume” europeo, del nuovo spirito mercantile (“Muori, Firenze,
Giuda, : scompari nella tenebra dei secoli! / Ti scorderd nell’ora
dell’amore, / con te non saro in quella della morte!” Su questo sfondo
Blok distingue due province: la bizantina Ravenna, profondamente
addormentata, con “lo sguardo fisso e dolce delle fanciulle”, e la magica
Spoleto, che gli detto i bellissimi versi La fanciulla di Spoleto.!! Blok
scrive nei Taccuini d’appunti (I testimoni muti) che “la storia sbalordi-
sce e opprime”, e che “I’Italia ¢ tragica per questo: per il leggero alito sot-
terraneo della storia che ¢ passato rumorosamente e irrevocabilmente”.
Parla poi della pochezza della vita culturale della provincia italiana: “Gli
abitanti delle cittadine provinciali instancabilmente si danno 1’aria di
avere delle occupazioni, ma, a quanto pare, sono forsennatamente
sprofondati in intrighi politici... Vivere nella provincia italiana ¢ impos-
sibile, perché non c’¢ vita...”

Fondamentali per la conoscenza russa dell’Italia furono i due lun-
ghi soggiorni di Gor’kij in Italia (1905-1913), a Capri; 1924-1928, a
Sorrento). Gor’kij, della cui primordiale “russicita” (lo scrittore V1. G.
Lidin disse che “di casa era sempre in Russia”, durante il primo soggior-
no fece della sua casa un centro di preparazione rivoluzionaria, che attras-
se visitatori come Lenin, Bogdanovi¢, Lunacarskij; a Sorrento divenne un
centro d’attrazione per numerosissimi scrittori sovietici, quali Vs. Ivanov,
Fedin, S. Ja. MarSak, Babel’, Lidin, Aseev, nonché per artisti, quali il
Korin, il Konenkov, ed altri.

Il simbolista Brjusov permeo di reminiscenze letterarie i suoi versi
Italia, di autentico sapore decadente. La sua Italia ¢ la consacrata impe-
ratrice di un tempo, oggi uscita a mercanteggiare il suo bel corpo: eppure
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il poeta stanco ha trovato pace nella sua corte. Una sincerita pit immedia-
ta emana dai Sonetti romani e dal Diario romano del 1944 di un altro
grande poeta simbolista, Vjaceslav Ivanov, che testimonio il suo attacca-
mento all’Italia stabilendovisi dal 1924 al 1949, anno della sua morte. A
Roma Ivanov visse dal 1936 al 1949, prima sul Campidoglio, poi
sull’ Aventino. Regina viarum, Aqua virgo, Monte Cavallo, La Barcaccia,
1l Tritone, Valle Giulia, Via Appia: titoli che ci scoprono quanto il poeta
fosse contagiato dallo spirito della “citta eterna” e della campagna roma-
na.l2

Il viaggio in Italia di B.L. Pasternak lascio nel poeta una traccia
profonda, come risulta dalle due liriche ispirategli da Venezia e dalla rie-
vocazione che del suo soggiorno veneziano fa il poeta in un capitolo del
Salvacondotto. Ancora una volta & Darte italiana - le “calde sorgenti
della pittura veneziana” - che accende nell’osservatore russo il sentimento
nuovo della “felicita”. Conquista inalienabile fu per il Pasternak la rive-
lazione dell’unita della cultura europea in quel “fenomeno straordinario e,
per tutta la cultura, centrale” che ¢ “I’'urto della fede nella resurrezione
col secolo del Rinascimento”.

Dante, gia simbolo dell’Italia per i poeti romantici, ¢ suggestiva-
mente presente nell’ Achmatova (che fu in Italia due volte, nel 1912 e nel
1964) e nello Zabolockij. “Cantando il suo canto” al poeta eternamente
perseguitato e dal suo stesso sconfinato amore per Firenze e da un destino
inesorabile, la poetessa russa sembra toccare una corda a lei cosi nota e
familiare: “Dall’inferno / ei le mando la sua maledizione, / ma non poté
nemmeno in paradiso dimenticarla”. Il Dante di Zabolockij ¢ I’emblema
di una umanita lacerata: “ Fu matrigna per me la mia Firenze / e a
Ravenna sperai trovar riposo. / O viandante, non dir che I’ho tradita; / ché
anche la morte bolla le sue azioni. ... Batti le tue campane, o campana-
ro! / Non obliar che il mondo schiuma sangue! / A Ravenna sperai trovar
riposo / Ma neppure Ravenna m’ha aiutato”.

Se prescindiamo dai versi “italiani” di poeti come Mandel’Stam e
Chodasevic, le numerosissime prove d’amore per 1’Italia dei molti emi-
granti russi solo raramente raggiungono risultati poetici, come in un
Vasilij Sumbatov,!3 un Sergej Makovskij o un Nikolaj Ocup.

Maggiore interesse presentano le impressioni che sui loro viaggi in
Italia lasciarono narratori russi come K. Paustovskij, V. Sklovskij, Viktor
Nekrasov, tra la fine degli anni Cinquanta e I’inizio dei Sessanta. Il rac-
conto Folla sul lungomare del Paustovskij, pero, ¢ il piu palpitante nella
sua semplicita, proprio per quella fusione di romanticismo di tempera-
mento e realismo di forma che caratterizzano il prosatore russo. Per que-
sta capacita del Paustovskij di sentire e di vedere, I’'innocente dono di una
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matréska russa che lo scrittore fa alla prima bambina italiana che incontra
sul molo di Napoli, e la gioia festosa e la profonda gratitudine che da que-
sto gesto si propagano a onde in quella fetta di umanita napoletana che
circonda “il russo” appena sbarcato, s’¢ magicamente trasformato in
quell’”’avvenimento lirico, di cui abbiamo del tutto persa 1’abitudine,
capace di agire sul corso ulteriore dei nostri giorni con forza inoppugna-
bile”. Napoli ha generosamente risposto alla simpatia, consegnando allo
scrittore quell’”’avvenimento lirico” che lui nel suo intimo trepidamente
attendeva dall’incontro con I’Italia.

Poeti come Voznesenskij, Achmadulina hanno dedicato versi alla
loro esperienza italiana; colti italianisti come M. Lozinskij, A.
Dzivelegov, I. GoleniS¢ev-Kutuzov hanno lasciato tracce convincenti del
loro grande e attivo interesse per la letteratura italiana. Infine due pittori
russi sovietici, Vasilij Jakovlev e Pavel Korin, sperimentarono “un sel-
vaggio entusiasmo”, per dirla con lo Jakovlev, davanti alla superba virilita
e al laconismo degli artisti italiani. Sempre lo Jakovlev dice che provo
nostalgia, gelosia e la decisione di “lavorare, lavorare ad ogni costo”.

Anche questa sommaria ricostruzione dell’iter conoscitivo che va
dalla relazione dell’ambasceria del Cemodanov e le relative lettere in cui
il governatore di Livorno Antonio Serristori descriveva i primi russi, fino
alle circostanziate pagine scritte dall’emigrazione russa pongono in risal-
to tre nuclei costanti, tre parole-chiave, vorremmo dire, che ci consentono
di penetrare nell’organico rapporto di attrazione/repulsione tra questi due

oli dell’essere: arte, felicita, liberta. Non per niente, come ricordava

Sklovskij, in Gogol’, alla fine delle Memorie di un pazzo, la trojka vola
nell’aria , da una parte c’¢ I'Italia, dall’altra si vedono le isbe russe.
L’Ttalia ¢ “altro”dalla Russia, I’’altra” umanita. Gogol’: “Se v’¢ al mondo
un paese dove si possono dimenticare le sofferenze, i dolori, le morti e la
propria impotenza, questo non puo essere che Roma. Cosa sarebbe di me
in un altro luogo?” Turgenev in Alla vigilia fa dire a Subin: “Senza
I’Italia non c’¢ salvezza ... Qui mi sento soffocare, voglio andare in
Italia”. Blok, quell’inguaribile malato di Russia” che “non riusci ad affo-
gare i propri incubi russi neppure nel sole italiano” (*“per una simile inno-
cente allegria bisogna nascere in Italia”), scrive da Venezia che “ogni arti-
sta russo ha il diritto, anche se per alcuni anni soltanto, di tapparsi gli
orecchi a tutto cio che ¢ russo, e di vedere la sua seconda patria, I’Europa;
e I'Italia in particolar modo”.

Di queste variazioni su tema si potrebbe comporre un originale
mosaico: “Solo qui si comprende che cosa sia I’arte” (Gogol’); “per la
prima volta ebbi il sentimento dell’arte” (Turgenev); “prima viva impres-

LEINY

sione della natura e dell’antichita”, “ritorno all’arte” (Tolstoj). Altra sco-
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perta & quella del “colore”: “qualcosa di abbagliante, di quasi insopporta-
bile per ’occhio nordico” (Annenkov); “chi non ¢ stato in Italia non sa
che cosa sia il colore, la luce, e probabilmente gli sembrano troppo tesi e
troppo luminosi i paesaggi meridionali” (Herzen). Davanti a questa luce,
alla chiara determinatezza di tutto cio che ¢ italiano, davanti alla naturale
personalita di uomini e cose, e a tutti questi “miracoli” Dostoevskij si
sentiva quasi spezzare: “Qui guardo tutti come una belva ... Ho bisogno
della Russia, senza la Russia perdo le mie ultime piccole forze e il mio
talentuccio ... Lo sento, lo sento molto vivamente”. E pittori come un
Polenov e un Levitan, strappati alla sommessa intimita e mitezza che
spira dalla natura russa, si sentono amaramente soli: “Che malinconia qui

perché mandano qui i russi che amano tanto la loro patria, la loro
natura, come me, per esempio?”, scrive il Levitan.

Il caso del poeta e critico A.A. Grigor’ev pud esemplificare questa
duplice recezione. Per Grigor’ev I’aria italiana spira volutta, godimento;
indebolisce 1’uomo, rendendolo, come scriveva Herzen, “un Sansone a
cui siano stati tagliati i capelli, pronto a qualsiasi allettamento e incapace
di qualsiasi azione”. “L’Italia, cito il Grigor’ev, &€ un veleno per una natu-
ra come la mia; ¢’¢ in essa come un fluido narcotico che agisce sui nervi
irritandoli ... Come se la vertigine si impadronisse della mia anima...”
Ma successivamente, in una lettera al Pogodin su Roma: “Che ragazzo,
in verita, sono stato finora!... Se sapeste come essa mi schiaccia, mi irri-
ta, mi tormenta con la sua sconfinata immensita. Da tempo non ero feli-
ce, e qui sono stato felice come un bambino”. E alla Protopopova scrive
che, avvicinandosi a Roma, era tale il suo entusiasmo e turbamento che
dall’impazienza sarebbe voluto saltar giu dalla diligenza “per spiccare il
volo come un uccello...”

“Felice” ¢ un’altra parola costante, la cui ricorrenza non pud esser
casuale. “Un popolo felice!”, esclama il pittore Ivanov in gita a Rocca di
Papa. “I napoletani, gente felice”, scrive il Muratov. “Come disse Goethe,
chi ¢ stato una volta a Napoli, non pud mai piu essere infelice”, cosi con-
clude Turgenev le sue impressioni napoletane. Se questa ebbrezza esi-
stenziale dei russi in Italia & il risultato di precisi fattori naturali, climatici
e storici, non si pud non riconoscere che la cordialita, I’estroversione, la
naturale dignita del carattere italiano conquistano ogni russo che non si
porti addosso un insopportabile “odore di caserma” e non voglia ripetere
coi vecchi calendari e almanacchi che “gli italiani sono canaglie, imbro-
glioni, ecc.” (Gogol’), ma sia invece capace, come disse Jazykov di
Gogol’, “perfino di amarli”. Fuggendo dalla Francia, e proprio appena
messo piede in terra italiana, Herzen dichiara di aver visto persone piene
di vivacita, di essersi accorto in Italia che lui stesso non ha disimparato a
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sentire fortemente. E appunto Herzen, che conosceva cosi da vicino il
popolo russo, ha voluto ridimensionare quelle stesse piccole bricconate
del popolo italiano, cogliendone sottilmente il calore umano e 1’allegro
umorismo: “Perfino le sue piccole bricconate contro le quali hanno tanto
gridato i turisti, sono pill comiche e allegre che ripugnanti, e si aggirano
sempre intorno a cinque, sei baiocchi; imbrogliandovi, I’italiano fa un
tale sorriso e tali occhi, & cosi contento e pronto a confessare che mente,
che non vi basta I’animo di irritarvi. E notate che egli non si umilia mai,
non ¢ simile a uno schiavo...”

Se felici sono stati in Italia innumerevoli russi, da N.A. Tuckova-

Ogaréva al Turgenev (“un bagno in una sorgente d’acqua viva, per rinno-
vare la freschezza ardita dello spirito”), al Grigor’ev, allo Zajcev, a
Pasternak, tanto piu infelice sara il gia citato Osorgin, autore anche di un
volume di racconti sull’Italia intitolato La dove fui felice (1928)14: quan-
do il destino, dopo averlo maltrattato e buttato di qua e di 1a, riportatolo di
nuovo “a trangugiare un cuchiaio di miele dopo tutto 1’amaro”, “Ii, dove
tutti sono cordiali”, gli strappo 1’amico italiano, il sor Angelo padrone di
una vecchia trattoria, Roma sparita, quel “piccolo uomo”, in cui c¢’erano -
con una bassa statura - 120 chili buoni di peso, compresa la pappagorgia e
un cuore eccellente. “Ma il cancello ¢ chiuso ..; ’insegna non c’¢ piu.
E’ doloroso. Non posso nemmeno spiegarlo come sia doloroso!
Nonostante quell’abitudine a perdere gli intimi che ha elaborato in noi la
Russia”. Perché sia cosi doloroso, invece, si pud capire. “Per anni in
Russia mi sono congelato senza speranza”, aveva appena detto 1’Osorgin.
Eppure Gogol’ aveva dato un nome alla speranza: “L’Italia ... esiste allo
scopo di tener desto il mondo ... perché almeno una volta nella vita I’abi-
tante del Settentrione sia strappato alla sua vita fredda, dedita a cure che
induriscono I’animo ..; perché nella sua vita almeno una volta egli sia un
uomo bello “. La corazza della Russia si ¢ sciolta al sole italiano. E’
doloroso perché, oltre a vedere e a sapere, ’Osorgin ha ripreso a “senti-
re”.

Un altro elemento che variamente affascina o sbalordisce i russi,
secondo che possiedano o meno quella che Gogol’ chiamava “la forza di
godere, la forza di conoscere I’'Italia”, ¢ il carattere fondamentalmente
libero e laico della civilta italiana. Gia nel 1697 lo stol’nik Tolstoj, accan-
to alla smania di divertirsi dei veneziani “molto deboli nel peccato corpo-
rale”, osservava assai stupito che a Venezia I’accesso al doge era libero
per tutti; e che 1 ognuno faceva quella che voleva.l5 Un secolo dopo
circa gli faceva eco il commediografo Denis Fonvizin: “Nei villaggi e
nelle citta ... ognuno fa quello che vuole senza temere ’autorita. ... E’
straordinario come tutto ci0 si regga e come gli uomini non si siano anco-
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ra divorati I’un 1’altro. Se da noi ci fosse una tale liberta, sono convinto
che il disordine sarebbe ancora maggiore. Penso che gli italiani siano
cosi abituati al disordine, che esso non produce piu gravi conseguenze e
che la licenza si sia col tempo calmata da sé ed abbia perduto la sua
forza”.

E proprio questa necessita organica dell’altro da sé, questa comple-
mentarita e senso di nostalgia per un’umanita piena, non dimezzata, que-
sto anelito all’unita europea, di cui per i russi & 1’Italia il veicolo privile-
giato, emerge a chiare lettere nel Salvacondotto di Pasternak:

“Quel che di pit importante riporta ognuno dal suo incontro con
I’arte italiana ¢ la sensazione dell’unita palpabile della nostra cultura, non
importa dove la si veda e come la si chiami.

Quanto, per esempio, si & parlato del paganesimo degli umanisti, e
in che modi differente, come di una corrente legittima ed illegittima. Ed ¢
vero, I’urto della fede nella resurrezione col secolo del Rinascimento € un
fenomeno straordinario e, per tutta la cultura, centrale.!® Chi non si ¢
accorto dell’anacronismo, spesso immorale, nella trattazione dei temi
canonici di tutte queste Presentazioni al Tempio, Ascensioni, Nozze di
Cana e Ultime cene con la loro sfrenata magnificenza mondana?

Ed ecco, appunto in questa incongruenza, mi si & rivelata la mille-
naria peculiarita della nostra cultura.

Per me I’Italia ha cristallizzato cid che noi inconsciamente respiria-
mo dalla culla. La sua pittura ha finito per fare per me cid che io dovevo
finire col ponderare a suo riguardo, € mentre io per giorni interi passavo
da una collezione all’altra, essa gettava ai miei piedi una conoscenza bella
e pronta, cotta come si deve nel colore. Compresi che, per esempio, la
Bibbia ¢, non tanto un libro con un solido testo, quanto un quaderno di
annotazioni dell’umanita, e che tale € tutto cio che ¢ eterno. Che esso ha
vita, non quando ¢ obbligatorio, ma quando & sensibile a tutti i confronti
con cui si rivoltano a guardarlo tutti i secoli che da esso prendono origine.
Compresi che la storia della cultura & una catena di equazioni in immagini
che legano, a coppie, 1’ignoto di turno col noto, e questo noto, fisso per la
sua serie, ¢ la leggenda posta a base della tradizione, mentre 1’ignoto che
si presenta ogni volta come nuovo ¢ il momento attuale della cultura.”

Lo stesso anelito all’unita ¢ cio che Vjaceslav Ivanov nel 1930
definiva “respirare con due polmoni”. Il poeta era cosciente infatti del
fatto che dopo lo scisma tra le due Chiese, quella occidentale e quella
orientale, la comunicazione viva tra le due Europe, quella romanza-ger-
manica e quella slava, era stata interrotta e I’Europa respirava con un solo
polmone, segno di una malattia intollerabile. Non ¢ un caso che nel 1926
il poeta chiese di essere ammesso ai pieni sacramenti della Chiesa cattoli-
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ca senza abiura, senza sconfessare la propria identita di russo ortodosso,
pronunciando la formula redatta da V1. Solov’&v in La Russie et I’Eglise

universelle 17

Due straordinari europei russi traducono nei versi che riporteremo
questa pienezza esistenziale che Roma dispensa generosamente. La
prima ¢ il sonetto di V. Ivanov, il saluto a Roma, intitolato La cupola (ini-

zialmente Monte Pincio):
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Lento bevo la luce mielata del sole

densa siccome il suono delle campane a sera

e limpido ¢ lo spirito in serena tristezza

colmo d’una pienezza cui non sai dare un nome.

Non ¢ forse del miele dei risorti anni colma
fino all’orlo la coppa che incorona il Giorno?
Non ¢ I’eternita che I’anello di notte

porge al Giorno al di la della meta visibile?

Al mar lucido come uno specchio somiglia
la gloria dell’ardente liquido oro del cielo,
dove il disco si fonde e il gigante s’annega.

Con le sue dita cieche palpo il raggio la cima
s’un pino. Spento ¢ I’occhio. Sferica, solamente
ai distacca la Cupola azzurra sopra 1’oro.18

E Tosif Brodskij:

“Dal colle su cui Tasso un tempo
parlava in ottave

il maestoso spettacolo contemplo —
non le cupole in conclave

né i tetti con i santi tutti in tondo
dell’urbe millenaria:

la lupa che ha allattato il mondo
dorme con le mammelle in aria.”!®

Alla percezione ristretta che la cosiddetta “vecchia Europa” ha
oggi del peso culturale dei Paesi dell’Est e in particolare della Russia,20
come ci ricorda M. Bohmig , citanto lo slavista Peter Thiergen, Slavica
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non leguntur? (Univers, 2003, 4: 12-13), tesi gia sostenuta all’inizio del
sec. XX in controtendenza e in anticipo sui tempi dal grande bizantinista
Karl Krumbacher,2! ha fatto riferimento nel suo interessante discorso al
Senato (Sala Zuccari) il 25 marzo 2003 (“in Urbe... cui par est nihil”) il
compianto intellettuale europeo russo, I'umanista Sergej Averincev, La
spiritualita europeo-orientale e il suo contributo alla formazione della
nuova identita europea??. Quando ha sottolineato che la via di tutta
I’Europa ¢ la stessa, ma i viandanti sono diversi. E devono essere diversi ,
se si vuole conservare all’Europa la propria fisionomia, non ai fini di
decorazione teatrale, per una Disneyland del mondo, ma in quanto espres-
sione della nostra autentica natura. Quando ha lamentato la tendenza della
civiltd globale a imporre attraverso qualsiasi forma di pressione e violen-
za psicologica una rapida “rieducazione liberale” ai cosiddetti valori libe-
rali di coloro “che sono rimasti indietro”. Quando ha ricordato le
molte eco della spiritualita occidentale in quella ortodossa orientale San
Francesco d’Assisi, uno dei protettori non ufficiali della letteratura russa,
in Dostoevskij I’ideale della Madonna Sistina di Raffaello ideale di bel-
lezza casta e pura, ben noto a tutte le persone colte russe, chiamato con la
parola italiana “ideale della Madonna”; la intermediazione spirituale sto-
ricamente preziosa tra cattolicesimo e ortodossia di Dmitrij Tuptalo
(Rostovskij); D’affinita del temperamento religioso polacco e russo e le
numerose somiglianze, pur tra i contrasti, di quello italiano e russo (il
ricordo dell’eredita bizantina, particolarmente percepibile nel Sud d’Italia
semiellenizzato, il culto delle icone miracolose, la propensione della reli-
giosita popolare verso il concreto, che a volte sconfina in colorite super-
stizioni, ed & sempre ben lontana dal moralismo protestante); quando, per
smentire 1’affermazione di Samuel Huntington23 che 1’Ortodossia in
quanto tale ¢ incompatibile con la civilta europea, ha citato la realta orto-
dossa dell’icona che, a differenza del fascino schematico e statico di alcu-
ni yantra dell’induismo o delle calligrafie dell’islam, non esclude il volto
umano ¢ la Forma umana come riflessione centrale del Divino. L’Icona,
sintesi vitale artistica e spirituale 24 che esclude sincretismo e mescolanza,
conserva il concetto, I’idea della Persona che occupa una posizione cen-
trale nel sistema assiologico europeo, al punto che senza questo concetto
il sistema di valori non potrebbe esistere.

L’'Ttalia nell’incontro con la Russia si ¢ dimostrata il veicolo privi-
legiato perché I’Europa del nostro tempo impari a respirare con entrambi
i polmoni.
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NOTE

* Testo dell’intervento letto alla Giornata di studio Russia-Italia a confronto.
Dall’llluminismo al Novecento, organizzata da Maria Vera Cresti (Storia comparata
dell’arte dei Paesi europei), Facolta di Lettere e Filosofia, Universita Roma Tre, 11
gennaio 2005

1) Cfr. C. De Michelis, Russia e Italia, in Storia della civilta letteraria russa,
diretta da Michele Colucci e Riccardo Picchio, UTET, Torino 1997, Volume II: 689-
709

2) Cfr. S. Signorini, Le sacre rappresentazioni fiorentine nella descrizione di un
testimone oculare. Alcune osservazioni sulla lingua russa del XVI secolo, in “Studi ita-
liani di linguistica teorica e applicata”, 2004, 3: 481-486.

3) V; M. Di Salvo, La missione di I. Cemodanov a Venezia (1656-1657):
osservazioni e nuovi materiali, in Archivio italo-russo. Russko-ital’janskij Archiv, a
cura di Daniela Rizzi e Andrej Shishkin, Dipartimento di Scienze filologiche e storiche,
Trento 1997:57-83. L’ambasceria del Cemodanov suscitd a Venezia lo stupore genera-
le e concorso di folla e un numero mai visto di gondole per vedere i momenti pubblici
della visita dei russi. “Vogliono sapere il nome di ogni cosa, né cessano mai d’addi-
mandare; vogliono saper tutte le antichita della citta e tutto notano e di tutto si stupi-
scono. ... Si dilettano forte di istrumenti e di canti”. Stupore suscitarono il ricco abbi-
gliamento esotico e “i grandi assalti d’acquavite potentissima”. Particolarmente colpi-
rono i veneziani le stranezze imposte dal cerimoniale moscovita, la lunga sequela dei
titoli dello zar, titoli molteplici e amplissimi (“esaltano [il loro Imperatore] con tanti
titoli e con tante espressioni di riverenza, che sembrano piuttosto idolatri che sudditi del
lor Signore™), il loro vitalismo, la giocosita fanciullesca, la loro integrita, nonché la
fedelta alla tradizione, la sincera devozione e compunzione religiosa, 1’osservanza rigo-
rosissima della Quaresima. A tutto il soggiorno della delegazione in Italia si possono
estendere le parole di Urbano Gransbarra: “lI’ambasciatore ha molto piu data, che rice-
vuta meraviglia” (Ibidem: 73).

4) Cfr; T; Civ’jan, “Obraz Italii” i “obraz Rossii” v poslednem stichotvorenii
Baratynskogo, in Archivio italo-russo; Russko-ital’janskij archiv...cit.: 57-83

5) Traduzione di Ettore Lo Gatto.

6) La citazione ¢ tratta da. N. Kauchtschischwili, L’Italia nella vita e nell’opera
di P.A. Vjazemskij, Milano 1964:49-50.

7) Cfr. R. Giuliani, La “meravigliosa” Roma di Gogol’. La citta, gli artisti, la
vita culturale nella prima meta dell’ Ottocento, Studium, Roma 2002

8) Cfr. la lettera a V.A. Zukovskij del 30 ottobre 1837: “Se sapeste con quale
gioia ho abbandonato la Svizzera e sono volato dalla mia anima, dalla mia bella Italia!
Essa ¢ mia! Nessuno al mondo me la strappera. Io sono nato qui. La Russia,
Pietroburgo, le nevi, la gente cattiva, il dipartimento, la cattedra, il teatro, tutto cio non
¢ stato che un sogno”.
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9) Anche A. Grigor’ev esprime una sensazione analoga, quando scrive a E.
Protopopova il 20 ottobre 1857: “Non aspettatevi che io ritorni nell’amata patria cono-
scitore ed estimatore della pittura, ma 1’organo per la comprensione di questa sfera che
in me era decisamente ottuso, improvvisamente si ¢ manifestato in me con evidenza,
eccome! Fino alla vera passione, fino alla follia...”

10) “Dante ¢ soltanto un genio nazionale, il genio della futura nazione italiana;
mancano ancora ventimila scuole affinché Dante diventi un poeta popolare”.

11) “E’ sottile il tuo corpo come un cero di chiesa. / E’ il tuo sguardo siccome
la trafiggente spada./ Non aspetto, o fanciulla, un incontro abbagliante, / lascia che,
come un monaco, io sopra il rogo salga!

Felicita non chiedo. Non occorron carezze. / Non t’offenderei forse con la mia
rozza mano? / Soltanto come artista, io guardo oltre il recinto / la dove stai cogliendo i
fiori ed amo!

Accanto, sempre accanto, cacciata via dal vento / e bruciata dal sole, o Maria!
Allo sguardo / permetti di vedere su di te il cherubino, / e al cuore di provare il piu
dolce dolore!

Pian piano negli oscuri riccioli vo intrecciando / il prezioso diamante dei versi
misteriosi. / Avidamente getto il cuore innamorato / entro 1I’oscuro fonte dei tuoi occhi
raggianti. (Trad. di Ettore Lo Gatto).

12) Cfr. gli Atti del VIII Convegno internazionale Vjaceslav Ivanov: poesia e
Sacra Scrittura, a cura di Andrej Shishkin, “Europa Orientalis”, 2002, 1,2.

13) Cfr. S. Garzonio, Dall’archivio di Vasilij Sumbatov: iz ital’janskoj poeézii,
in Archivio italo-russo cit.: 48’-502

14) Su Osorgin v. Pasquinelli A., Un giornalista russo a Roma: Michail
Osorgin (1908-1916), in “Strenna dei romanisti”, 21 aprile 2005: 595-615.

15) “Questa liberta c’¢ in Venezia sempre. E vivono i veneziani sempre in gran-
de tranquillita e senza paura e senza offesa e senza pesanti balzelli...”

16) Sulla nuova visione dell’'uomo nell’universo e nella storia, sullo spirito
dell’Umanesimo-Rinascimento italiano del Quattro/Cinquecento, del Rinascimento
europeo, fatto individuo e insieme sistemico, in cui I’'uomo, restando sul piano filosofi-
co e teologico nel posto che gli compete, diventa 1’oggetto primario d’attenzione, e tra
le sue attivita la scelta - una specie di scelta vocazionale che contraddistingue tutta un’
epoca - va alla sua attivita creatrice: quella dell’homo faber o dell’homo artifex, cosi
che “T’arte diventa in quella scelta ... il vertice dell’ideale di perfezione e di perfettibi-
lita, il termine intenzionale dell’antropologia rinascimentale”, cfr. Graciotti S., I/
Rinascimento nei Paesi slavi. Per una definizione di termini e concetti, “Europa
Orientalis”, 1998:233.

17) Cfr. I’Appendice all’articolo di Poggi V. s.j., Ivanov a Roma (1934-1949),
in Shishkin A. (a cura di), VIII convegno internazionale Vjaceslav Ivanov: poesia e
Sacra Scrittura cit. 1:138-140: “lo, dice V. Ivanov , ho preso sul serio il concetto di
Chiesa alla quale ho aderito: se sono un membro della Chiesa, essa ¢ la mia vera patria.
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Al di fuori della Chiesa qui non abbiamo una citta. La Chiesa ¢ una, di conseguenza
tutto il resto non ¢ Chiesa, non & patria”. Ma V. Ivanov. ¢ un umanista e per lui la cul-
tura spirituale europea ¢ anche patria.... L’Europa, il mondo cristiano, per volonta della
Provvidenza ¢ costituito di Oriente e Occidente, come era gia nel mondo classico greco-
romano. Sia il mondo greco, sia il mondo romano in un unico mondo antico rappresen-
tavano di per sé due principi che si completavano a vicenda. Dopo lo scisma della
Chiesa non c’¢ pill una comunicazione viva, e 1I’Europa respira con un solo polmone.
E’ necessario che entrambi i principi si uniscano e allora la staticita e la canonicita di
Bisanzio si completeranno con il dinamismo e I’'umanesimo dell’Occidente. ... La
Chiesa, patria celeste dell’uomo, ha una struttura non soltanto Divina, ma anche
Umano-divina. Ma al di fuori del cattolicesimo non esiste una teocrazia teandrica. La
Chiesa deve essere non soltanto orans, ma anche militans. La Chiesa deve permeare di
sé tutta la vita, e la questione sociale, e I’arte, e la cultura, - tutto...”.  Cfr. altresi A.
Shishkin, Vjaceslav Ivanov i Italija, in Archivio italo-russo cit. : 503-562, in particolare
p- 515, nota 16: Nella lettera al figlio (11 marzo 1927) il poeta scriveva: “VI.
Solov’év dichiaro che egli era “ortodosso” non nel senso convenzionale attuale, ma nel
senso originario e pieno della parola, e percid vede nel successore di Pietro il capo
della Chiesa universale, come tale lo riconoscevano i veri ortodossi, per esempio,
Giovanni Crisostomo, che ha composto il rito della liturgia ortodosso, e i maestri degli
Slavi, i santi fratelli Cirillo e Metodio”.

18) Trad. di Ettore Lo Gatto.

19) I; Brodskij, Poesie italiane, a cura di S. Vitale, Adelphi, Milano 1996: 47

20) Per un’ampia e bibliograficamente circostanziata ricognizione storica
dell’atteggiamento italiano verso la Russia , cfr. C. De Michelis, Russia e Italia cit.

21) Bohmig M., Alla ricerca di un canone europeo tra plurilinguismo e multi-
culturalita, in “Studi slavistici”, Rivista dell’ Associazione Italiana degli Slavisti, 2004;
1: 11-23 (http://epress.unifi.it/

22) Testo dattiloscritto del discorso, distribuito in quell’occasione.

23) Huntington S.P., Lo scontro delle civilta e il nuovo ordine mondiale,
Milano 2003

24) Come scrive Averincev, “Questa sintesi artistica e spirituale, in equilibrio
tra i due estremi del senso non umanistico del sacro tipico dell’Oriente, e dell’'umanesi-
mo occidentale sulla strada della secolarizzazione, sembra avere uno speciale significa-
to universale, che trascende i limiti dell’arte, anche dell’arte religiosa.”
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Viaggio

Luciana Vagge Saccorotti

VIAGGIO TRA GLI ALLEVATORI DI RENNE DI
JAMAL!

“Sul promontorio dalla punta sabbiosa c’é un accampamento di tre
fratelli sichirtja, con i quali vive una sorella. Un giorno, il signore del
Mondo di Sotto, Nga, invia ai tre fratelli degli ambasciatori con [’ordine
di portargli in sposa la fanciulla. Ricevuto dai fratelli un rifiuto, Nga
distrugge la terra, nel cielo le nuvole bianche e le nuvole nere si scontra-
no, rimbomba terribile il tuono, il promontorio dalla punta sabbiosa é
sconvolto. Solo la sorella dei sichirtja, rimasta svenuta sulla slitta, resta
illesa. Quando riprende conoscenza si accorge che le tende dei suoi fra-
telli sono sprofondate sottoterra, dove da allora in poi rimangono.

In seguito, I’eroina riesce a estrarre da sottoterra tre suoi nipoti e
con loro ripristina la vita sul promontorio dalla punta sabbiosa. Un ruolo
principale in questa vicenda gioca Mando, un eroe arrivato da dove
sorge il sole, sugli sci dalle sette leghe. E finalmente le pin importanti
forze della natura, il cielo, I’acqua e il mondo sotterraneo, riconoscono il
potere dei nuovi eroi e si sottomettono a loro. Cosi nascono gli Dei dei
nency.”’?

Nasce da leggende simili a questa, raccontate nella lunga notte nor-
dica attorno al focolare al centro del ¢um (la tenda conica degli allevatori
di renne), I’interesse storico verso questo popolo leggendario e dal nome
misterioso, che i nency sembra abbiano incontrato nella penisola di Jamal,
giungendo da sud. Nella mitologia samodi i sichirtja sono persone di
bassa statura, con gli occhi bianchi, che, arrivate dal mare, vivevano un
tempo nella tundra della Siberia occidentale e a ovest degli Urali,
all’interno di monticelli sabbiosi. Possedevano mandrie di mammut e ci si
accorgeva del loro avvicinarsi dal suono degli oggetti di metallo con i
quali ornavano i loro bellissimi abiti. In alcune leggende sono ricordati
come fabbri e la loro immagine ¢ talmente legata al metallo che si imma-
ginavano le loro abitazioni fermamente fissate con corde di metallo al ter-
reno perennemente gelato. Aggiogavano alle slitte i cani, cacciavano i
mammiferi marini e le renne selvatiche, pescavano con strane reti, galleg-
gianti colorati e piombini di pietra.
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La penisola di Jamal (“terra di confine” nella lingua locale) sale
per circa 800 chilometri verso il Polo Nord, dalla foce del fiume Ob, sul
Circolo polare artico, fino a 73°30” di latitudine. Fa parte del Distretto
Autonomo dei Nency di Jamal (Federazione Russa) che confina a ovest
con la Repubblica dei Komi e con il Distretto Autonomo dei Nency; a est
con il Distretto Autonomo dei Dolgani e dei Nency di Tajmyr; a sud con
il Distretto Autonomo dei Chanty-Mansi. A nord il distretto ¢ bagnato
dalle acque del Mar di Kara. Ma i nency occupano un territorio molto piu
vasto e si suddividono in diversi gruppi locali, molto distanti tra loro geo-
graficamente. L’intero loro territorio si estende dalla Baia dell’Enisej a est
fino alla penisola di Kanin a ovest, sul Mar di Barents; e dal Mar Glaciale
Artico fino all’interno della taiga nel Nord-ovest siberiano.3 Qualche
famiglia sembra stanziata ancora in Novaja Zemlja. La vegetazione &
quella della tundra e tundra boscosa tra il Circolo polare artico e il 73°
parallelo, 40°/90° longitudine est; tundra boscosa e taiga tra il 62° paral-
lelo e il Circolo polare artico, 60°/80° longitudine est.4

Arriviamo a Salechard, centro amministrativo del distretto, il 18
aprile del 2005, con un volo diretto da Mosca. Resta difficile pensare,
come scrive A.Omel’Cuk>, che quei cosacchi che ormeggiarono le loro
barche a fondo piatto sulla riva di un promontorio del basso Ob, fossero
forti in osservazioni astronomiche. Mentre costruivano le prime isbe di
una fortezza, essi non pensavano affatto di trovarsi a due passi dal famo-
so parallelo, che divide I’attuale citta in due parti ed & rappresentato da
una doppia stele a forma di piramide, con un semicerchio al centro, che
simboleggia, appunto, il Circolo polare artico.

La partenza per Jar Sale in elicottero ¢ rimandata per cattivo
tempo. Ma riusciamo a partire il 20 di aprile 2005. Salechard si allontana
sempre pill. Al suo posto, distese senza fine della tundra innevata. La
neve imbianca la tundra da 220 a 280 giorni I’anno. Un periodo cosi
lungo di giacenza di un manto di neve dallo spessore relativamente basso
(dai 10 ai 50 cm.) ¢ un elemento negativo per lo sviluppo delle piante e
per gli animali, perché non consente il formarsi di un caldo cuscino che
preservi la terra dal gelo. La ragione per cui la tundra ¢ il regno dei
muschi e dei licheni ¢ la loro capacita di interrompere la crescita in qual-
siasi momento e riprenderla quando le condizioni lo permettono.¢

Dopo un’ora e un quarto di volo, con due tappe intermedie, atter-
riamo a Jar Sale, grosso villaggio a due passi dal golfo dell’Ob. Alcune
motoslitte ci portano all’accampamento che dovra ospitarci per alcuni
giorni. I mezzi sono scomodissimi, devo cercare di tenermi ben salda e
leggermente sollevata dal pianale per non rompermi la schiena a causa
dei continui sobbalzi accentuati dall’alta velocita. Si intravedono, quando
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riesci a concentrarti sul paesaggio, pernici bianche che, a debita distanza,
ci guardano curiose. Qui, come in altre zone della tundra della Siberia
occidentale, non esistono specie di animali che vanno in letargo. Non
accumulano grasso a sufficienza e non hanno tane sicure, per cui gran
parte dei mammiferi sono attivi durante tutto 1’anno. Il Nord di Jamal &
abitato dalla volpe bianca, dalla renna selvatica, dal lupo polare, dal
ghiottone’, dall’ermellino, dalla donnola siberiana. L’orso bianco si puo
incontrare nelle isole e lungo le coste sul Mar di Kara; nelle acque del
litorale, il beluga e varie specie di pinnipedi, come il tricheco, la foca bar-
bata e la foca della Groenlandia. Su tutto il territorio del distretto ci sono
pit di 250 specie di uccelli, molti dei quali nidificanti. I fiumi sono ricchi
di pesce pregiato, come il coregono, il salmone e lo storione. Questa
rosea immagine della fauna, decantata nei pieghevoli pubblicitari, mi
farebbe sopportare meglio i sobbalzi cui sono sottoposta da quegli inde-
moniati guidatori della motoslitta, se non sapessi che la situazione ¢ note-
volmente cambiata negli ultimi decenni a causa dell’espansione industria-
le nel territorio. La diminuzione del numero di parecchie specie di anima-
li, di uccelli e di pesci ha fatto si che si desse alle stampe, alla fine del
1996, il Libro Rosso Regionale della fauna del Distretto Autonomo dei
nency di Jamal.

Arriviamo all’accampamento dopo circa un’ora e mezza. Quattro
¢um allineati. Slitte. Alcune cariche, altre vuote. Poche renne pascolano
nei dintorni. Del fumo esce dal tubo sulla sommita delle tende. Tutto
intorno, bianco. Bianco in terra, bianco in cielo. Non si distingue 1’oriz-
zonte. Lontano, lontano, alcuni puntini neri, un altro accampamento. Non
si vede ’ombra di un nenec (singolare di nency, significa “uomo”, nel
senso di “persona’). Dobbiamo aspettare il capo brigada. Cosi si chiama,
con un termine russo, 1’insieme delle persone che fanno parte dell’accam-
pamento. Il capo viene eletto dai membri della brigada e di solito si eleg-
ge chi si orienta meglio nella tundra. Quando arriva, ci accoglie nella sua
tenda. Dopo le presentazioni e la definizione di alcuni accordi, i compo-
nenti del nostro gruppo (due italiani e 7 spagnoli) vengono sistemati nei
vari ¢um. La famiglia che ospita me & composta da due persone anziane,
un uomo e una donna, di cui non sapro né nome né eta, né relazione
parentale; poi c’¢ Tamara, il marito Aleksej e i loro tre figli; infine,
Lidija, vedova del fratello di Aleksej, anche lei con tre figli, tutti accolti
in casa di Aleksej. Nelle comunita dei nency vige infatti il leviratos.
Portano tutti lo stesso cognome, Vanujto, il nome del clan, e alcuni hanno
anche il nome nazionale che ha sempre un significato particolare. La pic-
cola Ana, la figlia cinquenne di Tamara, porta anche il nome Chadne, che
significa “nata nella tormenta”.
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L’appartenenza al clan ¢ sempre stata la caratteristica principale
degli abitanti della tundra. II clan rappresenta un doppio legame per il
nenec: con la storia del proprio popolo e con la terra in cui vive. L’appar-
tenenza al clan (erkar in lingua nazionale) si determina per via paterna.
La sposa deve essere cercata in un altro clan, poiché tra i nency esiste
I’esogamia. Ora ci si sposa per amore, mi dice la diciannovenne Ol’ga,
figlia di Lidija, e 'uomo non deve pil pagare il kalym (pagamento in
renne o in lavoro) ai genitori della sposa. Una volta il rito matrimoniale
prevedeva addirittura la simulazione del rapimento della fidanzata®. Il
nome del clan ha sempre un particolare significato. Vanojta, o Vanujto, il
nome del clan dei miei ospiti, significa “che ha radici”

I nency parlano anche il russo, oltre alla loro lingua nazionale, e
quindi per me ¢ stato facile entrare con loro in un rapporto abbastanza
amichevole, nonostante la nostra convivenza sia stata purtroppo troppo
breve. La loro, ¢ una lingua della grande famiglia uralica, gruppo samodi,
ramo samoiedi. Nello stesso gruppo, ma ramo jukeskal, secondo la defini-
zione di Christian Malet!0, sono inserite anche le lingue degli jukagiri,
¢uvancy, eskimosy, aleuty, un tempo definite paleosiberiane; mentre al
gruppo ugro-finnico della stessa famiglia appartengono le lingue dei
karely (careliani), dei komi, dei saamy, dei chanty e dei mansi. La percen-
tuale dei nency che considerano lingua madre la loro lingua nazionale ¢ in
costante diminuzione: dall’84,7% del 1959 al 77,1% del 1989. Si tratta,
comunque, di una percentuale alta se paragonata con quella di altri cosid-
detti “piccoli popoli aborigeni del Nord”. Cid dipende dal fatto che I’alle-
vamento delle renne, fondamento economico della cultura dei nency, ha
potuto conservarsi nella forma tradizionale nonostante tutte le tendenze
distruttive dell’epoca sovietica, essendo forse 1’unico ramo dell’attivita
produttiva rimasto interamente di competenza della popolazione aborige-
na. La lingua scritta fu creata all’inizio degli anni trenta del secolo scorso
sulla base dell’alfabeto latino e nel 1937 tradotta in cirillico. Base della
lingua scritta ¢ stata la parlata della Bol’Sezemel’skaja tundrall, ma ulti-
mamente si nota un continuo orientamento verso i dialetti di Jamal. E a
proposito della definizione di “piccoli popoli”, derivata dalla esigua con-
sistenza delle numerose etnie aborigene del Grande Nord russo, dobbia-
mo rilevare che i nency sono tra questi popoli i pitt numerosi. Secondo
dati del censimento del 1989, essi erano 34.665. La loro crescita & stata
costante, ma la loro quota nel totale della popolazione ¢ diminuita
dall’11% del 1979 al 6% del 1989. Cio ¢ dovuto all’aumento della migra-
zione per lo sfruttamento del loro ricco territorio.!2

Parlo quindi russo con tutti i membri della famiglia, ad esclusione
della piccola Chadne. Riesco a convincerla ad accompagnarmi per una
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passeggiata nella tundra. Arriviamo a un piccolo larice solitario. Si tratta-
va di un albero particolare, sulla prima e unica biforcazione del quale
erano state poste delle corna di renna che sembravano aver messo radici
nel legno. Quando provo a toccarle, la bimba “nata nella tormenta” mi
stringe forte la mano gelata con la sua, piccolissima e calda, e mi trascina
via. Nel ¢um chiedo spiegazioni. Si tratta, mi dicono, di corna sacre che
non si devono toccare. Un giorno un ghiottone stava per assalire un pasto-
re di renne, ma fu salvato da una di loro che mori poi per le ferite riporta-
te. Le sue corna furono sistemate sull’albero, sui rami del quale hanno tal-
mente attecchito che sembra abbiano veramente messo radici. Ha voluto
cosi Num, raccontano, la grande divinita che governa il mondo con 1’aiuto
della moglie, Ja-Nebja (la Madre Terra), e che protegge le renne dagli
animali feroci. Per questo Num viene chiamato anche Jilibeambaertje,
“custode del bestiame™13. Il troppo breve tempo trascorso insieme a loro
non mi ha permesso di approfondire quello che gia conoscevo sulle loro
rappresentazioni religiose. Si tratta di argomenti troppo importanti dei
quali parlare con persone pressoché sconosciute. Ma noto subito nel cum,
nella parte a destra dell’entrata, dei vecchissimi pupazzi di pelle e stoffe
varie, dall’aspetto indefinibile. Si tratta di immagini degli spiriti domesti-
ci, che vengono tramandate di generazione in generazione.

La religione animistica si € conservata, infatti, tra i nency abbastan-
za bene, un po’ per le ragioni espresse piu sopra e forse anche perché essa
¢ speculare alla vita degli uomini nella tundra. Dalla nascita ’'uomo ¢
protetto dagli spiriti. Ja-Nebja aiuta le donne durante il parto; un dente
d’orso, appeso alla culla del bambino, scaccia gli spiriti maligni;
Mjad’puchuca (la padrona del ¢um) difende dalle malattie; una lunga
serie di spiriti si occupa dei nency all’esterno del ¢um. Esistono quindi dei
luoghi sacri dove abitano non gli spiriti domestici, ma gli Dei protettori di
tutto il popolo. Gli “accampamenti” di questi Dei sono dislocati, tra i
nency di Jamal, ai confini della terra da loro abitata: a Cahchensalja, il
capo nordico di Jamal; nell’isola Belij; nel monte Minisej; e nell’isola
Vajgac. Gli Dei difendono la terra dal Nord, da dove possono giungere le
piu terribili disgrazie, e dove vive il potente Dio del Nord, con i suoi figli.
Gli Dei pil importanti della natura sono concentrati nei tre grandi ele-
menti: il Cielo, dove vive Num; 1’Acqua, regno di Id’Erv; il Mondo di
sotto governato da Nga. Num e Nga sono due fratelli che litigano sempre
fra di loro. Num manda a combattere i potenti spiriti domestici (cheche),
mentre gli esecutori del volere di Nga sono gli spiriti della malattia e
della morte. Sono molti e vari i miti che circondano queste due figure.
Una leggenda racconta che fu per volere di Nga che I’'uomo fu privato
dell’immortalita. Secondo un altro racconto, Nga rubo al cielo Chaer, il
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sole, e sulla terra calo la notte. Ma Num riusci portare il sole in superficie
e da allora ritorno il giorno. Perd intervenne nuovamente Nga e la lotta
continua ancora oggi, motivo per cui il giorno e la notte si alternano. Le
slitte e 1 cum delle persone viventi sono rivolti verso oriente, le slitte dei
morti, verso occidente. A oriente vive Num e da li provengono le anime
delle persone. Il paese di Nga si trova a ovest, dove le anime vanno dopo
aver abbandonato il corpo dell’uomo.!4 Un tempo i nency seppellivano i
loro defunti su tavole di legno alzate su pali, a volte dentro bare per difen-
derli dagli animali predatori. Sul luogo della sepoltura sacrificavano una
renna, lasciavano la slitta e gli strumenti da lavoro del defunto. In seguito,
adottarono la sepoltura sottoterra. Ancora adesso esistono piccoli cimiteri
in luoghi sacri, ai limiti del territorio di appartenenza dei clan.

Nel ¢um la vita ¢ cadenzata dal lavoro delle donne. Loro confezio-
nano abiti e calzature alte fin sopra il ginocchio, cuciono le pesanti pelli
di renna che coprono la tenda. Tagliano la legna trovata vicino ai rari
accampamenti situati non lontano da piccoli boschetti di larici e betulle
nane, e scavano nella neve per trovare piccoli rami abbattuti. Smontano e
rimontano la tenda, caricano e scaricano le slitte, aggiogano le renne.
Sistemano I’interno del ¢um, dove si muovono agilmente, nonostante la
pesante malica che si tolgono solo quando stanno a lungo sotto la tenda.
La malica & I’abito tradizionale, di pelle di renna con pelliccia all’interno,
completa di manopole cucite alle maniche, ma provviste di un taglio
orizzontale che consente, all’occorrenza, di liberare le dita. La malica
maschile € una specie di camicione chiuso, completo di cappuccio, lungo
fino al ginocchio e senza speciali guarnizioni o abbellimenti che ornano
invece I’abito femminile. Questo ¢ lungo fino alle caviglie, con le due
parti anteriori leggermente sovrapposte. In testa, le donne portano un faz-
zoletto sopra il quale, nel periodo piu freddo o durante i trasferimenti,
indossano uno speciale cappuccio tradizionale, con guarnizioni di pelle di
colori diversi e con ciondoli metallici nella parte posteriore. Si tratta di
ciondoli antichi che appartenevano alle nonne e bisnonne. Il pastore, che
a turno trascorre 24 ore insieme alla mandria e quindi dorme all’aperto,
indossa sopra la malica una pesante sopravveste (gus’, che in russo signi-
fica “oca”) di pelle di renna bianca, lunga fino ai piedi e con cappuccio
incorporato.

Le mani delle donne, mani generose, scure dal lavoro, sono sempre
caldissime anche quando sono libere dai guanti. Mani piccole di donna
che piantano nella neve le pesanti pertiche che formano la struttura del
cum, sollevano le enormi pelli che lo coprono, per fissarle sulla cima, con
agilitd inimmaginabile. Mani di donna abilissime nel confezionare le dop-
pie calzature di pelle di renna: uno stivale piu pesante con pelliccia
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all’esterno, un altro pil leggero con pelliccia all’interno, e che viene
indossato a mo’ di calza. Mani di donna che ammorbidiscono la nuca,
erba raccolta in autunno e fatta seccare, per inserirla poi tra una calzatura
e l’altra. Mani di donna che usano la scure con la forza e la destrezza
attribuite normalmente all’uomo. “La nostra vita ¢ questa”, mi dicono, “e
non la cambieremmo con un’altra”. Ma ¢ una vita molto dura per queste
donne dai volti bruciati dal sole e dalla neve che sembra mandare raggi
infuocati. Tamara si incuriosisce quando vede che uso le salviette per il
viso. Gliele faccio provare e le spalmo un po’ di crema sulle guance
arrossate. Lei lascia fare volentieri, ma io ho molti dubbi su quello che sto
facendo. Puo essere considerato un mini esempio di introduzione della
cosiddetta “civilta” che intacchera in futuro in maniera irreversibile i
pascoli e la cultura tradizionale di questi allevatori? Penso, per esempio, a
un articolo apparso il 14 febbraio 2005 sul giornale/internet “Jamal
Inform™!15 di Salechard, e riguardante la costruzione della ferrovia
“Obskaja-Bovanenkovo”. I lavori avevano gia intaccato, nella parte meri-
dionale della penisola, i pascoli delle mandrie di renne del sovchoz
“Panaevskij”. Solo questo tratto di strada potrebbe privare del lavoro pil
di 350 tra allevatori, cacciatori e pescatori. Su questo argomento, che
riguarda il futuro di Jamal, il dibattito € aperto e assume sempre pil spes-
s0 toni accesi.

Jamal si ¢ trasformata, infatti, in un importante complesso energeti-
co che rafforza il potere economico e bellico russo e pertanto riduce le
gravi conseguenze della crisi nazionale. Nel distretto, come recitano tutti i
dépliant turistici e le carte geografiche della zona, si estrae piu del 90%
del gas russo e il 12% del petrolio. Nella regione artica degli Urali lavora
da una cinquantina d’anni una spedizione di prospezione geologica che ha
scoperto ed esplorato i piul grossi giacimenti russi di cromo, di minerali di
manganese, barite e fosforite, e individuato depositi di molibdeno, tung-
steno e metalli preziosi.

Le grandi compagnie di estrazione di petrolio e gas sostengono di
aiutare con i loro interventi gli aborigeni del distretto. Il 15 febbraio scor-
so, il giornale Jamal Inform, riportava che la compagnia
Tarkosaleneftegaz distribuisce ogni anno pit di 10 milioni di rubli a favo-
re degli aborigeni della regione Purovskij (a sud/est di Jamal). Il lavoro
della compagnia, secondo 1’articolo, si svolge in stretta collaborazione
con I’associazione “Jamal ai discendenti!”, con il comitato per i problemi
dei “piccoli popoli” del Nord e con societa nazionali. Compito della
Compagnia ¢ la conservazione delle condizioni di utilizzo tradizionale
delle risorse naturali, e fare tutto il possibile affinché la terra, sfruttata per
obiettivi industriali, ritorni il piu presto possibile alla sua situazione pre-
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cedente, perché possa come prima provvedere alla sopravvivenza
dell’uomo e della renna.

Ma la situazione ecologica ¢ tutt’altro che rosea, tanto che della
tutela della natura si occupa una speciale Procura del Distretto Autonomo
dei Nency di Jamal. Tra il 2001 e il 2004, sempre secondo le informazioni
del giornale Jamal Inform, sono state effettuate 153 verifiche per il con-
trollo della legalita, nel corso delle quali sono state riscontrate 6.647 vio-
lazioni delle leggi in vigore. Le verifiche hanno dimostrato come le com-
pagnie di estrazione di idrocarburi lavorino spesso in modo “sporco”,
senza nessuna considerazione del danno procurato all’ambiente.

Gli abitanti di Jamal si trovano di fronte a un enorme problema:
come utilizzare le risorse di cui ¢ ricca la loro terra causando meno danni
possibili all’ambiente. Indubbiamente, ci sono stati negli ultimi anni dei
risvolti positivi, dovuti alla crescente industrializzazione, anche per la
popolazione aborigena. Con la costituzione del distretto autonomo, come
soggetto della Federazione Russa, ¢ stata raggiunta la sovranita dei popoli
di Jamal, che oltre ad avere ereditato la cultura dei padri hanno anche
appreso altri valori spirituali. A Jamal funziona un sistema scolastico di
formazione generale e professionale di cui ha usufruito una gran parte
della popolazione. Si sono formati quadri di specialisti di media e alta
qualificazione. Si sono ottenuti notevoli successi nello sviluppo della
scrittura, della letteratura e dei mezzi di comunicazione sia in lingua russa
che locale. Esistono i mezzi per la crescita sociale e spirituale della popo-
lazione. Stando a quanto dichiarato dal vice governatore del distretto,
Aleksandr MeSerin, in un’intervista rilasciata al giornale Jamal Inform il
24 giugno dello scorso anno, sono state seguite le indicazioni del presi-
dente della Federazione Russa nel tentativo di migliorare le strutture rela-
tive all’istruzione e alla sanita. Secondo i dati da lui forniti, la durata
media della vita in Jamal ¢ di 70,3 anni (74,8 per le donne, 66,8 per gli
uomini). Dati confortanti se raffrontati, per esempio, con quelli del censi-
mento del 1989 presso i chanty che vivono poco piu a sud. La loro durata
media di vita risultava allora 43 anni per gli uomini e 45 per le donne.16

Ma ci sono statistiche meno confortanti riguardanti la salute degli
abitanti del distretto. Nella regione di Tazovskij, stando ai dati forniti dal
giornale Jamal Inform 1’8-4-2005, solo nel 2004 sono morti 10 bambini
nel primo anno di vita. Nove su dieci erano figli di aborigeni. Cinque
bambini su 317 nati, sono morti nel 2004 a un’eta che variatragliOei6
anni. Secondo quanto affermato dai medici, in tutti questi casi le cause
della morte sono state patologie congenite, polmoniti e infezioni intraute-
rine.

E a proposito della salute e dei casi di emergenza i “nostri” nency
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mi dicono che ogni brigada dovrebbe avere una radio ricetrasmittente per
chiedere soccorso. E’ vero, ma non tutte le brigade ne sono provviste. In
caso di necessita urgenti ci si sposta con le slitte verso la brigada piu vici-
na che possiede la radio. Ma questo spesso comporta una perdita di tempo
che puo essere la causa di una soluzione tragica del problema.

E cosa dire infine degli importanti risultati che 1’'uomo del Nord ha
acquisito nel suo millenario cammino, come 1’eccezionale adattabilita alle
rigide condizioni dell’ambiente in cui vive, raggiungendo un’armonica
unione con la natura? Essi rischiano di andare perduti a causa di dissenna-
te politiche. “Lo slogan il gas a qualsiasi prezzo si ¢ dimostrato piu forte
della saggezza dell’uomo”, dice lo scrittore nency Roman Rugin. «Quanti
piccoli fiumi e laghi sono ormai senza vita dopo trentacinque anni di
sfruttamento delle miniere di idrocarburi! Quanti rifiuti giacciono sul loro
fondo! Quanti fiumi ancora sanguinano nella terra di Jamal. Quante fami-
glie hanno dovuto abbandonare la loro terra! Si draga il fiume per decine
di chilometri, si estrae la sabbia per organizzare le miniere di condensato
di gas, si distruggono i luoghi di deposizione delle uova e di svernamento.
I pesci muoiono, muore il fiume. Muore la vita di centinaia di persone, di
intere tribu. La Madre Terra si arrabbiera e non vorra piu nutrire ciod che
su di lei vive. Sento ancora - continua Rugin - il grido di mia madre che
insieme a tutte le donne si rivolge al grande Dio che vive nel Mondo di
Sopra: “Custodisci, Num, il nostro focolare!» 17.

Un millenario cammino, quello dei nency, un tempo chiamati
samoedy o juraki, che non ¢ stato ancora definitivamente messo in luce, e
intorno al quale emergono diverse ipotesi. All’inizio del XVIII secolo,
Stralenberg suppone che gli antichi samoedy occupassero prima il territo-
rio settentrionale a ovest degli Urali. In seguito, si spostarono verso est e
si insediarono nelle regioni della tundra e della taiga siberiane arrivando
fino a sud lungo I’altopiano dei Sajan. FiSer, autore di La storia della
Siberia, e Kastren, noto linguista finlandese, sostengono che la loro patria
antica siano i monti Altaj e Sajan, nel Sud siberiano. Lo studioso sovieti-
co Prokof’ev, aderendo all’ipotesi di Kastren, ipotizza, negli anni trenta
del secolo scorso, che prima del loro arrivo nelle distese nordiche quelle
zone fossero popolate da tribu che avevano legami con i cosiddetti
paleoasiatici, antenati dei ¢ukci, korjaki ed eskimosy. Dalla loro assimila-
zione con i nuovi venuti si ¢ formato il nuovo popolo dei samoedy del
Nord. Altri vedono negli aborigeni trovati dai samoedy non i paleoasiatici
ma tribu degli antichi abitanti degli Urali o degli ugro-finnici.!$
Attualmente, i samoedy si suddividono in quattro gruppi con lingue e cul-
ture abbastanza differenti tra loro, tanto da poter ipotizzare 1’esistenza di
quattro popoli ben distinti: i sel’kupy, gli ency, gli nganasany e i nency.
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Ed eccomi qui, in un ¢um di questi nency di Jamal, forse discen-
denti dei sichirtja, forse parenti dei paleoasitici orientali, o di tribu ugro-
finniche. Ma io ho la netta sensazione di essere “ritornata a casa”.
All’improvviso sento delle urla e un rumore sordo di zoccoli in movimen-
to sulla neve ghiacciata. Esco. Una nuvola grigio scura, tinge 1’orizzonte.
Migliaia di renne si avvicinano all’accampamento. Gli sbuffi del loro
fiato si trasformano in nuvolette di vapore al contatto con I’aria gelida. Lo
spettacolo ¢ di una imponenza tale che ti vien voglia di prenderne parte.
Vorresti toglierti gli abiti rossi che solitamente indossano gli “ospiti”
dell’artico e che sono cosi stonati vicino alla bellissima malica dei
“padroni di casa”, e metterti a correre in mezzo alla mandria. Ma sono
solo 1 cani ad andare incontro alle renne, a fermarle, a ordinarle, a fare in
modo che nessuna si allontani dal gruppo. Domani si transuma alla ricer-
ca di nuovi pascoli, e le renne vengono radunate per scegliere tra loro le
piu forti da aggiogare alle narty. Cosi si chiamano qui le slitte, in russo,
ma i nency le chiamano chan. Ognuna sara tirata da quattro renne, splen-
didi, forti, instancabili animali. Sono un po’ ridicole in questo periodo.
Stanno infatti perdendo le corna, che portano anche le femmine per
distinguersi con orgoglio da tutti gli altri cervidi. A volte ne hanno solo
una che ¢ un po’ in ritardo rispetto all’altra che invece ha gia fatto il suo
dovere. Cosl, ispirano ancor pill tenerezza, come quando ti seguono nella
tundra per bere la tua orina.

Nella zona in cui attualmente siamo accampati, le renne non rie-
scono a scavare nella neve per trovare il lichene. La temperatura non &
molto bassa, 15° appena sotto zero, ma il vento siberiano ha voluto riba-
dire la sua algida sovranita sulla tundra e le ha gettato addosso un gelido
manto, duro come una pietra, che la renna non riesce a bucare. E il picco-
lo, tenace lichene, fonte del suo nutrimento invernale, se ne sta tranquillo
e in completo riposo sotto quaranta centimetri di bianchi cristalli. Noi,
invece, dobbiamo darci da fare per transumare e cercare nuovi pascoli.

La transumanza dei nency di Jamal inizia in aprile. Partono prima
le brigade che andranno piu a nord, poi quelle che occuperanno le zone
intermedie della penisola e infine quelle che si fermeranno nella parte
meridionale. La nostra brigada occupa la parte centrale ed & gia circa un
mese che procede verso nord.

Cominciamo a preparare le slitte, compresa quella sacra dove sono
sistemati gli idoli che rappresentano gli spiriti domestici. Sulle slitte siste-
miamo gli abiti, le pelli, tutto cio che ¢ dentro e fuori della tenda, ad ecce-
zione della piccolissima stufa e di qualche tazza per prendere il t¢ prima
di smontare la tenda. Prendere il te significa in realtd mangiare qualcosa,
carne cruda di renna o di pesce, di solito il muksun, il coregono siberiano
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pescato nell’Ob. Mi chiamano muksunica, “amante del muksun”, perché
in effetti mi piace molto. Possiamo gustare anche marmellata, burro,
biscotti portati da noi o da chi va e viene da Jar Sale, come Aleksej, il
nostro capo famiglia. Dopo di che, si tolgono la stufa e il tubo di scarico e
si smonta la tenda. Prima di tutto si puliscono le pelli che servono da
copertura, prestando attenzione a non romperle se sono coperte di ghiac-
cio. Poi si tolgono anche le pertiche, una trentina, e si carica tutto sulle
slitte, alle quali sono state gia aggiogate le renne scelte in precedenza. Le
slitte sono di larice, molto semplici: pattini ricurvi, sostegni inclinati per
reggere il pianale senza copertura. Ci si siede di fianco, appoggiando i
piedi sul pattino. Con le slitte, circa una decina legate I'una all’altra, si
formano i convogli. Il capo brigada precede tutti su una slitta solitaria.
L’ultimo convoglio ha il compito di controllare che tutto proceda bene. E’
veramente difficile comprendere come ci si possa orientare nella tundra
gelata. Chi guida il mio convoglio e incita le renne con il chorej, una per-
tica lunga circa tre metri, mi avverte quando stiamo viaggiando su un
fiume o un lago ghiacciati. I cani ci corrono accanto, sgridano le poche
renne sciolte che viaggiano con noi e che si allontanano disordinatamen-
te. Abbaiano improperi al loro indirizzo, orgogliosi del proprio lavoro. La
mandria di renne ci segue da lontano.

Migliaia e migliaia di renne. Il 50% dei capi appartiene ai sovchoz,
le aziende statali, le quali pagano uno stipendio a tutti i nency in grado di
lavorare. Aleksej tiene i conti e quindi i contatti con I’amministrazione,
per questo si reca spesso a Jar Sale. Le renne di proprieta della brigada
sono marchiate nell’orecchio. Delle proprie renne i nency possono vende-
re la pelle, la carne e le corna. Dalle corna lo Stato ricava anche medicine.
Da quelle dei piccoli, per esempio, si ricava un rimedio per artriti e malat-
tie delle ossa. Salvo rare eccezioni, i nency non cacciano la renna selvati-
ca, pill bianca di solito di quelle domestiche e che si trova al Nord della
penisola.

Sull’origine dell’allevamento si sono delineate due ipotesi. E’ nato
sotto I'influenza degli allevatori nomadi di cavalli della Siberia meridio-
nale, e si ¢ quindi poi diffuso nella taiga e nella tundra nordica, secondo
alcuni. E’ apparso invece direttamente al Nord in seguito alle dirette espe-
rienze dei cacciatori di renne selvatiche, secondo altri. Oggi non si puo
immaginare la cultura dei nency senza I’allevamento della renna.
Tuttavia, non sempre 1’allevamento nella tundra della Siberia occidentale
ha rappresentato 1’aspetto fondamentale dell’economia. Le renne veniva-
no un tempo utilizzate per la caccia (come richiamo) e per i trasferimenti.
11 loro numero era insignificante e non poteva servire da costante fonte di
cibo e pelli. Nella seconda meta del secolo XVI le cose cominciarono a
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cambiare, con 1’arrivo dei russi attraverso gli Urali. Tra i nency e i nuovi
venuti si instaurarono rapporti di commercio. Con I’acquisto delle armi
da fuoco, la caccia alla renna assunse carattere massivo. La conseguente
diminuzione del numero dei capi e la richiesta di pelli pregiate comporto
per i nency il problema di lunghi trasferimenti e del trasporto degli ani-
mali, sia delle renne che degli animali da pelliccia. Le renne addomestica-
te cominciarono ad avere un’enorme utilita proprio per il trasporto nel
periodo invernale. Il pastore di renne comincio allora ad assumere
un’importanza fondamentale, cosicché la crisi della caccia apri un nuovo
ramo nell’economia di quei popoli: I’allevamento di grandi mandrie di
renne. !9

La grande nostra mandria ci sta seguendo. Dopo qualche ora si
arriva al nuovo pascolo e qui si ripetono le operazioni della partenza
nell’ordine chiaramente opposto, con una piccola differenza: la prima
cosa a essere sistemata al centro di una piazzola sara una tavola di legno
sulla quale viene posta la stufa. Il fuoco € sacro e, come un tempo si face-
va con il focolare aperto, all’interno del cum lo spirito del fuoco si nutre
con erbe particolari.

Il giorno sta andando incontro alla sera. Le tende sono state alzate.
Num, il custode celeste del bestiame, ha deciso di volgere il suo benevolo
sguardo alle renne e la sua possente mano ha fermato il perfido vento che
impietrisce la neve. Domani si resta al campo. Nel cum si sta bene. I due
cani della famiglia sono entrati e si accoccolano ai nostri piedi. Con noi ci
sono anche i due figli di Lidija, di 16 e 15 anni, che studiano a Jar Sale.
Li hanno portati ieri in motoslitta per trascorrere in famiglia il sabato e la
domenica. A proposito, non tutti i ragazzi di Jamal proseguono gli studi.
Una parte di loro ritornera nella tundra per seguire la tradizione dei padri.
Ieri, insieme ai due ragazzi ¢ entrata in casa un po’ di quella civilta che i
nency affrontano con una sorta di amore-odio. Si rendono conto che 1’iso-
lamento porta in un vicolo cieco, ma hanno anche una grande preoccupa-
zione: come salvare, difendere, conservare e migliorare la primitiva natu-
ra della terra dei loro antenati, minacciata da una terribile crisi ecologica
in conseguenza dell’aggressiva attivita dell’uomo. Si distruggono terra e
sottosuolo, si inquinano da decenni atmosfera, fiumi e laghi. La flora e la
fauna sono impoverite. E’ in serio pericolo la salute e la vita della popola-
zione locale. Che fare? La soluzione non ¢ affatto a portata di mano. Un
tempo si chiedeva aiuto agli sciamani, ma dove sono adesso? In questa
brigada pare che non ci siano, ma ¢ molto arduo affrontare con i miei
ospiti I’argomento. Ho troppo poco tempo per meritarmi la loro completa
fiducia.

Si chiama tadebja?0 lo sciamano di Jamal. Il linguista ungherese
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Peter Chajdy ritiene che alla radice di questo termine ci sia la parola fada
che significa “uscire da se stessi”.2! Sono i tadebja che spiegavano alla
gente il significato dell’anima, della vita e della morte e che conoscevano
meglio di tutti le tradizioni degli antenati. Anche la conoscenza della
natura era una loro prerogativa. Durante 1’iniziazione, che avveniva con
un fadebja anziano, facevano 1’autopsia a vari animali e studiavano la
migrazione degli uccelli. Ed erano necessari vent’anni di esperienza per
diventare un autentico sciamano. I fadebja avevano funzioni, soprannomi
e attributi diversi secondo i loro spiriti protettori. La divisione dei tadebja
tra “bianchi” e “neri” non significava che gli uni volessero il bene e gli
altri il male delle persone. Forse il compito del tadebja nero era piu diffi-
cile perché si doveva rivolgere agli spiriti maligni per difendere la sua
gente. Molti sciamani si trasformarono, quando necessario, in capi rivol-
ta, e subirono feroci persecuzioni durante il potere sovietico.

Ma dove sono adesso i tadebja? Chi difendera il futuro della picco-
la Chadne, che dorme ora tranquilla tra me e la madre? L’uomo ha due
armi potenti: le leggi e la scienza. Occorre fare buone leggi e farle rispet-
tare attraverso un ferreo e continuo monitoraggio; introdurre tecnologie in
grado di neutralizzare gli effetti devastanti dei rifiuti dell’estrazione e
della lavorazione di idrocarburi; restituire alla gente il diritto di essere
accorti padroni della propria terra. Senza una decisa volonta di tutti, ma
soprattutto dei governi, non passera molto tempo che il piccolo larice, con
le corna di renna incorporate tra i suoi rami, sara abbattuto e la collera di
Num sara terribile.

Chadne ha un piccolo sussulto nel sonno, forse ha percepito i miei
pensieri. Dopodomani, 25 aprile 2005, le terribili motoslitte, che rompono
il silenzio della tundra e incuriosiscono le pernici bianche, ci riporteranno
a Jar Sale.

NOTE

1) Per quanto riguarda i nomi delle varie etnie, poiché si tratta di popolazioni
che vivono in varie unita amministrative della Repubblica Federale Russa, abbiamo
ritenuto opportuno adottare la terminologia russa traslitterandola in caratteri latini, in
base al metodo utilizzato comunemente dagli slavisti italiani.

2) Golovnev, A.V., Zajcev, G.S., Pribyl’skij, Ju.P., Istorija Jamala (La storia di
Jamal), Tobol’sk — Jar-Sale, 1994, p.13.

3) Golubcikova, V.D., Konstantinov, G.E., a cura di, Arktika — moj dom
(L’Artico ¢ la mia casa), Carta di distribuzione dei popoli del Nord, della Siberia e
dell’Estremo Oriente russo, Mosca, 1999.
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4) George, P., Geografia Economica dell’ Unione Sovietica, Torino, 1960, carta
della vegetazione.

5) Omel’¢uk, A., Salechard, Sredneural’skoe Kniznoe izdatel’stvo, 1978, p.1.

6) Golovnev, A.V., Zajcev, G.S., Pribyl’skij, Ju.P., op.cit., p.9.

7) Carnivoro della famiglia dei mustelidi (Gulo gulo), abile predatore.

8) Nell’antico diritto levitico ebraico, obbligo del fratello a sposare la cognata
vedova e senza figli. Presso alcuni popoli primitivi, analoga istituzione prevede che il
fratello si occupi del mantenimento della cognata vedova e dei suoi figli.

9) Golubcikova, V.D., Konstantinov, G.E, op.cit., p.106.

10) Malet, Ch., Les peuples du Nord aujourd’hui, in “Boreales”, n.40/45, 1990,
p.37.

11) Pianura collinosa di morena, entro i confini del Distretto autonomo dei
Nency e della Repubblica dei Komi. Tundra di muschi e arbusti e tundra boscosa.

12) Neroznav, V.P., a cura di, Krasnaja kniga jazykov narodov Rossii (11 Libro
Rosso delle lingue dei popoli della Russia), Mosca, 1994, pp.40/41.

13) Paulson, 1., Le religioni dei popoli artici, in Puech, H.Ch., a cura di, Le reli-
gioni dei popoli senza scrittura, Roma-Bari, 1988, pp.381,382.

14) Golovnev, A.V., Zajcev, G.S., Pribyl’skij, Ju.P., op.cit., pp.67/70.

15) http://www.neelov.ru

16) Sangi, V., “My, nivchi...”(Noi, nivchi...), in Korobova, E.S., a cura di,
Narodov malych ne byvaet (Non esistono piccoli popoli), Mosca, 1991, p. 66.

17) Rugin, R., “Sochrani o¢ag moj...” (Custodisci il mio focolare...), in
Korobova, E.S., a cura di, op.cit, pp. 144, 158.

18) Golovnev, A.V., Zajcev, G.S., Pribyl’skij, Ju.P., op.cit, pp.18,19.

19) Ibidem, pp.41/43.

20) Golubcikova, V.D., Konstantinov, G.E, op.cit. p.242.

21) Golovnev, A.V., Zajcev, G.S., Pribyl’skij, Ju.P., op.cit, p.70.
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ANTONIO LABRIOLA E LA MULTIMEDIALITA’.
SPUNTI VYGOTSKIJANI E BACHTINIANI

La figura di Antonio Labriola — cosi come essa si manifesta,
all’inizio del ventunesimo secolo, alla nostra coscienza e alla nostra sen-
sibilita — non appare (almeno ad uno sguardo sommario) contraddistinta
da una rilevante contiguita con la dimensione multimediale. Sembra,
infatti, possibile (e anzi necessario) riferirsi a Labriola — sia pure entro i
limiti di una percezione estemporanea — come a un personaggio rigoroso,
anche se non certamente austero; a un intellettuale capace, in definitiva,
di guardare avanti meglio e piu di altri nella rappresentazione del proprio
pensiero, giungendo infine a esprimere un punto di vista ben definito e
pienamente consapevole sulla realtal. Tutto cid non sembra, sulle prime,
potersi conciliare appieno con taluni aspetti del sentire multimediale, che
¢ — anzitutto — un sentire plurivoco, consistente nella percezione scambie-
vole e per cosi dire reversibile della realta nel rapporto tra dimensioni
diverse del comunicare. Da una parte, dunque, la personalita della quale
Labriola da prova, il rifiuto da parte del filosofo di ogni irragionevole
supponenza; d’altra parte, il manifestarsi (nell’ambito multimediale) di
linguaggi e codici differentemente articolati, perfino eterogenei, ma desti-
nati — nella prospettiva dei potenziali utenti — a interagire nel contesto di
un’informazione moltiplicata e “arricchita” rispetto ai dati iniziali.

In realta il rapporto intercorrente tra Labriola e la multimedialita
(si potrebbe, forse, aggiungere: tra 1’universo labrioliano e 1’universo
multimediale), pur risultando difficoltoso sotto alcuni aspetti, non puo
ritenersi eccessivamente problematico. O, meglio, esso puo apparire — a
chi consideri con interesse e curiosita intellettuale le rispettive caratteri-
stiche dei due “universi” — fortunatamente problematico: si tratta, infatti,
di un rapporto assai promettente, se inteso in conformita delle necessarie
premesse teoriche e degli esiti maggiormente significativi che da esso
possono scaturire. Fra questi ultimi si annoverano, con particolare eviden-
za, la Mostra documentaria Antonio Labriola e la sua Universita. Il Gusto
della Filosofia, realizzata — dall’8 marzo al 25 aprile 2005 — «per i
Settecento anni dell’Universita di Roma “La Sapienza” 1303-2003, ad un
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secolo dalla morte di Antonio Labriola 1904-2004»; e il libro-catalogo
Antonio Labriola e la sua Universita, realizzato — in corrispondenza di
tale iniziativa — a cura di Nicola Siciliani de Cumis, con il contributo di
«una nutrita schiera di giovani studiosi e studenti, collaboratori a vario
titolo della Prima Cattedra di Pedagogia generale della “Sapienza”»
(Premessa generale al volume, p. 13) e pubblicato dalla Casa Editrice
“Aracne” di Roma.

Quest’ultima realizzazione puo, in effetti, contribuire non poco —
configurandosi come un proseguimento assai significativo dell’itinerario
originariamente percorribile (in senso reale e metaforico) all’interno della
Mostra labrioliana — a delineare il senso e la prospettiva di una visione
“multimediale” di Labriola; essa pud anche, naturalmente, contribuire a
determinarne le condizioni e i limiti. Occorre, per I’uno come per 1’altro
momento della “ricostruzione” labrioliana, identificare un percorso di let-
tura che tenga conto della provvisorieta — identificabile, come si ¢ visto,
in riferimento a dati apparentemente contraddittori — delle premesse piu
sopra riportate; e che giustifichi ’approccio a un terreno (quello del
Labriola “multimediale”, appunto) fertile ma non ancora sufficientemente
conosciuto. Occorre, soprattutto, avvertire che siffatta ipotesi di lettura
del “personaggio” Labriola (e dei contributi labrioliani in vario modo rap-
presentati nel catalogo) assume una connotazione tendenzialmente speri-
mentale, in conformita del carattere quasi “magmatico” — o, se si preferi-
sce, omnimoventesi — dello studioso, «critico di tutti e anche di se stesso»
ma soprattutto «felice quando altri sa conversare e comunicare con lui»
(cosi scrive Gwynplaine, in occasione del venticinquesimo anniversario
[1899] dell’insegnamento di Labriola alla “Sapienza”)2.

E proprio la necessita di riconoscere alla “fisionomia” labrioliana
una vocazione sperimentale che definisce appieno la condizione dello stu-
dioso, in riferimento al tema della multimedialita. Non si tratta, evidente-
mente, di un rapporto verificabile sul piano delle circostanze oggettive
(Labriola muore nel 1904, molti anni prima dell’avvento del cinema
sonoro e, soprattutto, della macchina di Turing); si tratta, invece, di una
relazione assai suggestiva, tendenzialmente sfumata, che potrebbe — agli
occhi di noi moderni — identificarsi mediante I’abbinamento dei termini
fuori e dentro. Labriola si pone fuori del contesto multimediale per ragio-
ni invero necessitanti (le circostanze di ordine temporale prima ricordate);
egli puo, tuttavia, situarsi dentro la multimedialita per il carattere intrinse-
camente complesso, volto al divenire, della sua visione filosofica e peda-
gogica; puo situarvisi anche in virtu della proiezione che i suoi estimatori,
riferendosi alla manifesta attualita del pensiero labrioliano, hanno effet-
tuato ed effettuano tuttora. Si pensi all’osservazione riportata da
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Wittgenstein nelle Ricerche filosofiche (paragrafo n° 90), relativa al meto-
do e al concetto stesso di filosofia: «E come se dovessimo guardare attra-
verso i fenomeni: la nostra ricerca non si rivolge perd ai fenomeni, ma, si
potrebbe dire, alle “possibilita” dei fenomeni»3; cid sembra corrispondere
assai bene all’iter compiuto da Labriola, sia in riferimento alla capacita
labrioliana di “guardare attraverso” il proprio tempo in vista degli svilup-
pi futuri (prossimi o remoti), sia in relazione alla necessita che noi stessi —
osservando il percorso labrioliano da un punto di vista privilegiato —
giungiamo a individuarne le molteplici risorse, riconoscendovi il germe di
possibilita esplicitamente o implicitamente costituite.

1. Annotazioni per un Labriola ‘“‘sperimentalista”

La propensione di Labriola verso un atteggiamento innovativo e,
per cosi dire, “sperimentalista” emerge con chiarezza nel testo di
Giuseppe Boncori Metodologia sperimentale e ricerca educativa: intui-
zioni negli Scritti pedagogici di Antonio Labriola. Lo scritto, compreso
nel libro-catalogo della Mostra (pp. 208 e sgg.), pone in particolare evi-
denza la radice pedagogica del “farsi” teorico labrioliano e rappresenta,
per questo motivo, un contributo non certamente trascurabile (al di 1a del
valore intrinseco dal quale esso risulta, con evidenza, contraddistinto) al
fine di accertare — ancora in riferimento al tema della multimedialita — le
analogie e le differenze esistenti tra la prospettiva filosofica di Labriola e
I’attuale prospettiva dell’informazione e della conoscenza, cosi come
quest’ultima si configura nelle parole di Roberto Maragliano: «la direzio-
ne fondamentale verso cui procedere [...] non ¢ di imporre un ordine
sull’altro, o un ordine prestabilito su un «disordine> considerato come
aberrazione, ma di cercare punti di dialogo, confluenza e alleanza tra le
molte modalita di definizione e organizzazione delle conoscenze, accet-
tando di convivere con la quota ineliminabile di <rumore di fondo>, quindi
con elementi di disordine»4.

Occorre, anzitutto, evidenziare la dimensione interdisciplinare che
risulta — nel citato scritto di Boncori — assegnata al contributo pedagogico
labrioliano. L’insegnamento, precisa 1’autore, «¢ visto da Antonio
Labriola nel contesto dello svolgimento storico e delle sue “variabili”
sociali e individuali, con dimensioni interdisciplinari e psicologico-sociali
importanti [...] Ad anticipare futuri discorsi applicativi ¢ gia un parlare di
“individualita in continuo sviluppo” e di “sempre variati contatti col
mondo circostante”»>. Una specifica attenzione viene riservata, da
Boncori, alla rilevanza didattica della proposta labrioliana, con particola-
re riferimento alla formazione storica: «L’insegnamento della storia ¢ un
costrutto complesso in cui convergono varie dimensioni applicative del
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pensiero labrioliano tendente a “un’educazione interiore dell’animo” che
integri dimensioni spirituali e variabili “tecniche”, in vista di una «forma-
zione del vivo senso delle cose, in quanto capaci di muovere lo spirito
interessandolo>. La prospettiva con cui il Labriola si pone di fronte alla
diacronia ¢ quindi decisamente sincronica, ancora una volta interdiscipli-
nare e critica sull’analisi e sulla progressione delle variabili»®.

E, tuttavia, nel configurare il profilo del maestro che Labriola —
cos1 come emerge dalla visione proposta, in queste pagine, da Boncori —
delinea i tratti essenziali di un ideale (destinato a realizzarsi soltanto dopo
molto tempo’) di sperimentazione pedagogica: «[...] il maestro ¢ I’ele-
mento critico che, maturata egli stesso una motivazione e un interesse per
la storia formativa del fanciullo, ¢ in grado di stabilire un profondo lega-
me formativo, “simpatetico”, “spirituale” che gli consente di porre in atto
un intervento didattico realistico e capace di produrre gli sviluppi ipotiz-
zati; questi verranno perseguiti attraverso metodi, strumenti, tecniche,
interventi razionali e sempre verificati»8. La rilevanza assegnata al conte-
sto metodologico corrisponde, in Boncori, al delinearsi di una pedagogia
contrassegnata, fin dall’inizio del Novecento, da un’attitudine scientifica
e sperimentale: a cominciare dalle esperienze di Alfred Binet (la “Scala
metrica dell’intelligenza”, ideata dallo psicologo francese, risale al 1909)
si assiste, infatti, a una progressiva ascesa delle nuove tendenze e
all’instaurarsi di prospettive strettamente connesse con il progresso tecni-
co; lo sforzo di rispondere sempre meglio alle esigenze formative della
societa conduce — come ricorda Boncori all’inizio del proprio scritto — a
costruire «strumenti progressivamente sempre piu perfezionati, con tec-
nologie per una piu rapida e sicura acquisizione dei dati (per esempio
attraverso scanner ottici), elaborazione (per esempio attraverso test stati-
stici fattoriali e multivariati) e comunicazione (per esempio attraverso
sistemi informatici per la costruzione automatizzata e individualizzata di
profili di orientamento)»9.

A tali strumenti pedagogici (ascrivibili, almeno in parte, all’ambito
delle nuove tecnologie) possono forse avvicinarsi i piu recenti prodotti
dello sviluppo multimediale, nella veste di sussidi didattici — e, in senso
lato, formativi — ormai indispensabili. Si assiste, in definitiva, alla confer-
ma dell’ipotesi che «la strumentazione tecnologica possa creare nella
scuola nuove sintesi di metodi pedagogici; possa cio¢ consentire, nella
pratica, la traduzione dei “criteri di cambiamento” in “nuovi modelli di
interazione didattica”»10: tale mutamento, lungi dal poter essere definito
in modo permanente, risulta determinato dall’intersezione di variabili —
I’innovazione del sapere e la medesima possibilita di trasmetterne i conte-
nuti — non riconducibili ad una sintesi definitiva (e, anzi, fondate sul dive-
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nire del contesto esperienziale).

Se il ricorso a procedimenti informatici o audiovisivi nell’ambito
della formazione si inserisce nella dimensione progettuale dell’operare
didattico, il significato (tendenzialmente generico!!) del termine “multi-
medialita” appare destinato a precisarsi in relazione agli specifici percorsi
progettuali nei quali esso risulta utilizzato; cido non esclude, peraltro, il
possibile configurarsi di un vero e proprio modello di apprendimento
multimediale, per cosi dire “trasversale” rispetto ai singoli itinerari didat-
tici di volta in volta predisposti e resi operativi!2.

E nel delinearsi di una simile prospettiva (considerata nel suo
insieme e non soltanto in riferimento agli sviluppi maggiormente avanza-
ti) che possono trovare posto alcune tra le pill suggestive intuizioni
labrioliane: lo scritto di Boncori ne offre una significativa testimonianza.
Pure, la necessita di situare i contributi di Labriola in una collocazione
“naturale” — avvertita e resa esplicita dallo stesso Boncori — vale a ricon-
durre, in modo piu generale, la figura di Labriola nel contesto che meglio
le si addice: «[...] cid che degli “scritti pedagogici” sembra piu ermeneu-
ticamente attuale, oltre agli aspetti brevemente accennati, & una dimensio-
ne trasversale che inserisce quest’autore all’interno dello sviluppo storico
tra filosofia e pedagogia, quasi un ponte tra metodologie educative in un
processo di fortissimi cambiamenti annunciati, tra teoresi e sperimenta-
zione»13. Labriola come “uomo di confine”, dunque, in una visione che
potrebbe — in modo, apparentemente, paradossale — presentarsi accanto a
quella di un Labriola «pedagogista (nel senso lato della parola) solo fino
ad un certo punto attuale»!4. Non €, qui, in discussione lo spessore educa-
tivo dell’intera opera labriolianal5: «Il problema ¢ [...] di conoscere, alla
fine, accanto al come ed al perché dell’attualita di un Labriola rivoluzio-
nario in quanto educatore, il vantaggio che puo forse derivare oggi, ancor
piu, dalla verifica e dall’accertamento dei fatti che sono alla base della
sua stessa ipotizzata «nattualitd> di filosofo e di marxista della Seconda
internazionale»16.

2. Dalla Mostra al Catalogo: idee per un percorso di lettura

La presenza, in Labriola, di un’apprezzabile apertura verso il
nuovo (anche nei termini, fin qui introdotti, di un’attitudine in qualche
misura sperimentalista) rappresenta, con ogni evidenza, un elemento
importante nella delineazione di quel percorso di lettura del quale si &
accennato, in vista di una possibile ricostruzione del rapporto Labriola-
multimedialita. Un ulteriore contributo al raggiungimento di tale obiettivo
¢ rappresentato dallo scritto di Roberto Sandrucci, Mettere in mostra
Antonio Labriola, anch’esso riportato — cosi come il predetto intervento
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di Boncori — nel libro-catalogo (pp. 71 e sgg.): si tratta di una riflessione
assai stimolante — si potrebbe, forse, dire: energica — sul significato che
dovrebbe ascriversi (ma che, in realta, € ben lungi dall’essere ascritto) al
catalogo, alla mostra e, soprattutto, alla figura di Labriola (con particolare
riguardo alla funzione docente del medesimo).

Sembra, in effetti, difficile non essere d’accordo sull’incipit
dell’intervento di Sandrucci, quando egli — a proposito del catalogo come
della mostra — invoca il manifestarsi «di apprezzamenti di qualsiasi
segno»; appare, perfino, auspicabile che tali apprezzamenti si rivolgano
anche alle sezioni maggiormente spettacolari della mostra («c’¢ del cine-
ma e c’¢ del multimediale: dunque qualche abbaglio di suoni e di luci che
tanto piacciono agli italiani»!7) e magari allo stesso catalogo (che riusci-
rebbe, in verita, difficoltoso — sia pure assecondando la provocatio verba-
le dell’autore — considerare alla stregua di «una pedante esposizione di
carte»).

E, naturalmente, appena il caso di evidenziare (chiedendo venia a
Sandrucci e allo stesso Labriola, il quale avrebbe verosimilmente condivi-
so il senso e apprezzato I’efficacia delle affermazioni appena tratte
dall’articolo) che ci si trova d’accordo con la sostanza del discorso esami-
nato. L’accento situato dall’autore sul Labriola pedagogista risulta quanto
mai significativo, connettendosi — nello scritto di Sandrucci — con il ritrat-
to dell’universita labrioliana (la quale «supera i muri dell’accademia per
agire nel mondo in tempi e luoghi supplementari alla Cattedra: percid non
disdegna la piazza e la strada; si serve di quotidiani e periodici, siede al
caffe, entra in fabbrica e in tribunale; e si adopera nei carteggi privati»18).

Se la mostra, secondo 1’osservazione di Sandrucci, deve conside-
rarsi «una forma e una strategia dell’insegnamento della storia»!9,
quest’ultimo puo — con ogni evidenza — definirsi, a partire dalla concezio-
ne labrioliana, mediante un progressivo riconoscimento dei punti di vista
a suo tempo espressi dallo studioso. Ad attestare la liceita di tale intendi-
mento si situa — cosi come ricorda lo stesso Sandrucci — la consapevolez-
za che «qualcuno ha continuato a lavorare convinto della necessita di
mantenere vivo (in verita bisognerebbe dire: resuscitare) una possibilita
di dibattito. Sicuri che Labriola possa essere ancora scientificamente — e
appassionatamente — interrogato; che sia disponibile a dare delucidazioni
su singoli episodi e avvenimenti generali dell’Italia post-risorgimentale e
del primissimo Novecento; a fornire spiegazioni su illustri e meno illustri;
a parlare di identita nazionale»20. Tutto cid sembra collimare con la possi-
bilita che Labriola, davvero, sia gia presente alla nostra coscienza, purché
si abbia la sensibilita necessaria a saperlo interrogare; diversamente, si
rischia di ricadere — come avverte Sandrucci — «nella ignoranza collettiva
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— o dimenticanza o rimozione [...] di Antonio Labriola e delle questioni
di cultura, di politica e di formazione, legate alla sua vita e alla sua rifles-
sione»?21.

In quest’ottica non appare inutile riflettere — raccogliendo I’indica-
zione precedentemente offerta da Sandrucci — sulla natura del divenire
storico, che pud assumere prospettive e dimensioni non agevolmente pre-
vedibili22. La condizione di sostanziale incertezza rispetto al divenire ha
trovato, in effetti, conferma nel verificarsi della rivoluzione multimediale,
apparsa — soprattutto nel corso degli ultimi decenni — come un evento
capace di riflettersi sulla natura e sui medesimi presupposti di svariate
categorie umane (lavoro, formazione e informazione, comunicazione):
Labriola non avrebbe potuto, ovviamente, prevedere il costituirsi di tale
fenomeno, ma il carattere progressivo della sua ricerca non consente a
posteriori di situarlo fuori dalla prospettiva labrioliana, sia pure nei termi-
ni alquanto generici di una variatio delle opere dell’'uomo. Diversamente
rilevante, tuttavia, ¢ la disponibilita della quale Labriola avrebbe dato
prova (e, per quanto riguarda i “fatti umani” a lui contemporanei, ha
effettivamente dato prova) nei confronti di tutto quanto potesse — in
conformita di un atteggiamento dialettico — corrispondere a un punto di
vista diverso dal proprio?3: seppure Labriola avesse manifestato perples-
sitd (o, magari, disapprovazione) riguardo alla “dimensione” multimedia-
le, quest’ultima — si puo essere certi — non avrebbe mancato di suscitare il
suo interesse.

Una conferma indiretta (ma non per questo meno significativa) del
punto di vista fin qui delineato ¢ nel rapporto — puntualmente definito
nello scritto di Sandrucci — tra ricerca e didattica in Labriola. La presen-
za, nell’odierna istituzione scolastica, di una componente multimediale
non effimera?4, il ruolo non certamente marginale da quest’ultima eserci-
tato nel piu generale contesto della formazione, non potrebbero giustifi-
carsi richiamando esclusivamente la sfera del procedere operativo: tali
fenomeni non avrebbero acquisito (e non acquisirebbero) 1’anzidetto rilie-
vo, in assenza di una mutua fertilizzazione della prassi didattica con la
ricerca pedagogica, sociologica, psicologica e anche informatica.
Labriola sembra avere percepito assai bene — fin dal periodo di stesura
(1869) del Socrate — tutto questo, seppure in una prospettiva necessaria-
mente generica: «In Labriola la ricerca e la didattica molte volte si sono
intrecciate; e cos1 dovrebbe essere sempre: buone sorelle che si conosco-
no a perfezione, che sanno andare in soccorso I’una dell’altra, che si
scambiano con gioia ogni bene in loro possesso (le vesti quotidiane al
pari dei gioielli). Che nascono, infine, dalla medesima pianta che si
potrebbe descrivere come una specie di arbusto dalla bizzarra foggia di
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punto interrogativo»25.

Nella parte conclusiva del proprio scritto, Sandrucci si sofferma
brevemente — riprendendo un’osservazione iniziale — sulle modalita di
allestimento del catalogo, «per la cui attuazione [...] ¢ stato decisivo il
contributo, pratico e di idee, di studenti e di neo-laureati; dove hanno tro-
vato spazio lavori eterogenei — di diversa impostazione, di competenze
formate e di altre in graduale evoluzione; dove le proposte interpretative
si sono arricchite mutuamente nel rispetto delle reciproche specificita»26.
Siffatto modo di procedere corrisponde a una decisa (quanto suggestiva)
affermazione di democrazia partecipativa; esso puo considerarsi, nel
medesimo tempo, una concreta manifestazione del concetto — in qualche
misura generico — di multimedialita: colpisce, infatti, il riferimento di
Sandrucci alla “eterogeneita” di proposte destinate ad “arricchirsi mutua-
mente”, proprio come le diverse componenti di un contesto multimediale.
Si puo, in effetti, considerare la realizzazione del catalogo come una sorta
di variazione sul tema della multimedialita; ed ¢ possibile, in conformita
di siffatto orientamento, “leggere” il catalogo stesso rilevando I’eventuale
presenza (e approfondendo, se opportuno, il significato) dei riferimenti —
ivi contenuti — alla dimensione multimediale, sotto qualsiasi forma essi
vengano presentati. E, questo, un elemento non secondario nella delinea-
zione di un adeguato percorso di lettura, che consenta di valorizzare
appieno gli aspetti meno evidentemente (ma, forse, piu fattivamente) con-
nessi, nel catalogo, con il profilo di un intellettuale aperto — come, forse,
pochi altri — al nuovo.

3. Ipotesi per un Labriola “omnimoventesi”

La presenza, nella parte terza del libro-catalogo (Percorsi: la
Mostra, le Mostre su Antonio Labriola e la sua Universita), di alcune
annotazioni relative al pannello La Russia di Labriola si rivela assai inte-
ressante, in questa sede, per almeno due motivi: il primo risiede nella pos-
sibilitd — espressamente suggerita nelle due pagine dedicate a tale argo-
mento — di avviare, prendendo spunto dai documenti riprodotti, «il discor-
so sui rapporti tra Labriola e la Russia (con riferimento anche
all’Italia)»27; il secondo consiste nel rendere, allo stesso modo, possibile
— e quasi nel richiedere — un’osservazione non estemporanea (nelle due
pagine anzidette cosi come nella terza parte del libro e, anzi, nel libro
intero) di quanto risulti attinente, pill 0 meno esplicitamente, al tema della
multimedialita.

A tali circostanze potrebbe, forse, aggiungersi un zerzo elemento di
interesse, consistente nella considerevole ampiezza — e, per cosi dire,
nella stratificazione — dei non pochi riferimenti al suddetto ambito di
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indagine: la Russia di Labriola ¢, con ogni evidenza, il Paese di Tolstoj e
di Plechanov, ma ¢ anche la patria di Vygotskij e di Bachtin, di Ejzenstejn
e di Prokof’ev, personaggi che potrebbero — pur nella profonda diversifi-
cazione dei rispettivi interessi — non risultare estranei 1’uno all’altro; e
che non sarebbe, perfino, ingiustificato avvicinare allo stesso Labriola.
Tale reciproco accostamento &, anzitutto, motivato dallo spessore pedago-
gico delle esperienze variamente maturate; e rappresenta, anche, la moti-
vazione maggiormente significativa del proposto avvicinamento a
Labriola, “maestro perpetuo”.

Se le pagine del catalogo dedicate al predetto tema (La Russia di
Labriola) riportano alcune citazioni labrioliane relative a Tolstoj e a
Plechanov — alle quali si aggiunge, tra I’altro, I’esplicito (e ben noto) rife-
rimento all’evoluzione “borghese” della Russia: Del materialismo stori-
co. Dilucidazione preliminare, capitolo quinto — e se tali posizioni valgo-
no, di per sé, a denotare un orizzonte di indagine gia abbastanza ampio,
occorre avvertire che il discorso su Labriola e la Russia si configura come
un’ipotesi di ricerca percorribile in molteplici direzioni, anche al di 1a dei
medesimi presupposti “labrioliani” dai quali esso discende.

Esaminare il tema dei rapporti tra Labriola e la Russia significa,
infatti, imbattersi in una sorta di “spartito a piu voci”, nella navigazione
del quale sembra opportuno assumere in primis alcune coordinate cultura-
li di riferimento, utili a delineare un quadro d’insieme assai articolato.
Occorre evidenziare, a premessa delle osservazioni di seguito esposte,
che I’anzidetto spartito assume un carattere composito e — per cosi dire —
politonale, data ’eterogeneita degli elementi (personaggi, punti di vista,
richiami biografici e non) in esso presenti: al centro di tale articolazione
si situa, tuttavia, in modo permanente — assumendo il valore di un imme-
diato punto di riferimento — la figura labrioliana.

Si osserva, anzitutto, che il rapporto tra Labriola e Plechanov —
opportunamente delineato nelle anzidette pagine del catalogo — rinvia al
nesso identificabile tra lo stesso Labriola e Hegel. Sembra opportuno
richiamare, in proposito, le indicazioni di Luigi Dal Pane:

“In un interessante studio sull’evoluzione filosofica di Marx, il
sociologo russo Georgij Plechanov distingue, nella vita scientifica di
quello, tre atteggiamenti diversi nei riguardi dello Hegel. Il primo ¢ di
adesione incondizionata alla filosofia hegeliana e comprende a un di pres-
so gli anni che vanno dal 1830 al 1840. A tal periodo si riferisce la disser-
tazione intorno ad Epicuro. Nella seconda fase del suo svolgimento filo-
sofico, il Marx si pone in aperto contrasto con lo Hegel e ’hegelismo tra-
dizionale. In questo tempo egli scrisse La sacra famiglia, dove appunto
troviamo la documentazione di una estrema severita verso lo Hegel. Nella
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terza fase, infine, il Marx, oramai giunto alla formulazione del suo siste-
ma, guarda con serenita alla dottrina del grande filosofo.

Anche la posizione del Labriola di fronte alla filosofia hegeliana
subisce notevoli ondeggiamenti. Nella sua giovinezza intellettuale,
I’influenza dello Hegel su di lui ¢ predominante. Lo abbiamo infatti visto
difendere con giovanile entusiasmo la dialettica dello Hegel contro lo
Zeller, che iniziava il neokantismo. Ma la scarsa documentazione non ci
ha permesso di determinare fino a qual punto giungesse la sua adesione al
sistema hegeliano prima e dove arrivasse il successivo distacco [...] per
quanto non possa apparire a prima vista, i risultati delle nostre ricerche
hanno dimostrato che il problema della storia ¢ vivo in Labriola fin dalla
giovinezza”28.

L’influenza della filosofia hegeliana su Labriola ¢ stata, peraltro,
esaminata piu recentemente da Gian Piero Orsello, il quale — ripercorren-
do le principali tappe della formazione labrioliana — si esprime come
segue: «L’approfondimento intorno alla caratterizzazione del pensiero di
Antonio Labriola e al processo di enucleazione di un suo autonomo indi-
rizzo filosofico ¢ stato considerato spesso in termini eccessivamente sem-
plicistici sia quando si ¢ voluto sopravvalutare la pregnanza del suo ini-
ziale hegelismo, sia quando ne sono state separate in modo troppo netto le
singole fasi, a scapito della sua intima continuita di sviluppo»29.

E, forse, lecito discutere — riprendendo quanto & stato detto pill
sopra — di un Labriola omnimoventesi, per cosi dire “sospeso” tra le radici
hegeliane e le prospettive di un dibattito culturale “a pili voci” con i suc-
citati esponenti della cultura russa (un dibattito, si intende, virtuale)? A
tale interrogativo ¢ possibile rispondere affermativamente, a condizione
di assegnare alla dimensione pedagogica una funzione assimilatrice delle
diverse “realta” labrioliane. E, infatti, lo spessore pedagogico del “mae-
stro perpetuo” Labriola, il suo essere — come ¢ stato accennato — un pen-
satore dialettico, che rappresenta la condizione e la premessa necessaria
per relazionarsi (pur mantenendo sempre la propria specificita) con perso-
naggi tanto diversi: «Si tratta [...] di procedere gradualmente nell’indagi-
ne sui molti e diversi profili con cui si presenta via via la stessa cosa,
Labriola, e ritrovare su un piano siffatto il senso proprio e nuovo di una
educazione, per indiretta che possa risultare, oltre la cronaca, nella
storia»30.

Tali considerazioni assumono significato (in relazione alle testimo-
nianze acquisite o, come si ¢ detto, sul piano dell’ipotesi di ricerca) per le
numerose figure di intellettuali piu sopra citate, ma anche — in una misura
non certo inferiore — per alcuni studiosi italiani: €, questo, il caso dello
psicologo Sante De Sanctis3!, che puo avvicinarsi a Labriola in confor-

102



Labriola

mita di quanto osservato nel libro-catalogo (i documenti ivi introdotti si
considerano infatti, secondo 1’aspettativa gia espressa, «utili ad avviare il
discorso sui rapporti tra Labriola e la Russia, con riferimento anche
all’Italia»)32.

L affinita “intellettuale” tra De Sanctis e Labriola puo riconoscersi,
ad esempio, considerando I’episodio qui di seguito descritto (assai signifi-
cativo anche al fine di illustrare il “clima” culturale del tempo):

“Nel 1898 il nostro autore presenta alla Facolta di Filosofia
dell’Universita di Roma la sua domanda per ottenere la libera docenza in
Psicologia sperimentale che successivamente rinnovera sopprimendo pre-
cauzionalmente 1’attributo <sperimentale> considerato di problematica
accettazione in sede filosofica. La commissione della Facolta di Filosofia
(composta dai professori Labriola, Barzellotti, Turbiglio) accoglie la
domanda del nostro autore. Questa perd viene respinta dal Consiglio
superiore della pubblica istruzione che, nel maggio del 1901, facendo
proprie le argomentazioni del filosofo e senatore neokantiano Carlo
Cantoni (1840-1906), sostiene che 1’'insegnamento della Psicologia non
possa venire affidato in una Facolta di Filosofia ad un <non-filosofo>.
Nello stesso anno ad Ancona, per iniziativa di Enrico Morselli (1852-
1929) e di Augusto Tamburini (1848-1919), il Congresso della Societa
freniatrica italiana, dopo ampio e significativo dibattito, riconosce invece
la Psicologia sperimentale come insegnamento universitario. Nel dicem-
bre del medesimo anno, nonostante il perdurante parere sfavorevole del
Consiglio superiore, il ministro della Pubblica istruzione, Nunzio Nasi
(1850-1935), concede a De Sanctis la libera docenza in Psicologia. Ea
partire dall’anno accademico 1906-1907 che De Sanctis vincendo una
cattedra di Psicologia sperimentale, messa a concorso dal ministro della
Pubblica istruzione Leonardo Bianchi (1848-1927), andra ad insegnare
questa disciplina presso la Facolta di Medicina della Regia Universita di
Roma”33.

4. Conclusioni

La presenza, nel libro-catalogo, di un apprezzabile livello di multi-
medialita rappresenta — cosi come si ¢ fin qui cercato di evidenziare — un
elemento non certamente secondario nella determinazione di un proficuo
percorso di lettura: occorre, peraltro, tenere conto della varieta dei signi-
ficati ascrivibili al termine “multimediale” — in riferimento alle caratteri-
stiche del testo — ed enucleare, conseguentemente, alcuni livelli di com-
plessita identificabili nella struttura dell’opera.

Un primo livello & costituito dall’accostamento, corrispondente a
una precisa scelta redazionale e per cosi dire “compositiva”, di immagini
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e testi — particolarmente nella sezione intermedia del catalogo — con la
funzione di veicolare informazioni e concetti: il ricorso a un duplice regi-
stro espressivo, sviluppato secondo criteri di autonomia dei linguaggi uti-
lizzati, si traduce in un considerevole (e immediato) potenziamento del
messaggio trasmesso.

Un secondo livello, maggiormente elaborato rispetto al precedente,
consiste nel prevedere — nell’ambito del catalogo — il ricorso a una plura-
lita di generi testuali, destinati a un frequente avvicendamento: dai dibat-
titi ai saggi, dalle citazioni (lettere, verbali, relazioni) alle didascalie; ci0
determina, ancora, un rafforzamento dell’espressivita insita nell’articola-
zione linguistica e formale del discorso.

Un ulteriore livello di complessita ¢ offerto dalla ramificazione
della struttura concettuale: €, infatti, possibile ravvisare nel catalogo una
sorprendente varieta di approcci al “personaggio” Labriola, anche attra-
verso la presentazione di ambiti d’indagine piuttosto inconsueti. E, que-
sto, il caso della pagina dedicata a La musica secondo Labriola e il
Carnevale di Roma, nella quale si ha quasi I’impressione di un attenuarsi
(sia pure momentaneo) del “rigore” labrioliano, in vista della presenza a
Roma — in occasione del Carnevale — della «diva Patti, persona sufficien-
te a togliere le noie della camera e degli uomini politici»34.

La compresenza dei tre livelli — fin qui esaminati — di articolazione
concettuale (e contestuale) corrisponde al delinearsi di una rete di signifi-
cati, che non si definiscono necessariamente in un percorso prestabilito
ma rimangono aperti a ogni possibilita di accostamento (e, naturalmente,
di indagine): ’approccio sequenziale ai contenuti del catalogo puo tra-
sformarsi, secondo I’orientamento del lettore, in un’interpretazione di tipo
diverso — reticolare, appunto — la quale richiama assai da vicino alla
mente il configurarsi di un ipertesto. Si realizza, in tal modo, 1’avvicina-
mento di due dimensioni altrimenti destinate a rimanere distanti (I’omo-
geneita del supporto cartaceo all’informazione e il rilievo da annettere a
un prodotto multimediale), quasi superando la concezione — delineata da
Antonio Calvani — del libro come “sistema noetico”: «Un medium porta
con sé€ una “filosofia” implicita della conoscenza. Ogni oggetto-prodotto,
specifico dei vari media (libro, film, software...) ha I’impronta di
un’architettura noetica propria della matrice da cui deriva. Esso non ¢
rappresentato solamente da un puro insieme di informazioni ma anche da
una complessa metodologia di trattamento della conoscenza. Questa
architettura ¢ in qualche modo gia fissata al momento in cui I’individuo
entra in rapporto con I’oggetto, ne condiziona la fruizione e 1’elaborazio-
ne consentita»33
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NOTE

1) «Labriola fu il primo marxista teorico in Italia, forse il maggiore: il primo
autore che nei Saggi sul materialismo storico [...] abbia tradotto I’eredita di Marx ed
Engels su un piano alto e originale. Labriola diventa marxista a cinquanta anni, cio¢
dopo aver pensato e scritto per decenni come non-marxista. E’ un marxismo che risente
del suo precedente liberalismo» (Labriola e la sua Sapienza, intervista di G. Gaetano a
N. Siciliani de Cumis, pubblicata in rete il 24 marzo 2004 su M@g — Quotidiano online
della Scuola di giornalismo dell’ Universita Cattolica. Indirizzo web: http://www2.uni-
catt.it/pls/unicatt/mag_gestion_cattnews.vedi_notizia?id_cattnewsT=3887).

2) 1l testo completo dell’intervento, originariamente pubblicato sulla rivista
“Roma” (1899, pp. 475-477), & riportato in: A. Labriola, Scritti pedagogici, a cura di N.
Siciliani de Cumis, Torino, UTET, 1981, pp. 665-669.

3) L. Wittgenstein, Ricerche filosofiche, ediz. it. a cura di M. Trinchero, Torino,
Einaudi, 1967, p. 60. Cfr. anche: E. Garroni, Estetica. Uno sguardo-attraverso, Milano,
Garzanti, 1992, pp. 13-14.

4) R. Maragliano, Nuovo manuale di didattica multimediale, Roma-Bari,
Laterza, 2004, p. 25.

5) G. Boncori, Metodologia sperimentale e ricerca educativa: intuizioni negli
Scritti pedagogici di Antonio Labriola, in: Antonio Labriola e la sua Universita. Mostra
documentaria per i Settecento anni della “Sapienza” (1303-2003). A cento anni dalla
morte di Antonio Labriola (1904-2004), a cura di N. Siciliani de Cumis, Roma, Aracne,
2005, p. 209.

6) Idem, p. 211. 1l riferimento labrioliano compreso nella citazione ¢ tratto da:
A. Labriola, Dell’insegnamento della storia (1876), nella raccolta degli Scritti pedago-
gici, cit., p. 267.

7) «Pur senza riferirsi ad un concetto formale di sperimentazione, cosa peraltro
fuori del contesto storico e culturale in cui opera il Labriola, ci sembra tuttavia di
riscontrare nella descrizione professionale del maestro da lui elaborata un’aderenza a
qualita che, qualche decennio piu tardi, porteranno a distinguere 1’esperienza dall’espe-
rimento» (Idem, pp. 213-214).

8) Idem, p.213.

9) Idem, p. 209.

10) R. Zavalloni-M. Parente, Formazione degli insegnanti e innovazione educa-
tiva, cit., p. 250.

11) «La multimedialita rischia di affondare nella multisemanticita. Per galleg-
giare e per navigare deve liberarsi di alcuni pesi. Tra questi, la genericita» (R.
Maragliano, op. cit., p.5).

12) «L’uso strutturale di strumenti multimediali preconizza una scuola di nuovo
tipo. Antonio Calvani la definisce <Iperscuola>, in un saggio dallo stesso titolo. Non si
vuol dire che non sia possibile utilizzare strumenti informatici o multimediali
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nell’ambito dell’organizzazione attuale, ma che essi tendono a cambiarne la forma,
verso un modello che puo essere realizzato anche parzialmente, ma che costituisce
comunque un punto di riferimento e una tendenza del processo di trasformazione in
atto» (E. Ruffaldi, Insegnare filosofia, Scandicci, La Nuova Italia, 1999, pp. 151-152).

13) G. Boncori, in: Antonio Labriola e la sua Universita, cit., p. 215.

14) N. Siciliani de Cumis, Laboratorio Labriola. Ricerca, didattica,
formazione, Scandicci, La Nuova Italia, 1994, p. 37.

15) Cfr. le osservazioni espresse, in proposito, da N. Siciliani de Cumis, op. cit.,
pp- 35 e sgg.

16) Idem, pp. 39-40.

17) R. Sandrucci, Mettere in mostra Antonio Labriola, in: Antonio Labriola e la
sua Universita, cit., p. 71.

18) Ibidem.

19) Idem, p. 72.

20) Idem, pp. 72-73.

21) Idem, p. 72.

22) «[...] quello che del divenire una volta sembra svelato e fissato, in un suc-
cessivo ricercare puo traballare o franare senz’altro» (R. Sandrucci, in: Antonio
Labriola e la sua Universita, cit., p. 72).

23) «[...] Labriola era assolutamente asistematico, coerentemente contradditto-
rio o, se si preferisce, contraddittoriamente coerente. Un pensatore dialettico, inquieto,
che si forma in presenza dei propri interlocutori: singoli individui o gruppi, studenti,
organizzazioni culturali, partiti politici» (Labriola e la sua Sapienza, intervista di G.
Gaetano a N. Siciliani de Cumis, cit.).

24) La diffusione, a livelli notevoli, di una “cultura” multimediale si annovera —
ormai da tempo — tra le finalita di molte istituzioni scolastiche. Essa corrisponde, sep-
pure indirettamente, al punto di vista espresso (gia nel 1974) da Robert F. Mager nel
suo noto lavoro L’analisi degli obiettivi (Teramo, EIT, 1974, p. 13): «[...] 'unica giu-
stificazione legittima dell’istruzione ¢ la riduzione o eliminazione di una differenza
autentica tra cio che qualcuno “pud” fare e cio che egli o qualche altro “vorrebbe” che
facesse». Il linguaggio multimediale rappresenta, per le recenti generazioni, uno stru-
mento capace di garantire il pill autentico contatto con la realtd; il medesimo problema
dell’alfabetizzazione iniziale sembra, ormai, destinato a cedere il posto — per urgenza e
importanza — al problema del possibile uso delle nuove tecnologie da parte dei giovani.

25) R. Sandrucci, in: Anfonio Labriola e la sua Universita, cit., p. 73.

26) Ibidem.

27) Antonio Labriola e la sua Universita, cit., p. 375.

28) L. Dal Pane, Antonio Labriola nella politica e nella cultura italiana,
Torino, Einaudi, 1975, pp. 125-126. Per quanto attiene specificamente alla visione
labrioliana del «problema della storia», si consideri quanto segue: «Anche per Labriola
[...] la storia ha unita, un fine e un valore. La grande divergenza nei confronti della filo-
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sofia della storia idealistica sta in considerazioni metodologiche. Perché se & vero che
I’idealismo ha fatto della storia qualcosa di piu di una <esposizione empirica>, ¢ anche
vero che non basta la dialettica per spiegarne il movimento. La sue insufficienze vanno
eliminate con 1’uso del metodo genetico, gia individuato da Humboldt, che studia il
succedersi delle diverse sfere storiche con I’aiuto delle altre scienze (presentando cosi
la grande innovazione della interdisciplinaritd) e mira a individuare la molteplicita di
origini (non una sola, che ¢ quanto fa la dialettica) del cambiamento con analisi partico-
lareggiate dei fatti empirici in cui le idee si concretizzano» (B. Centi, Antonio Labriola.
Dalla filosofia di Herbart al materialismo storico, Bari, Dedalo, 1984, pp. 76-77).

29) G. P. Orsello, Antonio Labriola. Il pensiero del filosofo e 'impegno del
politico, Milano, LED, 2003, p. 12. Particolarmente interessante appare (in vista, tra
I’altro, di un’adeguata comprensione del Labriola “pedagogico”) il successivo riferi-
mento alla dialettica hegeliana, che viene espresso dall’autore nei termini seguenti: «Un
ritorno a Kant, come proponeva lo Zeller, aveva un semplice valore filologico, ma
soprattutto veniva a significare una pericolosa dimenticanza dell’hegelismo nei suoi
significati storico-filosofici. Perciod la via maestra era quella di sviluppare il pensiero di
Hegel nella sua parte piu vera, cioe, in quella parte che considera I’unita del reale inteso
nel suo svolgersi, lasciando da parte le astrazioni che, attraverso gli elaboratori
dell’hegelismo, avevano corrotto la dottrina facendole perdere ogni contatto col mondo
storico. Antonio Labriola ebbe coscienza di questo importantissimo fatto, tant’¢ vero
che la sua difesa di Hegel fu rivolta a mantenere in vita cio che dell’hegelismo era vivo
— la dialettica — e percio suscettibile di ulteriore sviluppo in quanto si inseriva nel moto
storico, anzi era la storia stessa» (Idem, p. 17).

30) N. Siciliani de Cumis, Laboratorio Labriola, cit., p. 34.

31) «Lo spessore scientifico di Sante De Sanctis (1862-1935) e la poliedricita
dei suoi interessi di ricerca, almeno nelle linee generali, sono ben noti. Nella storia della
psicologia italiana De Sanctis ¢ indubbiamente un personaggio di primo piano, uno dei
fondatori della nuova disciplina tra "800 e *900. Attraverso la sua ininterrotta produzio-
ne scientifica (sono pit di 300 i lavori pubblicati) e la sua attivita divulgativa ed orga-
nizzativa ha lasciato una traccia importante nella storia della psicologia concorrendo
all’affermazione della disciplina» (Sante De Sanctis tra psicologia generale e psicolo-
gia applicata, a cura di G. Cimino e G. P. Lombardo, Milano, FrancoAngeli, 2004, p.
7).

32) Antonio Labriola e la sua Universita, cit., p. 375 (corsivo non originale).

33) Sante De Sanctis tra psicologia generale e psicologia applicata, cit., p. 160.
Significativo appare il confronto con il punto di vista espresso da Labriola, nella nota
lettera a «La Tribuna» del 12 luglio 1887, per quanto attiene alla questione delle “lauree
in filosofia”: «lo credo fermamente che, nel giro degli studi universitarii, la filosofia
abbia ad essere, non un complemento obbligatorio della storia e della filologia, ma un
complemento, invece, facoltativo di qualunque cultura speciale: storica, giuridica, mate-
matica, fisica, o che altro siasi. Alla filosofia ci si deve potere arrivare didatticamente
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per qualunque via, come per qualunque via ci arrivaron sempre i veri pensatori» (A.
Labriola, Lettera pubblicata sul periodico «La Tribuna» il 14 luglio 1887, in : N.
Siciliani de Cumis, Filosofia ed Universita. Da Labriola a Vailati 1882-1902, Urbino,
Argalia Editore, 1975, p. 117).

34) Frammento di una Lettera di Antonio Labriola ad Angelo Camillo De Meis
(1877), in: Antonio Labriola e la sua Universita, cit., p. 354.

35) A. Calvani, Scandicci, La Nuova Italia, 1990, p. 18.
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Scampoli di memoria

Dino Bernardini

SCAMPOLI DI MEMORIA (2%)

Erano gli anni Settanta. Era appena terminato un congresso nazio-
nale del PCI e I’ambasciatore sovietico a Roma, Nikita Semé&novi¢ RyZov,
aveva voluto a tutti i costi invitare a cena, nella splendida villa Abamelek
sul Gianicolo, la nuova Direzione del PCI al completo. Che io ricordi,
una cosa del genere non era mai avvenuta. Naturalmente, incontri e cene
di dirigenti del PCI con I’ambasciatore dell’URSS non erano una novita,
ma che I'intera Direzione appena eletta da un congresso, una trentina di
persone, si recasse nella residenza dell’ambasciatore sovietico, sia pure
per un incontro conviviale, questo no, non era mai successo. Erano pre-
senti anche i membri della delegazione sovietica venuta ad assistere al
congresso, e naturalmente il capo della delegazione, che era membro
dell’onnipotente Politbjuro del PCUS. Probabilmente, 1’ambasciatore
voleva fare bella figura con il suo superiore, ma forse era anche sincera-
mente interessato a che si ristabilissero buoni rapporti tra i due partiti
comunisti, deteriorati dopo 1’invasione di Praga. Penso che nei suoi desi-
deri quella cena dovesse contribuire a convincere Mosca che il PCI era
recuperabile, grazie al buon lavoro svolto dall’ambasciata a Roma.

I convitati si sedettero attorno a un grande tavolo e comincio il
solito scambio di domande e battute tra commensali alla ricerca di una
lingua in comune per poter comunicare. L’atmosfera era amichevole, ma
anche un po’ tesa. Tutti aspettavano i discorsi ufficiali di Berlinguer e del
capo della delegazione sovietica. Sennonché, in contrasto con la serieta
dell’incontro, proprio durante il discorso di Berlinguer, pill precisamente
durante la sua traduzione da parte di Genrich Smirnov, si verifico qualco-
sa di comico che forse vale la pena di raccontare.

Berlinguer, in piedi, parlava e via via Smirnov traduceva dopo ogni
pausa. Intanto i camerieri avevano cominciato a servire. Ma gli sguardi
di tutti erano rivolti al dirigente sovietico seduto a capotavola accanto a
