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INTRODUZIONE

Il sacrificio costituisce un oggetto di indagine estremamente interessante e
appassionante, per chiunque — storico delle religioni, antropologo, psicologo,
psicoanalista — voglia fare un po’ di luce su una delle manifestazioni religiose e culturali
piu pregnanti e diffuse dell’antichita e su alcune delle parti piu oscure e inesplorate
dell’essere umano di ieri e di oggi.

Un culto sacrificale con funzioni e significati differenziati ¢ attestato pressoché
universalmente nelle religioni del mondo antico: dall’ Antico Egitto alla Mesopotamia,
dall’Ebraismo all’Islam, dalla religione Vedica ai Fenici, dalla religione greca a quella
romana', per citarne solo alcune. Sebbene alcune di esse siano andate incontro ad una
evoluzione interna che ha portato al progressivo declino di tale culto®, altre conservano

1 .o . .. , . . . N .
Il Cristianesimo costituisce un caso a sé stante. Storicamente problematica infatti ¢ la questione

dell’atteggiamento di Gesu nei confronti del culto sacrificale del Tempio di Gerusalemme. Mentre alcuni
studiosi ritengono che Gesu avesse semplicemente subordinato 1’importanza del sacrificio espiatorio al
pentimento interiore (ad es. Pesce, 2005), altri (ad es. Eisler, 1921) trovano indizi importanti a sostegno di
un atteggiamento visibilmente ostile e di rifiuto dei sacrifici da parte di Gesu. Problematica ¢ anche
I’interpretazione della crocifissione di Gesu come sacrificio, sul cui dibattito rimando a Fiorensoli D.
(2002). Ad ogni modo, dopo la morte di Gesu, i cristiani si espressero apertamente contro i sacrifici,
preferendo talora il martirio alla devozione sacrificale agli déi romani. Si veda in proposito Filoramo
(2011). Inoltre il rituale dell’eucaristia, che sostituisce offerte di origine vegetale (pane e vino) a offerte
animali, comporta, ipso facto, un superamento del sacrificio cruento. Un sacrificio simbolico, analogo a
quello che troviamo nel cristianesimo, privo quindi di rituali d’uccisione, ¢ caratteristico del buddismo
che, nella figura del bodhisattva, esprime la rinuncia al destino pacificato del nirvana per aiutare altri a
conseguire la liberazione. In proposito si veda come introduzione Pasqualotto (2003) e Filoramo (2001).

? Una vasta corrente di critica al culto sacrificale si sviluppa in diverse aree geografiche e culturali gia
nella cosiddetta epoca assiale (Jaspers, 1949), tra il IX e il VI sec. a.C. In India la filosofia delle
Upanishad (IX — VII sec. a.C.) nasce come reazione alla visone pansacrificale dei Veda; piu tardi
Giainismo e Buddismo propongono una via di salvazione che rifiuta il formalismo dell'ortodossia
brahamanica e prescrive invece 1'osservanza di norme di condotta morale. Il Giainismo ¢ contemporaneo
al Buddismo per 1'epoca della sistemazione definitiva della dottrina, ma probabilmente anteriore ad esso
per quanto riguarda 1'enunciazione dei quel principio della non violenza che divenne poi panindiano
(Della Casa, 1993). In ambito giudaico (VIII — VI sec. a.C.) si afferma una vasta corrente di critica al
sacrificio ben enunciata nelle parole dei Profeti. In Grecia i filosofi Pitagorici (VI sec. a.C.) praticano un
vegetarianesimo espressamente contrario ai sacrifici. Nonostante queste voci di critica, nel mondo
mediterraneo il sacrificio rimarra aspetto centrale del culto in tutta I’eta antica e tardo-antica, declinando
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residui dell’antica usanza’; mentre un culto sacrificale & presente diffusamente presso le
popolazioni contemporanee di interesse etnografico4.

Ma il sacrificio non ¢ solo materia del passato. Se il culto sacrificale ¢ ormai lontano dal
nostro modo di intendere la religione, il simbolo del sacrificio € una realta viva e attiva
nell’uvomo contemporaneo, con la sua portata dirompente, ambigua, oscura. Oggi mentre
gli aspetti piu deleteri del sacrificio si incarnano in alcune figure come il martire
musulmano (shahid, kamikaze), altre e piu complesse manifestazioni dello stesso
simbolo, come la rinuncia di sé, ’abnegazione, la trasformazione interiore, persistono
nella psiche con altrettanta intensita producendo talora quelle azioni di rinuncia, voto,
lotta remissiva che un uomo compie su di s€ in nome di un ideale, di Dio, di un amore,
di un progetto.

In questo scritto mi sono occupata prevalentemente della nozione storica di sacrificio
come culto sacrificale, ma non ho tralasciato di proporre riflessioni legate al suo
significato metaforico, laddove necessario. I due padri fondatori della moderna psico-
analisi e psicologia analitica, Freud e Jung, I’uno attraverso 1’accentuazione posta sullo
sviluppo filogenetico, I’altro mediante la nozione di inconscio collettivo, hanno aperto
la strada all’idea che il passato dell’umanita, condensato in simboli e complessi psichici,
sia contenuto nella mente dell’'uomo. Cosi, per comprendere certi meccanismi inconsci
dobbiamo risalire fino alla loro origine filogenetica, storica e antropologica; e, allo
stesso tempo, vista la loro comune matrice, € possibile utilizzare concetti psicologici per
comprendere certe manifestazioni culturali. Cio costituisce un potenziale fondamento
epistemologico della permeabilita di concetti, nozioni e simboli tra studi storico-
antropologici e psicologia del profondo.

L’uomo occidentale moderno si avvicina di solito al tema del sacrificio spinto da un
interrogativo sostanziale e da un invincibile curiosita: comprendere come un atto
apparentemente tanto efferato possa essere stato uno dei piu potenti strumenti cultuali e
propiziatori della religione antica, che come ogni religione “promette di sollevare gli
esseri umani dalla sofferenza e dalla presenza del male” (Fabietti, 1999, p. 2). Eppure la
storia, € in modo particolare la storia odierna, documenta fin troppo bene le barbarie
perpetrate in nome della religione — guerre di conquista, maltrattamenti verso altri esseri
umani e animali, massacri, violenze — che non dovremmo stupirci troppo dell’uso
distorto che "'uomo puo fare di certe idee. Ma quando ci occupiamo del sacrificio,
trattiamo qualcosa di diverso e piu enigmatico; non si tratta semplicemente di una
pratica ambigua legittimata dalla religione, ma di un’azione che, come dice la sua stessa
etimologia latina, fonda la religione ed ¢ strettamente compenetrata con il sacro. Il
termine sacrificio, dal latino sacrum facere, “render sacro”, significa letteralmente

definitivamente solo intorno ai secoli IV — VI d.C. sulla spinta di molteplici fattori, dall’affermarsi del
cristianesimo, alla distruzione del Tempio di Gerusalemme. In proposito si veda Stroumsa (2005).
3 Ad esempio nell’Islam si celebra la festa del Grande sacrificio, Ida al-adha, rituale di sgozzamento del
montone che ricorda il sacrificio sostitutivo effettuato da Abramo con ’animale al posto del figlio Ismael.
* Si vedano ad esempio le monografie di Evans Pritchard (1956), Turner (1969), Tambiah (1985).

11



mettere a contatto una cosa con il sacro, farla passare dalla condizione profana alla
dimensione divina. Dunque il sacrificio non ¢ solo un aspetto accessorio e marginale
della religione ma ¢ 1’atto religioso per eccellenza, ed esso comporta — e qui sta il vero
problema — un’azione per cosi dire “negativa”: ’uccisione di una vita o la distruzione di
un oggetto (mediante la combustione). Ecco dunque I’ambiguita: nel sacrificio un atto
di violenza o incenerimento implica effetti benefici e trasformativi; una morte provocata
conferisce forza, energia a chi la infligge, alimenta il dio o il rapporto con il dio’.

Ci troviamo percio anche a un bivio metodologico: osservare il fenomeno con gli occhi
dell’'uvomo moderno disincantato e dunque scorgere nel sacrificio nient’altro che una
legittimazione e riproposizione degli istinti aggressivi dell’essere umano, con i1 vantaggi
psicologici e sociali che comporta la scarica ritualizzata della violenza, oppure sforzarsi
di penetrare la mentalita antica e focalizzarsi soprattutto sui vantaggi intrinseci
(alimentazione carnea) e culturalmente stabiliti del sacrificio: benevolenza della
divinita, comunione tra i partecipanti, cancellazione della colpa, rivitalizzazione della
natura, conversione dell’anima della vittima in nume tutelare®. Il primo approccio & di
solito seguito dalle scienze sociali, psicologia e sociologia, il secondo invece dalla storia
delle religioni e talora dall’antropologia. Si potrebbe certamente fare una decisa scelta
di metodo, ma la mia stessa formazione ibrida, in storia e in psicologia, mi spinge a
tenerli presenti entrambi e a perseguire gli obiettivi dell’'uno e dell’altro: Ia
delucidazione dei significati specifici attribuiti da una certa cultura al sacrificio;
I’individuazione e la comprensione dei moventi sociali e psicologici sottostanti.

Per questo motivo ho scelto di studiare il sacrificio sia nella sua declinazione storica di
culto sacrificale dell’Israele Antico, sia come nozione teorica studiata da piu ambiti
disciplinari.

La tesi presenta una struttura tripartita: una cornice teorica che introduce (Parte I) e
chiude la dissertazione (Parte III) e il cuore del lavoro costituito dall’analisi storica
(Parte II). Si € pertanto utilizzato il metodo storiografico per la parte di ricostruzione
storica (accesso diretto alle fonti in lingua originale, ebraico biblico, greco, latino), e il
metodo bibliografico corredato dal posizionamento critico dell’autrice, per le parti
teoriche. La tesi si ¢ inoltre ispirata ad un approccio transdisciplinare caratterizzato
dall’uso congiunto dei contributi e delle riflessioni di piu discipline: storia, filologia,

teologia, psicologia, psicoanalisi, storia delle religioni, antropologia.

La parte I esamina approfonditamente le principali teorie sul sacrificio in ambito
antropologico (Tylor, Robertson Smith, Frazer, Hubert e Mauss), psicologico (Freud,
Jung, Money-kyrle) e storico-religioso (Eliade, Brelich, Grottanelli) fino al dibattito pit
recente (Bataille, Caillois, Burkert, Girard, Eisler, Detienne e Vernant). La rassegna
bibliografica ha inteso mettere in luce i significati piu rilevanti che sono stati identificati

5 Sulla natura ambivalente del sacro e sul concetto di numinosum si vedano ad es. Mauss (1898), Otto
(1917) e il seguito della presente trattazione.
% In proposito si veda il cap. 3 par. 5. del presente scritto.
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di volta in volta come distintivi della pratica sacrificale: dalle funzioni piu riconoscibili
di dono (Tylor) e comunione (Robertson Smith) con la divinita, passando per I’obiettivo
piu materiale e immediato dell’alimentazione carnea e della definizione di ruoli e
gerarchie (Detienne e Vernant), fino alle finalita piu nascoste e inconsce: gestire e
incanalare I’aggressivita (Freud, Girard, Burkert), sollecitare il passaggio al mondo del
sacro (Bataille, Hubert e Mauss), partecipare del mistero della morte che prelude alla
rinascita (Jung, Frazer).

La cornice teorica delineata ha quindi costituito lo sfondo interpretativo con cui € stato
affrontata la parte II: la ricostruzione storica delle concezioni e delle prassi sacrificali
nell’Israele antico dall’epoca nomade all’eta persiana (I1I sec. a.C.).

La scelta della religione di Israele e dell’arco di tempo compreso tra il XIV e il III sec.
a.C. ¢ dipesa I’'una, dalla contiguita della religione dell’antico Israele con il
Cristianesimo, che piu d’ogni altro ha informato e sostanzia tuttora la nostra idea di
sacrificio, 1’altra da una serie di ragioni metodologiche tra cui ’intento di studiare le
prassi e le concezioni piu antiche documentate, in modo da far chiarezza sui significati
piu arcaici del sacrificio, e il proposito di osservare 1’evoluzione interna dei riti e dei
simboli sacrificali prima dell’arrivo dell’ellenismo che costituisce un apporto
radicalmente nuovo al patrimonio religioso semitico.

L’attenzione posta ai fattori religiosi, politici, sociali, economici e, non da ultimo,
psicologici mi ha consentito di tratteggiare uno scenario ricco e complesso in cui
osservare 1’emergere e il consolidarsi delle diverse procedure rituali e dei significati
teologici sottostanti. L’analisi storica ha cosi mostrato come prassi e concezioni
arcaiche legate all’immolazione rituale siano state assunte e configurate nella specifica
matrice religiosa jahvista che le ha reinterpretate in base alle sue concezioni peculiari, la
numinosita, la collera e la benevolenza di Jahvé, e in funzione del mutare delle
circostanze storiche, e delle esigenze sociali e religiose espresse di volta in volta dai
singoli e dalla collettivita. Lungi dal rivelarsi un fenomeno generale e invariabile, il
sacrificio israelitico diviene cosi un elemento plastico che si modella specificamente
sulla storia del popolo ebraico nell’eta antica, con le sue multiformi correnti teologiche
e con le sue particolari istanze psicologiche.

Ci0 che si ricava in distillato dal lavoro ¢ che dopo alterne vicende, in cui il rito
sacrificale ¢ il fulcro delle religiosita monarchica, ma ¢ al contempo oggetto della critica
dei grandi Profeti individuali, ¢ il sogno nostalgico degli esuli di Babilonia e dei
superstiti che vedono il Tempio in macerie e poi il simbolo della restaurazione per i
rimpatriati — alla vigilia del terzo secolo a.C., prima dell’avvento di Alessandro Magno,
si intravedono correnti teologiche distinte che interpretano diversamente la devozione a
Dio: alle tendenze conservatrici del gruppo sacerdotale, fedele al culto sacrificale, si
affiancano spinte volte a limitare il sacrificio, sia tra quei poveri che rivendicano la
liturgia della parola come un’alternativa necessaria al dispendioso sacrificio animale, sia
tra i circoli sapienziali in cerca di una religiosita, meno vistosa e appariscente, e pill
contigua a Dio e alle opere di giustizia sociale.
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L’analisi storica ha fornito un cospicuo materiale documentario con cui sono state infine
riprese e riesaminate le questioni teoriche esaminate nella prima parte.

Si ¢ osservata una notevole molteplicita e mutevolezza dei significati sacrificali in
Israele sia nel corso del tempo sia nei diversi ambienti socio-religiosi. Cosi mentre si
intravedono temi sacrificali arcaici legati alla vendetta di sangue, alla rivitalizzazione
della natura mediante la morte, all’apparizione del fuoco sacro di Jahve, all’esigenza di
allontanare influenze negative, risultano perd preponderanti nel testo biblico significati
piu recenti legati ad una specifica qualificazione di Jahvé come sovrano. 1l sacrificio
diviene, cio¢, in modo prevalente, un dono di omaggio e riverenza fatto dall’uomo al
Dio padrone di tutto, e uno strumento con cui effettuare la purificazione e ripristinare lo
stato di purita interrotto con il peccato. Jahve appare cosi come entita sublime e sovrana
che si configura, a seconda degli ambienti, come giudice iracondo e inflessibile o come
potente e benevolo soccorritore. Abbiamo rilevato infine che laddove prevale
quest’ultima qualificazione di Dio, il culto sacrificale perde progressivamente di
importanza, centralita e pervasivita a favore di altre modalita di relazione con Jahve che
includono I’aiuto e il rispetto del prossimo come azioni umane speculari alla
misericordia e benevolenza di Dio.

Con questa tesi, spero di aver fatto un po’ di luce sul complesso tema del sacrificio.
L’enigma non trovera una risposta univoca e definitiva ma varie proposte interpretative
che ci sono parse le pit opportune per spiegare i fatti storici e 1 moti psichici dell’uomo.
Vorrei infine mettere a fuoco il rapporto di questo fenomeno storico-antropologico con i
contenuti e 1 processi della psiche inconscia e con la psicologia del profondo. Si ¢
constato che il simbolo del sacrificio con la sua intrinseca ambivalenza si costella ogni
qualvolta I’'uomo si trova di fronte ad una sfida ad alta intensita emotiva. Il sacrificio ¢ il
simbolo della condizione dell’incatenamento, dell’oppressione, della morte dell’anima
emotiva, che I’'uomo vive quando ¢ lontano da s¢ stesso, preda di impulsi interni e
circostanze esterne, e il suo opposto simbolico non a caso ¢ proprio la liberazione,
quella liberazione che da inizio alla religione e alla storia del popolo d’Israele. Per i
popoli dell’antichita la lotta era soprattutto contro le forze ostili della natura, e
I’immolazione rituale mimava, in un ribaltamento dei ruoli in cui era ’animale a
soccombere, la liberazione dell’uomo dal giogo della madre-terra. Per 1’Isracle antico’
la sfida era la sopravvivenza come nazione e popolo, dotato di un’identita peculiare e
autonoma, contro il pericolo della sottomissione ad altri popoli e dell’ira divina; allora il
sacrificio era un dono di risarcimento al Dio offeso o, mediante il sangue, uno
strumento con cui eliminare gli errori e le colpe umane ritenute responsabili delle
disgrazie. Oggi la lotta ¢ quella dell’'uomo con sé stesso, con le forze oscure della sua
psiche, e il sacrificio, da rito cruento, puo divenire simbolo interiore di questa lotta che
prelude a una trasformazione e, come tale, ha bisogno di forza, ardore, e del coraggio di
rischiare la perdita e la sofferenza. E’ stato Jung a intravedere questa specifica valenza
sacrificale legata al rinnovamento psichico, che certamente si affianca alle molte altre

7 Mi riferisco in modo particolare alla visione sacerdotale del sacrificio.
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che enunceremo nel corso del lavoro. Ma quando la sfida ¢ trascorsa, e Dio torna ad
essere percepito come accudente e magnanimo, come in certi testi biblici di cui ci
occuperemo, il simbolo sacrificale si depotenzia, si stempera e lascia emergere,
nell’uomo e nella civilta, nuove pratiche e nuovi simboli religiosi.
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PARTE 1
TEORIE SUL SACRIFICIO



Capitolo 1
GLI ESORDI DEGLI STUDI ANTROPOLOGICI
SUL SACRIFICIO

La nascita di una riflessione scientifica sul sacrificio si deve in massima parte agli studi
dei primi antropologi evoluzionisti in Gran Bretagna. Nella seconda meta
dell’Ottocento, infatti, le imprese coloniali d’oltre-oceano e la sopraggiunta
disponibilita di resoconti di viaggi di esploratori € missionari avevano contribuito a
dipingere con ricchezza di particolari gli usi e costumi delle popolazioni incontrate. Ben
lontane dai “traguardi” scientifici della scienza occidentale, esse apparivano, alla
coscienza di allora, ancorate ad uno stadio piu antico di civilta per il quale era si poteva
usare il termine “primitivo”.

Sulla scorta di questo corposo materiale, e influenzati sia dal successo
dell’evoluzionismo darwiniano, sia della filosofia comtiana, i primi antropologi di eta
vittoriana (Tylor, Robertson Smith, Frazer, Mc Lennan e altri) si avventurarono nel
tentativo di comprendere e spiegare le culture “primitive” come altrettante tappe dello
sviluppo evolutivo dell’umanita. Cio implicava un presupposto fondamentale, ovvero,
I’idea dell’unita psichica del genere umano: al di la delle differenze culturali era
possibile riscontrare in tutti i popoli gli stessi stadi evolutivi che portavano
invariabilmente 1’'uomo ad elevarsi dalle false promesse della magia, alle certezze della
scienza. Obiettivo era dunque quello di realizzare il grande compito dell’etnologia
razionale, vale a dire ’indagine delle cause che hanno prodotto i fenomeni della cultura
e delle leggi a cui questi sono sottoposti.

Vedremo a breve come questo progetto, per lungo tempo condiviso dagli ambienti
accademici, declinera progressivamente per limiti epistemologici interni al progetto
stesso. Il materiale per lo piu letterario, e di seconda mano, su cui si basavano le
interpretazioni degli antropologi evoluzionisti, non poteva certo a costituire quella base
empirica oggettiva, necessaria a simile impresa. Sara quindi la stessa disciplina
antropologica a indirizzarsi verso altri approcci e altri metodi'.

! Per un approfondimento sulla storia dell’antropologia che esula dagli interessi specifici di questa tesi si
rimanda a Fabietti (2001).
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L’antropologia evoluzionistica, pur con 1 suoi limiti, esercitd un’influenza tanto
profonda sulla disciplina da lasciare il segno sia a livello concettuale, sia a livello
terminologico (si pensi solo ai termini “esogamia” e “endogamia” coniati da Mc Lennan
nel 1865 e poi rimasti in uso). Religione e parentela furono tra i primi oggetti di
indagine e approfondimento di questi antropologi, temi curiosamente affini a quelli
sviluppati qualche decennio piu tardi dalla psicoanalisi; e il sacrificio fu al centro di uno
dei primi accesi dibattiti che coinvolsero gli studiosi relativamente al suo significato.

1. Edward B. Tylor: il sacrificio come dono, offerta, abnegazione

Esponente di spicco dell’evoluzionismo britannico, Edward B. Tylor fu tra i pionieri
della ricerca antropologica in materia di religione e sacrificio. La sua riflessione, esposta
in Primitive Culture del 1871, costituisce ancor oggi un punto di partenza fondamentale
per lo studio del sacrificio in campo antropologico.

L’opera di Tylor ¢ permeata da due concezioni fondamentali che fanno da sfondo anche
alla sua trattazione del sacrificio: (I) I’idea tipicamente evoluzionista che sia possibile
riscontrare in ogni manifestazione culturale una progressione, una evoluzione da stadi
piu semplici a stadi piu complessi; (II) I’idea che i vari aspetti della cultura, in
particolare la religione, possano essere compresi sulla base di credenze.

Tylor ritiene infatti che le azioni rituali traducano delle preoccupazioni intellettuali che,
non trovando risposta sul piano della spiegazione scientifica, esitano nel tentativo
maldestro di controllo che si esplica nel rito. In questa concezione, i riti sono considerati
secondari e subordinati rispetto alle credenze religiose.

Questa impostazione, centrata pil sulla dimensione speculativa del “pensiero” religioso
che sulla dimensione pratica, sociale, emotiva degli stessi fenomeni ¢ valsa a Tylor la
critica d’intellettualismo (Fabietti, 2001).

Nel 1871, in Primitive Culture, Tylor espone compiutamente la sua teoria sulla
religione, dedicando un certo spazio alla trattazione del sacrificio. Alla luce della
priorita accordata alle credenze sulle pratiche, il sacrificio viene qui inteso da Tylor
come un atto rituale mirante a ingraziarsi quelle forze che gli umani credono essere
all’origine del mondo e della vita (Fabietti, 1999).

Conformemente alla teoria evoluzionista, Tylor individua poi tre fasi evolutive del
sacrificio: dono, omaggio, abnegazione.

- Il sacrificio ¢ originariamente un dono che l'uomo offre a degli esseri
soprannaturali che ha bisogno di rendersi benevoli; in questa fase 1’intenzione
del sacrificante, inizialmente indefinita, si specializza progressivamente in
funzione delle richieste. Inoltre 1’uso di bruciare le vittime per far giungere alla
divinita il cibo, per Tylor ¢ espressione della credenza in una reale trasmissione
dell’ offerta.
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- La fase dell’omaggio ¢ caratterizzata da un sentimento di riverenza nei confronti
degli esseri spirituali a cui si dona con la stessa devozione e con le stesse
aspettative che si hanno quando si dona a un capo o a un re (Fabietti 1999); in
questa fase si ritiene che il destinatario extraumano riconosca I’invio del bene,
ma non lo riceva veramente. Inoltre, nell’omaggio non vi ¢ piu la certezza ma
piuttosto, la speranza della ricompensa.

- La fase dell’abnegazione si ha quando il nucleo del sacrificio non risiede piu nel
dono alla divinita ma nella rinuncia del sacrificante. Il valore e I’efficacia di cio
che si dona sono calcolati non in base al valore oggettivo dell’offerta ma in base
alla gravita della perdita per il soggetto. “La concezione piu primitiva — afferma
Tylor — che la divinita accetti e valuti ’offerta in sé, cede il posto, da un lato,
all’idea di puro omaggio espresso da un dono, e dall’altro, all’idea negativa che
la virtu risieda nel fedele che si priva di qualcosa di valore. Queste idee possono
essere distinte a grandi linee come la teoria del dono, la teoria dell’omaggio, e la
teoria dell’abnegazione” (1871, p. 375).

In queste tre fasi si assiste cosi a una trasformazione del sacrificio, a piu livelli. Dalla
logica contrattualistica del do ut des, si passa, con 1’affievolirsi della speranza della
ricompensa, al dono disinteressato di sé nell’abnegazione; dall’idea di un’offerta reale
alla divinita, si transita, mediante una progressiva spiritualizzazione dell’offerta, all’idea
di un dono simbolico. Quest’ultimo ¢ possibile in virtu del principio della sostituzione,
che per Tylor ¢ un aspetto essenziale del sacrificio; in base ad esso un’offerta (ad
esempio un animale reale) puo essere sostituita con un’altra (ad esempio un animale di
zucchero) pur conservando lo stesso valore simbolico.

Particolarmente interessante per i nostri scopi ¢ il metodo utilizzato da Tylor. Basandosi
sull’unita psichica del genere umano, egli ritiene che 1 suoi processi di pensiero € i suoi
sentimenti siano assimilabili a quelli degli uomini primitivi e che pertanto possano
essere delle guide per la comprensione delle pratiche antiche. Parlando della teoria
dell’abnegazione egli afferma: “prendendo nuovamente come guida i nostri sentimenti,
sappiamo quanto sia soddisfacente aver fatto la nostra parte nel dare, anche quando il
dono risulti vano” (1871, p. 396). Esplorando la sua mente, Tylor ritiene di poter
ricostruire le credenze della mentalita antica®.

Il metodo di Tylor € un interessante esempio di spiegazione psicologica delle pratiche
collettive. Tuttavia la sua esplorazione della mente fu limitata ai processi consci. In
proposito Money-Kyrle afferma: “(Tylor, nda) non pud immaginare desideri molto
diversi da quelli che ha coscientemente e, per tale ragione, non puo scoprire i motivi che
stanno a fondamento della pratiche primitive. Successivamente gli antropologi, avendo
osservato che il pensiero dei popoli primitivi non ¢ simile al loro, non hanno esitato ad
attribuire a tali popoli qualsiasi motivazione, per quanto bizzarra, che potesse spiegare

* 11 criterio di scelta ¢ la loro plausibilita psicologica, ovvero la loro rivivibilita nella mente dell’uomo.
Egli ad esempio si domanda: quale gratificazione 1’uomo trae dal sacrificio di abnegazione? E trova in sé
stesso la risposta: il piacere del dare senza ricompensa; oppure il timore della vendetta dei defunti ecc.
L’esperienza interiorizzata diventa il criterio per ricostruzione della mentalita primitiva.
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tali riti, ma fare questo equivale a relegare la psicologia, in quanto inutile, nel folclore.
Il metodo migliore sembrerebbe essere quello di Tylor integrato da una maggiore
conoscenza di sé stessi che la psicoanalisi puo dare” (1939, p. 158).

Van der Leeuw (1933) ha rimproverato a Tylor di aver dato eccessiva importanza alla
dimensione cognitiva e utilitaristica del sacrificio a scapito di alcune implicazioni
emotive, relazionali e psicologiche dell’atto del dare; “dare ¢ stabilire un rapporto con
una secondo persona, attraverso un oggetto che in realtd non € un oggetto ma una parte,
un pezzo del proprio io. Dare significa portare qualcosa di proprio nell’esistenza
dell’altro, cosi che si stabilisca un forte legame” (cit. in Grottanelli, 1999, p. 18).

Alcuni autori hanno quindi criticato le modalita e i risultati della esplorazione
psicologica tyleriana ma non il suo metodo. Altri invece gli rimproverarono proprio
I’impostazione concettuale che attribuiva troppa importanza alle credenze e alla
dimensione individuale, a scapito delle pratiche e della dimensione collettiva del
fenomeno religioso. Tra questi ultimi vi ¢ William Robertson-Smith.

2. William Robertson Smith: il sacrificio come rito comunitario

Nel 1889 I’antropologo scozzese William Robertson Smith, pubblica Lectures on the
religion of the Semites (Conferenze sulla religione dei semiti), una raccolta di studi
dedicati al rapporto tra societa e religione presso gli ebrei e gli arabi preislamici, in cui
I’autore fa confluire conoscenze provenienti sia dallo studio di fonti e documenti, sia da
brevi ricognizioni sul campo.

L’originale interpretazione smithiana della religione, che per molti versi si contrappone
a quella tyloriana, parte dalla constatazione fondamentale che, nelle religioni antiche, la
pratica rituale ¢ rigorosamente fissata, mentre il significato ad essa attribuito ¢
estremamente vago e variabile. Questa discrepanza tra stabilita, fissita del rito e
variabilita, flessibilita del mito si spiega secondo Robertson Smith solo considerando la
precedenza logica e storica del rito sul mito. Il rito sarebbe stato istituito primariamente
come obbligatorio e solo successivamente, una volta caduto in disuso il significato
originario della pratica, sarebbe sorto il mito (nelle sue numerose varianti), come
tentativo di spiegazione del rituale o come tentativo di ricostruirne 1’origine. Le antiche
religioni sarebbero cosi fondate su istituzioni e pratiche piu che credenze e fede.

In questo panorama concettuale e metodologico si inserisce la riflessione di Robertson
Smith sul sacrificio come rituale fondamentale delle religioni antiche.

L’autore ricollega I’istituzione del sacrificio alla pratica del totemismo, ritenuta da molti
studiosi la prima forma di religione. Il totemismo, inteso come il culto tributato da un
gruppo clanico ad un animale o vegetale con cui si identifica®, trova la sua massima

? Tylor invece la riconduceva all’animismo. Questa differenza riflette significativamente quanto detto
finora: ’animismo infatti & un tipo di credenza, il totemismo € innanzitutto una pratica.

‘In etnologia, il totemismo indica un complesso di credenze, usi, norme sociali, obblighi e divieti, diffuso
in numerose societd e fondato sulla concezione di una stretta relazione o di un particolare rapporto di
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espressione nel rito del pasto dell’animale totem, proibito al di fuori di questa
circostanza. Il pasto comunitario, che veniva ripetuto periodicamente, aveva lo scopo di
rinnovare nel tempo il legame dei membri tra loro e di questi ultimi con I’entita gruppo
(’animale): incorporando la carne e il sangue dell’animale totem ogni individuo
interiorizzava materialmente il vincolo che li legava all’animale totem, incrementando
cosi il senso di appartenenza.

Il sacrificio per Robertson Smith non ¢ dissimile da questa pratica. L’animale totem ¢
sostituito dalla divinita ma il meccanismo sottostante rimane invariato: consumando la
carne dello stesso animale, gli esseri umani hanno la sensazione di essere partecipi della
medesima sostanza e quindi di essere parenti della divinita e imparentati tra loro.
L’uccisione dell’animale ¢ dunque funzionale al rafforzamento dell’alleanza con la
divinitd e con gli altri membri del gruppo’. “Dobbiamo ricordarci — scrive Robertson
Smith — che I’atto di mangiare e bere insieme ¢ 1’espressione solenne e riconosciuta del
fatto che coloro che condividono il pasto sono fratelli, e che i doveri dell’amicizia e
della fratellanza sono 1implicitamente riconosciuti nella loro azione comune.
Accogliendo 1’'uomo alla sua tavola, il dio lo accoglie come amico (...) e, nella stessa
misura in cui ’atto di culto cementa il legame tra lui e il suo dio, tale atto cementa
anche il legame tra lui e i suoi fratelli in una fede comune” (Robertson Smith, 1889, pp.
264-266, trad it. di U. Fabietti 1999).

L’istituzione del sacrificio dunque non ¢ per Robertson Smith motivata dal tentativo di
ingraziarsi una potenza sovrastante attraverso un dono, come aveva proposto Tylor, ma
dal bisogno di preservare I’unita del gruppo attraverso la benedizione della divinita
eletta a Nume tutelare; il sacrificio € cosi un rituale di comunione che rafforza nei
partecipanti il senso di appartenenza ad un unico corpo sociale.

Se un tipo di sacrificio-dono ¢ concepibile per Robertson Smith, questo appartiene ad
una fase piu tarda della storia dell’'uomo, coincidente con lo sviluppo della pratica della
pastorizia, in cui 1’animale perde progressivamente il suo carattere sacro e la sua
assimilazione a divinita. Presso i popoli pastori, gli antichi animali totem furono
soppiantati dal culto degli animali domestici, ma il quotidiano nutrimento di tali animali
li privo del carattere sacro. La vittima perse la sua intrinseca sacralita e divenne un bene
di proprieta del fedele che aveva il diritto di disporne come voleva. In questa nuova
concezione, I’offerta di vittime assunse un nuovo significato. Se infatti, il fedele
decideva di privarsi di un animale per sacrificarlo, egli non faceva altro che cedere un
diritto di proprieta ad un'altra parte, cioe al Dio. Nacque cosi il sacrificio-dono (1889,
pp- 370-372).

Anche 1 sacrifici espiatori sarebbero una derivazione di quell’originario pasto totemico
investito pero di valenze penali. L’effusione di sangue, prevista sia nei rituali della pena,

parentela e di reciproca protezione tra un individuo e gruppo umano e il totem, essere o categoria di
esseri, per es., una specie di animali 0, meno spesso, di piante o fenomeni naturali (www. Treccani.it).

> A ben vedere anche ’uccisione dell’animale totem, ben prima del pasto, & elemento coesivo, in quanto
lega i partecipanti sotto il comune fardello della colpa per 1’uccisione, “nella correita del delitto”, dira poi
Freud (1912/13).
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sia nel sacrificio totemico avrebbe favorito 1’assimilazione tra i due nel cosiddetto
sacrificio espiatorio. Una valenza espiatoria ¢ comunque presente, secondo Robertson
Smith, nel sacrificio totemico, nell’idea stessa della riconciliazione mediante il pasto. Se
la comunione ha come effetto il ristabilimento di un’alleanza interrotta, essa ha gia in s¢
una dimensione di riparazione. “Da questo punto di vista, il rito sacramentale ¢ anche un
rito di espiazione che ristabilisce 1’armonia tra la comunita e il dio alienato, e 1’idea di
comunione sacrificale racchiude in sé la concezione rudimentale di una cerimonia
espiatoria. In tutte le forme piu antiche del rituale semitico le nozioni di comunione e di
espiazione sono strettamente legate, essendo 1’espiazione semplicemente un atto di
comunione destinato a cancellare qualsiasi ricordo del precedente estraniamento”
(Roberton Smith, 1889, pp. 294ss).

Dallo stesso rito totemico Robertson Smith fa derivare anche 1’idea di purificazione. I
sangue ottenuto dall’uccisione avrebbe il potere di trasferire al fedele una “particella di
vita sacra” e cosi facendo di espellere da lui ci0 che lo ha contaminato. “Le due
concezioni — dice 1’autore — ovviamente non sono contradditorie, se si concepisce
I’impurita come il tipo sbagliato di vita che viene soppiantato dall’introduzione di
quello giusto” (Roberton Smith 1889, pp. 406 ss.).

Nella sua riflessione, Robertson Smith, riprende alcuni temi centrali dell’epistemologia
evoluzionista, la ricostruzione degli stadi evolutivi, I’idea dell’unita del sistema
sacrificale, la metodologia comparativa, 1’'uso delle sopravvivenze come mezzo
indiziario, ma il punto di arrivo della sua riflessione, si distanzia nettamente da quello
del suo predecessore Tylor. Per Robertson Smith il fenomeno religioso non riflette
I’interiorita intellettuale dell’'uvomo bensi la dimensione sociale e politica di una
collettivita; non ¢ il prodotto di un atteggiamento speculativo, né di un bisogno
spirituale dell’individuo, ma ¢ qualcosa che esiste per la conservazione e il benessere
della societa (Fabietti, 2001, p. 24).

La teoria di Robertson Smith ha il merito di aver evidenziato la dimensione collettiva,
sociale, comunitaria del sacrificio, rimasta in ombra nell’opera di altri suoi
contemporanei. Nel compiere questa importante operazione di rovesciamento tuttavia,
egli ha talvolta esasperato alcuni aspetti tralasciandone altri (Hubert e Mauss, 1898, p.
13). In particolare 1’accentuazione sul pasto comunitario ha relegato sullo sfondo altri
aspetti fondamentali del sacrificio, come 1’uccisione della vittima, lo spargimento di
sangue, aspetti che non sono facilmente spiegabili con una lettura puramente sociale del
sacrificio®. Poco approfondita ¢ anche la dimensione magica di tali riti, che ¢ stata
evidenziata in particolar modo da Frazer.

Hubert e Mauss individuano due punti deboli nella riflessione di Robertson Smith. “Il
primo grande difetto di questo sistema — scrivono gli autori — ¢ quello di voler
ricondurre le forme cosi molteplici del sacrificio all’unita di un principio scelto

% A questo proposito alcuni critici posteriori (Detienne e Vernant, 1979) hanno fatto notare come
I’accentuazione posta sulla comunione, nell’interpretazione di Robertson Smith, pud essere stata
influenzata della prospettiva cristiana e, in particolare, del rito dell’eucaristia, assunto implicitamente a
prototipo del sacrificio.
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arbitrariamente” (Hubert e Mauss, 1898, p. 14). L universalita del totemismo, su cui si
basa I’intera riflessione di Robertson Smith, ¢ infatti, per i due etnosociologi francesi,
un postulato che non ha ricevuto sufficienti conferme sul piano della ricerca storico-
antropologica.

I1 secondo punto debole ¢ la priorita logica accordata al sacrificio di comunione su altri
tipi di sacrificio, in particolare quello espiatorio. Se per Robertson Smith, come si ¢
accennato, 1’espiazione, intesa come riconciliazione, pud essere riassorbita nella
comunione, per Hubert e Mauss il sacrificio espiatorio ha invece una specificita
irriducibile, ravvisabile nell’espulsione dell’elemento cattivo, che nulla ha a che fare
con la comunione. Pertanto, concludono gli autori, il sacrificio espiatorio ¢ altrettanto
primitivo e irriducibile di quello di comunione’ (Hubert e Mauss, 1898, p. 15).

3. Frazer: il sacrificio come rivitalizzazione

James Frazer, ultimo esponente dell’evoluzionismo vittoriano, mise a fuoco in
particolare le finalita magiche dei rituali sacrificali.

Partendo da un presupposto non dissimile da quello di Tylor, Frazer considera la magia
come un tentativo rudimentale di esercitare un controllo sulla natura. La magia opera
secondo un principio di corrispondenza per cui I'uomo imita la natura e crede che
anch’essa sara magicamente obbligata a seguire il suo esempio. Il rito assolve proprio a
questa funzione di sollecitare e indirizzare il corso della natura a proprio vantaggio.
Cosi ad esempio I'uomo primitivo sara convinto di stimolare la crescita delle messi
spargendo il suo stesso seme nei campi.

Frazer adotta la nozione di “dio ucciso” coniata da Robertson Smith, ma dandovi
un’interpretazione diversa: scopo del sacrificio non ¢ tanto cementare la parentela tra il
dio totemico e il suo popolo, quanto imporre alla natura il corso della rigenerazione
attraverso la morte. Con ’uccisione dello spirito della vegetazione, I’uomo primitivo €
convinto di esercitare un effetto benefico e rivitalizzante sull’agricoltura.

Se non ¢ facile conciliare la messa a morte rituale con la rinascita, Frazer trova perod una
spiegazione a tale apparente contraddizione: “Il motivo per uccidere il dio-uomo ¢ il
timore che, con 1’indebolimento del suo corpo per malattia o vecchiaia, anche il suo
sacro spirito possa subire un analogo decadimento. Questo potrebbe mettere in pericolo
il corso generale della natura e, con esso, 1’esistenza dei suoi adoratori, 1 quali credono
che le energie cosmiche siano misteriosamente intrecciate con quelle delle loro divinita”
(1914/19, p. 4). Se dunque il cosmo imita I’'uomo, guai a lasciare in vita un re/dio
malato o vecchio, esso sarebbe per la natura un pessimo incentivo ad avvizzire,
appassire. Uccidendo il re/dio e sostituendolo con uno nuovo, da un lato si preserva la

” Come vedremo piti avanti, anche in campo psicoanalitico la componente espiatoria & considerata
originaria e rispondente a impulsi altrettanto primitivi di quello di comunione (Freud e Money-Kyrle).
Jung invece ¢ pill propenso a considerare la dimensione dell’espiazione come frutto di una coscienza piu
tarda che ha attribuito un significato tollerabile alla pratica sacrificale.
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natura dal decadimento e dall’altro si assicura allo spirito del defunto la rinascita nel suo
successore.

Il prototipo di questo fopos religioso ¢ rappresentato per Frazer dalla successione al
sacerdozio nel culto di Diana Nemorensis a Roma; esso prevedeva infatti la destituzione
del sacerdote in carica (rex nemorensis) quando questi non era piu ritenuto idoneo a
difendere il suo popolo, e la sua successiva messa a morte per mano del successore in
un duello rituale. Si ha quindi una dimensione salvifica legata all’uccisione: il re, in
quanto garante della fertilita e prosperita del suo popolo, morendo consentiva di
rivitalizzare il cosmo e la societa umana, minacciati dal suo declino fisico.

Tuttavia per Frazer questa non ¢ 1’unica spiegazione del sacrificio di rigenerazione.
Talora esso € un modo per nutrire gli dei di vittime animali e cosi mantenerli in vita; o
ancora una rappresentazione della distruzione di demoni/nemici che insidiano la
resurrezione del dio.

Frazer intravede poi anche altre finalita del sacrificio e le sue opere sono ricche di
esempi di riti espiatori, sacramentali e catartici. Il sacrificio espiatorio in particolare
deriva, per Frazer, dalla credenza nella sopravvivenza delle anime dei morti e dal timore
che queste possano vendicarsi. “Di conseguenza gran parte del pensiero del cacciatore
primitivo riguarda il problema di quale sia il miglior modo per placare gli spiriti
ovviamente irritati dalle sue vittime e per impedir loro di fagli del male” (1914/19, pp.
7-8).

Frazer non volle mai dare un’interpretazione unitaria del sacrificio e preferi illustrare i
diversi rituali e significati del sacrificio fornendo una loro descrizione/classificazione
piu che una spiegazione esaustiva.

4. Hubert e Mauss: il sacrificio come punto di congiunzione tra sacro e profano

Le riflessioni degli antropologi evoluzionisti sulla natura e sulla funzione del sacrificio
diedero origine, alla fine dell’Ottocento, a un ampio dibattito che coinvolse ben presto
la scuola sociologica francese. Marcel Mauss, di formazione filosofica, semitista ed
esperto di religioni dell’India, e Henry Hubert, storico, semitista ed esperto di religioni
del Vicino Oriente antico, collaborarono per diversi anni all’interno della rivista fondata
da Durkheim, “L’Année Sociologique” dedicandosi in particolare al settore della
sociologia religiosa.

Nell’opera scritta a quattro mani nel 1898, “Saggio sul sacrificio”, i due autori si
propongono di studiare il sacrificio con una prospettiva metodologica molto diversa da
quella evoluzionista. Se Tylor e Robertson Smith avevano disposto 1 diversi generi di
sacrificio in un ordine cronologico ed evolutivo per salvaguardare I’esistenza di un tipo
originario di sacrificio, pur nella varieta delle sue espressioni culturali, Mauss e Hubert
denunciano la debolezza di questo approccio che si rivela essere, alla luce della
documentazione storica ed etnografica, una pura ricostruzione intellettuale. “Non ¢
nostra intenzione — avvertono gli autori — fare la genesi e la storia del sacrificio e, se ci
capitera di parlare di anteriorita, si trattera di anteriorita logica e non storica”. Respinta
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dunque la metodologia genetica e evolutiva, Hubert e Mauss procedono secondo una via
differente: restringere il campo di indagine a quei testi in cui il sacrificio € documentato
in maniera articolata e ricca di particolari, testi vedici e biblici, per poi individuare, al di
la dei contesti culturali specifici, il meccanismo socio-religioso sottostante. Una
metodologia dunque che potremmo definire sincronica e che, pur conservando il
principio dell’unita del sistema sacrificale, adotta un tipo di comparazione che non
prescinde dalla specifica contestualizzazione dei fenomeni d’indagine.

L’idea dell’unita del sistema sacrificale ¢ il punto di partenza e di arrivo della riflessione
dei due autori. Se I’analisi dei sacrifici mostra la presenza di svariate tipologie di
sacrifici distinte in base a diversi criteri di classificazione: il tempo (sacrifici
occasionali, costanti); la funzione (espiazione, propiziazione, domanda, comunione
ecc.), l'oggetto di consacrazione (individuo, cosa), la modalita di consacrazione
dell’offerta (bruciata in parte del tutto o per niente). Nella pratica concreta le diverse
tipologie si combinano in modo complesso e fantasioso cosicché valenze espiatorie (di
espulsione di un carattere negativo) e valenze comunitarie (comunicazione di un
carattere sacro), logicamente contrastanti, possono trovarsi a convivere in un medesimo
rituale (ad es. il sacrificio di ordinazione dei sacerdoti citato in Levitico 8). Eppure nella
varieta e molteplicita delle forme sacrificali gia gli antichi bramini ne percepivano la
profonda unita. Con cio si svela — secondo Hubert e Mauss - la fondamentale ambiguita
del sacrificio le cui forme “sono troppo diverse e troppo simili perché sia possibile
dividerle in categorie ben precise. Esse hanno tutte un medesimo nocciolo; € questo che
crea la loro unita ed esse sono gli involucri di un medesimo meccanismo che ora ci
proponiamo di smontare e descrivere” (1898, p. 26).

Attingendo ad una massiccia mole di dati etnografici e documentari sul sacrificio
vedico, ebraico e greco gli autori cercano di ricostruire lo schema prototipico del
sacrificio: le fasi del rituale, dall’ingresso all’uscita, e gli attori principali; di cui ora
cerchero di fornire una brevissima sintesi.

La fase dell’ingresso al sacrificio ¢ caratterizzato da alcune pratiche preparatorie.

1l sacrificante, colui che richiede il sacrificio e verso cui si indirizzeranno gli effetti, ¢
sottoposto ad una serie di purificazioni, consacrazioni, astensioni volte a eliminare dal
corpo 1 suoi aspetti profani e ad avvicinarlo al mondo sacro degli dei.

1l sacrificatore, 1’esecutore materiale del sacrificio, ¢ spesso un sacerdote che svolge il
ruolo di guida e di intermediario tra il mondo profano e il mondo sacro con il quale ha
familiarita in virtu della sua consacrazione. Seppur provvisto di questo status particolare
deve attenersi ad alcune norme che gli impediscano di incorrere in colpe involontarie.
Queste precauzioni mostrano ’aspetto minaccioso del sacro, addirittura mortale nel
caso di un contatto indebito. Anche il luogo e gli strumenti d’esecuzione, estremamente
diversi a seconda dei casi, devono essere purificati preliminarmente per poter ospitare la
potenza del sacro che si scatena con il sacrificio. Allo stesso scopo, tutta la preparazione
e il rituale successivo deve svolgersi senza intoppi, pena il rivolgimento delle forze
invocate contro i partecipanti stessi.
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Protagonista della rappresentazione, la vittima, deve essere scelta accuratamente
secondo una serie di requisiti che la rendono idonea al ruolo (senza malattia, infermita,
di un certo colore, eta, sesso ecc.), € successivamente consacrata con cerimonie che
mirano ad avvicinarla al dio che presiede al sacrificio. Al contempo pero la vittima
mantiene il contatto con il mondo degli uomini attraverso il rapporto con il sacrificante
che si concretizza in una vicinanza fisica (ad es. ’imposizione delle mani) o simbolica
(gli oneri economici del sacrificio).

I momento culminante del sacrificio si raggiunge con [’uccisione della vittima.
Secondo gli autori, con questa azione 'uomo da un lato realizza la liberazione dello
spirito dalla vittima, che ¢ cosi definitivamente consacrata, passata al mondo degli dei,
dall’altro compie pur sempre un crimine, un sacrilegio, che deve riparare. Per questo
motivo innalza invocazioni di scusa e perdono alla vittima o rappresenta
simbolicamente la punizione all’autore dell’uccisione®. Se “con la morte si libera una
forza ambigua, ¢ dunque necessario contenerla e domarla” (1898, p. 38).

Mentre la consacrazione della vittima decreta il suo cambiamento di status al mondo
degli dei, il corpo morto dell’animale, impregnato a sua volta della sacralita appena
invocata, serve a sviluppare gli effetti utili del sacrificio, effetti diversi a seconda del
trattamento destinato alle carni. La procedura piu comune, quella dell’incenerimento,
puo prevedere una distruzione completa a favore della divinita, come dono o come
purificazione per una colpa; oppure una divisione tra uomo e divinita. In quest’ultimo
caso le parti riservate agli uomini o utilizzate per benedire i luoghi (attraverso
benedizioni, aspersioni di sangue, unzioni con il grasso), servono a trasmettere al
sacrificante o all’oggetto delle qualitda nuove o benaugurali. Nei casi piu rari in cui la
vittima ¢ assegnata interamente al sacrificante, questa deve essere consumata in un certo
periodo di tempo e con particolari precauzioni, pena il rivolgimento in negativo degli
effetti del rituale.

Ottenuti cosi 1 benefici del sacrificio, la cerimonia giunge alla sua conclusione, I’ uscita.
I partecipanti compiono riti purificatori speculari a quelli compiuti all’ingresso ma
destinati questa volta a togliere il carattere sacro acquisito e a restituire la dimensione
profana della vita normale (lavaggio delle mani, cambio di abiti ecc.).

Alla luce di questa ricostruzione dello schema del sacrificio si comprende, per gli autori,
il ruolo giocato dalle due dimensioni fondamentali e contrapposte del religioso: sacro e
profano, che per la loro alterita radicale (inerente alla differenza stessa tra uomo e dio)
non possono accostarsi se non in circostanze specifiche e controllate, e con il tramite di
un intermediario, la vittima. Essa si fa ricettacolo della potenza e della violenza che
irrompe con [’uccisione, preservando il sacrificante da un contatto che sarebbe
disintegrante, mortale con il sacro. “La vittima ¢ ’intermediario per mezzo del quale la
comunicazione si stabilisce e grazie ad essa, tutti gli esseri che si incontrano nel
sacrificio vi trovano unione; tutte le forze che vi concorrono si confondono” (1898, p.

¥ 11 rito annuale delle Bufonie in uso presso gli antichi greci & esemplificativo al riguardo: 1*uccisore del
bue, dopo I’atto sacrificale, scappava ma era poi costretto a sottoporsi a giudizio (Hubert e Mauss, 1898).
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46). Nel prototipo di sacrificio ricostruito dagli autori, lo stato religioso del sacrificante
descrive una curva simmetrica in cui si ha una progressiva ascesa alla dimensione del
sacro e poi un ritorno equivalente verso il mondo profano. Si veda lo schema della
pagina seguente.

Partendo da questo schema generale (immagine A) gli autori ne individuano poi alcune
variazioni, corrispondenti alle diverse funzioni svolte dal sacrificio. Tali funzioni, pur
nella loro molteplicita possono essere raggruppate in due tipologie fondamentali:
sacrifici di sacralizzazione e sacrifici di desacralizzazione.

Nel primo gruppo (immagine B) si annoverano i sacrifici di iniziazione e di
ordinazione, quelli volti ad acquisire uno stato di santita e in cui il carattere sacro va
dalla vittima al sacrificante. In questo rituale, sono dilatate le cerimonie di introduzione,
per favorire un graduale contatto con il sacro, mentre sono ridotte le pratiche di uscita,
affinché una qualita sacrale permanga anche dopo la fine del rituale.

All’opposto, nei sacrifici di desacralizzazione (i sacrifici espiatori, curativi ecc.)
(immagine C), il cui obiettivo ¢ quello di eliminare una condizione inappropriata, il
carattere sacro va dal sacrificante alla vittima (ad es. il rito del grande perdono nel
mondo ebraico). Di conseguenza 1 riti di ingresso sono molto brevi perché il sacrificante
si trova gia investito di un carattere religioso mentre sono molto sviluppati quelli
d’uscita affinché I’individuo possa liberarsi completamente di cio che lo teneva avvinto
in precedenza (una colpa, una malattia). Il carattere sacro iniziale — notano poi gli autori
— puo essere sia uno stato di impurita, peccato, sia all’opposto uno stato di purezza e
superiorita, come accade nel sacrificio per lo scioglimento di un voto (es. nazireo’).
Puro e impuro appaiono dunque come due aspetti interscambiabili del sacro piuttosto
che due sfere contrapposte.

° 11 nazireo &, nella Bibbia (Nm 6), I'uomo consacrato a Dio. Egli ¢ dunque portatore di una qualita sacra
di purezza a cui rinuncia con lo scioglimento del voto per rientrare nel mondo profano.
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Uno stesso rituale, dunque, con poche variazioni puo servire a scopi opposti, acquisire
uno stato di santita o eliminare uno stato di peccato. Cio spinge gli autori a considerare
essenziale nel sacrificio 1’aspetto di transazione ritualizzata tra sacro e profano,
transazione che puo avvenire in direzioni diverse, come si € visto, ma che in ogni caso
produce una trasformazione, una modificazione dello stato iniziale. “Il sacrificio ¢ un
atto religioso che, mediante la consacrazione della vittima, modifica lo stato della
persona morale che lo compie e lo stato di certi oggetti di cui la persona si interessa”
(1898, p. 22). Le forze religiose che si scatenano nel sacrificio tuttavia risultano
ambigue e non predeterminate. Esse possono mobilitarsi tanto per il bene, quanto per il
male, per questo richiedono di essere adeguatamente controllate e indirizzate.

L’aspetto di indeterminatezza, opacita, complessita del rituale sacrificale che puo
assolvere contemporaneamente a scopi contrapposti, ¢ dunque espressione
dell’ambiguita delle forze religiose stesse, che non sono mai connotate unilateralmente
come positive o negative.

Se dunque per Hubert e Mauss & possibile ravvisare un’unita nel sistema sacrificale,
essa non puo risiedere in qualcosa di sostanziale, come ritenevano Tylor e Robertson
Smith, ma in qualcosa di formale, in una struttura relazionale tra gli elementi del
sacrificio: la “comunicazione tra il mondo sacro e il mondo profano mediante
I’intermediario di una vittima” (1898, p. 86).

Gli autori compiono da ultimo un ulteriore passaggio concettuale. Recuperando la teoria
proiettiva della religione di ispirazione durkheimiana, in base alla quale la religione
rappresenta delle dinamiche sociali in una sfera immaginaria e superna, essi leggono
sotto questa luce il rituale sacrificale.

11 sacrificio con le sue molteplici valenze simboliche (dono, espiazione, comunione ecc)
esprimerebbe altrettante dinamiche sociali. L’atto di abnegazione insito in ogni
sacrificio richiama la dipendenza dell’'uomo dalle forze collettive, I’azione espiatoria del
sacrificio consente di ricomporre gli equilibri rotti dalla colpa, I’atto del pasto
comunitario esprime simbolicamente la spartizione equa delle risorse. Con [’azione
rituale I’'uomo riesce cosi ad accettare e ad alimentare la coesione sociale, preservando
un ruolo attivo per I’individuo singolo. “La norma sociale viene cosi mantenuta senza
pericolo per gli individui, senza diminuzione per il gruppo”.

Al termine della loro riflessione gli autori giungono dunque a identificare una funzione
unitaria, benché inconscia, del sacrificio: mediante la transazione ritualizzata con la
divinita che si realizza nel sacrificio, 1’essere umano controlla I’ambivalenza che prova
nei confronti della societa, che limita e coercisce, nel momento stesso in cui offre
protezione e vantaggio.

Ponendosi in questa prospettiva gli autori precorrono alcune delle riflessioni di Freud e
Feuerbach sulla religione come proiezione di fatti sociali/psichici e anticipano I’idea di
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un’omologia strutturale tra ordine sociale e sistema simbolico—religiosom, che sara
oggetto di indagine successiva da parte degli stessi autori (Hubert e Mauss, 1899;
Mauss e Durkheim, 1901).

Una critica al saggio di Hubert e Mauss ¢ quella avanzata da Detienne e Vernant (1979).
Detienne in particolare, riferendosi al sacrificio greco, ritiene di non ravvisare, nella
pratica antica, alcun significato legato alla consacrazione: né la vittima, né il sacrificante
infatti abbandonano mai il mondo profano per il mondo sacro (Fabietti, 1999, p. 32).
Detienne e Vernant, interpretano invece il sacrificio greco come un modo specifico di
preparare e consumare carne, focalizzandosi sulla dimensione culinaria dell’atto,
trascurando deliberatamente altri aspetti quali 1’uccisione, lo spargimento di sangue, i
riti di purificazione.

Gli autori individuano poi un errore metodologico nella teoria di Hubert e Mauss del
sacrificio come fenomeno unitario. Per gli autori, I’idea stessa di sacrificio come pratica
fondante la religione € un prodotto illusorio che trae le sue origini, da un lato,
dall’unificazione indebita di pratiche molto diverse tra loro, dall’altro dell’adozione
inconsapevole di un punto di vista cristianocentrico che trova nel sacrificio
d’abnegazione la sua massima espressione. La storia e 1’antropologia delle religioni
sarebbero dunque responsabili di aver dato uno statuto teorico definito ad un fenomeno
intrinsecamente indeterminato e opaco e, per giunta, di origine squisitamente cristiana.

5. Note conclusive

I risultati spesso divergenti offerti dagli antropologi di fine ottocento sull’origine e il
significato del sacrificio posero un problema cruciale alla coscienza scientifica della
disciplina: come conciliare proposte tanto diverse in approccio unitario ma non
riduttivo?

Le soluzioni a questa empasse furono sostanzialmente due. La prima strada fu quella
battuta dall’antropologia. Essa delined progressivamente la sua originale vocazione
nell’etnografia, cio¢ nello studio dei fenomeni dal vivo e all’interno di specifici contesti
socio-culturali, mettendo sullo sfondo il metodo comparativo. Questa impostazione
aveva il pregio di non incorrere in precoci generalizzazioni e di spiegare la varieta delle
pratiche sacrificali e dei significati ad essa attribuiti, in funzione delle innumerevoli
varianti culturali. Ogni pratica andava studiata adesso non in relazione a pratiche
analoghe di altri popoli ma in relazione alla totalita dei processi socio-culturali-
economici specifici di ogni popolo. Con cid I’antropologia rinunciava all’idea

'%'Si tratta dell’ipotesi di una corrispondenza tra organizzazione della societa (categorizzazione sociale) e
I’ordine attribuito dagli esseri umani alle cose (categorizzazione simbolica). Gli autori osservano infatti
una correlazione tra societa strutturate secondo un principio organizzativo semplice (es. classi
matrimoniali australiane) e sistema di classificazione del mondo semplice (es. bipartito) (Mauss e
Durkheim, 1901).
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dell’unita psichica del genere umano'' e dunque al proposito di trovare il significato
unitario di una certa pratica ma ne guadagnava in approfondimento, e capacita di
penetrazione.

L’altra via fu quella intrapresa dalla psicoanalisi. Essa non abbandono 1’ambizione di
trovare un fondamento comune a certe pratiche e indirizzo i suoi sforzi alla ricerca di
una piu profonda unita psichica, celata dietro le varianti culturali coscienti. Suo intento
era affinare gli strumenti di esplorazione della mente e indagare i recessi pill reconditi
(emotivi e affettivi, non solo cognitivi) della psiche alla ricerca delle determinanti
comuni inconsce dell’essere umano.

Questo approccio fu spesso meno sensibile dell’antropologia alle differenze culturali,
piu incline a generalizzazioni e perciO piu criticato e avversato. Esso tuttavia ebbe il
merito di portare alla conoscenza degli studiosi e all’attenzione del mondo scientifico,
contenuti e dinamiche della mente prima ritenute esperienze puramente artistiche e
letterarie.

""" Ovviamente con le dovute eccezioni. Lévi-Strauss ad esempio cercd proprio di individuare quelle
strutture formali del pensiero immutabili e comuni a tutti i popoli in quanto appartenenti allo “spirito
umano”. Inoltre egli adotto la distinzione tra conscio e inconscio e la uso metodologicamente: “Si puo
dire che una struttura superficialmente nascosta nell’inconscio rende piu probabile 1’esistenza di un
modello che la maschera, come uno schermo alla coscienza collettiva. Infatti i modelli coscienti — che si
chiamano comunemente norme — sono fra i pili poveri che ci siano, a causa della loro funzione che
consiste nel perpetuare le credenze e gli usi, pitt che non di esporne le molle segrete (...). Piu ¢ netta la
struttura apparente, pit diventa difficile cogliere la struttura profonda, a causa dei modelli consci e
deformati che si interpongono come ostacoli tra I’osservatore e il suo oggetto (Lévi-Strauss, 1958, pp.
313-14).
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Capitolo 2
SACRIFICIO E PSICOANALISI FREUDIANA

L’interesse per la dimensione psicologica dei fenomeni culturali primitivi non si esauri
con I’evoluzionismo. Altri antropologi vi dedicarono una parte dei loro studi: Levy
Bruhl sviluppd una teoria della mentalita primitiva che metteva in evidenza una
dimensione psicologica radicalmente diversa da quella del civilizzato; Rivers studio i
processi costitutivi della percezione tra i “primitivi” (Fabietti, 2001).

In questo contesto di curiosita e apertura, la neonata disciplina psicoanalitica pote
inscriversi proficuamente fornendo un contributo essenziale e innovativo.

Incoraggiato dal fervore e dalla vivacita del dibattito antropologico, negli anni che
vanno dal 1911 al 1913, Freud si dedic0 alla questione dell’origine della religione.
Questo campo, apparentemente distante dallo specifico della teoria psicoanalitica, aveva
in realta con essa numerose affinita. Wundt se ne era occupato ampiamente nel suo
studio sulla psicologia dei popoli (Wundt, 1920), Jung aveva appena terminato uno
studio sui simboli religiosi1 (1912) di cui Freud aveva letto il manoscritto prima della
pubblicazione. L’interesse mostrato dai due autori fu senz’altro uno stimolo importante
al volgersi di Freud a questi temi, come ammise egli stesso in una lettera a Jones (Freud
1908-1939; 5 novembre 1911): “Sto lavorando d’impegno sulla psicogenesi della
religione, e mi trovo sulle tracce delle Wandlungen (“Trasformazioni”, nda) di Jung”,
confermando in tal modo il rapporti con tale opera.

I diversi settori disciplinari che si interrogavano sull’origine della religione
(antropologia, filosofia, teologia), pur nella diversita di approcci e metodologie,
mettevano in luce la presenza di un tipo di coscienza religiosa che, per la sua antichita,
appariva poco familiare al pensiero moderno, e sembrava eludere i principi della
razionalita classica. L’ambivalenza e la fluidita simbolica delle pratiche studiate dagli
antropologi sembravano invece indicare una somiglianza tra la coscienza religiosa e
quel campo della psiche che Freud aveva appena inaugurato con il nome di “inconscio”.

' Si tratta di “Trasformazioni e simboli della libido” (1912/52).
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L’analisi dei sogni, agli esordi nel XX secolo, aveva mostrato la presenza di
meccanismi tipici del funzionamento inconscio (processo primario) che si
contrapponevano ai principi di funzionamento della coscienza (processo secondario). Si
potevano forse utilizzare i meccanismi di condensazione, dispersione, spostamento” che
Freud aveva appena individuato nella formazione dei sogni, per spiegare la densita e
I’inestricabilita simbolica della religione arcaica? Effettivamente, essi risultavano
particolarmente adatti a spiegare il funzionamento della coscienza religiosa. La
condensazione in particolare rendeva ragione di quella sovrapposizione di simboli e
significati che Hubert e Mauss avevano messo a fuoco nella pratica sacrificale.

La psicoanalisi entrava cosi a pieno titolo e con strumenti nuovi e promettenti, nel
dibattito antropologico contemporaneo.

Alla definizione del complesso campo di indagine del fenomeno religioso concorreva di
riflesso anche 1’emergente evoluzionismo darwiniano che produceva nel lavoro dei suoi
sostenitori e continuatori (Miller, Haeckel) la legge della biogenesi, ovvero 1’idea
secondo cui I’ontogenesi ricapitola la filogenesi. Da essa Freud trasse ispirazione per la
sua “teoria” della ricapitolazione psicologica che avra una parte importante nel testo che
mi accingo ad analizzare.

1. Totem e Tabu (1912/13): ’antico delitto che fonda il rituale sacrificale’

Totem e Tabi, 1a prima delle opere di Freud sulla religione, si presenta come un testo al
confine tra antropologia e psicoanalisi. Il tema principale dell’opera, 1’origine della
cultura e della religione, ¢ specificamente antropologico, ma la metodologia adottata,
nonché il fine del testo, per ammissione dello stesso Freud, sono tipicamente
psicoanalitici.

Il carattere psicoanalitico della ricerca si evince dal ruolo fondamentale assegnato ai
processi psichici individuati in sede clinica (ambivalenza emotiva, proiezione,
onnipotenza dei pensieri) per spiegare le pratiche sociali/collettive umane (fattori questi
non considerati dagli antropologi), nonché dal tentativo dichiarato nel titolo di
rintracciare delle “concordanze nella vita psichica dei selvaggi e dei nevrotici”. L’esito
della riflessione freudiana perviene effettivamente a delle analogie talmente rilevanti da
permettere all’autore di intravedere nell’organizzazione totemica delle popolazioni non
civilizzate gli stessi principi che regolano il complesso di Edipo nello sviluppo
ontogenetico del bambino. Freud trova cosi ulteriore conferma alla centralita della
dinamica edipica, non soltanto per la formazione dell’istanza individuale preposta alla

* Si tratta dai meccanismi “del lavoro onirico” con cui I’inconscio attua la riscrittura dei contenuti
pulsionali latenti, in quelli manifesti. La condensazione comporta la sovrapposizione di piu significati su
un unico elemento del sogno; viceversa la dispersione comporta la distribuzione di un unico significato
latente su piu persone o situazioni del sogno. Lo spostamento consiste nella tendenza a trasferire
I’importanza emotiva di alcuni elementi ad altri per eludere la censura onirica (Freud, 1899).

3 D’ora in avanti ove non ulteriormente specificato i numeri di pagina si riferiscono a Freud (1912/13).
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morale, il superio, ma anche per la nascita dell’ordine sociale, della cultura e della
moralita collettiva.

Totem e tabu sono dunque i temi da cui parte la riflessione di Freud. Egli si propone
innanzitutto di ragguagliare il lettore circa il dibattito in corso sul totemismo, ritenuta
una delle prime forme di religiosita umana e dunque oggetto di numerose controversie
interpretative; nel precedente capitolo ho accennato ad alcune questioni su cui verteva la
discussione antropologica® all’epoca di Freud, pertanto non mi soffermero oltre.

E’ invece nell’analisi dei tabu primitivi che Freud introduce la sua originale
interpretazione in chiave psicoanalitica. Seguiamo dunque 1’argomentazione dell’autore.
Alla base del tabu per Freud vi ¢ I’ambivalenza emotiva. Se il vocabolo polinesiano
tabu, di difficile traduzione, equivale al latino sacer, al greco hagios, all’ebraico qados,
dobbiamo supporre che essa contenga in sé€ la doppia valenza tipica del sacro,
tremendum et fascinans, come dira qualche anno piu tardi Rudolph Otto (1917). Come
gia Hubert e Mauss (1899) avevano segnalato, la potenza insita nel sacro non ha
connotazioni di valore assolute; talvolta ¢ buono, positivo, benefico, beneaugurale,
talaltra, piu spesso, perturbante, pericoloso, proibito, impuro.

Freud riporta alcuni casi in cui questa doppia qualificazione del sacro ¢ evidente. Presso
1 popoli primitivi citati da Frazer (1914/19), il sovrano da un lato € depositario di una
forza risanatrice, capace di guarire, rendere fecondo il suolo ecc, dall’altro questa stessa
forza ¢ capace di distruggere chi vi si avvicina senza le dovute precauzioni o senza la
necessaria preparazione. I sovrani - dice Freud — sono considerati “i portatori di quella
misteriosa e pericolosa forza magica che si trasmette per contatto come una carica
elettrica e arreca morte e rovina a colui che non sia a sua volta protetto da una carica
amaloga”5 (p. 49).

Proprio per questa sua ambiguita, presso gli stessi popoli primitivi, il sovrano ¢ soggetto
a numerosi tabu: alcuni regolano le modalita di accesso dei sudditi al sovrano (ad es. la
proibizione di toccarlo), altri riguardano le condotte di vita del sovrano stesso (diete
particolari, divieti di movimento). Se infatti il sovrano ¢ colui che assicura I’armonia tra
il popolo e la natura, ogni sua azione deve essere conforme a questo compito sacro,
mentre, per converso, un’azione mal eseguita, inappropriata, potrebbe trascinare il

* McLennan (1865) volle risolvere il fenomeno del totemismo nel concetto della zoolatria; H. Spencer
(1876) nel culto degli antenati (I’aspetto teriomorfo dell’antenato totemico deriverebbe da nomignoli dati
agli antenati); Tylor (1871) cercava alle radici del totemismo la credenza nella trasmigrazione delle anime
(da animali in uomini), mentre J.G. Frazer (194/19) lo faceva derivare dal concetto animistico
dell’«anima esternay», per poi vedere la sua essenza, insieme con Spencer e F.J. Gillen che ’avevano
studiato in Australia, nei riti diretti a incrementare la specie animale o vegetale rappresentata dal totem. In
generale, per gli evoluzionisti il totemismo era fenomeno universale, tipico di una determinata fase del
progresso culturale umano: per Durkheim (1912) e la scuolasociologica francese divento addirittura la
religione originaria di tutta I’umanita, la religione in cui, piu che in tutte le altre, I’unita del gruppo stava
al centro di ogni preoccupazione e trovava la sua espressione nella venerazione del totem comune.

> Esempi di questo tipo di sacralita distruttiva abbondano anche nell’ Antico Testamento, basti pensare alla
punizione inflitta a Nadab e Abiu, per aver istituito un fuoco sacro illegittimo per onorare il loro Dio:
divorati dal fuoco del Signore (Lv 10).
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cosmo nella catastrofe. Di qui I’insieme di prescrizioni severe che regolano la vita del
sovrano: dal divieto a tagliarsi capelli, barba, unghie, per tenere intatto e integro il corpo
sociale, all’obbligo di sedere sul trono senza muoversi per assicurare pace e tranquillita
al suo popolo (ad esempio, il Mikado del Giappone nei tempi antichi).

Nella persona del sovrano si concentrano cosi, secondo Freud, almeno tre
contraddizioni: (I) dispone di privilegi speciali ma € soggetto a restrizioni altrettanto
rigorose; (II) la forza che emana ha un effetto salutare e positivo se elargita
volontariamente dal re, ma diventa pericolosa e mortale se I’iniziativa del contatto
proviene dal suddito; (III) il re, infine, ¢ estremamente potente da garantire il buon
funzionamento del cosmo, e al tempo stesso tanto vulnerabile da dover essere protetto
costantemente da fattori potenzialmente destabilizzanti per I’ordine cosmico.

Ora, se da una prospettiva antropologica, dovremmo fermarci a questa constatazione,
adottando il metodo psicoanalitico, possiamo dire qualcosa di piu. Freud ricorre alla sua
esperienza clinica per ricordarci che nella nevrosi, 1’eccessiva affettuosita, cura,
sollecitudine nei confronti di una persona cara cela anche una corrente emotiva di segno
opposto. L’eccesso di preoccupazioni ansiose — dice Freud — “affiora dovunque esista,
oltre all’atteggiamento affettuoso predominante, una corrente contraria ma inconscia di
ostilita, dovunque cioe si realizzi un caso tipico di atteggiamento emotivo ambivalente”
(p- 57).

Applicando questa dinamica alla condizione dei sovrani, Freud ipotizza che gli
atteggiamenti di venerazione e divinizzazione che i sudditi riconoscono al sovrano,
nonché le numerose proibizioni a cui lo sottopongono, nascondono nell’inconscio
un’intensa carica di ostilita. “Il cerimoniale Tabu non solo isola i re e li innalza al di
sopra di tutti i comuni mortali, ma trasforma anche la loro esistenza in un tormento e in
un peso insopportabile, costringendoli a una servitu assai pilt penosa di quella dei loro
sudditi” (p. 58).

Nella proibizione, pertanto, analogamente al sintomo ossessivo, sono in atto due
tendenze opposte: 1’affettuosita espressa nella sollecitudine per il sovrano e 1’ostilita
inconscia per la sua posizione dominante che si esprime, a insaputa del soggetto, nelle
conseguenze negative che la sua sollecitudine ha per la liberta dell’altro. “Il cerimoniale
tabu dei re ¢ apparentemente il massimo degli onori e la massima protezione loro
accordata, propriamente invece ¢ la punizione per tale elevazione, la vendetta che i
sudditi si prendono su di loro™ (p. 58).

® A monte della creazione dei tabil vi sarebbe il desiderio insopprimibile di infrangerli e di mettere in atto
1 comportamenti proibiti. Tali comportamenti vengono pertanto controllati e contenuti tramite appositi
rituali, ripetuti nel tempo e obbligatori (per esempio i rituali di purificazione o il sacrificio animale). Allo
stesso modo, i nevrotici vorrebbero agire gli impulsi sessuali proibiti e quelli aggressivi verso il prossimo,
ma si difendono da tali impulsi eseguendo azioni specifiche che hanno carattere coattivo: i pensieri
ossessivi e le compulsioni. Secondo Freud tali azioni, da un lato soddisfano parzialmente 1’affetto
rimosso, dall’altro simulano degli atti punitivi e di espiazione con cui il soggetto si ripara dai propri sensi
di colpa. Nel sintomo dunque, cosi come nel tabu, contemporaneamente alla proibizione si esprime anche
un soddisfacimento parziale della pulsione.
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Un altro tabu, quello dei morti, puo aiutarci a svelare un ulteriore meccanismo psichico.
Riprendiamo dunque la riflessione freudiana.

Presso quasi tutti i cosiddetti popoli primitivi vigono una serie di proibizioni legate al
contatto con i morti; sia esso un contatto fisico diretto (con il cadavere), indiretto (con i
parenti dei defunti, vedovi, vedove, costretti a specifiche limitazioni e spesso, ad una
forma di isolamento temporaneo) o un contatto puramente simbolico (pronunciare il
nome del defunto).

Se il primo divieto puo nascere dal ribrezzo per il cadavere, il secondo puo insorgere dal
pericolo connesso alla rinnovata disponibilita sessuale di una vedova/o (situazione
ritenuta perO riprovevole e quindi interdetta), la terza proibizione si collega invece
espressamente al timore del ritorno dello spirito del defunto.

Gli uomini primitivi ritengono infatti che 1’anima, trasformatasi in demone dopo la
morte, possa importunare malignamente 1 vivi e perci0 praticano una quantita di
cerimonie per tenere lontano lo spirito del defunto, per cacciarlo: si travestono perché lo
spirito non li riconosca, deformano il proprio nome per non essere rintracciati,
seppelliscono il cadavere lontano dall’accampamento ecc.

I numerosi tabu verso i morti fungono dunque da protezione e difesa dalla malevolenza
degli spiriti dei defunti, ma rimane inspiegato ai nostri occhi il perche lo spirito
disincarnato diventi tanto malvagio dopo la morte.

Non ci stupisce che una morte provocata deliberatamente, come nel caso dell’uccisione
dei nemici in guerra, o del sacrificio di animali a scopo rituale, provochi nell’uomo il
timore della ritorsione e della vendetta da parte della vittima. Come avevano fatto notare
Hubert e Mauss, citando il sacrificio annuale delle Bufonie (1898, pp. 38 e 64), il
sacerdote che compiva materialmente il sacrificio del bue doveva poi darsi alla fuga
gettando [’ascia per non incorrere nell’ira della vittima, e, solo dopo una sentenza
collettiva in cui veniva dichiarato colpevole il coltello, il sacerdote poteva rientrare e
sottoporsi alle purificazioni (analoghe, tra 1’altro, a quelle previste per il criminale).

L’interrogativo diventa perd di piu difficile soluzione quando consideriamo che il
timore dei defunti riguardava anche quelli che erano morti di morte naturale, o
comunque non provocata dall’uomo.

Alcune spiegazioni intuitive possono essere addotte in proposito: la morte € considerata
dall’uomo come la peggiore delle sventure ed ¢ ovvio che 1 morti siano adirati per il loro
destino e invidino 1 superstiti (Westermark, 1906); la morte degli altri rimanda alla
propria morte e dunque evoca immediatamente paura e timore. Ma queste soluzioni non
sono per Freud del tutto convincenti. Anche in questo caso 1’esperienza clinica fornisce
interessanti spunti. Analogamente ai popoli primitivi che non ritengono mai una
circostanza fortuita ma sempre provocata da azioni o pensieri (onnipotenza dei
pensieri7), anche le persone talvolta, in caso di lutto, possono attribuirsi la responsabilita

7 E’ tipico di molti popoli non civilizzati ritenere eventi casuali come effetto di pratiche magiche
volontarie. Similmente, gli ossessivi sono inconsciamente convinti che un pensiero persistente possa
avere effetti concreti nella realta, sia in negativo che in positivo.
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della morte del congiunto, e cadono in quello stato psichico penoso che Freud ha
chiamato “autorimprovero ossessivo”. Sebbene a prima vista, esso sia privo di
fondamento, perché i soggetti non hanno mancato in nulla concretamente nella cura ai
propri cari, esso trae la sua forza e la sua pervasivita da una fantasia di morte che i
soggetti possono aver espresso inconsciamente verso i propri cari sulla spinta
dell’ostilita rimossa.

Eccoci ritornati dunque all’ambivalenza emotiva, ma questa volta Freud fa un passo in
piu. L’ostilita non riconosciuta, non si accontenta di emergere velatamente nelle
proibizioni ma subisce un processo ulteriore: viene estroflessa all’esterno e attribuita al
defunto, con un meccanismo frequente sia nella vita psichica normale, sia in quella
patologica, a cui diamo il nome di proiezione (p. 68). Cosi 1’aggressivita, proiettata
sullo spirito del defunto, produce nel soggetto una reazione emotiva di timore, e le
conseguenti pratiche di rinuncia e divieto. “Ancora una volta — conclude Freud —
troviamo quindi che il tabu € cresciuto sul terreno di un atteggiamento emotivo
ambivalente” (p. 68).

Ambivalenza emotiva, proiezione, onnipotenza dei pensieri sono dunque dinamiche
psichiche talmente radicate nell’'uomo da potere essere considerate i fattori propulsori
delle prime pratiche religiose ancestrali, 1 tabu.

Per spiegare la seconda delle grandi formazioni religiose primitive, il totemismo, Freud
dovra chiamare in causa il complesso edipico. Siamo giunti con cio all’argomentazione
principale: nell’ultimo capitolo Freud si spinge a delineare una sua personale
spiegazione sull’origine del totemismo e della religione.

2. Dall’orda paterna al totemismo: storia di un’evoluzione filogenetica

Freud riprende I’ipotesi di Darwin, sulla condizione sociale dell’umanita allo stadio piu
antico del suo sviluppo. Muovendo dall’osservazione dei primati, Darwin aveva
ipotizzato che anche I’uomo, in una fase primordiale della sua storia, vivesse in piccole
orde ciascuna sotto la tirannia di un maschio pitl anziano, che deteneva il controllo
assoluto sulle femmine e sui figli, scacciando gli esemplari maschi che avessero
avanzato preteso sulle donne del clan. Ogni esiliato di una comunita ne fondava poi
un’altra di cui diventava a sua volta capo geloso.

Questa condizione dell’umanita tuttavia non era stata mai osservata sul campo,
nemmeno come “sopravvivenza”g. Per Freud bisognava dunque capire come si fosse
passati dall’organizzazione sociale postulata da Darwin, alla fase del totemismo
attestata invece nella maggior parte delle popolazioni primitive studiate dagli
antropologi.

¥ Termine di matrice evoluzionista per indicare residui di pratiche antiche che permangono nelle religioni
contemporanee svuotate perd del loro significato originario. Sono uno strumento utilissimo nelle mani
dell’antropologo che da esse puo risalire al significato di credenze e pratiche cadute in disuso.
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Per descrivere questo processo Freud riprende un’intuizione di Atkinson (1899),
espressa nella forma del seguente racconto: un certo punto “i fratelli scacciati si
unirono, abbatterono il padre e lo divorarono, ponendo cosi fine all’orda paterna” (p.
145). Atkinson aveva infatti avuto modo di verificare che le condizioni descritte da
Darwin e osservabili nei branchi di buoi e cavalli, portavano regolarmente all’uccisione
del padre branco. Ma, mentre 1’autore inglese supponeva che dopo I’eliminazione del
padre, i fratelli ingaggiassero una lotta fratricida per prendere il posto del padre, Freud
avanza un’altra ipotesi.

Dopo il parricidio e il pasto cannibalico 1 figli sono colpiti dal senso di colpa: appagato
I’impulso aggressivo si rendono conto che nessuno di loro pud prendere il posto del
padre, pena la restaurazione del regime precedente’. Cosi, mossi dal filiale senso di
colpa (p. 147) revocano il loro atto, idealizzano la figura del padre, creando il totem
come sostituto del padre ucciso, e si pongono i1 due tabu fondamentali del totemismo: si
proibiscono le madri e le femmine del proprio gruppo inaugurando I’esogamia e si
vietano di uccidere I’animale totem. Come unica eccezione a questa norma i fratelli
istituiscono il rito del pasto totemico, in cui tutti i membri del clan una volta all’anno si
cibano a turno dell’animale sacrificato. Cio permette ai figli di accogliere in se stessi la
vita sacra di cui ¢ portatrice la sostanza del totem, ovvero di perpetuare al proprio
interno, in una sorta di identificazione riparatrice, I’esistenza del padre'®. La ripetizione
annuale ritualizzata del pasto totemico condensa pertanto in sé atteggiamenti
ambivalenti: I’espressione del rimorso e i tentativi di riappacificazione nel pasto
comunitario; la rimemorazione del trionfo dei figli sul padre nell’uccisione rituale del
totem. “Il pasto totemico — dice Freud — forse la prima festa dell’umanita, sarebbe la
commemorazione e la ripetizione di questa memoranda azione criminosa, che segno
I’inizio di tante cose: le organizzazioni sociali, le restrizioni morali e la religione™ (p.
146).

Secondo questo percorso esplicativo, dunque, sono 1’uccisione del padre primitivo e
I’ambivalenza emotiva a dar ragione del sentimento di colpa e della morale che hanno
spinto il genere umano ad unirsi e ad organizzarsi in un sistema sociale e religioso
capace di operare una ripartizione della colpa comune e di esorcizzare la minaccia che
da essa deriva. “La societa poggia — scrive Freud — da allora in poi sulla correita nel
delitto perpetrato insieme, la religione sul senso di colpa e sul rimorso che esso genera,
la moralita in parte sulla necessita di questa societa, in parte sul bisogno di espiazione

° A differenza di Atkinson dunque, per Freud, i figli si impongono I’obbligo di reprimere I’aggressivita
insita nella rivalita fraterna, come condizione che sola rende possibile il contratto sociale.

' Si nota in quest’ultimo passaggio I’influenza esercitata da Robertson Smith, e pill volte dichiarata da
Freud. Cio che consente a Freud di assimilare I’animale totem alla figura del padre ¢ ancora una volta la
sua esperienza clinica e in particolare 1’osservazione dei casi di zoofobia nei bambini nei quali Freud
riteneva di ravvisare sempre un timore verso il padre. Si veda in proposito Freud (1908), Il caso clinico
del piccolo Hans.
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imposta dal senso di colpa” (p. 149). La religione nasce dunque come superamento del
complesso paterno, la moralita cresce sul senso di colpa per il misfatto e i sentimenti
sociali sorgono per la necessita di dominare la rivalita residua fra i membri della nuova
generazione (Freud, 1922, p. 492).

A questo punto non puo sfuggire 1’equivalenza tracciata da Freud tra evoluzione
filogenetica della religione e la formazione dell’istanza morale nello sviluppo
ontogenetico del bambino''. Alla base di ogni societa e istituzione ci sono, per Freud, i
due tabu fondamentali (I’uccisione del padre e I’incesto) che, nella prospettiva
ontogenetica, contraddistinguono il complesso edipico. Freud ¢ cosi giunto a
dimostrare, su un campo ben diverso da quello clinico, la validita e I'universalita del
complesso di Edipo che appare, nella prospettiva freudiana, il motore di tutta 1’azione.
Potremmo quasi rivisitare la frase che conclude 1’opera di Freud “in principio era

. . . . . .. 12
I’azione”, con questa formula: “in principio vi fu un agito del complesso edipico™ ~.

3. Evoluzione del sacrificio e mutamenti nella religione

Per gli scopi della nostra ricerca sul sacrificio dobbiamo anche accennare alla
ricostruzione che Freud fa dell’evoluzione successiva della religione, dopo il
totemismo. Si osservera una certa affinita tra le considerazioni freudiane e le ipotesi di
Robertson Smith, gia tracciate nel precedente capitolo, alle quali Freud si dichiara
debitore.

Se dunque Freud ha chiarito il passaggio dall’orda paterna al totemismo, rimane da
spiegare come si e passati dal totemismo al culto tributato a una divinita.

Benché distinte e consequenziali, queste due fasi hanno per Freud un aspetto di
continuita nel comune riferimento simbolico. L’animale totem e gli dei rappresentano
infatti entrambi la figura del padre. Freud fa poi notare che le prime divinita erano
sempre accompagnate da animali o addirittura erano raffigurate in forma animale; puo
dunque esserci stata una fase intermedia tra totemismo e adorazione degli dei, di cui lo
zoomorfismo costituirebbe una sopravvivenza.

Ma i due potenti propulsori in questo processo furono per Freud, il mutamento del
rapporto con I’animale (I) e il mutamento nel rapporto con il padre (II).

Per quanto concerne il primo punto (I), Freud riprende Robertson Smith nel ritenere che
I’allevamento, rendendo 1 capi di bestiame disponibili all’'uomo e privandoli della loro

"' Qui Freud non ha ancora formulato il concetto di Super-Io (denominazione proposta nel 1922) ma ha
gia riconosciuto la presenza di un’istanza morale autonoma.

"2 Per altro confermata dallo stesso Freud anni dopo, in I disagio della civilta dove afferma: «Non
possiamo prescindere dall’ipotesi che il senso di colpa dell’umanita abbia origine nel complesso edipico e
venisse acquisito con I'uccisione del padre da parte dei fratelli alleati: in quella occasione un’aggressione
non fu repressa ma effettuata, la medesima aggressione che, repressa nel bambino, ¢ destinata ad essere la
fonte del senso di colpa» (1929, p. 615).
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pericolosita, abbia operato una progressiva desacralizzazione degli animali. Di qui il
cambiamento nella valenza del sacrificio: da espressione di identificazione con la
potenza dell’animale, a omaggio/culto tributato alla sopraggiunta divinita.
Parallelamente (II), a livello psicologico, si verifica un mutamento nel rapporto con il
padre. Con I’andar del tempo, mentre 1’ostilita verso il padre si attenua (in virtu anche
del parziale appagamento di tale pulsione), cresce il senso di nostalgia e il desiderio di
riparazione. I figli cercano cosi di riabilitare la figura del padre e richiamano in vita
I’antico ideale paterno creando le divinita (p. 152). In questa fase il sacrificio riprende la
doppia valenza originaria, data dal fatto che il padre ¢ presente sia nel ruolo della
vittima (I’animale sacrificato), sia nel ruolo del tributario del culto (la divinita): il rito
esprime cosi da un lato la sopraffazione reale sul padre, dall’altro il suo trionfo
simbolico. Mentre dunque 1’autorita reale del padre diminuisce, cresce il suo potere
religioso.

In questo passaggio apparentemente lineare si € verificato in realta un ribaltamento
psicologico cruciale: se il sacrificio era originariamente una festa istituita dagli uomini e
destinata a commemorare il tragico evento, ora invece si configura come un rituale
richiesto, imposto dalla divinita che esige il suo culto. Gli uomini trovano cosi il modo
di sgravarsi dalla colpa dell’iniziativa dell’uccisione, attribuendola a dio. Inizia cosi
quello che Freud chiama “il ripudio del grande crimine” (p. 153); 'uomo nega
I’aggressione inferta a suo tempo al padre, rifiuta la componente bestiale del suo essere
e inizia un processo di identificazione positiva con la divinita'.

In questo periodo sono attestate in tutti 1 popoli del mediterraneo pratiche rituali di
sacrificio del dio (Osiride, Attis ecc.), nelle quali permangono intatti i desideri
aggressivi verso il padre, ma sono ormai al di fuori del campo di coscienza, mentre
prevale I’identificazione col dio ucciso e risorto.

L’introduzione dell’agricoltura segna un’ulteriore svolta in questo processo. Il figlio
acquista sempre maggiore importanza nella famiglia per I’indispensabilita della sua
manovalanza; inoltre trova un soddisfacimento simbolico ai desideri incestuosi, nel
lavorare la Madre Terra'. Riemerge dunque con sempre maggior chiarezza
I’aspirazione del figlio a prendere il posto del dio-padre (p. 155). Nascono in questo
contesto figure di divinita giovani (Attis, Adone, Tammuz) che godono dei favori delle
divinita materne con le quali riescono a unirsi a discapito del padre; ma la loro sorte, a
riprova dell’ambivalenza emotiva, non ¢ delle migliori: muoiono giovani (Adone) o
vengono evirati (Attis).

Tutt’altra sorte viene invece riservata a un’altra divinita-figlio, destinata a successo
duraturo (p. 156). E’ qui che Freud inserisce la sua originale interpretazione della
religione cristiana come definitiva vittoria della religione del figlio sul quella del padre.

1> Anche se non dichiarato espressamente da Freud, questa fase potrebbe coincidere con la fase della
latenza nello sviluppo psicosessuale infantile (Freud, 1905).
' In proposito si veda anche Ferenczi (1965).
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Freud osserva come la dottrina cristiana contenga validi riferimenti che convalidano
I’ipotesi del parricidio primordiale. Poiché il figlio di Dio ¢ stato costretto a sacrificare
la propria vita per riscattare 1’umanita dal peccato originale, si deve concludere, in
accordo con la arcaica legge del taglione, che questo peccato non poteva consistere in
altro che in un omicidio. Solo un peccato come questo pud esigere, a titolo di
espiazione, il sacrificio di una vita. E poiché¢ il peccato originale fu un’offesa compiuta
contro Dio padre, il crimine piu antico dell’'umanita non poteva essere che un parricidio.

. . . . N1 \ . :
L’interpretazione sacrificale della morte di Gesu'” & dunque ulteriore riprova

dell’uccisione del padre dell’orda primitiva'®.

I1 sacrificio di Cristo, tuttavia, se da un lato appare come una morte espiatoria, dall’altro
ha per effetto di innalzare il figlio al rango di dio e provoca un arretramento della figura
paterna sul piano simbolico.

Il sacrificio di Gesu infatti, ricordando all’'uomo I’antico misfatto e redimendolo,
assolve due funzioni psichiche essenziali: rettifica la posizione del soggetto,
ricollocando al posto dell’uccisore che fu; ripara D’antico crimine commesso
dall’umanita, rendendosi modello di espiazione nel quale I’'uomo pud immedesimarsi.
Un’azione psicologica cosi benefica per la psiche non poteva che valere al figlio una
posizione ‘“‘accanto, anzi propriamente al posto del padre” (p. 157). Cosi, nel
cristianesimo, il figlio, espiando il peccato, dissolve il senso di colpa che aveva
alimentato la religione precedente, e scalza il padre dal suo ruolo preminente nella
religione. “In segno di questa sostituzione — dice Freud — viene richiamato in vita
I’antico pasto totemico in forma di comunione, nella quale la schiera dei fratelli
consuma la carne e il sangue del figlio, non piu del padre, e con questo atto si santifica e
si identifica con lui” (p. 157). Il Cristianesimo sancisce cosi la vittoria del figlio sul
padre anche in campo religioso.

4. Questioni aperte

La ricostruzione freudiana, qui sinteticamente delineata, non risultava priva di
problematicita neanche allo stesso Freud che, a conclusione dello scritto, non manco di
segnalare talune incertezze e perplessita.

Una prima questione riguarda lo statuto reale o immaginario della azione delittuosa
originaria. La clinica delle nevrosi dopo il suo punto di svolta del 1896, aveva mostrato
che il trauma alla base della nevrosi & pitl spesso una fantasia che un evento reale'’.

' Freud adotta I’interpretazione tradizionale della morte di Gesu in chiave sacrificale/espiatoria. Benché
consapevole del ruolo di Paolo e di Anselmo di Canterbury (1098) nel rafforzare tale interpretazione,
Freud non ¢ tanto interessato a problematizzare storicamente la questione ma a comprenderne i risvolti
psicologici.

1 Sj veda anche Osea 12,15 in cui ci sarebbe, secondo Freud, un accenno all’antica uccisione.

'7 Nel 1897 in una ormai famosa lettera a Fliess, Freud ammette che le reminiscenze di violenze sessuali
narrate dai pazienti erano solo fantasie infantili «non credo piu ai miei neurotica» e abbandona cosi la
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“Alla base del senso di colpa dei nevrotici — scrive Freud — ci sono soltanto realta
psichiche non realta di fatto. La nevrosi ¢ caratterizzata dal porre la realta psichica al di
sopra della realta di fatto, di reagire ai pensieri con la stessa serietd con cui uomini
normali reagiscono soltanto di fronte a fatti reali” (p.162). Si potrebbe pertanto
applicare la stessa constatazione al parricidio originario e supporre che la colpa
commessa dai figli contro il padre non sia un fatto realmente avvenuto, ma una fantasia
sorretta da impulsi ostili e aggressivi che si € impressa a tal punto nella psiche primitiva
da ripercuotersi incessantemente sulle generazioni successive. “In tal modo si
eviterebbe la necessita di far risalire 1’inizio del nostro patrimonio di civilta, di cui
siamo giustamente cosi orgogliosi, a un delitto odioso che offende tutti i nostri
sentimenti” (p. 162).

Ma, pur non escludendo questa ipotesi, Freud ritiene che il realismo storico si presti
meglio a spiegare i fatti. Innanzitutto I’ipotesi dell’evento reale ¢ in grado di gettar luce
sul passaggio dall’orda paterna al clan fraterno e in secondo luogo permette di render
conto di certi fenomeni psichici individuali altrimenti oscuri. L’angoscia del bambino
dei nostri tempi, davanti ad un padre che egli suppone terribile, sembra in gran parte
ingiustificata se ci si attiene esclusivamente all’osservazione del padre reale, ma diventa
comprensibile alla luce della storia passata dell’umanita (in cui il padre reale doveva
davvero essere terribile). In base all’assunto che 1’ontogenesi ricapitola la filogenesi,
Freud ritiene che sia possibile spiegare la regolarita e 1’universalitd dei fenomeni
nevrotici e dei fantasmi in generale, ricollegando la realta psichica individuale ad una
realta preistorica. Se ogni individuo si trova inevitabilmente coinvolto nel fenomeno del
senso di colpa ¢ in definitiva perché le tracce mnestiche sopravvivono nella nostra
eredita arcaica (Cocchetti, 1998). Alla luce di questa concezione, il senso di colpa, non ¢
uno stato originario dell’essere ma una condizione acquisita in seguito ad una
contingenza pre-istorica.

Quasi ad un quarto di secolo di distanza dallo scritto Totem e Tabu (1912-13), Freud in

L’uomo Mose e la religione monoteistica (1934-38) ribadira la stessa tesi'®.

teoria del trauma reale per iscriverlo invece nella realta psichica. Ad una prima concezione che
individuava I’eziologia delle nevrosi in traumi infantili contingenti, Freud sostituisce quindi una teoria
che riconduce il sintomo al fantasma, attribuendo a quest’ultimo la funzione di esprimere in chiave
immaginaria una vita pulsionale biologicamente determinata nelle sue grandi linee. Il mondo fantasmatico
si configura nella psicoanalisi come un mondo che ha una sua consistenza, un’organizzazione e
un’efficacia inconscia che si esprimono nel concetto di “realta psichica”.

18«Se studiamo le reazioni ai traumi del bambino piccolo, siamo spesso sorpresi di trovare che esse non si
attengono strettamente all’effettiva esperienza individuale, ma si allontanano da essa in una maniera che
si adatta assai meglio al modello di un evento filogenetico e che, in modo del tutto generale, si spiega
solamente mediante un suo influsso. Il contegno del bambino nevrotico verso i genitori nel complesso
edipico e in quello di evirazione abbonda di tali reazioni, che individualmente appaiono ingiustificabili e
divengono comprensibili solo filogeneticamente, poste in relazione con le esperienza di generazioni
precedenti. Sarebbe interessante presentare al pubblico I’intero materiale del quale mi posso qui valere.
La sua evidenza ¢ secondo me sufficiente per arrischiare ancora un passo ed avanzare la tesi che I’eredita
arcaica degli uomini non abbraccia solo disposizioni, ma anche contenuti, tracce mnestiche di cio che fu
vissuto da generazioni precedenti. Con questo sia ’estensione che I’importanza dell’eredita arcaica
verrebbero accresciute in maniera significativa” (1934/38, pp. 419-420).
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Freud aggiunge poi a sostegno della sua argomentazione che la distinzione tra pensiero
e azione (su cui si basa I’intera autocritica) non era cosi netta nell’uomo primitivo i cui
processi di pensiero, fortemente sessualizzati, erano caratterizzati da una
sopravvalutazione narcisistica tale da conferire loro la pregnanza emozionale e la
concretezza di una azione reale (Cocchetti, 1998). Per Freud, proprio in virtu della
commistione/indissolubilita tra pensare e agire, nell’'uomo primitivo “il pensiero si
trasforma senz’altro in azione, per lui ’azione ¢ in un certo senso un sostituto del
pensiero. Ecco perché credo, pur senza pretendere di essere pervenuto ad una certezza
definitiva, che nel nostro caso si possa presumere: “In principio era I’Azione” (p. 163-
164).

Se prendiamo per buona la soluzione freudiana dell’evento reale rimane poi da chiarire
come certe dinamiche psichiche siano arrivate da quell’epoca remota fino a noi; in altre
parole bisogna dare conto della trasmissione transegenerazionale delle disposizioni
inconsce. “Facciamo sopravvivere per molti millenni il senso di colpa causato da
un’azione, ¢ lo facciamo restare operante per generazioni e generazioni che di questa
azione non possono aver avuto nozione alcuna” (p. 160). Freud ritiene che si debba
ipotizzare 1’esistenza di una psiche collettiva il cui funzionamento ¢ analogo a quello
della psiche individuale, ma i cui contenuti sono accessibili universalmente a tutti gli
uomini. Tale supposizione, per Freud sarebbe |’unica in grado di spiegare la
trasmissione di nozioni, apprendimenti, conoscenze da una generazione all’altra, senza
che vi sia ogni volta un ri-apprendimento. “Se 1 processi psichici di una generazione non
si prolungassero nella generazione successiva, ogni generazione dovrebbe acquisire ex
novo il proprio atteggiamento verso 1’esistenza, e non vi sarebbe in questo campo
nessun progresso € in sostanza nessuna evoluzione” (p. 161)”. Bisogna pertanto
supporre che non solo certe disposizioni ma anche contenuti, tracce mestiche di
un’epoca antica si siano sedimentati e siano divenuti patrimonio ereditario (Freud,
1934/38, pp. 420, 449).

L’ipotesi freudiana qui tracciata ¢ espressamente apparentata all’idea di inconscio
collettivo junghiano dal quale perd prende le distanze per I’aspetto di storicita dei suoi
contenuti. Se per Jung I’inconscio collettivo conteneva archetipi, ovvero forme a priori
dell’esperienza e del pensiero, influenzati storicamente ma esistenti da sempre; per
Freud queste tendenze collettive erano state apprese in un certo periodo della storia
dell’umanita e si erano poi sedimentate nella forma di dinamiche psichiche individuali.
L’ipotesi di Freud ¢ cosi visibilmente influenzata dal lamarkismo, teoria che concepiva
una possibile trasmissione dei caratteri acquisiti, ma caduta in discredito all’epoca
dell’autore'®. Anche Jung d’altro canto fu accusato di riferirsi alla medesima teoria,

. 20
ritenuta sorpassata” .

% Fatto del quale per altro Freud era consapevole: “Per la veritd, la mia posizione & resa piu difficile
dall’atteggiamento attuale della scienza biologica, che non vuol sentir parlare di proprietd acquisite dai
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Mi sembra opportuno in conclusione accennare ad una problematica metodologica che
traspare dall’argomentazione freudiana. Si tratta di una critica formale che non intacca
le geniali intuizioni di Freud, e si inserisce nell’alveo della critica di Gruenbaum (1984)
alla psicoanalisi.

Nei primi capitoli del testo Freud si propone di spiegare alcune dinamiche psichiche dei
popoli primitivi ricorrendo alle analogie riscontrate nella clinica della nevrosi. Niente da
obiettare in questo procedimento: Freud utilizza una teoria che si ¢ dimostrata valida in
un campo applicata ad un contesto diverso. Ma nell’ultimo capitolo Freud si propone lo
scopo inverso, ovvero spiegare certe manifestazioni psichiche sulla base dei lasciti
emozionali di un episodio ancestrale. In altre parole, il discorso freudiano dapprima
chiarisce I’andamento dei fenomeni storico-antropologici sulla base di meccanismi
psicologici individuati in sede clinica e poi all’inverso spiega ’universalita di certe
dinamiche psichiche individuali sulla base di presunti fatti pre-istorici. A livello
metodologico ci0 comporta una circolarita viziosa perche la teoria con cui Freud
costruisce i dati (la psiconalisi) & la stessa con cui li interpreta (sempre la psicoanalisi)®'.

Potremmo dire che la teoria freudiana oscilla tra il realismo storico, (per cui anche le
dinamiche psichiche sono storicamente determinate) e una forma di panpsichismo (per
cui alla base delle contingenze storiche vi sono sempre le medesime dinamiche
psichiche). Sebbene Freud, a differenza di Jung, sembri propendere per la prima
opzione, rimane comunque un’ambiguita di fondo.

E’ interessante notare come i due autori, a fronte della medesima constatazione, la
presenza di esperienze psichiche che trascendono I’esistenza individuale, abbiano
fornito risposte diverse: la ricerca di un prototipo storico da cui tutto € disceso (Freud),
la ricerca di strutture formali a priori che informano costantemente 1’esperienza del
presente (Jung). Pur nella loro diversita, tuttavia, queste ipotesi fanno trasparire con
chiarezza ci0 che le sostanzia, la necessita di render conto di quella connotazione
sovraindividuale e sovrapersonale che caratterizzava certi contenuti psichici inconsci.

5. Verso una visione psicoanalitica del sacrificio

La prospettiva freudiana sul sacrificio appare decisamente innovativa. La sua novita
consiste, non solo nell’aver applicato concetti psicoanalitici allo studio di una pratica

discendenti per eredita. Ma confesso in tutta modestia che ciononostante non posso rinunciare a questo
fattore nello sviluppo biologico” (Mose, p.420).

0 Oggi in realt, le moderne teorie della genetica sembrano in un certo senso rivalutare I’ipotesi di
Lamark; negata la trasmissione genetica viene perd accettata la presenza di una trasmissione culturale
inconscia, che non si serve unicamente della comunicazione verbale linguistica, ma passa anche
attraverso altre modalita di comunicazione e apprendimento.

2! Cid comporta la violazione del cosiddetto “principio di indipendenza del materiale probatorio”,
enunciato da Kosso (1992).
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umana, ma nell’aver riportato all’attenzione degli studiosi un aspetto fondamentale del
sacrificio: I’uccisione.

Mentre gli antropologi evoluzionisti indagavano i significati socialmente riconosciuti
del rito, Freud ne ricerca il significato inconscio partendo dalla realta dell’azione.
Facciamo ipoteticamente dialogare Mauss e Freud. Mauss direbbe che nel sacrificio,
I’'uomo entra in contatto con il sacro evitandone gli effetti deflagranti/mortali,
incanalandoli su una vittima. L’uomo cerca attivamente il contatto con il sacro usando
perd l’animale come parafulmine. Per 1’antropologo, la finalita del rito ¢ quindi
protettiva, conservativa. Freud accetterebbe una simile interpretazione nel caso in cui la
causa dell’uccisione fosse ad esempio una catastrofe naturale; ma nel sacrificio ¢
I’uomo e nessun altra forza impersonale (a parte le sue pulsioni) 1’autore dell’uccisione.
Che cosa dovremmo dedurne secondo Freud? Che I'uomo ha proiettato I’impulso
aggressivo sul sacro, di conseguenza se ne sente minacciato e cerchera di stornarlo su
un’altra vittima. Il sacrificio ha dunque si per I’'uomo una funzione di protezione ma dai
suoi stessi impulsi distruttivi.

Freud ha dunque ben evidenziato come le funzioni socialmente riconosciute del
sacrificio (il dono, il contratto, la relazione tra sacro e profano ecc.) siano talora
formazioni secondarie con le quali I’'uomo da sfogo all’impulso aggressivo sottraendosi
al senso di colpa per I'uccisione. Come mi ha fatto notare il prof. Giannetto, se ci
atteniamo alla letteralita dell’azione, si tratterebbe dell’uccisione di animali, allo scopo
di cibarsene: in tal caso il rovesciamento operato dall’uomo attribuendo 1’iniziativa del
sacrificio alla divinita sarebbe una giustificazione della dieta carnea.

Ma per Freud I’animale, al di la della sua reale natura, ¢ anche un rappresentante del
padre; vi ¢ sempre per Freud una componente di proiezione psichica, per cui non esiste
oggetto concreto privo della sua controparte fantasmatica. Cosi il concreto uccidere e
mangiare 1’animale e condividerlo con altri, significa per la psiche far fuori il rivale
edipico, appropriarsi della sua forza, incorporarne gli attributi e la potenza e allo stesso
tempo creare fratellanza sulla base di tale comunione di cibo/pensieri.

Ebbene Freud ci dice ancora qualcosa di piu. L’azione criminosa compiuta dai fratelli
avrebbe potuto avere effetti tutt’altro che moralizzanti se avesse soddisfatto interamente
la pulsione. E’ I’impossibilita di tale appagamento, dovuto alla necessita di mediare tra
le richieste dei numerosi fratelli, che ha costretto I’'uomo a cercare un compromesso. In
definitiva per Freud ¢ la frustrazione della pulsione causata dalla realta dei fatti che
fonda il contratto sociale e ed ¢ premessa della moralita. “Come sappiamo — ammette
Freud — gioca molto di piu a favore della moralita I’insuccesso che non la
soddisfazione” (p. 147n).

Possiamo essere d’accordo o meno con la ricostruzione freudiana ma dobbiamo
riconoscere il valore fondante del limite in questo processo. In quell’evento primordiale
I’uomo ha in qualche modo scoperto che anche I’espressione piu libera delle proprie
pulsioni ha risultati inaspettati e imprevisti che intaccano il successo dell’azione. La
realta ¢ dunque lo scoglio insormontabile contro cui si infrangono le pretese pulsionali.
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Capitolo 3
SIGNIFICATI CONSCI E INCONSCI DEL SACRIFICIO:
ROGER MONEY-KYRLE

1. 11 dibattito sull’Edipo

L’opera di Freud ebbe particolare risonanza sia nel mondo psicoanalitico, sia
nell’ambiente antropologico e non tardo a suscitare entusiasmi, obiezioni e critiche. Cio
che piu scuoteva la nascente antropologia etnografica, sempre piu interessata alla
specificita delle singole culture e alla loro coerenza interna, era I’assunto freudiano che
il complesso edipico avesse carattere universale e fosse dunque ravvisabile in tutte le
societa umane. La filosofia dal canto suo esprimeva maggiori riserve sull’idea freudiana
della trasmissione transgenerazionale delle dinamiche psichiche acquisite, ipotesi troppo
apparentata con il vecchio lamarkismo.

Sul versante antropologico fu il britannico Bronislaow Malinowski, padre della
prospettiva funzionalistica, a dare avvio ad un acceso dibattito sulla validita del
complesso edipico al di fuori del contesto della famiglia monogamica europea. Nel suo
testo del 1927, Sesso e repressione sessuale tra i selvaggi, 1’antropologo descrive la
societa trobriandese matrilineare come caratterizzata da dinamiche di erotismo e ostilita
intrafamilare ma spostate su figure diverse da quelle proposte da Freud. I trobriandesi,
non riconoscendo la paternita biologica all’'uomo', assegnano al padre un ruolo
marginale all’interno della famiglia. Il figlio tende cosi a esprimere odio e ostilita nei
confronti dello zio, riconosciuto detentore dell’autorita, e fiducia e affettivita verso il
padre a cui spetta il ruolo di amico e confidente. L’attrazione incestuosa del maschio ¢
invece rivolta precocemente verso la sorella e i rapporti con essa sono socialmente
regolamentati e soggetti a numerose restrizioni; su di lei, e non sulla madre, ¢
indirizzato il tabu dell’incesto.

A partire da queste osservazioni Malinowski defini una versione spostata del complesso
edipico, “il complesso matriarcale, caratterizzato dal desiderio di unirsi alla sorella e
uccidere lo zio materno” (Fabietti 2001, p. 114). Per I’antropologo, la variante

' Essi considerano infatti la procreazione come 1’ingresso nel corpo della donna di spiriti di defunti della
linea di discendenza materna.
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trobriandese dell’Edipo dimostrava che ogni configurazione emotiva familiare andava
compresa all’interno della specifica organizzazione sociale e culturale di un popolo, e
non assunta aprioristicamente come modello di descrizione e interpretazione. Egli mise
dunque in discussione 1’estensione del complesso edipico a tutte le societa umane e i
tentativi compiuti da alcuni studiosi di ravvisare tale situazione conflittuale all’interno
di contesti socio-culturali molto diversi da quello euro-occidentale.

La riflessione di Malinowski, suscitd presto la reazione di alcuni noti psicoanalisti (tra
cui Ernest Jones, 1927) che, interpretando diversamente i dati raccolti da Malinowski,
ne trovarono ulteriore conferma delle loro tesi. L’operazione metodologica da essi
effettuata interessa i1 fondamenti del metodo psicoanalitico, ed € quindi utile ricordarla.
Per la psicoanalisi 1’assenza di un dato che ci si aspetta di trovare (ad esempio 1’odio
verso il padre presso i trobriandesi) non inficia la regola (il complesso edipico), se ¢
possibile dimostrare che quella mancanza non ¢ casuale ma ¢ voluta, ovvero ¢ I’effetto
di una strategia psicologica o sociale finalizzata proprio all’occultamento di quel dato.
Ma come si riconosce se 1’assenza del dato ¢ un’effettiva mancanza o frutto di un
disconoscimento volontario? Ci sono alcuni indizi che permettono di riconoscere un
meccanismo di difesa in atto: di solito la negazione ¢ impermeabile alle evidenze
contrarie e si serve di razionalizzazioni molto fantasiose. I trobriandesi, ad esempio,
rifiutando il rapporto tra coito e concepimento”, sono costretti a negare I’adulterio, per
cui quando un uomo rientra a casa da un lungo viaggio e trova la moglie incinta, egli si
spieghera la faccenda pensando che gli spiriti ingravidanti sono incontrollabili, e cosi si
risparmiera la rabbia per 1’accaduto ed eventualmente la rottura dell’equilibrio familiare
e la vendetta contro 1’amante. La spiegazione ¢ vistosamente fantasiosa e contraria
all’esperienza della relazione tra unione sessuale e nascita; ci deve pertanto far
sospettare che sia in atto un meccanismo di difesa’.

Adottando questo peculiare punto di vista, lo psicoanalista puo ipotizzare che presso i
trobriandesi, 1’odio verso il padre non sia assente, bensi negato o spostato su un’altra
figura per evitarne gli effetti psicologicamente e socialmente dannosi®. La negazione
della paternita biologica del padre, operata dai trobriandesi, assolve infatti a due compiti
difensivi fondamentali: preserva I’individuo da sentimenti ambivalenti nei confronti del
padre, agevola la coesione sociale e la convivenza tra i membri della societa, evitando
disarmonie legate alla gelosia. Di questo avviso ¢ ad esempio Mauro Mancia, noto
psicoanalista freudiano, secondo cui “la negazione del ruolo del padre nella
procreazione serve a negare le angosce (in particolare la gelosia) collegate all’Edipo.
Lungi dal dimostrare che I’Edipo non esiste nelle societa primitive matrilineari, la

* Per i trobriandesi 1’accoppiamento rimane necessario ma al solo fine di produrre 1’apertura della vagina,
mentre il potere generativo dello sperma viene negato (Massenzio, 1998).

? Anche Massenzio (1998), pur partendo da un punto di vista diverso da quello psicoanalitico, ammette
che “non si tratta di una semplice ignoranza della paternita fisiologica ma di un voluto disconoscimento di
quest’ultima” (p. 472).

* Negazione, spostamento, proiezione, introiezione ecc. sono meccanismi di difesa inconsci con cui la
coscienza si protegge da eccessive richieste pulsionali o da esperienze troppo intense che non ¢ in grado
di fronteggiare direttamente. Come meccanismi della coscienza collettiva, essi tentano di preservare il
corpo sociale da tendenze potenzialmente disgreganti.
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ricerca di Malinowski lo conferma e ne sottolinea la potente carica emozionale che
costringe il trobriandese a difendersi attraverso la negazione degli eventi biologici
collegati alla paternita e la scissione e lo spostamento dei sentimenti edipici pil ostili
dal padre al fratello della madre” (Mancia, 1994, p. 9).

La psicoanalisi rispose dunque alla critica malinoskiana ricorrendo alla specificita del
suo metodo capace di svelare quelle dimensioni psichiche impercettibili all’occhio non
clinico.

Avversato da alcuni psicoanalisti il contributo di Malinowski, fu a dispetto di cio, un
tentativo pionieristico di applicare i concetti psicoanalitici allo studio delle culture —
modello poi assai poco perseguito dagli antropologi successivi (ad eccezione di altri
psicoanalisti a vocazione antropologica, Geza Roheim e John Layard) che videro nella
confutazione del maestro una legittimazione a liquidare la questione psicoanalitica.
Malinowski ebbe comunque il merito di tentare una collaborazione tra antropologia e
psicoanalisi; si presto a verificare sul campo una dinamica psichica e ne confutd non la
sua esistenza, né la sua pertinenza teorica bensi la sua pretesa universalita. Egli mise
invece in luce l'interdipendenza tra la dinamica psichica affettiva individuale e i
rapporti sociali e di autorita tipici di ogni societa e di ogni epoca.

Alla fine degli anni Venti, proprio mentre era in corso questa vivace controversia, Roger
Money-Kyrle, filosofo e psicoanalista di formazione freudiana, si adopero nel tentativo
di applicare in modo originale le scoperte della psicoanalisi allo studio delle pratiche
sociali e culturali.

Formatosi a Vienna sotto la guida di Moritz Schlick, questo autore poliedrico e dalla
vita tumultuosa, fece confluire nella sua opera il rigore metodologico ereditato dal
neopositivismo di Schlick e la fecondita interpretativa offerta dalla nascente disciplina
psicoanalitica, con cui egli entro in contatto grazie alla sua analisi personale prima con
Ernest Jones, poi con Freud e in seguito con Melanie Klein.

Nel 1930, nell’opera “Il significato del sacrificio™, Money-Kyrle si propose di
comprendere le motivazioni psicologiche sottostanti il rituale sacrificale alla luce del
pensiero di Freud, con I’intento svilupparlo e chiarirlo nei suoi punti critici.

Come gia accennato, uno degli aspetti problematici della teoria freudiana di Totem e
Tabu era il serpeggiante lamarkismo, di cui lo stesso Freud si dichiarava consapevole
ma incapace di modificare. Money-Kyrle cerco innanzitutto di rivedere questa posizione
e di darle una configurazione piu accettabile e coerente con la teoria darwiniana.
Secondo Money Kirle per spiegare la presenza e la ripetizione del rituale sacrificale non
c’¢ bisogno di supporre una trasmissione di disposizioni acquisite in seguito ad un
evento originario (il parricidio), ma ¢ sufficiente ammettere che in ogni sacrificio, siano
in atto medesime motivazioni, € analoghe tradizioni. “Possiamo immaginare — dice
Money-Kyrle — che, quando gli individui di una generazione perpetuano le usanze di
quella precedente, lo fanno perché hanno gli stessi bisogni e perché le usanze dei padri

> D’ora in avanti se non ulteriormente specificato i numeri di pagina si riferiscono a Money-Kyrle (1930).
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sono un esempio di come soddisfarli. Sembrerebbe dunque che tradizione e motivazione
siano entrambe necessarie, ¢ nessuna di per sé sufficiente, a generare un’usanza” (p.
181). La ripetizione di una pratica come quella sacrificale non deriva quindi dalla
riattivazione di un contenuto acquisito sulla spinta dalla coazione a ripetere, come aveva
proposto Freud, ma ¢ di volta in volta il risultato del compromesso tra le disposizioni
edipiche innate e le credenze e i dispositivi culturali ereditati®. La ricorrenza di una certa
prassi ¢ dunque sostenuta da immutate motivazioni dell’'uomo e analoghe forme
culturali.

Money Kyrle riusciva cosi a soddisfare sia la condizione dell’unita psichica del genere
umano, indispensabile alla psicoanalisi per presentarsi come disciplina feconda e
applicabile anche a culture diverse da quella euro-occidentale, sia la variabilita culturale
delle manifestazioni psicosociali, che 1’antropologia, dopo ’esordio evoluzionistico, si
apprestava a mettere a fuoco e a valorizzare.

Ebbene, se per un etnologo come Malinowski le varianti culturali sgretolavano la
presunta unita del fenomeno sacrificale, per lo psicoanalista esse, una volta spiegate
come modalita difensive, non risultavano che variazioni su un unico tema, il parricidio,
e a loro modo ne confermavano la presenza nell’inconscio, costretto a mascherare
variamente i1 suoi impulsi per non incorrere nell’ambivalenza emotiva e nella
riprovazione sociale. “Il matriarcato melanesiano — dice cautamente Money-Kyrle a
proposito della critica di Malinowski — non potrebbe avere lo scopo di proteggere il
padre dall’odio dei figli, un odio che ¢ pericoloso per la societa?” (p. 32n). In questa
considerazione Money-Kyrle si avvale del metodo psicoanalitico appena illustrato:
I’occultamento dell’ostilita nei confronti del padre (negazione), e il suo trasferimento
parziale sulla figura dello zio materno (spostamento), operati dalla censura sociale
melanesiana, sono finalizzati alla salvaguardia della coesione sociale da spinte di ostilita
e aggressivita intragruppali.

2. 11 contributo di Roger Money-Kyrle sul sacrificio

L’intera argomentazione di Money-Kyrle ¢ per noi molto interessante non solo per la
sua originale interpretazione del sacrificio, ma anche per la chiarezza e la trasparenza
filosofica con cui espone il suo metodo di indagine e di interpretazione.

Per Money-Kyrle, chiunque abbia fatto esperienza della psicoanalisi, converra sul fatto
che i riti sacrificali celano un’istanza aggressiva nei confronti del padre. Si pone cosi fin
da principio il problema che la giustezza delle scoperte della psicoanalisi passa
attraverso 1’averne verificato la bonta nell’esperienza terapeutica. Come ovvio ciod
costituisce una limitazione considerevole dei potenziali estimatori delle idee
psicoanalitiche. “Le evidenze psicologiche — dice Money-Kyrle — possono essere
giudicate adeguatamente soltanto da coloro che hanno fatto esperienza in prima persona

® Questa concezione si avvicina maggiormente all’idea di inconscio collettivo di Jung, in cui
configurazioni archetipiche a priori si manifestano diversamente a seconda della disposizione mentale del
soggetto e del contesto storico-sociale.
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della giustezza dell’insegnamento di Freud”. Money-Kyrle suppone cio¢ che chi ha
operato su di sé un disvelamento di tali impulsi aggressivi e dei loro meccanismi
difensivi potra scorgerli anche altrove’. Dunque chi possiede tale background
esperienziale oltre che teorico, secondo Money-Kyrle sara persuaso dalla sua
argomentazione che la determinante psicologica del sacrificio ¢ I’ostilita verso il padre.
Dimostrare cio ¢ un obiettivo al tempo stesso piu limitato di quello di Freud che si era
spinto fino alla ricostruzione dell’origine storica della pratica sacrificale, ma piu
oneroso poiché comporta lo studio e 1’analisi delle molte pratiche sacrificali conosciute.
Del resto la scelta di limitarsi alle motivazioni inconsce del sacrificio e di non
addentrarsi nelle questioni storiche della sua origine era anche dettata da una
preoccupazione metodologica: la psicoanalisi, con il suo metodo clinico, poteva offrire
una adeguata visione sincronica della psiche ma rischiava di fallire nell’analisi storico-
diacronica, incorrendo in una proliferazioni di possibili soluzioni, tutte ugualmente
valide®. Focalizzandosi invece sulle “motivazioni inconsce che vengono soddisfatte dal
rito sacrificale”, la pluralita delle opzioni interpretative sul sacrificio non andavano a
detrimento della loro correttezza, ma erano invece garanzia di completezza.

2.1 Dinamica emotiva del sacrificio

Money-Kyrle analizza innanzitutto quel tipo di sacrificio in cui la vittima € un Dio, uno
spirito, un essere potente, un totem. Oltre ad essere tra i sacrifici pill arcaici, € quello
che meglio esprime gli impulsi edipici. Per Money-Kyrle dobbiamo dare per acquisite le
principali scoperte della psicoanalisi. In poche parole: la pulsione aspira al suo
soddisfacimento, e ogni oggetto che frustra la pulsione suscita odio. Poiché il primo
oggetto d’amore non puo essere altri che la madre, il padre, in quanto rivale, diventa
oggetto di odio inconscio. Dal momento, pero, che il padre ¢ detentore dell’autorita e
del potere, il bambino prova per lui anche paura e riverenza.

Tre sono dunque le emozioni primarie dell’'uomo: amore, odio, paura, le stesse che
ritroviamo nel rapporto dell’uomo primitivo con il totem.

L’odio ¢ un impulso attivo e distruttivo. “L’lo odia, aborrisce, perseguita con
I’intenzione di mandarli in rovina tutti gli oggetti che diventano per lui fonte di
sensazioni spiacevoli” (p. 183). Nel sacrificio ravvisiamo sempre una componente di
odio eterodiretta, nell’uccisione rituale dell’animale e, un tentativo di regolamentare la

7 Sulle criticita metodologiche insite in questo approccio, potenzialmente autoriferito, si veda il celebre
riflessione di Popper (1969). 1l filosofo critica I’affidabilita del metodo psicoanalitico in quanto i dati
clinici ottenuti per questa via sono irrimediabilmente contaminati dalla formazione dell’analista e dalle
sue aspettative. Se per interpretare correttamente i dati, il clinico deve possedere una formazione
psicoanalitica, cio significa che i dati diventano significativi solo alla luce della teoria scelta e non si da la
possibilita di un controllo oggettivo delle ipotesi in sede extraclinica. Questa circolarita viziosa per
Popper impedisce la possibilitda di smentita delle ipotesi, criterio invece indispensabile per una buona
scienza. In proposito si veda Castiglioni & Corradini (2003).

¥ Dice in proposito 1’autore: “i risultati non saranno sicuri, poiché un determinato obiettivo pud essere
raggiunto per molte strade che, da un punto di vista psicologico sono tutte ugualmente possibili” (p. 8).
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pulsione distruttiva attraverso i dispositivi strutturati del rituale e del tabu. “Che il totem
sia effettivamente odiato puo essere dedotto da due elementi: dal tabu che protegge la
sua vita, e dall’atto che la distrugge” (p. 184). La distruzione del Totem genera nei
fedeli la sensazione temporanea di essersi liberati dell’influenza dell’autorita e di poter
dare sfogo agli impulsi. Spesso infatti — dice Money-Kyrle — al sacrificio seguiva un
orgia, in cui tutti i tabu incluso quello dell’incesto potevano essere sistematicamente
infranti.

Soddisfatto I’impulso distruttivo con 1’uccisione, riaffiora perd 1’amore per il padre,
temporaneamente sopito per dar sfogo all’odio; I’amore, in qualita di istanza riparativa,
si adopera adesso per ricostruire simbolicamente 1’oggetto danneggiato o distrutto. Nel
rito totemico assistiamo a questo processo dapprima con l’ingestione del dio-totem e
I’abbigliamento con la sua pelle che perpetuano 1’esistenza del totem internamente al
fedele, e successivamente (terminato il banchetto) con la riabilitazione del totem nella
sua posizione guida della societa.

Benché 'uccisione sia stata compensata con questi accorgimenti, il fedele al termine del
rituale, si trova confrontato con una terza emozione, la paura. Quand’anche la pulsione
sia stata soddisfatta, essa non arreca una condizione di benessere se non transitoria e
parziale; genera invece uno stato spiacevole noto come timore della ritorsione. “Persino
la distruzione dell’oggetto di amore e odio non libera definitivamente i fedeli dalla
paura. La loro introiezione dell’imago ¢ incompleta e di breve durata. Lo spettro
dell’animale ucciso continua a vivere nella loro immaginazione” (p. 191).

Per Money-Kyrle il timore provato per il totem non ¢ originario ma deriva da un
processo psichico di proiezione. Il meccanismo sarebbe pit € meno il seguente: il fedele
rimuove il proprio odio per il totem e lo proietta su di esso; a questo punto egli vive il
totem, caricato della sua quota di aggressivita, come ostile e persecutorio e di
conseguenza si adopera per placarlo o sfuggirne I’ira. Gli stati d’animo che d’ora in
avanti il fedele sperimentera (senso di colpa, desiderio di punizione, timore della
ritorsione ecc.) promanano per Money-Kyrle dall’odio proiettato. “Ora si puo
comprendere — dice I’autore — che cosa si intenda per senso di colpa e desiderio di
punizione. Il desiderio di punizione non ¢ null’altro se non I’impulso distruttivo
invertito, e il senso di colpa ¢ semplicemente la paura di tale odio” (p. 193).

Con la proiezione il fedele ha cosi invertito I'impulso distruttivo, originariamente
eterodiretto, contro se stesso. Se ’aggressivita eterodiretta € potenzialmente dannosa per
la societa, I’odio rivolto contro sé stessi € pericoloso per I’individuo. Pertanto, egli deve
difendersene. Per far ci0 vi sono varie strategie possibili di cui troviamo traccia nei
rituali. “Una prima difesa contro 1’odio invertito ¢ forse il patto di condividere la colpa”
(p. 191). Nel totemismo 1’obbligo imposto ai membri del clan di cibarsi della carne

? Anticipo subito una considerazione che sviluppero pill avanti. Che la paura nei confronti del totem sia la
risultante dell’odio proiettato puo essere accettabile prima che venga compiuta 1’azione criminosa; ma
dopo che questa si ¢ consumata nel sacrificio, nell’uccisione rituale del totem, la paura (nella sua
accezione di senso di colpa e timore della ritorsione) diventa un sentimento reale. C’¢ un’oggettivita della
colpa e dunque un’autenticita della paura e del senso di colpa. Torneremo a breve su questo punto.
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dell’animale ucciso deriva secondo Money-Kyrle dal desiderio di spartire equamente la
colpa e di assicurarsi 1’alleanza degli altri in caso di vendetta. Money-Kyrle critica
dunque la spiegazione comune che vede nell’obbligo di condividere il pasto una forma
di protezione contro la vendetta della vittima, incapace di danneggiare la sua stessa
carne. Per Money-Kyrle invece, “la motivazione piu profonda sembrerebbe essere il
desiderio che gli altri non sfuggano alla colpa, piuttosto che un’ansiosa sollecitudine per
paura che rimangano senza protezione contro la vendetta” (p. 192).

Un'altra soluzione possibile ¢ quella di disconoscere la propria colpa e scaricarla su un
oggetto che per sua natura non puo patire le pene della punizione. Il caso piu lampante ¢
rappresentato dal sacrificio delle Bufonie, gia citato, in cui ’ascia del sacrificio viene
giudicata colpevole, condannata e gettata in un baratro, mentre [’uccisore viene assolto;
poi il bue ucciso viene riempito di paglia e aggiogato all’aratro come a indicare che
nulla ¢ in realta avvenuto.

Queste due difese sono accomunate dal fatto che, mediante esse, il colpevole si sottrae
alla punizione, o calamitandola su un oggetto e negando il crimine, o distribuendola su
altri, cosi che la propria parte risulti sopportabile.

Vi ¢ perd una terza situazione: quando il soggetto non cerca di stornare 1’ira proiettata
ma si assume la colpa immaginata e la punizione che gli spetta, pensando con cio di
estinguere il suo debito e purificarsi dal suo delitto. E’ questo il caso dei frequentissimi
rituali di espiazione. Essi possono essere diretti verso il Sé, (autoflagellazioni, esilio,
lapidazione, digiuni, penitenze, ecc.) oppure avvenire per interposta persona (espiazioni
sostitutive) in cui un’altra vittima subisce la punizione in modo vicario.

Qui 1l processo psichico € pit complesso dei precedenti: il soggetto ha dapprima operato
una proiezione dell’impulso ostile sul dio, liberandosene temporaneamente, ma poi ha
reintroiettato 1 suoi tratti aggressivi e i ha asserviti ad un’istanza interna (il Superio) che
ora li rivolge contro 1’10 del soggetto. Cosi I’'uomo vive I’intero dramma del sacrificio,
come uccisore e come vendicatore, nel suo scenario interiore. “La voce del vendicatore
all’interno del sé si esprime come un discorso interiore e viene udita come voce di Dio.
Tale voce ¢ persistente e non concede tregua fino a quando chi I’ascolta, disperato, si
volge e si arrende, o trova qualcun altro da ferire al proprio posto” (p. 193).

Per Money-Kyrle questa componente espiatoria € presente in ogni sacrificio cruento:
I’uccisione dell’animale, infatti, si presta a evocare contemporaneamente 1’assassinio
del padre e la punizione mortale del figlio. Nel sacrificio “il crimine e la sua espiazione
si fondono in un unico atto. La vittima sacrificale € insieme Dio e uomo, € nello stesso
tempo simbolo del padre e del figlio ribelle. Quindi nella disputa se 1’oblazione
rappresenti il dio, o venga offerta al dio, entrambe le opinioni sono corrette” (p. 195).
Nel sacrificio si trovano cosi condensati in un unico atto due drammi: quello del figlio
che sospinto dall’odio uccide il padre, e quello del padre che per vendetta punisce il
figlio.
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2.2 Varianti post-edipiche del sacrificio

Le dinamiche emotive appena illustrate costituiscono per Money-Kyrle le determinanti
principali del rituale sacrificale. Tuttavia, nel corso dello sviluppo ontogenetico e
filogenetico, la psiche umana ¢ teatro di altri processi e stati, diversi da quello edipicolo.
Ciascuna di queste fasi ¢ contraddistinta da una specifica configurazione pulsionale e da
peculiari dinamiche psichiche che alterano/modificano il modo di intendere, significare
e interpretare la pratica sacrificale cosicché in essa troviamo sempre una stratificazione
simbolica. “Supponendo che I’inconscio esista e sia il ricettacolo delle idee e dei
desideri dimenticati e ripudiati nella nostra vita, qualsiasi evento presente avra, nei vari
strati della nostra mente, un’intera gerarchia di significati diversi. Esso ¢ il simbolo di
tutti questi significati e viene confuso con essi dai vari livelli dell’inconscio. Cosi lo
stesso evento ha molte interpretazioni ed ¢ il simbolo di molte situazioni precedenti o
rimosse, che erano desiderate o temute” (p. 223).

Money-Kyrle, seguendo Freud, propone di dividere la mente in quattro strati: pre-
edipico, edipico, post-edipico, cosciente. Dopo aver descritto le componenti emotive
dello stadio edipico 1’autore vuole ora analizzare lo strato inconscio post-edipico.

In questa fase ¢ in atto il meccanismo di difesa dello spostamento, ovvero il
trasferimento della carica emotiva diretta originariamente verso un oggetto su di un
altro. Partendo dal sacrificio edipico in cui si esprimono 1’istanza parricida e la vendetta
contro il figlio e operando lo spostamento sia sul soggetto, sia sull’oggetto, si
presentano nove importanti varianti della fantasia edipica“.

1. Fantasia inconscia di uccidere il padre; Tipo in cui cambia solo
2. Fantasia inconscia di uccidere la madre I’oggetto

3. Fantasia inconscia di uccidere il sé

4. Fantasia inconscia del padre che si uccide; Tipo in cui cambia solo il
5. Fantasia inconscia della madre che uccide il padre soggetto

6. Fantasia inconscia del padre che uccide la madre

7. Fantasia inconscia di essere ucciso dal padre Tipo in cui cambiano
8. Fantasia inconscia della madre che si uccide soggetto e oggetto

9. Fantasia inconscia di essere ucciso dalla madre

' Freud aveva osservato come la pulsione libidica tende a diversificarsi nel corso dello sviluppo
psicosessuale, a mutare fonte, oggetto e meta (Freud, 1903). La fase edipica rappresenta per Freud uno
snodo fondamentale della crescita ma ¢ preceduto e seguito da altre fasi che culminano con la fase
genitale, caratteristica della sessualita adulta. Gli impulsi appartenenti a stadi superati non si esauriscono
completamente al termine di quella fase, permangono nell’inconscio con una carica ridotta.

"' L autore ¢ consapevole delle approssimazioni insite in tale classificazione quando dice: “Tuttavia come
in tutte le classificazioni analitiche, i tipi saranno astrazioni separate, nella loro artificiale purezza, dalla
complessita del loro contenuto. Lo stesso rito avra differenti significati post-edipici per i diversi membri
del gruppo, e persino vari significati per lo stesso individuo, cosi che un unico significato spieghera solo
in parte un unico rito” (p. 200).
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Money-Kyrle si propone di classificare i principali rituali sacrificali in base alla fantasia
in atto.

(1) Nel primo tipo di sacrificio, le figure su cui avviene lo spostamento sono legate
simbolicamente ai due protagonisti in modo tale che ¢ facile riconoscerli dietro le loro
trasfigurazioni. Il padre puo essere sostituito da un Totem, un fratello, un re, un dio, o
da un suo attributo fondamentale (es. simbolo fallico) e il figlio come uccisore, pud
essere sostituito da un carnefice o da un sacerdote, ma, sebbene in questo modo vi sia
un cambiamento nel contenuto della fantasia originaria, non vi ¢ nessuna modifica reale
nella forma (p. 201). Rientrano dunque in questa categoria, il sacrificio totemico,
I’usanza di sacrificare i re (descritta da Frazer), i sacrifici alle potenze della natura (ad
esempio Apepi). Nella maggior parte dei casi, il motivo dell’uccisione, I’ostilita verso il
padre, € negata, e al rito viene attribuita una finalita benefica di copertura: la fertilita dei
campi, ’avvicendamento delle stagioni, la crescita della vegetazione, la trasformazione
e la rinascita del Dio; ma dietro si scorge spesso un parricidio simbolico.

Anche il caso inverso, dei riti di iniziazione, in cui sono i figli ad essere simbolicamente
feriti/uccisi dai padri potrebbe alludere alla stessa fantasia. “Dalla psicoanalisi — dice
Money-Kyrle — si € appreso che spesso un uomo considera inconsciamente il proprio
figlio come wuna reincarnazione del proprio padre. Quindi se il figlio viene
simbolicamente ucciso e castrato, si pud supporre che lo scopo sia di uccidere il padre
(...). Gli uomini piu vecchi proiettano il proprio odio inconscio sui figli, come prima
avevano fatto sui padri (p. 204).

(2) La fantasia di uccidere la madre si esprime nei miti in cui la grande Dea Madre
dell’antichita viene uccisa. Secondo Money-Kyrle, cid avviene laddove, in assenza di
divinita maschili importanti, 1’odio inconscio per il padre non puo trovare uno sbocco
adeguato ed ¢ percio costretto rivolgersi contro la madre. Essa ¢ allora connotata da
attributi maschili (la barba, un copricapo appuntito) o persino rappresentata da simboli
fallici, come il serpente, allo scopo di assorbire su di sé le caratteristiche del padre e
catalizzarne 1’ostilita. Si puo quindi supporre — conclude Money-Kyrle — che sebbene ad
un certo livello di inconscio simboleggiasse la madre, probabilmente simboleggiava
anche il padrelz” (p. 207).

Le dee possono perd essere sacrificate anche in quanto esseri femminili. In tal caso
esprimono pill una pulsione ostile della donna che vede nella madre una rivale; oppure
una pulsione erotica dell’uomo che, nell’uccisione simbolica della madre con un coltello
o un’altra arma, simboleggia il coito desiderato con lei.

(3) La fantasia inconscia di uccidere il Sé, come gia si ¢ visto, costituisce per Money-
Kyrle una componente intrinseca di ogni sacrificio. A questo tipo di sacrifici

'> Money-Kyrle porta poi a sostegno di questa ipotesi alcuni miti, (Perso e la Gorgone, Teseo e la regina
delle Amazzoni, Sigfrido e Brunilde) in cui la fanciulla ¢ connotata da aspetti maschili di mostruosita.
Generalmente ’eroe o la uccide, oppure la sconfigge e la obbliga a diventare femminile; egli per cosi dire
ne distrugge il suo doppio mascolino (p. 208).
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appartengono la varie automutilazioni praticate dai devoti di tutte le religioni, la
castrazione, la circoncisione, la subincisione, ferite autoinflitte, 1’offerta della verginita,
il taglio dei capelli ecc. Soggetto e oggetto dell’azione, carnefice e vittima, vengono a
coincidere in quanto incarnati da due parti scisse del S€ in uno scenario interiorizzato.

(4) La fantasia inconscia del padre che si uccide si forma proiettando I’impulso omicida
su di lui, senza modificare I’oggetto. Money-Kyrle riporta il caso dei re temporanei in
India, tenuti a suicidarsi per far spazio ai successori, i numerosi esempi di re divini citati
da Frazer dei quali si racconta I’autoimmolazione su una pira funebre (Sardanapalo,
Ercole, Creso). Anche qui Money-Kyrle ritrova traccia del parricidio. I re infatti,
sentendosi loro stessi padri della comunita, con la loro morte soddisfano il loro odio
invertito verso i padri; il popolo invece, con 1’escamotage del suicidio, ottiene I’effetto
desiderato dalla pulsione, sottraendosi alla responsabilita del delitto.

(5) La fantasia inconscia della madre che uccide il padre ¢ il risultato di un
disconoscimento delle tendenze aggressive e di una loro proiezione sulla madre.
Anch’essa ¢ una variante fondamentale della fantasia edipica. Nei racconti in cui la
regina trama per uccidere il re, secondo Money-Kyrle, il vero attore dell’azione psichica
¢ il figlio; tant’¢ che poi nei racconti la colpa ricade sul principe, e questi accetta la
punizione.

(6) La fantasia inconscia del padre che uccide la madre si forma proiettando gli impulsi
aggressivi sul padre e poi scambiando 1’oggetto verso cui ¢ diretto 1’odio. Cosi facendo
la madre catalizza sia gli impulsi sessuali originariamente indirizzati verso di lei, sia gli
impulsi distruttivi, autenticamente diretti verso il padre; si ha cosi una situazione
fortemente erotizzata. Questa fantasia ¢ tipica nei miti e nelle fiabe in cui una donna
(simbolo della madre) viene perseguitata da un mostro (simbolo del padre).

(7) La fantasia di essere ucciso dal padre ¢ ’inversione completa di quella edipica:
Iostilita ¢ proiettata sul padre e il suo oggetto sostituito dal Sé. Nel sacrificio di
espiazione, come accennato, ¢ ben evidente questa dinamica: 1’offerente identifica il
sacrificatore con il padre, s¢ stesso con I’offerta, e nella sua immolazione da sfogo al
senso di colpa. Il prototipo di questa fantasia ¢ il sacrificio di Isacco. Per il padre che
compie il sacrificio, 1’atto ha sia un significato parricida, poiché il figlio ¢ considerato
reincarnazione del padre, sia un significato suicida, in quanto il figlio ¢ anche un parte
del Sé (p. 219). Per Isacco, invece, il sacrificio soddisfa il bisogno di punizione per la
propria fantasia parricida. Lo spettatore puo identificarsi in uno qualsiasi dei due ruoli,
ma in ogni caso vive la perdita di una parte di s¢.

(8) La fantasia inconscia della madre che si uccide, come ammette lo stesso Money-

Kyrle, “¢ poco adatta a rappresentare 1 desideri edipici originari”, tuttavia in alcuni rari
casi possiamo scorgervi un Edipo mascherato. Il caso pit emblematico ¢ quello del
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suicidio delle madri sulle pire funebri dei padri, dove la donna, con I’acquiescenza dei
figli, viene sacrificata in quanto unita sessualmente al padre, e dunque a lui vicina.

(9) La fantasia inconscia di essere ucciso dalla madre combina la tendenza invertita di
essere uccisi dal padre, con il desiderio di ritornare nel grembo materno. Come detto,
infatti, la Grande Madre, dai tratti androgini, in quanto simbolo paterno, attiva il
bisogno di punizione per gli impulsi parricidi, in quanto simbolo materno scatena il
desiderio di unirsi a lei. Molteplici sono i casi di sacrificio in cui un individuo/eroe/dio ¢
sacrificato ad una Dea Madre: Osiride, Attis, Adone, sono vittime di questo tipo. Nei
miti il figlio ucciso rinasce grazie al fatto che la madre ne ingerisce una parte e lo
concepisce nuovamente, spesso come re dell’oltretomba. Cosi nell’essere mangiato
dalla madre I’inconscio sperimenta sia il desiderio di unirsi a lei come partner, sia
I’essere da lei rigenerato come figlio, ma questa volta senza le conflittualita insite nella
separazione. Restituito alla relazione simbiotica originaria, il figlio regna ora come
sovrano sull’oltretomba (il grembo materno), senza altri rivali.

2.3 Sovradeterminazioni e razionalizzazioni

La maggior parte dei riti e dei miti sacrificali dell’antichita, analizzati in base al metodo
psicoanalitico, svela dunque secondo Money-Kyrle, una dinamica edipica essenziale.

Vi sono pero altri significati del sacrificio che corrispondono, secondo Money-Kyrle, ai
livelli pre-edipico e cosciente e possono essere chiamati rispettivamente
sovradeterminazioni'® e razionalizzazioni. Nel primo gruppo rientrano le interpretazioni
di altri psicoanalisti che hanno indagato 1 primi stadi di sviluppo degli impulsi umani,
nel secondo le concezioni degli antropologi (p. 224).

Molto prima dell’Edipo, secondo Otto Rank (1924), 'uvomo, ¢ sottoposto al trauma
della nascita. Nel grembo materno il bambino vive una condizione di beatitudine,
preservata dagli stimoli esterni, una sorta di Nirvana, dal quale viene bruscamente e
violentemente sottratto con la nascita. Dopo questa rottura irreparabile, che costituisce
la prima esperienza di angoscia, il bambino si trova esposto agli stimoli del mondo e la
sua massima aspirazione ¢ quella di ritornare alla quiete iniziale. Ma anche questo
desiderio non ¢ libero dall’ambivalenza: la sofferenza fisica e psichica provata con il
trauma della nascita appare agli occhi dell’inconscio come 1’unica via, ma anche la piu
temuta, per ripristinare quello stato originario. Percio il desiderio di essere riassorbito
nel grembo materno ¢ costantemente frustrato non solo dalla sua effettiva impossibilita
fisica (a cui I’inconscio ¢ peraltro immune), ma soprattutto dal timore di rivivere un
nuovo trauma, simile all’angoscia provata alla nascita. Questa per Rank ¢ la dinamica

" Originariamente applicata da Freud al sogno e al sintomo, I’idea di sovradeterminazione indica la
molteplicitda di fattori significativi che causano i fenomeni psichici, ciascuno dei quali possiede una
propria coerenza senza perd esaurire il significato complessivo della formazione inconscia. Anche il
sacrificio, in quanto prodotto psichico, ¢ un fenomeno plurideterminato che richiede dunque piu livelli di
interpretazione (Freud, 1915-17, p. 344).
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emotiva prototipica che informa tutte le altre esperienze dell’'uomo. Dice Money-Kyrle.
“Se la teoria di Rank ¢ corretta, ogni impulso ¢ in definitiva riducibile all’impulso di
ritornare alla madre, e ogni paura al trauma della nascita” (p. 225). Da questo punto di
vista anche la dinamica edipica sarebbe un derivato di questa esperienza: il desiderio di
unirsi sessualmente alla madre celerebbe il desiderio di riunirvisi simbioticamente e la
paura nei confronti del padre sarebbe effetto di uno spostamento su questa figura del
trauma della nascita. In questa configurazione psichica il sacrificio assume il significato
di un tentativo simbolico di affrontare 1’angoscia della sofferenza e della morte per
conseguire il premio agognato, il ritorno alla pace del grembo. Il mito sacrificale in cui
il figlio ¢ ucciso dalla madre esprime adeguatamente questa fantasia di ritorno al
grembo materno mediante la propria uccisione simbolica. La sofferenza fisica vissuta
per interposta persona e ritualizzata nel sacrificio sarebbe il cammino inverso a quello
della nascita traumatica e dovrebbe percio ri-portare allo stadio prenatale.

Dopo la nascita e prima di raggiungere lo stadio edipico intorno ai tre anni, il bambino
passa attraverso altre due fasi di sviluppo psicosessuale: la fase orale e la fase anale che
possono aver ispirato altrettanti motivi sacrificali.

La fase orale dominata da impulsi orali di gratificazione (amore) e di
appropriazione/distruzione (odio) dell’oggetto libidico (seno) ¢ ben illustrata nel
sacramento totemico primitivo, “in cui il clan distrugge, mangiandolo un animale che ¢
simbolo di un padre che era sia amato, che odiato. Infatti, lo stesso atto soddisfa al
contempo 1’odio, distruggendone 1’oggetto, e 1’amore, incorporandolo oralmente” (p.
230).

La fase anale contraddistinta dal senso di perdita per ci0 che di sé ¢ incontrollabile (le
feci) e al contempo dal desiderio di fare di questa perdita strutturale un dono di sé
all’altro per riceverne in cambio amore, trova espressione in quelle forme di sacrificio in
cui ¢ presente 1’idea del dono alla divinita; soprattutto laddove I’offerta di una parte di
sé (es. capelli) ¢ finalizzata all’ottenimento dell’amore e della predilezione del Dio (o
per placarlo dall’ira, dunque dal disamore). “Il sacrificio di bambini, in particolare,
sembra essere dettato da questa regressione. (...) Quando i popoli antichi o primitivi
portano i loro bambini in sacrificio a un dio o una dea in cambio di benefici futuri,
stanno solo ripetendo 1’atto dell’infante che baratta le feci in cambio d’amore” (p. 232).

In ogni sacrificio dunque, accanto alle motivazioni edipiche, permangono i residui di
fasi precedenti (trauma della nascita, fase orale e fase anale), e al contempo, vi sono
tracce dei significati posteriori attribuiti dall’'uomo nella sua fase cosciente. Per lo
psicoanalista esse sono razionalizzazioni, ma sono ugualmente rilevanti poiché talora ne
fanno intuire lo scopo inconscio. Money-Kyrle riporta la classificazione delle
motivazioni consce del sacrificio proposta dall’Enciclopedia Britannica per poi risalire
alle determinanti inconsce sottostanti.

Nel sacrificio comunitario (1), il cui scopo dichiarato ¢ quello di stabilire o ristabilire la
parentela con il dio (Robertson Smith), ¢ rimosso 1’odio inconscio verso il padre (che
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causa ’uccisione), ma ¢ conscio il desiderio di volerne assumere le prerogative (ben
rappresentato dall’incorporazione della vittima nel pasto).

1l sacrificio deificatorio (2) aveva come scopo cosciente quello di convertire I’anima di
una vittima in un nume tutelare per assicurarsene la protezione prima dell’inizio di
un’impresa oppure quello di prolungare la vita di un dio mediante la sua stessa morte. In
entrambi 1 casi I’odio che si esprime nell’uccisione ¢ rimosso e poi ammantato di una
funzione protettiva o rivitalizzante.

Il sacrificio di vittime a vantaggio di un defunto (sacrificio funebre) (3) viene spiegato
razionalmente in diversi modi: fornire una guida per I’oltretomba, assicurare al morto
una scorta, inviare messaggeri per tenere informato il morto delle cose di questo mondo,
rinvigorire il morto con il sangue di un altro essere vivente (p. 234). Queste funzioni
coscienti apparentemente benefiche nascondono secondo Money-Kyrle un desiderio di
espiazione dei vivi per 1’odio riversato inconsciamente sul defunto (assimilato al padre).
Chi accettava la morte subiva la punizione direttamente, chi assisteva viveva la
punizione per interposta persona.

Nel cosiddetto sacrificio espiatorio (4) la motivazione conscia ricalca quasi fedelmente
la motivazione inconscia. L’offerente ¢ consapevole, o quasi, che la vittima ¢ un suo
sostituto su cui ricade la punizione del Dio; resta inconscio soltanto il fatto che la
collera del dio, tanto temuta, ¢ effetto della proiezione su di lui dell’odio verso il padre
(p. 235).

Il sacrificio catartico (5), affine al precedente, serve a liberare 'uvomo da una
condizione di peccato, impurita fisica o eccessiva santita. Ciascuna di queste condizioni
nasconde, secondo Money-Kyrle, il peccato per eccellenza: desiderare di prendere il
posto di una figura parentale (del padre o della madre). Se questa operazione psichica ha
successo, vi € pero il rischio che il soggetto identificando una parte di sé con la figura
odiata rivolga contro di sé gli impulsi distruttivi. Il sacrificio catartico svolge allora una
funzione liberatoria fondamentale poiché consente di riproiettare fuori la figura
introiettata su qualche nuovo simbolo (ad esempio un caprone) e poi di dar sfogo
all’odio mediante 1’uccisione o 1’allontanamento dell’animale nel deserto (come nel rito
ebraico di Yom Kippur)'*. “Coloro che partecipavano a tali riti erano consapevoli
soltanto che dentro di loro c’era qualcosa che attirava un odio imperituro e spietato, e
che questo qualcosa andava rimosso, altrimenti sarebbero sicuramente morti (...). Non
sapevano, invece, che questo odio era 1’odio per i propri padri, né che si era rivolto
contro loro stessi in quanto inconsciamente, nella fantasia, essi avevano gratificato il
proprio desiderio di prenderne il posto” (p. 237).

Nel sacrificio onorifico (6) i fedeli desiderano consciamente onorare un dio e mostrargli
gratitudine senza ricompensals. Dietro questa motivazione, Money-Kyrle vi scorge il
seguente meccanismo psicologico: il fedele, per preservare I’oggetto d’amore (dio) dalla
proiezione dei suoi impulsi aggressivi, € costretto a rivolgere contro di sé una certa
quota di aggressivita e dunque a subire una perdita di S€. Questo meccanismo ¢ tipico

4 Si veda il capitolo 11.
15 Coincide con fase abnegazione descritta da Tylor (si veda capitolo 1).
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delle religioni in cui la divinita essendo considerata autenticamente buona, non si presta
a incarnare gli istinti distruttivi proiettati. L’effetto ¢ che il fedele si autoinfligge una
perdita ma preserva I’oggetto esterno (dio) come interamente buono.

Infine 1 sacrifici dello spirito della vegetazione (7) ben illustrati da Frazer, avevano lo
scopo dichiarato di favorire I’agricoltura ma Money-Kyrle vi scorge invece una finalita
vagamente espiatoria. La figura dello spirito della vegetazione, al tempo stesso figlio
della Madre Terra, in quanto da lei generato, e amante, poiché con i suoi semi la rende
fertile e gravida, doveva rievocare negli agricoltori primitivi, antichi e rimossi fantasmi
incestuosi che scatenavano immediatamente il senso di colpa. Essi mettevano cosi a
morte una vittima che impersonava la divinita-figlio e si liberavano in tal modo dei suoi
e dei loro peccati.

Dalla pluralita di finalita esplicite e consce che gli uomini hanno attribuito al sacrificio
si ricavano per Money-Kyrle due macro-finalita inconsce: uccidere il padre sulla spinta
della dinamica edipica; punire il figlio per I’azione criminosa o per I’azione incestuosa.
Nel primo caso si manifesta un odio diretto verso il padre, nel secondo caso un odio
invertito contro il figlio. All’interno di societa gia strutturate come quelle che danno vita
ad un culto sacrificale sistematico, 1’azione diretta (1’uccisione contro il padre) ¢
interdetta da una serie di proibizioni, ma ugualmente espressa nel sacrificio attraverso
I’'uso di una serie di escamotage piu o meno raffinati: dalla ritualizzazione, alla
sostituzione della vittima con I’animale, allo spostamento su altre figure. L’azione
invertita tipica del sacrificio espiatorio, invece, inibendo 1’aggressivita eterodiretta, ha
gia subito un processo psichico che la rende socialmente accettabile e, in taluni casi,
quasi desiderabile.

Nel sacrificio le due motivazioni sono intimamente e inestricabilmente legate perché se
¢ vero che logicamente deve essersi verificato prima I’istinto parricida e poi I’istanza
punitiva, ¢ anche vero che, una volta consolidatesi come determinanti inconsce del
sacrificio, esse diventano compresenti in ogni rituale sacrificale.

3. Riflessioni critiche

L’opera di Money-Kyrle ¢ un tentativo interessante di estendere le scoperte di Freud
alla spiegazione psicologica di molti rituali sacrificali. Certamente pero una tale impresa
porta con sé il rischio del riduzionismo. L’idea geniale di Freud che dietro il sacrificio
totemico vi siano determinanti emotive edipiche, se estesa a tutti i casi di sacrificio
diventa un’operazione a tratti forzata. Soprattutto tipologie di sacrificio in cui compare
come soggetto o oggetto dell’azione una figura femminile (divinita, ninfa, fanciulla)
risultano solo artificiosamente riconducibili all’istinto parricida. L’esempio piu
lampante, quello dell’uccisione del figlio da parte della madre, ¢ intuitivamente molto
piu vicino all’ipotesi di Rank del ritorno al grembo materno che alla fantasia edipica.
Anche il sacrificio del padre che uccide il figlio, il cui prototipo ¢ quello di Abramo,
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potrebbe rivelare impulsi aggressivi dei padri verso 1 figli piuttosto che il contrario'®. Le
finalita istituzionali del rito, andrebbero, a mio avviso, di volta in volta discriminate tra
quante sono davvero razionalizzazioni della coscienza volte a occultare gli impulsi
aggressivi, € quante invece esprimono contenuti e processi dell’inconscio diversi da
quello edipico. Cosi facendo si evitano i rischi insiti in un metodo puramente deduttivo
e ci si dispone pil apertamente di fronte al materiale empirico. Ad esempio, la finalita di
alcuni rituali di prolungare la vita degli dei provocandone la morte, potrebbe essere non
una copertura dell’impulso violento contro il padre, ma un’allusione autentica al mistero
della morte come trasformazione. Se assumiamo una concezione dell’'uomo come essere
sospinto dai suoi impulsi e bisogni ma anche indirizzato dai suoi fini e dalle sue
aspettative, all’analisi delle motivazioni del sacrificio dovra affiancarsi anche una
precisazione delle sue finalita. E’ questa la posizione di Jung, che cerchera di scorgere
al di 1a delle cause/motivazioni psichiche, la dimensione finalistica del rito sacrificale.
Nel tracciare una psicologia dell’inconscio sacrificale dovremo poi considerare la realta
storica, fattuale in cui I’impulso iniziale si ¢ formato e dispiegato. Come abbiamo visto
con Freud la manifestazione pura delle pulsioni ¢ impossibile, sia perché esse si
fondono tra di loro in un miscuglio pulsionale inestricabile e sempre connotato
dall’ambivalenza, sia perché nel confronto con la realta, esse mutano, cambiano e danno
risultati inaspettati e imprevedibili. Cio implica che una disamina psicologica attenta si
confronti anche con le specificita storiche, materiali in cui il rito viene sistematizzato e
praticato. Un proposito ambizioso e oneroso che pud pero trovare una delimitazione
nella scelta di un rituale specifico e nella sua analisi multiprospettica, come ci si
propone di fare nell’ultimo capitolo.

4. Colpa e senso di colpa
Confrontarsi con la realta storica, effettiva del sacrificio obbliga ad estendere il proprio

campo di indagine oltre il puro scenario interiore e a distinguere tra azione realmente
compiuta e azione puramente fantasticata, tra rito sacrificale e mito sacrificale, tra colpa

' Recentemente De Nardi (2002) ha fatto notare come I’enfatizzazione posta dalla psicoanalisi
sull’aggressivita del figlio verso il padre ha finito per oscurare quella del padre verso il figlio. Presente
nei miti di tradizioni diverse (il racconto del sacrificio di Isacco, I’infanticidio dei primogeniti ebrei, il
sacrificio dei figli di Corno ecc) e anche nello stesso mito di Edipo, nel tentativo iniziale di Laio di
eliminare il suo erede, la fantasia figlicida esprime il timore inconscio del padre di essere spodestato. La
violenza istintuale del bambino e la sua volonta di sopravvivere ad ogni costo, secondo De Nardi, tendono
infatti a far emergere nel genitore, soprattutto quando ¢ in difficolta, una reazione di rivalita narcisistica
verso il neonato che ¢ imago del futuro usurpatore che prendera il posto di colui che lo ha generato. Il
sacrificio di Isacco mette bene in scena questa dinamica in cui il padre Abramo “entra in contatto con i
suoi aspetti distruttivi piu profondi, e intuisce che ’ordine di sacrificare Isacco non viene da Dio, ma da
lui stesso, e che Iimpulso figlicida, di cui si sente vittima, gli appartiene e scaturisce dalla sua
interiorita”; (...) I’ordine divino di desistere dal suo proposito “lo invita nuovamente a mettersi in cerca, a
non negare il suo male ma ad integrarlo nella propria vita facendo i conti con il limite senza esserne
schiacciato” (pp. 113-14). Cosi interpretato, il racconto del sacrificio di Isacco permette di riconoscere
aree psichiche poco conosciute, invece di essere ricondotto alla vicenda edipica classica.
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oggettiva e senso di colpa — distinzioni spesso trascurate dagli psicologi, e anche dallo
stesso Money-Kyrle. Cio permette di discriminare i fenomeni in base ai loro effetti
concreti. Un punto fondamentale in proposito riguarda la natura della colpa poiché se il
parricidio fu effettivamente compiuto, esso determin0o una colpa reale; se invece fu
soltanto immaginato e agito in fantasia esso produsse un senso di colpa interiormente
sentito e vissuto, ma concretamente infondato. Per Freud all’origine della cultura umana
vi € una colpa reale, i cui effetti si fanno sentire ancor oggi nella psiche individuale e
forgiano il senso di colpa psichico, per Money-Kyrle vi € invece un originario odio
proiettato che, a seguito di varie traversie psichiche, si traduce in senso di colpa. Vorrei
porre 1’accento su questa differenza. L’origine e gli effetti della colpa oggettiva e del
senso di colpa sono solo apparentemente simili. Essi risultano a mio avviso differenti
sia sotto il profilo psichico, sia considerando il binomio uomo-mondo.

Faro ora un esempio che mi consentira di mostrare questa differenza
Supponiamo che debbano viaggiare sulla stessa macchina marito, moglie e sorella
maggiore del marito. Il marito si dispone come consuetudine alla guida; la sorella di lui,
precedendo la cognata, si siede nel posto accanto al guidatore, alla moglie non rimane
altro che sedersi dietro. A questo punto la moglie, ormai impossibilitata a modificare la
disposizione dei posti, si sente usurpata del suo diritto di stare accanto al marito e inizia
a fantasticare su come vendicarsi dell’accaduto. Le fantasie di vendetta possono essere
innumerevoli quanto il campione umano ma consideriamo semplicemente due
possibilita del tutto inventate:

1. la moglie immagina di lasciare con una scusa la cognata all’autogrill e

riprendersi il suo posto accanto al marito; ma non lo fa.
2. la moglie immagina di lasciare con una scusa la cognata all’autogrill e
riprendersi il suo posto; e lo fa.

(1) Nel primo caso la moglie desistera dai suoi propositi di vendetta, o negando il
sopruso di cui ¢ stata vittima, o ricorrendo ad una serie di ragionamenti morali. Se nega
di aver subito un’offesa, benché ne percepisca I’amarezza, rimuovera il suo odio verso
la cognata ritenendolo insensato e il sentimento aggressivo inespresso potra subire vari
destini ben identificati da Money Kyrle: la moglie potra proiettare I’odio sulla cognata e
viverla dunque come odiosa e aggressiva oppure rivolgere 1’odio contro sé stessa e
accusarsi per i pensieri vendicativi fantasticati.
Se invece la moglie percepisce il suo odio ma non vi da seguito sulla spinta di
ragionamenti coscienti (ad esempio si rende conto che lasciando la cognata sola
all’autogrill la esporrebbe ad una fatica gravosa), potrebbe anche trarre un piacere
secondario dall’essersi dimostrata buona e accomodante, ma rimarra con una sensazione
spiacevole di inferiorita sempre passibile di subire i processi di proiezione e inversione
illustrati poco fa.
In entrambi questi due casi, qualora subentri il senso di colpa, esso ¢, come afferma
Money-Kyrle, I’effetto di un odio proiettato. Cid ¢ anche facilmente intuibile
dall’incoerenza tra azione ed emozione. Perché la donna dovrebbe sentirsi in colpa per
un’angheria subita? Dal punto di vista terapeutico questo tipo di senso di colpa deve
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essere progressivamente dissolto con 1’analisi, mostrandone I’infondatezza e
riconducendolo alla sua matrice originaria di odio attivo. Esso ¢ un sintomo nevrotico
che spesso risponde alle pretese di un Superlo esigente; ¢ opportuno percio svelare la
dinamica sottostante e riportare il soggetto al sentimento autentico.

(2) Nel secondo caso invece, la moglie da seguito alla fantasia, e riesce nel suo intento.
Qui si innescano una serie di processi psichici analoghi a quelli descritti da Freud in
Totem e Tabu. A fronte di un immediato soddisfacimento della pulsione d’odio, affiora
il senso di colpa per I’azione compiuta. La donna entra in uno stato psichico
estremamente penoso a cui potra cercare di sottrarsi in vari modi: autopunendosi,
dimostrandosi d’ora in avanti premurosa fino all’eccesso con la cognata, cercando di
restituire 1’esborso di denaro, riparando al danno arrecato costruttivamente ecc. Il senso
di colpa che la donna prova in questa circostanza non ¢ pill un sentimento prodotto
artificialmente dall’odio proiettato, bensi un sentimento primario di preoccupazione per
aver leso/danneggiato un altro soggetto. Qui il senso di colpa ¢ giustificato da un’azione
riprovevole e la sua presenza ¢ un indice costruttivo per il soggetto perché dice che egli
si ¢ assunto la responsabilita dalla sua azione e ne ha riconosciuto gli effetti negativi
sull’altro. In terapia dunque questo senso di colpa (non persecutorio) sara prezioso,
perché su quello si fara leva per promuovere un’azione riparativa.

Immaginiamo ora che la moglie fin da subito si sia seduta al posto accanto al guidatore
e la sorella del marito si sia seduta dietro. La donna potrebbe avere ugualmente fantasie
ostili verso la cognata ma in tal caso, se dovesse concretizzare il suo proposito e lasciare
la cognata all’autogrill, la motivazione all’azione sarebbe assolutamente illegittima.
Questa vignetta ci dice bene quale peso dobbiamo attribuire, nella comprensione di una
situazione, a fattori quali la legittimita della motivazione del misfatto, lo statuto reale e
o immaginario dell’azione, il processo psichico e il meccanismo di difesa usato dal
soggetto per risolvere I’empasse. Questi criteri sono anche quelli che vorremmo adottare
nella comprensione del rituale sacrificale. Un punto fermo lo anticipiamo fin da ora. Nel
rito cruento I’uccisione € compiuta realmente anche se spostata sulla vittima animale.
Dovremo quindi aspettarci, in base a quanto detto poco fa, che, accanto ad un senso di
colpa per l'uccisione fantasticata del padre, vi sia anche una colpa intimamente e
socialmente sentita per I’uccisione dell’animale'”.

Ancor piu evidente ¢ la differenza tra colpa reale e senso di colpa quando partiamo dalla
concezione esistenzialista dell’unita uomo-mondo. Se [I’essere umano ¢ un
heideggeriano dasein, essere-nel-mondo, la sua natura ¢ strutturalmente implicata nella

"7 Cio & particolarmente evidente in certi sacrifici in cui — come affermano Hubert ¢ Mauss - prima
dell’uccisione della vittima, si chiedeva scusa per 1’atto che si stava per compiere, si piangeva la morte
dell’animale, lo si compiangeva come un parente. “Gli si chiedeva perdono prima di colpirlo e ci si
rivolgeva a tutta la specie alla quale apparteneva come ad un vasto clan familiare a cui si chiedeva di non
vendicare il danno che gli veniva arrecato in una persona dei suoi membri. Influenzati dalle stesse idee,
capitava che si punisse, si percotesse, si esiliasse 1’autore dell’uccisione (...). Del resto, le purificazioni
alle quali era sottoposto il sacrificatore dopo il sacrificio, erano simili all’espiazione del criminale”
(Hubert H., Mauss M., 1899, p. 38).
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physis: non ¢ un inconscio chiuso solipsisticamente nella sua dimensione psichica
privata e incomunicabile, ma & intimamente compenetrato con ’essere del mondo'®. Da
questo punto di vista un’azione compiuta o un’azione puramente fantasticata
differiscono profondamente per I'uomo giacché egli viene toccato, per cosi dire
retroattivamente, dagli effetti prodotti dalla sua azione. In proposito Martin Buber
scrive: “dobbiamo tenere presente un fatto (...) fondamentale. Ogni essere umano ¢ in
un rapporto oggettivo con altri; I’insieme di questi rapporti costituisce la sua vita di
partecipante, di fatto, all’essere del mondo (...): si tratta della sua partecipazione
all’ordine umano dell’essere della quale si assume la responsabilita. Un rapporto
oggettivo, in cui due esseri umani stanno 1’uno con I’altro (...) puo essere violato. La
violazione di un rapporto significa che in quel punto ¢ stato violato 1’ordine umano
dell’essere. Nessun altro se non chi ha inferto la ferita puo guarirla” (1957, pp. 16-17)..
Martin Buber nel suo saggio “Colpa e sensi di colpa”, critica, giudicandolo limitato, il
concetto di “senso di colpa” di cui si occupa la psicoanalisi sia nella versione freudiana
sia in quella junghiana. Per la psicoanalisi di Freud, il senso di colpa scaturisce dal
conflitto interiorizzato nell’individuo tra 1’inconscio pulsionale (Es) e 1’inconscio
sociale (Superlo), e si esaurisce dunque nell’interiorita dell’individuo, nel rapporto
dell’individuo con s¢ stesso, trascurando il suo rapporto con gli altri e con il mondo.
Per Jung la colpa € ugualmente un processo meramente psicologico e intrapischico che
insorge quando 'uomo tradisce la sua autentica natura e devia dal processo di
individuazione. Anche in questo caso, osserva Buber, ci troviamo di fronte a un
panpsichismo, dove non si esce dal rapporto dell’essere umano con sé stesso, senza
nessuna considerazione dello spesso ontologico della colpa, come costitutiva della
condizione umana.

Buber si propone invece di affiancare al senso di colpa, il concetto di “colpa
esistenziale” per indicare i casi la violazione di un ordine del mondo umano i cui
fondamenti ’'uomo conosce e riconosce essenzialmente come quelli dell’esistenza
umana comune a lui e a tutti (Galimberti U., 2008, p. 101).

La colpa non ¢ dunque derivata per Buber da un odio proiettato (come per Money-
Kyrle), ma originaria, compenetrata alla natura stessa dell’'uomo come fallibile; ed ¢
reale, cio¢ inerisce al rapporto dell’individuo con il mondo, non ¢ un processo
esclusivamente interno all’individuo. Qualitativamente essa € vissuta come penosa, ma
non a causa del timore della ritorsione/punizione, ma per la vivida percezione che da
all’'uomo della sua finitezza e del suo destino (la morte). “Qui comanda ’unica visione
penetrante o capace di penetrare, la visione della irrecuperabilita della posizione di
partenza e della irripetibilita di cio che e stato provocato, vale a dire la irreversibilita

'8 Spiegando il pensiero di Heidegger, Giannetto scrive: “La natura non & un insieme di cose a
disposizione dell’'uomo, ma ¢ I’essere profondo del tutto, uomo compreso. La parola physis indicava, per i
pensatori pre-socratici, praticamente e globalmente tutti i fenomeni: non vi era distinzione tra fenomeni
fisici e biologici e psichici, fra Natura e storia; anche i fenomeni relativi all’'uomo non erano considerati
come separati e distinti dai fenomeni naturali e I’'uomo non era tematizzato come separato dalla physis”
(Giannetto E., 2010, p. 129).
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del tempo vissuto, di uno stato di fatto che si mostra in modo univoco nella piu forte tra
tutte le prospettive umane, quella sulla propria morte” (Buber, 1957, p. 9).

Di conseguenza Buber stigmatizza 1’impostazione della terapia psicoanalitica che mira
unicamente a liberare il paziente dal sintomo del senso di colpa, senza affrontare il
problema dell’elaborazione della colpa e della conquista dell’intergita esistenziale della
persona.

Egli propone invece un percorso basato su una triplice azione: “per prima cosa
rischiarare il buio che si agita intorno alla colpa; per seconda cosa perseverare, in
quell’umile sapere, acquisito come nuovo, dell’identita della persona attuale con quella
di allora; e per terza cosa ristabilire, nel suo luogo e secondo le sue capacita, attraverso
il rapporto di dedizione attiva verso il mondo, 1’ordine dell’essere da lui un tempo
violato. Le ferite dell’ordine dell’essere, infatti, possono essere guarite in infiniti luoghi
diversi da quelli in cui esse sono state inferte” (Buber, 1957, pp. 22, 23).

Questo interessante punto di vista deve pero fare i conti con la definizione del concetto
di colpa e dei criteri oggettivi che la delimitano. La psicoanalisi, invece, limitandosi al
senso di colpa e non pronunciandosi sulla colpa reale, si astiene da giudizi morali e da
sentenze giuridiche che non solo non le competono ma che sarebbero contrarie alla sua
vocazione di ascolto senza giudizio/disapprovazione.

La riflessione di Buber ha sollevato del resto un ampio dibattito clinico centrato sul
modo di trattare il senso di colpa: da un lato la necessita che il senso di colpa venga
riconosciuto e fatto affiorare alla consapevolezza come un passaggio maturativo
inevitabile, dall’altro la constatazione della presa paralizzante e distruttiva che la colpa
puo avere e che Freud aveva ben notato (Lupinacci 2007). Grinberg in particolare fa
notare come questa diversa considerazione della colpa dia origine a stili interpretativi e
terapeutici diversi. “Alcuni psicoanalisti incentrano le proprie interpretazioni sulla
necessita di liberare 1 pazienti da una colpa, considerata come un sentimento con
caratteristiche negative, patologiche, cui sarebbero sottoposti masochisticamente (...).
D’altro canto altri psicoanalisti (considerano che) il nucleo di ogni conflitto nevrotico
consisterebbe precisamente nella negazione della colpa sentita per le proprie fantasie
aggressive contro gli oggetti” (Grinberg, 1971, p. 74-75). Una sintesi interessante di
queste due opzioni terapeutiche ¢ offerta dalla rettifica soggettiva di Lacan, quel
processo psichico, sollecitato dall’analista, in cui il paziente giunge a prendere
coscienza della sua quota di responsabilita nel disagio che lamenta, eludendo pero
’aspetto deteriore dell’autopunizione. Oggi infatti molti contributi si incentrano proprio
su come contenere I’aspetto piu distruttivo della colpa per promuovere il processo di
elabor]%zione e dunque la sua trasformazione in forme piu benigne e vivibili (Lupinacci
2007) .

" 11 concetto di rettifica soggettiva, indica un’operazione psichica effettuata grazie all’analista in cui il
paziente giunge a prendere coscienza della sua quota di responsabilita nel disagio che lamenta, e questo
movimento psichico ¢ essenziale affinché ’analisi abbia effetto, proposto da Lacan, cerca di promuovere
I’assunzione della responsabilita soggettiva eludendo 1’aspetto deteriore dell’autopunizione.
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Nella diagnosi della situazione e nella scelta della strategia terapeutica piu adeguata, i
fattori da noi poco fa indicati (la legittimita della motivazione del misfatto, lo statuto
reale e o immaginario dell’azione, il processo psichico e il meccanismo di difesa usato
dal soggetto per risolvere 1’empasse) sono essenziali per differenziare tra colpa reale e
senso di colpa.

Money-Kyrle ci ha condotto, con notevole profondita teorica e clinica, a riconoscere i
meccanismi psicologici sottostanti il sacrificio. Essi costituiscono un tassello essenziale
nella ricostruzione del complesso mosaico di questa pratica, ma non possono essere
addotti singolarmente come spiegazione esaustiva. Al termine di questa riflessione
constatiamo infatti ancora una volta che il tentativo di individuare un significato
unitario del sacrificio trova un ostacolo sia nella varieta culturale e sociale dei rituali, sia
nella molteplicita di bisogni e istanze sottese. Tratteremo nella seconda parte del lavoro
questo delicato materiale contestualizzandolo sia nell’ambiente socio-culturale, sia nella
piu ampia costellazione storica e sociale dei partecipanti.
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Capitolo 3
SACRIFICIO E PSICOLOGIA ANALITICA JUNGHIANA

In parziale rottura con Freud, ’opera di Jung segna un passaggio fondamentale nella
concezione psicoanalitica dell’uomo e, come conseguenza di cido, nel modo di
considerare le formazioni psichiche e culturali umane.

Se per Freud I’inconscio era un serbatoio di pulsioni e di eventi rimossi che unitamente
alla censura cosciente causavano il comportamento umano, per Jung I’inconscio
conteneva al suo interno anche delle configurazioni formali a priori e universali (gli
archetipi) che indirizzano finalisticamente il comportamento e il pensiero cosciente.
L’uomo non ¢ dunque interamente sospinto dalle sue pulsioni ma ¢ anche intimamente
mosso da aspirazioni, desideri, intenzioni.

Questo ampliamento della dimensione psichica umana segnava anche un allargamento
del metodo di studio e nell’indagine dei fatti psichici e sociali. “Il metodo della scuola
di Zurigo — afferma Jung - non ¢ solo un metodo analitico e causale, ma sintetico e
prospettico, poiché riconosce che lo spirito umano ¢ caratterizzato sia da fines (fini) che
da causae (cause)”. In questa luce I’evento psichico non ¢ soltanto 1’esito di un processo
psicologico causale avvenuto nel passato ma ¢ anche un simbolo di potenzialita e
desideri a cui il soggetto aspira per il futuro. Cio significa restituire alla tendenze umane
piu costruttive ed elevate, considerate da Freud prodotti secondari (sublimazioni) della
frustrazione pulsionale, il posto di determinanti psichiche accanto agli istinti. L’uomo ¢
primariamente determinato dalle pulsioni e originariamente finalizzato dalla sua natura
pill intima, che Jung chiama Sé'.

Come influisce tutto ci0 nella trattazione del sacrificio?

Ogni formazione psichica/sociale non ¢ pili compresa come il compromesso tra spinte
pulsionali e meccanismi di difesa volti a occultare variamente I’istinto originario

' Freud aveva ereditato dalla filosofia ottocentesca una concezione pessimistica della natura umana (di
tradizione hobbesiana): 1’uomo ¢ naturalmente egoista e orientato al soddisfacimento del proprio piacere
ma per provare piacere ¢ necessario che ci sia stata in precedenza una deprivazione, ¢ I’intensita del
godimento ¢ direttamente proporzionale a quella della sofferenza provocata dal bisogno. Percid
I’infelicita ¢ una componente essenziale della felicita che si iscrive nella stessa costituzione dell’'uomo
(Vegetti Finzi, 1986). Jung invece introduce nell’'uomo una sorta di vis telelogica, il Sé, che tende ad
autorealizzarsi.
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(Money-Kyrle) ma ¢ intesa come la sintesi tra la dimensione pulsionale causale e la
tendenza finalistica spirituale/archetipica.

I1 sacrificio viene ora inteso da Jung come simbolo e cosi interrogato: quale realta, stato
d’animo, aspirazione, il sacrificio prospetta ¢ adombra? Quale finalita benefica assolve
per la psiche?

Questi sono alcuni degli interrogativi che alimentano la riflessione junghiana negli anni
del serrato confronto con Freud.

Le lettere che i due pionieri della psicoanalisi si scambiano tra il 1907-10 denunciano
gia un disallineamento tra i due autori, dove Jung, pur accettando la teoria del sacrificio
come autocastrazione finalizzata alla proibizione dell’incesto, ne sottolinea pero il
carattere ambivalente, paradossale in cui si intrecciano volontarieta e involontarieta,
spinte sessuali e tendenze spirituali.

Queste prime divergenze ebbero effetti profondi sui due autori che produssero di li a
breve due opere fondamentali sulla religione: Totem e Tabu (1912/13), di cui abbiamo
gia ampiamente discusso e Simboli e trasformazioni della libido (1912/52), di cui ci
occuperemo succintamente ora.

In quest’opera Jung legge il complesso edipico, responsabile per Freud delle pratiche
sacrificali, in chiave metaforica. Se il desiderio edipico di unirsi sessualmente con la
madre indica per Jung, ad un livello piu simbolico e meno letterale, la spinta a tornare
alla madre primigenia, allora il sacrificio, quale espressione della fantasia di castrazione,
¢ cio che frena questo moto involutivo di ritorno al grembo materno, ed € percio al
contempo uno strumento di evoluzione psichica. La fantasia del sacrificio sopravviene
cio¢ quando giunge il momento, per I’'uomo, di seguire la sua “personalita totale”,
riscattando mediante il sacrificio la quota di libido incestuosa rivolta al passato,
sacrificando il suo “avvolgimento nella madre primigenia”. Scrive Jung: “Tutta la libido
costretta nei vincoli familiari deve essere ritirata da quella cerchia angusta per essere
trasferita in una piu ampia, giacche per il benessere psichico dell’individuo ¢ necessario
che egli divenga da adulto il centro di un nuovo sistema, dopo essere stato nell’infanzia
una semplice particella gravitante attorno all’antico centro” (1912/52, p. 403).

1. “Il simbolo della trasformazione nella messa” (1942/54) 3

Dopo trent’anni dalla prima riflessione sul sacrificio, Jung torna sull’argomento, in
un’opera che contiene ormai poche tracce dell’ormai consumato distacco dal maestro e
racchiude tutti i grandi temi innovativi della psicologia analitica: il sé, il processo di
individuazione, la dominanza degli opposti, I’inconscio collettivo e gli archetipi®.

* Cosi I’invito paradossale di Gesti a Nicodemo di riunciare alla sepoltura del padre per seguirlo ¢, per
Jung. volto proprio a liberare I’'uomo “dal suo attaccamento alla famiglia”, dal suo sguardo nostalgico e
incatenante al passato idilliaco delle sue origini (p. 403).

3 D’ora in avanti, ove non ulteriormente specificato, i numeri di pagina si riferiscono a Jung (1942/54).

* L’interesse per la religione guida gli studi di Jung fin dagli albori della sua ricerca diventandone via via
I’impronta caratteristica. Tale passione, che trova nell’alchimia e nello gnosticismo 1’ambito elettivo di
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Il tema del sacrificio, colto dall’autore in relazione al mistero cristiano della messa, € il
filo conduttore del discorso di Jung. Un discorso volutamente ambiguo e non
sistematico, che nell’impegnare il lettore in un’opera di continuo € mai concluso
disvelamento, dovrebbe pero restituirgli pit fedelmente la complessita della materia
trattata.

La riflessione di Jung sul sacrificio cristiano, prende avvio dall’indagine accurata di
quella parte culminante della messa, la comunione, in cui il sacrificio ¢ di volta in volta
riattualizzato’.

2. Le fasi della trasformazione nella messa

Prima di proporre la sua personale visione del sacrificio, Jung cerca di ricostruire
I’interpretazione tradizionale proposta dalla Chiesa.

Jung procede innanzitutto a individuare e spiegare le fasi centrali del rito cristiano.
Nell’oblatio panis (1), il sacerdote solleva leggermente 1’ostia verso 1’altare facendovi il
segno della croce; queste azioni hanno lo scopo di mettere il pane in rapporto con la
morte in croce di Cristo e di innalzare 1’oggetto fisico al regno dello spirito, alludendo
con cio all’ingresso nella dimensione simbolica. La preparazione del calice (2) in cui al
vino viene mescolata un po’ d’acqua, indica I'unione/mescolanza di Cristo (il vino) e
della comunita dei fedeli (I’acqua) e rimanda alla duplice natura, divina e umana, di
Cristo. L’elevazione del calice (3), analogamente al pane, predispone alla
spiritualizzazione del vino, alla quale si richiama anche 1’invocazione dello spirito santo
(p. 205).

L’incensazione delle offerte (4), residuo di un’originale offerta di fumo dopo il
sacrificio, ¢ segno di un’ulteriore spiritualizzazione e, al contempo, ¢ un gesto
apotropaico teso ad allontanare le potenze demoniache (incapaci di sopportare 1’odore
di pneuma). Nell’epiclesi (5) vengono pronunciate preghiere propiziatorie tese a
ottenere il gradimento dell’offerta e a evocare “I’apparizione” del Signore (p. 206).

La consecratio (6), il punto culminante della messa romana, coincide con la
transustanziazione o trasformazione delle sostanze: da pane e vino, a corpo e sangue di

indagine, non si rivolge tanto a questioni teologiche e filosofiche - cid sarebbe in contrasto con
I’approccio clinico della ricerca junghiana - ma si indirizza ai risvolti psicologici che ogni credenza e
pratica religiosa svolgono nella coscienza e nell’inconscio, rimanendo con cio nell’alveo dei fatti psichici
0, empirici, per usare le parole di Jung.

* Questo procedimento metodologico si basa su principio ben noto alla psicologia analitica, in base al
quale ¢ opportuno partire dalle manifestazioni psichiche/rituali del presente per risalire al loro significato
arcaico e archetipico. Per Jung, il rito solenne della messa non € una semplice ripetizione di un atto
storico che fonda la chiesa e la comunita cristiana, ma il manifestarsi miracoloso di un archetipo
trasformativo e di rinnovamento, rappresentato da Cristo. Come dichiara ’autore, “se esiste in me
un’intenzione che va al di la della verita scientifica ¢ mostrare che “il mistero piu grande della chiesa
cattolica si fonda, tra I’altro, su condizioni psichiche profondamente radicate nell’anima umana” (p. 257).
Dal punto di vista metodologico cid implica che anche altre pratiche religiose, in quanto fondate sulle
stesse istanze archetipiche, possano fornire un materiale utile alla comprensione del sacrificio cristiano.
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Cristo (p. 207). In questo momento — dice Jung - il carattere unico ed eterno del
sacrificio divino “diventa sperimentabile in un luogo e tempo determinati, come se
un’apertura si aprisse su cio che ¢ fuori dello spazio e del tempo” (p. 207). 1l sacerdote
officiante svolge soltanto un’azione strumentale, accessoria (causa ministerialis),
mentre il vero agente della trasformazione ¢ la presenza viva di Cristo, che avviene
spontaneamente, per libera decisione della grazia divina.

La grande Elevazione (7), in cui le sostanze consacrate sono sollevate e mostrate ai
fedeli, esprime la presentificazione del dio-uomo alla comunita. Nella Post-consecratio
(8), vengono recitate delle preghiere che richiamano altri sacrifici dell’antico testamento
(Abele, Abramo, Melchisedec) ritenuti preparatori all’'unico sacrificio del figlio.
Quest’ultimo infatti costituisce I’apice dell’elevazione e della rinuncia in quanto, a
differenza degli altri, coinvolge dio stesso in qualita di vittima. A Conclusione del
Canone (9), 1l sacerdote traccia dei segni della croce per stabilire un rapporto di identita
tra ostia, calice, sacerdote, rievocando cosi 'unita della vittima in tutte le sue
componenti (corpo, sangue, anima).

Nell’Embolisus (10) viene richiamata una formula gia pronunciata nel Padre nostro,
“liberaci Signore da tutti 1 mali”. Essa esprime la speranza che Cristo, dopo la sua
morte, compia la discesa agli inferi e distrugga la potenza infernale. Il rito successivo
della Franctio (10b), in cui I’ostia viene spezzata in due parti al di sopra del calice, ¢
simbolicamente connessa con la morte di Cristo; ma — avverte Jung — non bisogna
considerare tale mistica macellazione di Cristo, come I’essenza della messa (Kramp, cit.
p. 209).

Nella consignatio (11) e nella commixtio (12) il sacerdote traccia con la particola un
segno di croce sul calice; poi lascia cadere la praticola nel vino. La mescolanza del pane
e del vino allude sia all’'unione della natura umana e divina di Cristo; sia alla
resurrezione perché in essa il sangue (ovvero I’anima) torna a riunirsi con il corpo del
Signore deposto nella tomba (p. 213). Questa azione, opposta a quella battesimale in cui
il corpo viene tuffato nell’acqua allo scopo di purificarlo, equivale invece ad una
glorificazione del corpo.

Nel delineare le fasi del rito, Jung, seguendo I’interpretazione della Chiesa, ha cercato di
mettere in luce la corrispondenza tra le azioni compiute dal sacerdote e le vicende della
vita di Gesu. “La messa — dice Jung - nel corso delle sue varie azioni rituali, € un
compendio, ora chiaro, ora soltanto accennato, della vita e della passione di Cristo” (p.
214). In essa si ripercorre e si rinnova quello che, nella tradizione cristiana, € il miracolo
della trasformazione di Dio: dalla sua incarnazione al suo ritorno all’Essere in sé. Anche
il fedele ha una parte in questo processo: partecipa non solo come spettatore ma,
mediante la sua rinuncia, si fa strumento funzionale del misterioso evento.

Nella celebrazione eucaristica della messa dunque si intrecciano e si fondono diversi

eventi trasformativi: la trasformazione legata alla resurrezione di Gesu dopo la
crocifissione; la presentificazione di Cristo, da entita al di fuori dello spazio-tempo a
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figura reale presente nella messa (transustanziazione); la trasformazione interiore che
avviene nel fedele dalla partecipazione al rito della comunione.

Nella prospettiva cristiana, la forza motrice di queste trasformazioni non ¢ I’'uomo con il
suo rito®, bensi la volonta di Dio. “L’ottica della chiesa — dice Jung - presuppone percid
la seguente situazione psicologica: la coscienza umana (rappresentata dai sacerdoti e dai
fedeli) ¢ confrontata con un accadimento autonomo (divino e atemporale) che si svolge
su una base trascendente la coscienza e che non dipende in alcun modo dall’agire
umano, ma, al contrario, stimola un tale agire, anzi afferra 'uomo come strumento
rendendolo esponente di un accadimento divino. (...) Nell’azione rituale 1’uomo si
mette a disposizione di un autonomo “Eterno”, cioe¢ di un “Operante” che esiste al di la
delle categorie della coscienza” (p. 240).

In questa accezione, mutuata dal cristianesimo, il rituale non ¢ una semplice
commemorazione di un evento ma € un azione potente capace di connettere ’'uomo con
una dimensione pitt ampia che lo sovrasta e che non puo controllare, in quanto esterna
ed autonoma dalla sua psiche individuale. Compare qui la specifica la nozione
junghiana di transpersonale, in un’accezione, come noto, piu radicale di quella di
Freud. Non si tratta infatti di un bagaglio di dinamiche e contenuti psichici appresi
dall’'uomo in qualche contingenza preistorica/antropologica, sedimentati e divenuti
patrimonio simbolico della collettivita; bensi di un Eterno-Operante che si dispiega nel
reale, in alcune circostanze specifiche (rituali, sincronicita ecc.). Per Jung, nella
consecratio, “Cristo ¢ presente nel tempo e nello spazio; ma la sua presenza non € una
riapparizione, (...) non significa ripetizione di un atto storico unico, bensi il
manifestarsi di un fatto che permane nell’eternita, uno squarciarsi del velo della
relativita temporale e spaziale che separa lo spirito umano dalla visione dell’eterno™ (p.
200)".

Se dunque per Freud cio che detta il permanere di certe dinamiche psichiche e la sua
trasmissione intergenerazionale € la coazione a ripetere, meccanismo psichico inconscio
che obbliga il soggetto a ripetere situazioni/azioni (per lo piu spiacevoli)
indipendentemente dalla sua volonta e senza un fine specifico; in Jung questa
persistenza di simboli transpersonali non ¢ sospinta coattivamente dalle pulsioni, ma ¢
un continuo rinnovarsi, ripresentificarsi di una realta extraindividuale e inattingibile al
di fuori della sua rivelazione. “Il sacrificio della messa — dice Jung seguendo
I’interpretazione della Chiesa — non ¢ una ripetizione bensi un rinnovamento incruento

% Viceversa quando il rito & compiuto con lo scopo di ottenere uno scopo ben preciso, esso & pill simile un
atto magico, poiché in esso tende a prevalere la soddisfazione della brama di potere propria dell’lo (p.
240).

7 In contrasto con I’ipotesi freudiana Jung afferma poi che “in merito alle concezioni religiose, vige un
pregiudizio (e non soltanto tra i profani ma anche in ambiente scientifico) che simili usi e credenze siano
stati un giorno in qualche modo “inventati”, e successivamente trasmessi o imitati, € che percio nella
maggioranza dei luoghi essi non esisterebbero se non vi fossero pervenuti come si ¢ detto. (...) I riti e il
loro contenuto simbolico nascono forse da inizi non piu individuabili, e anzi non in un solo tempo € in un
solo luogo, ma contemporaneamente in molti luoghi e tempi diversi. Essi si sono venuti sviluppando
spontaneamente dalle qualita proprie dell’'umana natura, mai inventati e tuttavia dovunque presenti” (p.
216).
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del sacrificio storico” (p. 208). Entrambi gli autori dunque si confrontano con una realta
autonoma dalla psiche individuale, ma mentre per Freud ¢ un autonomo pulsionale,
privo di scopo, per Jung € un autonomo spirituale, dotato di una qualche finalita, benché
spesso oscura alla coscienza.

3. Il sacrificio del dio

Cosi delineate, le fasi della messa ripercorrono, secondo Jung, lo svolgimento
drammatico del sacrificio e della resurrezione di Dio. Questa dinamica rituale, che sfida
il normale corso degli eventi, prospettando la possibilita del passaggio dalla morte alla
vita, era ben nota alle religioni antiche e tardoantiche, nelle quali compare, pressoché
universalmente il tema del sacrificio del dio e della sua rinascita. Data la comunanza
simbolica dell’umanita, ipotizzata da Jung, ¢ possibile ricorrere a usi cultuali di diverse
religioni, per comprendere meglio gli aspetti psicologici sottesi al sacrificio cristiano.
“Per quanto appariscenti possano essere le differenze esteriori, non si deve trascurare la
somiglianza o 1’equivalenza del significato” (p. 237).

Jung riporta il rito azteco del teoqualo, trasmessoci da frate Bernardino di Sahagun,
risalente alla prima meta del XVI secolo. In questo rito, il dio Uitzilopotchli, nella forma
di una statuetta fatta di pasta di papavero, veniva simbolicamente trafitto con la lancia;
successivamente il suo corpo di pasta veniva diviso in pezzetti € mangiato dai
partecipanti. Jung intravede chiaramente delle analogie con il rito della comunione
cristiana, “sono paralleli che non possono venire trascurati e che, di conseguenza,
causarono non poche angustie ai preti spagnoli di allora” (p. 217).

Anche il mithraismo, religione che precedette di poco il cristianesimo, presenta un caso
di sacrificio del dio®. Un toro, rappresentante di Mithra, veniva portato in processione
(transitus) per poi essere sacrificato ritualmente e le sue carni suddivise tra i
partecipanti in un banchetto. “Il transito mithraico — afferma Jung - corrisponde al
motivo del Cristo che porta la croce, e la trasformazione del toro sacrificale alla
resurrezione del dio cristiano in forma di cibo e bevanda” (p. 218).

Il tema del sacrificio del dio, per Jung, non si trova unicamente nelle religioni antiche,
ma compare anche nelle visioni/sogni dei singoli individui, come attesta la visione di
Zosimo (I1I sec d.C.), ulteriore riprova dell’universalita di certi simboli archetipici.

La visione di Zosimo, certamente piu raccapricciante dell’incruento sacrificio cristiano,
si presta tuttavia a veicolare alcuni simboli con particolare intensita. Caduto
addormentato, Zosimo vede un sacerdote sacrificante stare davanti a lui sopra un
altare. Questi gli rivela con gran tormento che la mattina stessa un tale lo ha
sopraffatto, lo ha trafitto con la spada e lo ha fatto a pezzi, lasciando pero intatto
["ordine delle sue membra. Poi lo ha scotennato e lo ha bruciato sul fuoco, “fincheé mi
sono accorto che ero tramutato in spirito”. Detto cio il sacerdote inizia una nuova

¥ Di questo rituale abbiamo solo rappresentazioni pittoriche ma non resoconti letterari.
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metamorfosi: vomita la propria carne, si trasforma in omuncolo, “si dilanio con i
propri denti e sprofondo in sé stesso” (p. 220).

Questa visione alquanto cruenta mette in luce un tipo particolare di sacrificio: quello in
cui vi ¢ un’identita tra sacrificante (il sacerdote) e sacrificato (la vittima). Cio appare
evidente sia dal fatto che la vittima € il sacerdote sacrificante, sia dal fatto che al
termine della visione egli divora sé stesso. “Dallo svolgersi della visione risulta
senz’altro evidente che sacrificatore e vittima sono un essere solo. (...) E’ il sacerdote
che, quale sacrificatore, divora sé stesso quale sacrificato” (pp. 224, 225).

Compare poi I’idea che il sacrificio, al di 1a del tormento fisico, rappresenti una
liberazione dai lacci della materialita del corpo; non a caso Zosimo ci informa che la
Visiong rappresenta e spiega la “produzione dell’acqua permanens”, ovvero dello
spirito”.

Anche la figura di Gest, per Jung, puo essere annoverata tra queste immagini di divinita
sacrificali. Nonostante si tratti di casi diversi tra loro (riti pagani, visioni alchemiche,
rito cristiano), Jung ritiene che sia possibile compararli in virta della loro comune
origine inconscia. “Se — dice Jung — (...) oso mettere in evidenza certe analogie, non ¢
affatto nell’intenzione razionalistica di svalutare I’azione sacra retrocedendola al rango
di un accadimento pagano-naturalistico” (p. 257); ma per mettere in luce le comuni
dinamiche psichiche.

Anche nella crocifissione cristiana, infatti, assistiamo a un Dio, il padre, che sacrifica sé
stesso, il figlio. Questo sdoppiamento di Dio, in sacrificante e sacrificato, consente
all’uomo di rivivere internamente i due aspetti ambivalenti, drammatico e redentivo,
della morte. “Lo sdoppiarsi di Dio in divinita e umanita e il suo ritorno a sé stesso
nell’atto sacrificale contengono per ’'uomo la confortante dottrina che nelle sue tenebre
¢ nascosta una luce destinata a far ritorno alla sua sorgente, anzi che questa luce ha
voluto discendere nelle tenebre per liberare cid che giaceva in vincoli nell’oscurita e
riportarlo all’eterna luce” (p. 242). L’umanita ¢ dunque implicata nel sacrificio in modo
diretto e intenso. Non si fa soltanto strumento ministeriale del sacrificio ma,
immedesimandosi nel dio incarnato, soffre e patisce, con lui. “Come nell’atto sacrificale
la divinita ¢ agens et patiens, lo stesso vale per ’'uomo in proporzione alla sua limitata

N

capacita” (p. 239).

4. Il significato psicologico del sacrificio

La dinamica trasformativa incarnazione-morte-rinascita, che ha luogo nella coscienza
religiosa parallelamente allo svolgersi del rito sacrificale ha, per Jung, un
corrispondente psichico nella relazione tra I’lo e il Sé che esita nel processo di
individuazione.

? Jung ci ricorda che nel linguaggio degli alchimisti acqua e pneuma sono sinonimi.
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Negli anni in cui Jung scrive questo testo ha gia ampiamente sviluppato alcune nozioni
peculiari della psicologia analitica. Richiamo qui per completezza le tre fasi del
rapporto lo-Sé€ associandole alle tre dimensioni della trasformazione:
1. La nascita dell’io dal Sé e la progressiva formazione della coscienza
(incarnazione); Inizialmente 1’lo esiste solo in “potentia” come componente del
Sé da cui non ¢ disgiunto. Con il procedere della maturazione, gradualmente 1’Io
sviluppa le sue proprie funzioni caratteristiche differenziandosi dal Sé e
sviluppando un senso di indipendenza.
2. Il riconoscimento da parte dell’io della sua limitatezza e parzialita nella psiche e
la rinuncia al suo ruolo dominante a favore del S€ (passione/morte); secondo
Jung, ¢ auspicabile che I’lo, ad un certo punto della maturazione, abdichi al
proprio ruolo centrale e dominante nella psiche a favore del Sé, iniziando cosi il
cosiddetto processo di individuazione.
3. il ristabilimento del Sé alla guida della personalita totale dell’individuo
(rinascita/individuazione).
I1 rapporto dell’Io con il Sé, contrassegnato dal carattere del numinosum, si configura,
secondo Jung, come un rapporto analogo a quello dell’'uomo con Dio. Il S¢ “potrebbe
parimenti venir definito come «Dio in noi»” (1928a, p. 233).
Questa premessa dovrebbe consentire di comprendere meglio [’interpretazione
psicologica che Jung da dell’atto sacrificale, e che ora mi accingo a trattare. Seguiamo
passo per passo I’argomentazione dell’autore.

Sacrificio e dono

(D) Un dono ¢ veramente tale per Jung se ¢ fatto senza la speranza della ricompensa.
Poiché tuttavia ¢ proprio dell’lo attendersi un contraccambio, all’uomo spetta 1’arduo
compito di diventare cosciente delle proprie pretese e poi di rinunciarvi. Il solo “dare”
dunque non ¢ in sé un sacrificio; lo diventa quando sacrifichiamo anche 1’intenzione del
do ut des collegata col dono. “Se quel che diamo pretende di essere un sacrificio , deve
essere dato via come se fosse stato distrutto. Soltanto allora esiste la possibilita che la
nostra rivendicazione egoistica sia eliminata” (Pace S., 2013). 1l sacrificio in questo
senso ¢ la rinuncia consapevole e deliberata alle rivendicazioni egoistiche. Soltanto
questa consapevolezza garantisce che il dare sia sempre un sacrificare, € non un atto
sporadico e inconscio. Il ruolo fondamentale della consapevolezza nel sacrificio €
presente, secondo Jung, anche nella messa dove significativamente la confessione dei
peccati (conoscenza) precede il rito della comunione (offerta).

(I) Se dunque 'uvomo puo, in alcune circostanze particolari, sacrificare le pretese
dell’Io, cido implica che lo sta facendo sulla spinta di un’altra istanza psichica
sovraordinata, il Sé. Cio che sembrava essere una perdita si rivela cosi un guadagano,
“poiché il poter sacrificare sé stesso dimostra il possesso di s€”, dimostra che possiamo
decidere e disporre di noi, ovvero decidere secondo una modalita sopraordinata al mio
essere 10, € percio “contro il mio i10” (pp. 247-48). 11 Sé, per Jung, non € un soggetto
collettivo, analogo al Super-lo freudiano che nasce dall’interiorizzazione del divieto
parentale e sociale ed esprime I’opinione pubblica e la morale sociale, ma ¢ espressione
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dell’individualita nel senso piu alto. Esso ¢ I'insieme delle “condizioni psichiche a
priori nell’individuo™ (p. 248), non empiricamente acquisite che ne definiscono la
singolarita irriducibile'®.

I1 S¢ dunque ¢ cido che spinge e obbliga a sacrificare (il sacrificante) e I’lo ¢ il
sacrificato. Ma poiché — prosegue Jung — il rapporto dell’lo con il Sé corrisponde a
quello del figlio con il padre, si puo dire che il Sé, mentre costringe 1’lo ad
autosacrificarsi, compie su se stesso anche un atto sacrificatore (p. 251).

(IIT) Se dunque, il Sé, come un padre che deve sacrificare il proprio figlio, soffre
dell’azione che infligge, che cosa ci guadagna? E’ questo propriamente il mistero della
trasformazione. Il sacrificio ha per effetto un ribaltamento nel rapporto tra Io e Sé: I’lo
abdica al proprio ruolo centrale e dominante nella psiche a favore del Sé, che diventa la
guida della personalita. “Lo vediamo apparire, librarsi dalla proiezione inconscia,
impadronirsi di noi e, cosi facendo, passare dall’indistinto stato inconscio allo stato
cosciente, dallo stato potenziale a quello attuale (...) ¢ diventato uomo, cio¢ noi stessi”.

Questo processo di progressiva autorinuncia dell’lo a favore del Sé ¢ cio che Jung ha
definito individuazione. Essa tuttavia nell’'uomo non raggiunge mai un termine
definitivo perché il suo ideale compimento, cio¢ I’integrazione dell’inconscio nella
coscienza, dell’lo nel Se, ¢ effettivamente impossibile, permane sempre una quota
indeterminabile di inconscio. “Non c¢’¢ speranza di raggiungere una consapevolezza
anche solo approssimativa del Sé, giacche, per quante siano le cose di cui noi possiamo
acquistare coscienza, restera sempre una quantita indeterminata e indeterminabile di
inconscio, che appartiene anch’essa alla totalita del Sé. E cosi il S¢é restera sempre una
grandezza a noi sovrastante” (1928a, p. 177). Solo un dio dunque poteva compiere
I’ardua impresa dell’individuazione e diventare cosi un simbolo imperituro di tale
processo. Il sacrificio di Cristo rappresenta infatti, per Jung, 1’ideale massimo di
annullamento dell’lo e rinascita nel Sé.

La posizione junghiana appare per molti versi contrapposta a quella freudiana. Mentre
per Freud il figlio, con il suo atto di abnegazione, libera I’'uomo dal Super-Io tirannico
rappresentato dal padre, diventando dio al suo posto; per Jung, Cristo ¢ il prototipo del
Sé che si incarna nella limitata coscienza dell’lo per poi redimerla. Le due concezioni
differiscono su piu fronti. In Freud I’idea della trasformazione storica ¢ centrale; per
Jung, invece, ¢ fondamentale la dinamica archetipica eterna sottostante. Per Freud il
sacrificio di Gesu ¢ evento unico e irripetibile, per Jung € simbolo costantemente
rinnovantesi''.

911 Sé ¢ inteso da Jung come un’entita trascendente e come tale irrappresentabile. L’autore ricorre
volutamente a opposizioni e ambivalenze, come quella di centro e totalita, per esprimere questa
insondabilita. Il Sé ¢ “quel “qualcosa” che ci ¢ estraneo eppur vicinissimo, coincide con noi eppure non ¢
da noi conoscibile, € un centro virtuale di costituzione talmente misteriosa che puo esigere tutto (...) ed &
persino salutare ascoltare questa voce” (Jung, 1928a, p. 233).
11 . .o N . N . . .
“I fatti storici sono si reali, ma fanno conoscere soltanto quel che pud fare impressione all’'uomo dei
sensi ed essere da lui compreso. Ma 1’atto della crocifissione ¢ inoltre, anche per chi € esperto dei segreti
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Inoltre mentre per Freud il figlio sacrificato dal padre, con il suo atto, opera un
rovesciamento di importanza a suo favore, diventando Dio al posto del padre; in Jung il
sacrificato (I’i0) ¢ effettivamente colui che soccombe al sacrificante (il S¢) che, da
questo momento in poi diventa la guida della personalita.

A questo punto una questione si pone immediatamente al lettore: perché la
trasformazione deve essere cruenta, deve implicare una morte?.

La dimensione del dolore e del patimento ¢ fondamentale nella crocifissione di Gesu
che, come ammette Jung, era “una morte estremamente dolorosa, uno spettacolo
infamante e raccapricciante: cominciava con la flagellazione e lo scherno e consisteva
per la vittima nel rimanere sei ore appesa alla croce alla quale era inchiodata mani e
piedi; non si trattava di una morte rapida, ma di una morte tra gli spasimi, prolungata
con arte raffinata. Per di piu la crocifissione era una punizione disonorante destinata agli
schiavi; il sacrificio € quindi un sommarsi di efferatezze fisiche e morali” (p. 258).
Secondo Jung questa sofferenza innocente e ingiustificata, inaccettabile per la nostra
coscienza morale, allora come oggi, ad un certo punto venne compresa con 1’idea di
punizione. Al successo di questa interpretazione contribui da un lato I’assimilazione di
Gesu ai ladroni, crocifissi accanto a lui; dall’altro 1’effetto rassicurante e accettabile che
esercitava sulla coscienza dell’uomo 1’idea che la morte dolorosa, apparentemente priva
di senso, fosse in realta la punizione per una colpa umana (il peccato originale).

Ma Jung ci conduce fino in fondo a questo ragionamento mostrandone le implicazioni:
se ogni punizione deve ricadere sul colpevole, dovremo allora supporre che sia stato
Dio, in quanto crocifisso, € non 1’uomo, ad essere peccatore. Ma quale puo essere stata
la colpa di Dio? “Nonostante questa domanda sfiori la bestemmia — dice Jung -
I’indubbio carattere punitivo del sacrificio ci costringe a porcela” (p. 259). Jung ricorre
alla concezione gnostica per tentare di venire a capo del dilemma. Secondo questi testi il
creatore del mondo, identificato con Yahve, era un arconte inferiore, che dimentico
della sua origine dalla dea madre, e sospinto dalla hubris, si credette ['unico Dio e
mentre si immaginava di creare un mondo perfetto, fini per creare un mondo pieno di
dolore. In questo senso “la colpa di Dio poteva consistere nel fatto che egli non aveva
dato soddisfazione come creatore del mondo e come re delle sue creature, e percio
dovette essere sottoposto all’uccisione rituale” (p. 260), analogamente al rex
nomeriensis di frazeriana memoria.

Tuttavia, questa spiegazione, che chiama in causa fattori di ordine morale, per Jung ¢
una razionalizzazione secondaria dettata dal bisogno di spiegare in qualche modo la
mostruosita del sacrificio. “Sembra che una coscienza di grado piu elevato e piu tardo si

divini, un mysterium, cio¢ un simbolo, che esprime un accadimento psichico parallelo nello spettatore”
(p. 270). Piu avanti Jung afferma poi: “si manifesta una separazione tra I’evento storico, percettibile ai
sensi quaggiu sulla terra, e 1’ideale processo visionario nel cielo; la croce di legno ¢ da una parte
strumento di martirio, dall’altra simbolo luminoso. E’ ovvio che il centro di gravita si ¢ spostato verso
I’accadimento ideale, riconoscendo cosi senza volere I’importanza maggiore al processo psichico” (p.
271).
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sia trovato di fronte a un’esperienza non meglio motivata e spiegata, e abbia cercato di
renderla piut comprensibile intessendovi un etiologia morale” (p. 260). Dunque una
qualificazione etica si ¢ sovrapposta a un processo che in origine aveva tutt’altro
significato, oscuramente legato alla trasformazione e al rinnovamento. Nello
sciamanesimo, ci dice Jung, il neofita accetta la tortura che gli ¢ inflitta, non come
castigo, ma come mezzo indispensabile per raggiungere il nuovo status, la sua
destinazione ultima'’. In questo senso l’azione cruenta compiuta dalle lame che
trafiggono la vittima potrebbero esprimere simbolicamente una delle fasi della
trasformazione che gli alchimisti chiamano divisio, separatio e solutio e la psicologia
analitica ha inteso come discriminazione e autoconoscenza.

Il processo di individuazione proposto da Jung, si articola infatti in due operazioni
principali: la differenziazione e l’integrazione. Dal punto di vista intrapsichico L’Io si
differenzia progressivamente dalle istanze psichiche interne, la persona, [’animus,
[’anima, [’'ombra per giungere poi ad una integrazione delle stesse e al contatto con il
Sé. In questo processo, assume un ruolo essenziale il confronto dell’'uomo con 1’ombra,
cio¢ con quegli aspetti della propria personalita pili crepuscolari, inconsci e socialmente
deprecabili. Da un punto di vista interpersonale invece, individuarsi significa
differenziarsi dall’adesione acritica alle norme collettive e sostituirle gradualmente con
credenze che integrino 1 modelli culturali preesistenti con le proprie personali
convinzioni. La differenziazione ¢ dunque propedeutica e indispensabile
all’integrazione.

Nel rituale la fase della differenziazione coincide con lo smembramento/uccisione
mentre 1’integrazione € rappresentata dalla successiva ridisposizione ordinata delle
membra sull’altare (cfr. visione di Zosimo), e poi dall’incorporazione nel pasto'.
“Questo processo psicologico ¢ generalmente riconosciuto come doloroso, per molti
addirittura tormentoso; poiché ¢ vero che soltanto attraverso il dolore possiamo

avanzare sulla via della presa di coscienza” (p. 261).

Poco oltre Jung, in un caratteristico ribaltamento di posizione, sembra prospettare anche
una controparte benefica del sacrificio. “Ma chi esamina e comprende la propria
sofferenza senza prevenzioni soggettive conosce anche il “non-soffrire”, grazie al suo
mutato punto di vista, poiché ottiene un luogo (il luogo del riposo) al di la di tutto cio
che potrebbe coinvolgerlo” (p. 269). Il processo di individuazione dunque, reintegrando
le parti della personalita, mentre arreca dolore all’io spodestato, porta contestualmente
alla formazione nel soggetto di un luogo franco in cui sottrarsi alla dinamica degli
opposti, alle contraddizioni della vita. Il simbolo di questa riunificazione per Jung ¢
quello della croce che, nella particolare disposizione spaziale dei suoi bracci, rimanda
alla totalita ordinata che converge in un centro, il Sé. In quel punto di confluenza tra le

"> “Le malattie, le torture, le uccisioni e le guarigioni sciamanistiche divengono le idee piil alte del
sacrificio, della riconquista dell’integrita, della transustanziazione e dell’elevazione a uomo pneumatico;
in una parola dell’apoteosi “(p. 281).

13 In proposito si veda anche la tesi proposta da Destro e Pesce (2002).
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molteplici e spesso conflittuali pulsioni e tendenze, ’'uomo appare a sé stesso, trova
. 14
riposo e pace .

Il processo di individuazione non ¢ pero privo di pericoli. Gli gnostici che avevano
intuito il senso intimamente trasformativo della crocifissione, caddero talvolta nella
presunzione di superiorita. Negli atti di Giovanni ¢ scritto: “Percid non ti preoccupare
della grande folla e disprezza coloro che stanno al di fuori del mistero!” (cit in Jung, p.
274). “Questo contegno arrogante — dice Jung — corrisponde all’inflazione dovuta al
fatto che I’illuminato si identifica con la sua luce, cio¢ scambia il suo Io per il suo Sé, e
crede di innalzarsi al di sopra delle sue oscurita” (p. 274). 1l rischio insito nel processo
di ricomposizione della coscienza e dell’inconscio e di ricentralizzazione dell’uomo, ¢
che I’lo apparentemente asservito al Sé, riprenda il centro della personalita in modo
imprevisto scambiandosi per il Sé, e negando la sua ombra. Effetto di tale
rovesciamento sono appunto i sentimenti di disprezzo e biasimo verso chi ignora il
mistero, il tipico sentimento di elezione e superiorita rispetto ad altri gruppi o altre fedi
o ancora una imitatio Christi falsamente compresa, in cui 1’in cui 1’1o si identifica con il
Cristo interiore. Quando ci0 accade, dice Jung, “I’io si € perso nel S¢, cioe all’insaputa
di sé stesso, con tutta la sua insufficienza e oscurita, € diventato un dio e si crede
innalzato al di sopra del suo prossimo non illuminato” (p. 280).

I1 processo di individuazione, o I’apoteosi gnostica, non ¢ dunque priva di ambiguita. Il
suo svolgersi prevalentemente nell’intimita dell’individuo e il suo trasfigurare la
dimensione reale in quella simbolica, puo portare a conseguenze inflattive per la psiche.
Proprio a fronte di questo rischio la Chiesa ha posto 1’accento sull’interpretazione
storica, reale di Gesu. Jung infatti afferma: “La Chiesa non ha dato troppa importanza al
Cristo in noi, dandone invece quanto pil possibile al cristo che «abbiamo veduto, udito
e toccato con manoy, cio¢ all’avvenimento storico, «laggiu a Gerusalemme». Questo ¢
un comportamento saggio che tiene conto della primitivita della coscienza di allora
come di oggi” (p. 280). L aggancio al Cristo reale consente di preservare 1’alterita di
Dio dalle pretese di identificazione avanzate dall’lo. In quanto incarnato Gesu ha
condiviso la condizione umana, ma in quanto dio egli rimane radicalmente altro, una
meta, un’aspirazione, una tendenza. Inoltre la storicita di Gesu, la sua vicenda unica e
irripetibile, mentre fornisce una testimonianza da prendere ad esempio, impedisce
all’'uvomo I’identificazione totale con lui'”. Se all’'uomo ¢& riservata una sorte di
elevazione (al Regno dei cieli, al rango di dio), essa non puo avvenire in vita, ma deve
compiersi dopo la morte.

' Cfr anche Jung (1916): “A incommensurabile distanza ¢’¢ una singola stella allo zenith. (...) Questa
stella ¢ Dio e la meta dell’uomo. E’ il suo Dio singolo che lo guida. In lui I’'uomo giunge al riposo, verso
di lui procede il lungo viaggio dell’anima dopo la morte, in lui brilla come luce tutto cio che 1’uomo
riporta dal mondo piu grande” (p. 463).

1511 Gesu storico & il reale contro cui si infrange ogni pretesa di comprensione teorica esauriente, di
appropriazione, divoramento e assimilazione, poiché il reale ¢ irriducibile a sé, ¢ incommensurabile.
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5. Riflessioni critiche

Nel suo testo sul mistero cristiano, Jung prende in considerazione un tipo specifico di
sacrificio in cui un dio immola sé stesso. Si tratta di una situazione particolare perché in
questo caso vittima e carnefice coincidono, in modo tale che chi subisce 1’azione ¢ la
stessa persona che la infligge.

Con Money-Kyrle abbiamo visto che l’aggressivita autodiretta e autolesionistica ¢
I’esito di un odio invertito verso il padre. Per Jung invece il sacrificio di sé talora puo
essere un movimento benefico benché doloroso in quanto apporta trasformazione e
rinnovamento. Dunque, da una parte Money-Kyrle ci descrive un dolore ricercato come
difesa dall’odio, dall’altro Jung ci presenta un dolore accettato come promotore di
trasformazione.

Queste due prospettive apparentemente divergenti e inconciliabili diventano entrambe
plausibili quando consideriamo la specificita dei casi reali in cui ci imbattiamo. Ancora
una volta dobbiamo richiamarci ai dati in nostro possesso per scegliere la lettura della
situazione piu accurata e consona e dunque per discriminare tra sacrifici per cosi dire
masochistici e sacrifici individuativi.

I rituali di iniziazione, ad esempio, dove ¢ richiesto al giovane di provocarsi un taglio,
una ferita, di sopportare un compito doloroso, implicano un’assunzione volontaria del
dolore e rimandano intuitivamente alla rinuncia ad una parte di sé a favore
dell’ottenimento di un beneficio piu grande, 1’acquisizione dello status di adulto. E’ una
situazione che si presta a essere interpretata sia con 1’opzione junghiana, sia con quella
freudiana a seconda della specifica costellazione psichica del paziente.
Immaginiamo un caso di “sacrificio” contemporaneo, la donazione del sangue, ed
esploriamo le diverse disposizioni d’animo di due donatori:
1. il primo, ¢ appena stato inaspettatamente licenziato sul lavoro, ma nega la rabbia
verso 1’azienda e prova disperazione, avvilimento, senso di colpa per non aver
essere stato all’altezza del proprio compito, preoccupazione economica; € va a
donare il sangue.
2. il secondo ha appena attraversato un periodo di disoccupazione ma ha appena
trovato un lavoro; e va a donare il sangue.
Nel primo caso ¢ piu probabile che nell’atto oblativo si insinui una dinamica
masochistica. La rabbia verso 1’azienda negata dall’lo viene incarnata dal Superio che la
rivolge contro il soggetto richiedendogli un’ulteriore privazione. Il soggetto ha
interiorizzato 1’aggressore e ora si autosomministra un ulteriore “sacrificio” in cui egli
¢ la vittima. L’azione ¢ compiuta inconsapevolmente ed ¢ interpretata come puramente
altruistica.
Nel secondo caso il soggetto ha attraversato un periodo di difficolta dal quale sta
uscendo grazie al nuovo lavoro. Decide di fare la donazione che gli costa una certa
tensione dovuta alla sua paura degli aghi, ma vi si sottopone perché vuole condividere
con altri (che gioveranno del suo aiuto) la circostanza positiva che gli € capitata e pensa

78



che questa prova sancira per lui I’inizio di un nuovo corso. Qui il soggetto ha fatto una
scelta consapevole dettata sia da uno scopo altruistico, sia da un desiderio di
realizzazione personale ed dunque piu probabile che si tratti di un’azione individuativa.
La situazione di autosacrificio, qui illustrata, si presta dunque ad essere interpretata
freudianamente o junghianamente a seconda della costellazione dei fatti reali e degli
stati psichici che gravitano attorno all’evento. In ogni caso dobbiamo osservare che
I’azione di privazione rimane tra I’individuo e sé stesso e non coinvolge altri esseri
viventl.

Quando invece carnefice e vittima non coincidono, come nella massima parte dei rituali
sacrificali dell’antichita, entra in gioco la dimensione della relazione con [D’altro.
Dovremo quindi riconoscere come prioritarie le emozioni di violenza e sopraffazione'®
da una parte, terrore, panico, paura dall’altra, e mettere in secondo piano la lettura
simbolica dell’uccisione. Jung stesso, elaborando la concezione rigenerativa del
sacrificio si riferiva esclusivamente ai casi di sacrificio di sé, per giunta incruenti, come
nel caso del sacrificio cristiano della messa.

Se I'uvomo del nostro esempio, dopo aver ottenuto il lavoro, invece della donazione di
sangue, andasse a caccia con l’intento di catturare un fagiano, simbolo del suo
cambiamento; prima di focalizzarci sull’aspetto simbolico-rigenerativo dell’azione
dovremo capire perché il soggetto ha scelto di rappresentare la morte di una parte di sé
uccidendo attivamente I’animale. Vi scorgeremo, forse, un desiderio di padroneggiare la
sofferenza vissuta in precedenza, infliggendola attivamente ad altri. L’impulso
aggressivo dovra 1in ogni caso essere “freudianamente” svelato affinché non proliferi
sotto la copertura e la legittimazione della trasformazione. Solo successivamente si
cerchera D’eventuale quota evolutiva, simbolica dell’azione che potra centrarsi
sull’istanza di rinnovamento insita nella morte di una parte vecchia di sé rappresentata
dal fagiano”.
In altre parole, se 1’azione simbolica si esplica ai danni di un altro essere vivente, ci
permetteremo di sospettare della sua originaria valenza trasformativa e, solo dopo aver
compreso gli effetti dell’azione sul mondo, ci focalizzeremo sul significato psichico per
I’inconscio.

Analogamente, nel rito sacrificale cruento, dovremo sempre tener presente la
componente ineliminabile dell’uccisione quand’anche sia finalizzata all’espressione di
un piu alto fine (psichico o sociale). Cercheremo dunque di trattare i simboli senza
dimenticare il supporto reale, I’azione umana specifica, dalla quale scaturiscono.

Jung stesso non ignorava 1 pericoli insiti in una concezione puramente interiorizzata e

\

psichica del simbolo religioso. Il primo rischio ¢ che [I’individuo dominato
dall’archetipo della sua autorealizzazione perda di vista 1’effetto delle sue azioni sul

' La differenza tra sacrificio di sé e sacrificio di una vittima si esprime chiaramente nell’abisso che corre
tra sofferenza e violenza, I’una subita, I’altra agita.

' In ogni caso, sarebbe stato piti opportuno interpretare in senso trasformativo un sogno di uccisione di
un fagiano rispetto ad un’azione reale.
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mondo; il secondo rischio ¢ che 1’archetipo trasformativo venga falsamente interpretato,
dall’lo che se ne appropria, come autoaffermazione, autoesaltazione e provochi uno
condizione di inflazione dell’lo. Il simbolo sacrificale va dunque costantemente fatto
interagire con la realta, con la storia, affinché possa veramente esprimere il suo
potenziale trasformativo.

Se dunque junghianamente il simbolo, in quanto espressione di una intrinseca tendenza
spirituale, ci innalza oltre la coattivita delle pulsioni e degli istinti, la realta della
condizione umana, freudianamente intesa, ci restituisce la dimensione della nostra
limitatezza e finitezza; e in questa dialettica inesauribile si gioca I’impresa di ogni
essere umano alla ricerca “dell’infinita piu piccola e piu intima” (Jung, 1916, p. 462).

Se ci soffermiamo per un attimo a osservare le vie di ricerca che Freud e Jung
percorsero dopo la separazione ci accorgiamo di un fatto curioso. Mentre Freud era
intento a individuare e delineare la presenza nella psiche della pulsione di morte, una
tendenza entropica, disorganizzante di ritorno all’inorganico; Jung formulava invece la
nozione di processo di individuazione, un percorso di progressiva unificazione della
psiche individuale, sospinto da un fattore d’ordine universale trascendente la coscienza.
I due autori, per tanti anni solidali nell’impresa pionieristica di scoperta dell’inconscio,
non trovarono accordo su questo punto cruciale: Freud sempre piu intento a indagare i
recessi involutivi della psiche, Jung sempre piu disposto a intravedere una componente
di rinnovamento nell’inconscio. Questa divaricazione di prospettive risulta quanto mai
evidente nella trattazione che i due autori fanno del sacrificio: nell’'uno domina la cruda
realta dell’uccisione (del padre); nell’altro prevale il simbolo della trasformazione.
Eppure nell’aspetto, per certi versi compensatorio, di queste scelte divergenti emerge in
entrambe il senso dell’insondabilita della psiche: “non ¢ ancora abbastanza chiaro —
domanda provocatoriamente Jung - che quando diciamo “psiche” accenniamo
simbolicamente all’oscurita pit fitta che possiamo immaginare?” (p. 283).

Come gia si e detto, il sacrificio € un evento di tale portata reale e simbolica, che la
scelta di un unico e unilaterale punto di vista sarebbe comunque incompleto e parziale. I
significati diversi e spesso contrapposti che ho cercato di riportare dall’antropologia alla
psicoanalisi ribadiscono proprio I’inesauribilita simbolica di questo rito, in cui
compaiono, ad un tempo, le piu piccole e le piu elevate tendenze della psiche umana.
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Capitolo 5
IL PANORAMA CONTEMPORANEO DEGLI STUDI
SUL SACRIFICIO

Le riflessioni degli psicoanalisti sul tema del sacrificio fornirono nuovi strumenti
concettuali e metodologici che vennero adoperati proficuamente anche in altre
discipline. La psicoanalisi freudiana e la psicologia analitica junghiana avevano creato
una breccia nell’involucro della psiche e aprivano la strada allo studio dei processi
interni all’individuo. Le emozioni e i sentimenti umani (soprattutto I’aggressivita, la
colpa) divennero dati fondamentali per la comprensione della pratica sacrificale, da
affiancare allo studio dei fattori sociali, antropologici e all’analisi storica.

Questa nuova prospettiva, d’altro canto, lungi dal dirimere la questione del significato
del sacrificio, introduceva ulteriori elementi di complessita. Nelle ricerche sulla messa a
morte rituale, come abbiamo visto, la psicoanalisi si confrontava con almeno due
opposte e irriducibili tendenze psichiche: I'innegabile espressione della violenza e
dell’aggressivita nell’uccisione, 1’oscuro potenziale rigenerativo, purificatorio che
'uvomo traeva dalla rappresentazione della morte'. In che rapporto stavano queste
divergenti tensioni umane? Quale senso poteva emergere da una loro conciliazione?

La riflessione storico-religiosa e antropologica del ventesimo secolo raccolse questa
sfida, dando vita a una grande varieta di interpretazioni e a diversi filoni di ricerca, su
cui mi soffermero ora.

' La pratica sacrificale contiene in s¢ questa ambivalenza. Presente pressoché universalmente nel mondo
antico, era ritenuta efficace e benefica (propiziava 1’acquisizione di un nuovo status, la fondazione di una
citta, la nascita di un’erba medicinale), ma al contempo doveva provocare alcune perplessita relative alla
sua legittimita etica che si evincono dai miti di colpa per 1’uccisione. Jung (1942/54) ritiene che ’aspetto
benefico del sacrificio sia storicamente prioritario rispetto alle perplessita avanzate su tale pratica, che
sarebbero frutto di una coscienza morale posteriore che riflette su di sé.
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1. 11 sacrificio come fonte di rinnovamento individuale e cosmico: Eliade, Bataille,
Caillois

Un prima corrente di studi ¢ andata nel senso di attribuire al sacrificio una particolare
potenza ed efficacia, sottolineando la funzione vivificante, salvifica, in altre parole utile
della morte sacrificale.

Precursore di queste idee fu Joseph De Maistre (1753-1821). Autore, poco apprezzato (a
parte certi circoli fascisti) e destinato ad una sorta di damnatio memoriae, ebbe pero
un’influenza decisiva sul pensiero di Bataille, e vale percid la pena soffermarvisi.
Letterato cattolico reazionario nella Francia post-napoleonica, De Maistre, considera la
violenza come la suprema e inevitabile legge della vita. «<Appena oltrepassate le soglie
del regno insensibile — dice evocativamente — vi trovate di fronte al decreto della morte
violenta scritto sui confini stessi della vita (...). Non vi € un solo istante in cui un essere
vivente non sia divorato da un altro» (De Maistre, 1821, p. 395). Per De Maistre anche
I’uomo, fa parte di questo meccanismo di fagocitazione e, in qualitd di predatore,
«uccide per nutrirsi, uccide per vestirsi, uccide per ornarsi, uccide per attaccare, uccide
per difendersi, uccide per istruirsi, uccide per uccidere» (De Maistre, 1821, p. 395). Ma,
in base all’equilibrio che governa la vita, tutta questa violenza inferta dall’'uomo non
pud rimanere impunita. Percid in assenza di predatori piu potenti, I'uomo diventa
vittima di sé stesso e autore della sua auto-distruzione. La guerra ¢ per De Maistre la
modalita, ripugnante allo spirito ma pur sempre accetta, con cui I’'uomo paga la sua
colpa e offre il suo tributo alla terra che “grida e invoca sangue”. Cosi 1’autore riassume
con grande intensita e vividezza il suo pensiero: “Niente resiste, niente puo resistere alla
forza che trascina I’uomo al combattimento; omicida innocente, strumento passivo di
una mano terribile, si tuffa nell’abisso che egli stesso ha scavato: da e riceve la morte
senza sospettare di averla creata egli stesso. Cosi si attua perennemente la grande legge
della distruzione violenta degli esseri viventi, dall’animaletto quasi invisibile all’uomo.
La stessa terra sempre intrisa di sangue non ¢ che un immenso altare sul quale tutto cio
che vive deve essere immolato all’infinito, senza misura, senza tregua, fino alla
consumazione delle cose, fino all’estinzione del male fino alla morte della morte” (De
Maistre, 1821, p. 397). 1l conflitto mortale tra gli uomini appare cosi come 1I’immensa
espiazione del peccato che grava sull’uomo ab origine per il fatto stesso di partecipare
alla predatorieta della vita.

Rispetto alla guerra, 1 riti sacrificali assolvono in proporzioni inferiori ma con regolarita
alla stessa funzione, auto-ingliggersi una violenza espiatoria (direttamente o per
interposta persona) al fine di redimersi e ristabilire la giustizia infranta con la violenza.
Per de Maistre, non importa che talora possano pagare degli innocenti al posto dei
colpevoli perché tutti gli uomini sono per nascita carichi di peccato, dunque tutti gli
esseri sono potenzialmente sacrificabili. Il sacrificio pagano ¢ dunque per 1’autore un
tentativo rispettabile con cui 'uomo precristiano ha cercato di pagare il suo debito, ma
destinato a fallire perché la vittima colpevole non ¢ in grado di spezzare il circolo della
violenza. L’unico sacrificio capace di liberare ’'uomo dal peccato ¢ quello del sangue
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“veramente e assolutamente puro”, che, per 1’autore, ¢ esemplificato da Cristo.
L’innocente che volontariamente paga le colpe degli uomini mette in scacco la logica
della violenza e al tempo stesso la esautora. Ma ci0 ancora non basta finché sopravvive
“la carne colpevole”; essa infatti, in quanto irrorata dal sangue “che ¢ vita” (Lv 17,11), ¢
depositaria e responsabile della colpa e pertanto sara redenta solo dal suo
annientamento. La maledizione sara infatti definitivamente superata solo quando I’uomo
sara scomparso.

La teoria di De Maistre appare decisamente improntata al tradizionalismo cattolico, ma
se ne distacca per la fosca e cupa visione dell’'uvomo che tratteggia in contrasto con la
dimensione di speranza tipicamente cristiana. Come ammette Fabietti (1999), la visione
pessimistica di De Maistre (in contrasto anche con 1’ottimismo illuministico del
contemporaneo Rousseau) anticipd modernamente alcune riflessioni del XX secolo. Il
destino della sua opera fu poi quello di alimentare le dottrine fasciste dell’esaltazione
della violenza e del sangue, ma questa fu I’utilizzazione che 1’epoca moderna fece delle
sue concezioni circa la natura umana.

L’idea che nella morte potesse esservi un significato legato al rinnovamento trovo un
seguito, di tutt’altro orientamento e impostazione, nella ricerca di Johann Jacob
Bachofen sul simbolismo funerario dei popoli antichi (1859). Il giurista svizzero, noto
per gli studi sul matriarcato, riscontro nei riti funerari la presenza di immagini e azioni
che rimandavano all’idea di rinascita (ad esempio, 1’uovo, I’accoppiamento sessuale
rituale).

In ambito antropologico nella prima meta del Novecento 1’idea che nella morte
sacrificale si celassero valori positivi e benefici fu sviluppata da Frazer e Jensen. Frazer
(1914/19), come gia accennato, mise in luce il valore della messa a morte come inizio di
un nuovo corso. Adolph Jensen (1948) rilevo come spesso la morte violenta raccontata
nei miti (i cosiddetti dema) fosse all’origine di aspetti irrinunciabili dell’attualita
(un’utile pianta alimentare, un’istituzione, ecc.). Entrambi gli autori adoperarono poi
spiegazioni razionalistiche per venire a capo dell’aspetto cruento del rituale. Frazer
spiego il tema della violenza con 1’allegoria delle pratiche agrarie, il taglio delle messi,
la trebbiatura, ma anche le tecniche di preparazione del prodotto, la pressatura delle
olive nel frantoi, la pigiatura dell’'uva nel tino per le pratiche di vinificazione ecc.
(Chirassi Colombo, 2002, p. 24). Jensen penso, invece, che il mito del sacrificio
primordiale nascesse dall’osservazione che la vita animale/umana, eterotrofa, non puo
mantenersi se non assimilando sostanze organiche, cioe distruggendo altre vite; «come a
dire che la violenza ¢ parte strutturale dell’essere umano» (Chirassi Colombo, 2002, p.
26).

A partire dagli anni Trenta del Novecento, la concezione positiva del sacrificio si
accompagno ad una rivalutazione degli aspetti irrazionali del sacro. Questi temi, in
particolare, furono al centro della riflessione di Mircea Eliade e del Collegio di
sociologia di Parigi.
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Eliade, noto storico delle religioni, concepi il sacrificio come la via maestra
all’esperienza del sacro, un sacro ritenuto irrazionale ed ambivalente, inaccessibile al
pensiero razionale e comprensibile solo attraverso la sfera emozionale e religiosa.
Seguendo Grottanelli (1999, p. 9), possiamo individuare tre principali forme in cui il
sacrificio per Eliade assume un valore vivificante e salvifico: il sacrificio cosmogonico
che riproduce, in una sorta di palingenesi cosmica, 1’atto iniziale della creazione (ad
esempio il sacrificio Vedicoz); il sacrificio come “riscatto culturale del trapasso”, che
trasfigura la paura della morte in una sua attesa festosa; il sacrificio di costruzione,
finalizzato a conferire stabilita e lunga vita alle creazioni umane. In ogni caso la messa a
morte rituale si configura come un atto in grado di per sé di sprigionare energie, sortire
degli effetti reali, riportare I’'uomo ad una diversa modalita di esistenza, ad un mondo
pil pieno, piu vitale e piu vero, quello, appunto, del “sacro” (Laffranchini, 2002/2003,
pp. 133-34).

In quegli stessi anni alcuni intellettuali francesi, ispirati dai lavori di Sade, Kirkegaard,
Nietzsche, e sospinti da una analoga concezione irrazionale del sacro, vollero esplorarne
intellettualmente ed emotivamente gli effetti. Il progetto si concretizzo da un lato nella
fondazione della rivista Acephale (1936) e del College di Sociologie (1939), dall’altro
nella costituzione, all’ombra dell’attivita pubblica, di un’omonima societa segreta,
teatro di attivitd ancor oggi in gran parte misteriose. Georges Bataille e Roger Caillois
furono tra gli esponenti pit convinti di questa proposta conoscitiva ed esperienziale
segnata dal rifiuto del pensiero razionale e del senso comune, accusati di essere fonti di
asservimento, e protesa invece verso una liberta che si configura come ingresso nella
verita “mostruosa” dell’esistenza. Traguardo che trova la sua piena realizzazione nel
sacrificio cruento, uno dei temi centrali e piu discussi delle alterne vicende di Acephale.
George Bataille, nella sua riflessione sul sacrificio3, riprende alcuni temi cari a de
Maistre in una prospettiva perO ormai totalmente secolarizzata. Secondo Bataille (1962)
il sacrificio ¢ una di quelle azioni umane che eludono la comprensione razionale poiché
superano il “limite dell’utile”, sfuggono cio¢ ad un equilibrato soddisfacimento dei
bisogni umani. Il fenomeno del potlc‘zc4 descritto da Boas e Mauss ¢, per Bataille, un
caso esemplare di dissipazione, spreco, dilapidazione, perdita smisurata cosciente e
volontaria messa in atto dagli uomini in contrapposizione a uno scambio bilanciato e
guidato dal criterio dell’utile e del produttivo. Ma, questa azione mentre scuote e lacera

2 Nel Rig Veda (X, 90) ¢ descritto il sacrificio del macantropo cosmico, il Purusa, dal cui smembramento
traggono origine i corpi celesti e gli dei. Il pensiero induista ha poi elaborato in maniera pervasiva
I’efficacia del sacrificio come azione totale, fondante e vivificante e tutto il ritualismo vedico si basa sulla
riattualizzazione di questo primordiale atto creativo (Chirassi Colombo, 2002, p. 35). Sul sacrificio nella
tradizione indiana si veda anche Calasso (2010).

* Bataille (1939-45), La limite de I 'utile, pubblicato postumo, trad. it. 2000.

* Potlac ¢ il nome con cui si indicano i rituali di ostentazione in uso presso le popolazioni indiane della
costa nord occidentale. Si trattava di gare in cui i partecipanti si sfidavano pubblicamente nella
distruzione di grandi quantita di beni considerati “di prestigio”, con lo scopo dimostrare e affermare il
proprio rango, o di abbassare quello di un rivale (Fabietti, 2001, p. 46).
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la coscienza razionale, la trascina oltre sé stessa nella dimensione del sacro e della sua
pil profonda intimita.

Il rito sacrificale assolve alla medesima funzione: “strappa le cose all’ordine del reale, le
strappa alla loro poverta, per restituirle al divino: questo ¢ il compito del sacrificio”
(Bataille 1962, cit. in Fabietti, 1999, p. 62). La distruzione della vittima si configura
dunque per Bataille come un’azione necessaria a liberarla dalla sua “coseita”, dai
legami di dipendenza reali dagli altri oggetti, per innalzarla al mondo del divino e del
sacro. Partecipando alla morte della vittima, ovvero alla sua sacralizzaziones, [’uomo si
libera a sua volta dai legami del mondo sensibile e accede all’intimita, “all’immanenza
tra ’'uomo e il mondo, tra il soggetto e 1’oggetto” (Bataille, 1973, p. 44). Gli effetti di
tale rigenerazione coinvolgono sia I’individuo sia la collettivita che ne esce rafforzata
nei suoi legami e nella comunicazione tra i suoi membri. “Il senso di coesione con
quanti si sono scelti a vicenda per condividere la loro grande esaltazione, a rigore €
soltanto un messo per intravedere cio che la perdita significa in termini di splendore e di
conquista, tutto quello che il soccombere della vittima implica di vita rinnovata, di
rigenerazione, «alleluia» (...). Bisogna almeno una volta aver provato simile eccesso di
gioia per sapere fino a che punto in esso si esprima la prodigalita feconda del
sacrificio” (Bataille,1939, p. 422).

La *“gioia dinanzi alla morte” ¢ il titolo di una conferenza tenuta da Bataille nel 1939, in
cui egli descrive il senso di vertigine che prova 'uomo quando si trova “alle altezze
della morte”, pari a “una sorta di potenza che si accresce”; questa gioia incita tutta
I’esistenza umana alla grandezza, lo porta a scivolare fuori dalla limitatezza della sua
persona e a trovare “fuori di sé” nella realta piu vasta un’intima fraternitd con altri
uvomini (Laffranchini, 2002/2003, p. 136).

Una concezione positiva della morte sacrificale, intesa come funzionale al
rinnovamento sociale, e indispensabile al risveglio dell’'uomo moderno ¢ presente piu
implicitamente anche nel pensiero di Roger Caillois. Ne L ‘uomo e il sacro (1950), lo
scrittore francese delinea due dimensioni del sacro: un “sacro destro” che assicura il
mantenimento e la conservazione sociale mediante proibizioni e divieti, € un ‘“‘sacro
sinistro” o “sacro di trasgressione” che distrugge periodicamente 1’ordine per rifondarlo
e rinnovarlo mediante i rituali della festa e del sacrificio. Tuttavia nella societa
contemporanea il declino e il depauperamento simbolico dei riti dissolutivi fa si che
I’istanza della rigenerazione trovi un’altra via di realizzazione. Al posto della festa, e
del sacrificio rituale delle societa tradizionali, nella contemporaneita ¢ la guerra che
rigenera la societa distruggendone le parti vecchie e deperite e cosi salvandola dal
logorio della pace.

I1 pensiero di questi autori riecheggia alcune intuizioni di Jung, illustrate nel precedente
capitolo, pit 0 meno contemporanee. Come si ¢ visto, anche lo psicologo svizzero

5 . .. N . . .. . N
In linea con Hubert e Mauss, la vittima ¢ dunque considerata un intermediario attraverso cui I’uomo pud
vivere il contatto con il sacro senza morirne, senza cio¢ privarsi della sua realta vitale.
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attribuisce al sacrificio una valenza rigenerativa essenziale per I’individuo, ma mentre i
sociologi francesi enfatizzano il momento distruttivo come motore dell’azione
trasformativa, Jung lo considera la fase di un processo il cui nucleo propulsivo risiede
nel S¢, un principio d’ordine sovraordinato e mirante all’autorealizzazione®.

Questa differenza d’accento non va trascurata, anzi a ben vedere risulta determinante.
Cio0 a cui mira tutta ’opera di Bataille ¢ lo sganciamento del sacrificio dal suo essere
semplicemente mezzo per il conseguimento di un fine piu grande, come 1’aspirazione
alla sopravvivenza nell’aldila o il potenziamento della soggettivita, un’operazione
opposta a quella junghiana, in cui invece la rinuncia ad una parte (I’i0) prelude alla
conquista del tutto (il Sé)7.

La riflessione di Bataille valorizza massimamente il momento della perdita poiché
coglie nell’esperienza del tragico e non nella sua felice risoluzione, il nucleo autentico
dell’uomo nuovo, un uomo concepito nietzschanamente come acefalo (da cui il nome
Acephal®), privato dell’ideale del dio padre e al contempo decapitato della sua identita
soggettiva, ma antinitzschianamente spinto non dalla volonta di potenza, che lo
destinerebbe comunque a un fine, ma dalla volonta di perdita, priva di scopo. Mentre la
volonta di potenza, la cui espressione piu alta € la guerra, ¢ ancora fondata su una logica
eterodistruttiva mirante alla vittoria; la volonta di tragedia si fonda sull’auto-sacrificio
ed ¢ Deffetto di un puro “bisogno violento di perdere” (Bataille, 1939-45, p. 263).
Questa nozione richiama immediatamente la pulsione di morte freudiana, come
tendenza votata al ritorno all’inorganico, ravvisata da Freud solo in una fase avanzata
della sua opera (1920) e poi destinata ad alterne fortune tra gli psicoanalisti, ma posta
senz’altro al centro della sua riflessione da Jacques Lacan, simpatizzante di Acephale, e
non solo per il fatto che con Bataille condivise una moglie (Sylvia Makles). Il punto ¢
che mentre per Freud (e poi per Lacan) la scoperta di una forza demoniaca nell’uomo
che lo spinge all’ “eterno ritorno dell’uguale” (Freud, 1919, p. 95) ¢ una doverosa ma
amara constatazione che pone un ostacolo in piu alla guarigione per via psicoanalitica;
per Bataille I’intuizione che “la beatitudine scatena all’istante un desiderio piu grande e
piu imperativo della volonta di essere felici: quello di infrangere, di distruggere la
beatitudine stessa” si accompagna ad un ‘“riso senza amarezza”, una gioia per il fatto
che ¢ proprio “in siffatto movimento, (...) (che) I’'uomo realizza dentro di sé cio che fa
di lui un uomo” (Bataille 1939, p. 418). L’uomo diventa dunque veramente tale, per
Bataille, solo autoannullandosi nella sua psichicita; solo sacrificando il suo proprium
vitale, identitario ridiventa vero e giunge a compimento. “Chi lo comprendesse — dice
Bataille — considererebbe come una festa ritornare alla polvere insensibile” (1970, p.
36). Quanto di pit lontano dal benessere inteso in senso freudiano, come adattamento e

% Inoltre come ho gia accennato la proposta di Jung riguarda esclusivamente di casi di autosacrificio.

" Come scrive Roberto Esposito, il sacrificio per Bataille “deve sacrificare anche quel meccanismo di
recupero — perdersi per riconquistarsi ad un livello pit alto — che ha sedotto tutta la metafisica
occidentale, da Socrate e Hegel, passando per 1’esperienza cristiana” (2008, p. XXXIV).

¥ Il nome e il simbolo di Acephale (un uomo privo di testa che tiene nelle mani un coltello e un fuoco, che
ha un labirinto per intestino e un teschio sopra il pube) trassero ispirazione da un’iscrizione gnostico-
manichea del terzo, quarto secolo raffigurante un Dio acefalo di origine egizia (cfr. Esposito, 2008).
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realizzazione dei compiti di vita, e dall’individuazione junghiana, come definizione e
compimento del proprium individuale. Una sensazione invece piu affine al perturbante
(unheimlich) di Freud, I’inquietudine che I'uomo prova di fronte a cio che ¢ familiare e
al tempo stesso straniero e in conoscibile; e non dissimile da quell’esperienza del
“numinoso” che Jung eredita da Otto e che definisce come un misto di timore e
venerazione in presenza del sacro, un tremendum et fascinans, pericoloso e dotato di un
senso imperscrutabile; un’energia dinamica non originata da alcun atto arbitrario della
volontd ma che afferra e domina il soggetto umano. E’ proprio questa idea di un
“esterno”, di un “altro” rispetto al soggetto che si affianca all’estraniamento,
travolgimento, disorientamento che 'uvomo di Bataille sperimenta di fronte alla morte,
un istante di sospensione in cui tutto € travolto e tutto vacilla, e ci0o che gli rimane ¢ la
sensazione di un movimento verticale, vertiginoso e incessante fuori-di-sé che lo
possiede (Bataille, 1939, p. 420).

In questo clima culturale, dominato dal desiderio di superare i limiti dell’'umano, non ¢
difficile immaginare che Bataille giunse ad un passo dal concretizzare 1’ideale di
rinnovamento e solidarieta sacrificale tematizzata nelle sue opere. In proposito non
abbiamo che testimonianze incerte ma non mi soffermero sulle diverse congetture fatte
in proposito. Basti sapere che, a quanto pare, durante uno degli ultimi incontri notturni
della societa segreta, Bataille concepi il progetto di officiare un sacrificio umano per
suggellare 'unione del gruppo e riallacciare un legame in via di dissoluzione. E’
probabile che fu egli stesso a offrirsi come vittima sacrificale ma nessuno degli altri
accettd di essere I’esecutore’. Il rito non fu dunque compiuto e anni pit tardi Bataille lo
definira una “mostruosa intenzione” (Grottanelli, 1999, p. 96).

Nonostante il ravvedimento, il tentativo fallito di sacrificio umano denuncia la
possibilita di un pericoloso passaggio all’atto in cui la forza trasformativa del simbolo
sacrificale collassa nel potenziale distruttivo dell’uccisione o del suicidio. Questa
pericolosita insita nelle riflessioni dei sociologi francesi ¢ stata segnalata da diverse voci
(anche coeve, da Breton a Ginzburg) che hanno accusato Acephale di favoreggiamento
di idee antidemocratiche e fascisteggianti, ma smentita da altrettante testimonianze che
hanno scagionato Bataille dall’accusa di surfascismo'".

Rimane tuttavia il fatto che la valorizzazione del simbolo sacrificale si accompagna
spesso al rischio di una sua strumentalizzazione, nonché quello conseguente, della sua
attuazione concreta. Certamente allora anche la proposta junghiana, con la sua lettura
rigenerativa del sacrificio di s¢, € esposta a questa deriva interpretativa.

? Si tratta di un aneddoto riportato da Caillois (p.142) e su cui la testimonianza di Waldberg getta un po’
di luce: «Durante I'ultimo incontro, nel cuore della foresta eravamo solo in quattro, e Bataille chiese
solennemente agli altri tre di metterlo a morte, perché quel sacrificio fondando il mito, assicurasse la
sopravvivenza della comunita. Questo favore gli fu negato». (p. 296). Cio dimostra che, nella sua
riflessione, Bataille aveva in mente un sacrificio di s¢. Come ammette Fornari in proposito, “Bataille era
attratto dal sacrificio umano come da un vortice ipnotico, ma per lui ’immolazione umana ha sempre
ruotato intorno all’immolazione di sé” (p. 2013, p. 247).

' In proposito si veda Esposito, 2008, p. XIX.
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Jung dimostra di essere ben consapevole di questa possibilita e ribadisce piu volte che
concepisce il sacrificio come archetipo, come simbolo di un processo puramente
interiore di rinuncia dell’io a favore del S¢. Inoltre egli distingue tra una genuina
individuazione (in cui si ha un autentico sacrificio dell’io al Sé) e una pericolosa
inflazione (in cui invece ¢ il S¢€ che si sacrifica all’io). Questi due processi inizialmente
simili, perché entrambi proiettati nella dimensione sovrapersonale, ad un certo punto
divergono. Da una parte si biforca I’inflazione che ¢ un’espansione della personalita che
oltrepassa 1 limiti individuali, un rigonfiamento, per dirla in breve (Jung, 1928a, p. 141).
Dall’altra si snoda la via dell’individuazione che ¢ invece un rimpicciolimento, un
ridimensionamento delle pretese dell’io. L’individuazione junghiana infatti indebolisce
I’etica dell’io fondata sulla speranza della ricompensa, ¢ fa subentrare [’etica
transpersonale del Sé€ che si fonda su criteri indefinibili e si concretizza in un’autentica
cura dell’altro. Il contatto con la dimensione collettiva transpersonale per Jung puo
quindi avere conseguenze molto diverse: arrogarsi un potere su di essa e agire senza
considerazione per il prossimo, oppure assumersene faticosamente la responsabilita e
concepire 1’altro e i suoi bisogni nel proprio orizzonte di vita. Jung vede dunque
nell’autorealizzazione un cammino verso un miglior adempimento delle destinazioni e
degli obblighi collettivi (1928a, p. 173)"".

I diversi autori riuniti qui sotto un comune filone, ponendosi in continuita ed empatia
con la mentalita sacrificale antica, ha valorizzato gli effetti benefici, potenti ed efficaci
del rituale sacrificale, talora ricostruendo le motivazioni razionali sottese all’uccisione
(Frazer, Jensen), talora ricorrendo alla pratica dell’esperienza emotiva per comprendere
il legame irrazionale tra morte e rigenerazione (Eliade, Bataille, Caillois). Il pregio di
questa lettura risiede nel fatto che tenta di penetrare la mentalita antica partendo dalle
sue stesse categorie di pensiero; il rischio € che una interpretazione concretistica di
questo “irrazionale”, nonché il suo fraintendimento in senso etero-sacrificale porti ad
una violazione dei principi etici (umani e non).

2. Il sacrificio come ritualizzazione/gestione della violenza: Burkert, Girard, Eisler

Un’altra corrente di studi ha invece inteso la pratica sacrificale come una modalita
protettiva o riparativa da tensioni umane schiettamente distruttive. L’efficacia del
sacrificio consisterebbe quindi, non nell’uccisione in sé e per sé¢ dotata di un senso
inafferrabile e salvifico, ma nella sua ritualizzazione, ovvero nella possibilita che la
ripetizione regolamentata offre per controllare, gestire, incanalare la pulsione
aggressiva. Gli autori riuniti sotto questa pensiero, sulla scia di Freud, cercano di far
risalire il culto sacrificale ad un evento antropologico/preistorico inaugurale.

11 . . . . . . .
Sulla scia del suo pensiero ritengo che un’autentica e benefica relazione con la dimensione

sovrapersonale/irrazionale sia naturalmente accompagnata dalla responsabilita etica verso gli altri.
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Walter Burkert in Homo necans (1972), riprendendo la vecchia tesi di Karl Meuli,
individua nel passaggio dal primate inizialmente raccoglitore erbivoro alla scimmia
cacciatrice (“hunting ape”) il dramma psichico dell’uomo che si vide confrontato con la
sua stessa violenza. La prima effusione di sangue di un altro essere vivente, con 1’inizio
della pratica della caccia, avrebbe cio¢ prodotto nell’'uomo un conflitto traumatico tra
I’inibizione biologica alla distruzione della vita, e il sopraggiunto bisogno alimentare.
Tuttavia, progressivamente con I’affermarsi della dieta onnivora proprio questa
inibizione naturale dovette essere superata attraverso dei dispositivi culturali'®: per far
fronte al senso di colpa sarebbero stati inventati i primi riti, ascrivibili gia ai cacciatori
del paleolitico, consistenti per lo piu in tentativi di negazione dell’atto compiuto e di
restituzione simbolica della vittima, con probabili manifestazioni di “lutto”
(Laffranchini, 2002-2003, p. 120). Inoltre, per difendersi dall’angoscia dell’uccisione
I’'uomo conferi un valore sacro all’atto di uccidere e attribui 1’iniziativa dell’azione
cruenta alla divinita. Nasceva cosi una forma rudimentale di religione dalle ceneri degli
innumerevoli delitti consumati a dispetto della naturale avversione per essi, € 'uomo
divenne “homo religiosus” per tollerare il suo essere “necans”. L’esito di questa
esperienza preistorica fu [D’istituzione della pratica sacrificale, come reiterazione
accettata dell’uccisione e come legittimazione della dieta proteica carnea ormai
subentrata. Questa modalita di gestione del conflitto si stabilizzo progressivamente in
un meccanismo operativo interno, in una “struttura di senso” capace di vincere ’ansia
dell’ambivalenza, e tuttora efficace (Burkert, 1996, p. 79).

Burkert giunse a queste osservazioni da un’analisi dei complessi mitico-rituali della
Grecia antica. Particolarmente significativo per 1’autore ¢ il racconto della fondazione
della festa delle Bufonie, gia accennato in precedenza, e trasmessaci nei particolari da
Porfirio nel suo De Abstinentia. L’origine del rito viene fatta risalire all’atto inconsulto
di un contadino che, in un momento d’ira, uccide il suo bove, compagno di lavoro,
rompendo cosi la situazione idilliaca del tempo mitico e inaugurando la pratica
sacrificale. L oracolo, interrogato a causa della carestia conseguente all’atto criminoso,
suggerisce di ripetere ’uccisione e di condurre un pubblico processo per individuare il
responsabile. Ma alla domanda di colpevolezza tutti 1 cittadini dichiarano la loro
innocenza fino a scaricare la colpa sulla scure che viene quindi gettata da un baratro'’.
Questo complesso mitico-rituale illustra alcuni dei processi psicosociali ipotizzati da
Burkert: la carestia conseguente all’atto, indica che 1’uccisione dell’animale, e in modo

2 Ad esempio assumendo la nuova abitudine alimentare gradualmente. Il professor Giannetto interpreta
in modo particolare le indicazioni alimentari successive al diluvio di Genesi 9,3-4 che, in contrasto con il
precedente invito a cibarsi di vegetali (Gen 2,29), autorizza a mangiare carne, purché in essa non scorra il
sangue. Questa prescrizione poi intesa nel senso di macellare la carne in modo che venga privata del suo
sangue (macellazione kasher), potrebbe invece essere letteralmente un invito a cibarsi di carne gia morta
(priva cio¢ del sangue), non da uccidere, dunque carogne. Cio potrebbe documentare una fase intermedia
tra la dieta vegetariana e la dieta carnea in cui 'uomo ha iniziato a mangiare altri animali, senza
macchiarsi dell’uccisione.

13 Si osservi che anche Deuteronomio 21,1-9 espone un rito destinato a scongiurare la ritorsione per un
omicidio di cui non si conosca il colpevole, che comprende dichiarazioni di innocenza. In proposito si
veda ’appendice.
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particolare del bue, il compagno dell’uomo nelle fatiche rurali, doveva essere percepita
come un atto particolarmente s.acrilego14 e carico di inquietudine, come si evince anche
nel rituale, dall’usanza di cercare I’assenso della vittima prima dell’uccisione. Il
misfatto veniva per0d in qualche modo risolto reiterando 1’uccisione ritualmente, e
addossando la colpa sul coltello. L’uomo recitava cosi una commedia dell’innocenza in
cui “pur rendendosi conto della profonda negativita dell’uccidere, continuava a farlo
scaricando il negato senso di colpa alienandolo da sé, scaricandolo cio¢ sull’oggetto che
egli stesso manovra” (Chirassi Colombo, 2002, p. 32).

L’ipotesi di Burkert ¢ visibilmente e dichiaratamente imparentata con quella di Freud".
Con lo psicoanalista, Burkert condivide il fatto che il rito sacrificale nasce da un
conflitto tra un impulso aggressivo (Freud) — alimentare (Burkert) che spinge
all’uccisione e un istinto conservativo che porta 'uomo a riparare e a reintegrare la
vittima nella dimensione del sacro. Alla base della societa e della convivenza tra uomini
vi sarebbe dunque per entrambi gli autori una “colpa” primaria, un’uccisione
sanguinaria, avvertita come traumatica e implicante la necessita di una riparazione.

Un cenno doveroso va fatto anche ad un’opera di Robert Eisler meno nota ma
decisamente originale, che presenta con il testo di Freud e di quello Burkert numerose
affinitd. In Uomo lupo (1951) Eisler, anticipando Burkert, mette a fuoco il passaggio
dalla dieta vegetariana alla dieta carnea. Tale modificazione alimentare, avvenuta, per
Eisler, a causa di un’estrema pressione ambientale, si sarebbe realizzata mediante
un’identificazione con gli animali predatori. Ad un certo punto cio¢ — probabilmente
alla fine del periodo pluviale - I’'uomo naturalmente frugivoro e innocuo, spinto dalla
fame, impard a scimmiottare i comportamenti delle fiere gregarie feroci, in particolare
dei lupi, assorbendone le caratteristiche comportamentali (aggressivita, gelosia, razzie,
stupri di donne, dieta carnivora). Per rendere 1’identificazione piu realistica 'uomo
avrebbe indossato appositi travestimenti di pelliccia (in particolare di lupo), passando
cosi per una fase detta licantropia, come attestano alcuni rituali antichi di travestimento
e smembramento (le orge delle menadi, i riti della confraternita marocchina della
Isawiyya), nonché numerosi nomi tribali indoeuropei che significano “uvomo lupo”. Col
tempo, a furia di imitare il comportamento di altre specie, 'uvomo ne fece una
consuetudine. Questo passaggio tuttavia non fu privo di conseguenze etiche e
psicologiche. Vissuto come un tradimento della propria natura originaria, un vera a
propria “caduta”, fece insorgere nell’'uomo “il timore permanente del castigo e della
punizione” (Eisler, 1951, p. 59), e porto all’istituzione dei riti espiatori volti a
esorcizzare 1 pericoli insiti nella pratica predatoria appena inaugurata. «Sapendo che 1
loro antenati erano carnivori, gli uomini provarono a placare il loro risentimento per i
nuovi stili di vita, invitando gli spiriti ancestrali della tribu a partecipare al pasto della
vittima macellata, che diviene un “sacrificio”, oppure restituiscono il sangue rosso, che

'* Cosi almeno ce lo descrive Porfirio, che da voce a quel movimento di pensiero filovegetariano di
origine orfico-pitagorica che, seppur marginale, fu dai tempi antichi ben presente nell’ Antica Grecia.
15 Burkert 1987, p. 171. Freud e Konrad Lorenz fornirono il retroterra culturale dei suoi studi.
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¢ “la vita”, alla terra, prima di permettersi di mangiare le carni di un animale ucciso»
(Eisler, 1951, p. 59).

Le analogie con il pensiero di Burkert sono evidenti. I riti sacrificali sono, per entrambi
gli autori, dispositivi culturali con cui I’'uomo si difende dall’angoscia derivante dal suo
diventare predatore.

Eisler prende invece le distanze da Freud e considera 'uvomo come originariamente
pacifico, frugivoro, non aggressivo; contaminato solo in un secondo tempo da una
degenerazione dei naturali costumi umani. Per giunta egli scorgeva proprio nell’idea di
una natura umana benevola e pacifica, la possibilita ottimistica di ritornarvi. E’ invece
assente in Freud I’idea di un tempo mitico in cui I’'uomo era privo di violenza; anzi
I’uomo ¢ per sua natura predisposto alla manifestazione delle pulsioni (ostili, amorose
ecc.) e solo 1 compromessi culturali sanno indirizzarle realisticamente verso mete
socialmente utili. Per Freud, infatti, I’'uccisione del padre, pur nella sua efferatezza e
violenza, non corrisponde alla fine di un ipotetica condizione idilliaca, bensi assume una
qualita evolutiva nel consentire ai figli di liberarsi dal giogo paterno e di iniziare una
collaborazione egualitaria, segnando cosi 1’inizio del comportamento sociale e morale.

Proprio nel 1972, I’anno in cui Burkert pubblicava il suo Homo necans, usciva un altro
testo destinato a influenzare decenni di studi sul sacrificio. La violenza e il sacro del
critico letterario Ren¢ Girard riproponeva il problema dell’origine violenta dei fenomeni
culturali e religiosi e trovava nel meccanismo psicosociale del capro espiatorio la chiave
di lettura della storia dell’umanita.

La riflessione di Girard prende avvio da un’originale concezione del desiderio umano
come imitativo, deputato cioe¢ ad orientarsi solo verso quegli oggetti e mete desiderati
da altri. Questa natura mimetica del desiderio porta inevitabilmente 1’uomo a entrare in
competizione con i suoi simili € a innescare meccanismi contagiosi16 di aggressivita,
vendette e ritorsioni, fino a minacciare la sopravvivenza stessa della comunita, una
situazione che Girard definisce ‘“crisi mimetica”. Questo rischio viene pero evitato
quando la violenza potenzialmente disgregativa insita nel gruppo umano trova una
modalita di espressione controllata attraverso la sua canalizzazione su una vittima, il

' La virulenza e I’intensificarsi delle rivalita mimetiche si spiegano, secondo Girard, con I’idea del
“doppio legame”. Sviluppato da Gregory Bateson per spiegare 1’origine della schizofrenia, questo
meccanismo disfunzionale di comunicazione si basa sulla ricorsivita di messaggi contradditori tra madre e
bambino. Applicato alla riflessione girardiana esso pud diventare una chiave di lettura del contagio
mimetico. Come scrive Giuseppe Fornari: «da un lato il modello del desiderio, con il suo comportamento
e la sua stessa esistenza, invia all’imitatore il comando di essere come lui; ma non appena I’imitatore
ottempera al comando dell’altro, tanto piu imperioso quanto piu sottinteso, e gli si avvicina troppo, questo
provoca la rivalitd, cosi che il modello lo respinge con un secondo messaggio di segno contrario». A
questo punto il soggetto si trova in una morsa immobilizzante perché ciascuna azione che puo
intraprendere avra conseguenze negative. «Una volta che 1’imitatore si allontana, il suo mediatore torna a
lanciare il messaggio iniziale, con un esasperarsi della mediazione mimetica: il modello confermera
sempre piu la sua superiorita, I’imitatore si sentira sempre piu costitutivamente inferiore. Il sistema tende
di conseguenza al collasso» (Fornari, 2013, p. 55).
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capro espiatorio, un oggetto ritenuto sacrificabile, perché marginale e quindi non
suscettibile di vendicarsi. «Le comunita trasferivano mimeticamente tutte le loro ostilita
su una singola vittima e si riappacificavano sulla base dell’inganno risultante» (Girard
2010, pp. 13-14). In questo frangente opera nuovamente il potere mimetico ma, in
contrasto con i suoi precedenti effetti disgregativi, ora lavora a favore della
riconciliazione e della riunificazione, poiché spinge 1’aggressivita disordinata a
convergere su un unico obiettivo. Cosi, dice Girard, “il contagio mimetico collettivo
trasforma la violenza devastatrice del “tutti contro tutti” nella violenza terapeutica del
“tutti contro uno” (Girard, 2010, p. 14)"". 1l risultato di questo primo trasferimento di
aggressivita sulla vittima ¢ dunque un secondo transfert, quello di riconciliazione, in cui
tutti 1 membri si riappacificano intorno alla vittima espulsa.

Una volta sperimentata casualmente I’efficacia di questo meccanismo, il gruppo umano
continuo a ripeterlo codificandolo in un rito. Il risultato fu I’invenzione della piu grande
istituzione religiosa dell’'umanita: il sacrificio rituale. Nelle religioni arcaiche i divieti
proibivano preventivamente tutto ci0 che poteva causare una rivalita mimetica, il
sacrificio invece arginava terapeuticamente la violenza disordinata, autorizzando una
violenza socialmente controllata e accettata'®. Con il tempo il rituale inizid a operare
cosi efficacemente che il meccanismo vittimario sottostante e la sua finalita
riconciliatrice furono obliati e, in virtu del contagio mimetico, mascherati dalla
convinzione di colpevolezza della vittima e dalla necessita della sua morte. “Il
meccanismo che produceva le religioni era talmente condiviso che la vittima, una volta
demonizzata e poi divinizzata, sembrava davvero responsabile della crisi mimetiche
come anche della loro felice conclusione” (Girard, 2010, p. 17)19.

Secondo Girard, in contrasto con le religioni arcaiche, la tradizione ebraico-cristiana,
con la sua vocazione storica (non mitica), si schiero contro la mitologia ingannevole dei
popoli vicini, che rifletteva e legittimava la prospettiva dei persecutori, per dare invece
voce alla sofferenza della vittima®. La Bibbia ebraica e i Vangeli sono infatti, per
Girard, gli unici testi religiosi che ribaltano e demistificano il meccanismo vittimario,
presentando la vittima come innocente e la folla come colpevole.

Questo capovolgimento di prospettiva, che gia si intravede nelle storie dei personaggi
biblici (Giuseppe, Giobbe, Susanna) condannati ingiustamente € poi riabilitati*!, trovo il
massimo compimento nella descrizione della morte di Gesu. Rifiutando ’attribuzione di
colpevolezza, e ribadendo I’innocenza di Gesu, 1 Vangeli smascherano il meccanismo

"7 Cio che cambia & in definitiva I’oggetto verso cui & rivolta la violenza, ma non la sua manifestazione.
Cosi Girard pud chiamare questo rimedio per cosi dire omeopatico “Satana scaccia Satana”'’ (Girard
1999, p. 62) poiché I’antidoto alla violenza mimetica rimane pur sempre una violenza.

"® Da questo punto di vista dunque le religioni arcaiche, secondo Girard, non furono una causa di
violenza, bensi un effetto della violenza e un tentativo di protezione primaria contro di essa (Girare, 2010,
p. 16).

" Una volta uccisa, la vittima assumeva dunque i tratti divini poiché, avendo posto fine alla crisi
mimetica, sembrava responsabile degli effetti benefici prodotti.

20 Aggiungo qui che per Girard nell’universo mitico & annoverata anche la psicoanalisi (1999, p. 150).
!l divino non & pill vittimizzato. Per la prima volta nella storia dell’uomo il divino e la violenza
collettiva si allontanano 1’uno dall’altra» (1999, p. 161).
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vittimario e il suo fallimento (ovvero I’impossibilita di eludere la violenza con 1 riti); e,
al contempo, offrono una nuovo modello di vita nella figura di Gesu. Per Girard, egli
offrendosi spontaneamente alla morte rovescia la vendetta in perdono e orienta la
violenza sacrificale al servizio della liberta e dell’amore. Il sacrificio di Gesu prospetta
cosl una modalita non elusiva bensi trasformativa, e dunque innovativa, di gestione
delle crisi mimetiche: la riconciliazione personale e la concordia con il prossimo. La
logica antimimetica della carita e dell’amore sostituisce la logica della rivalita (Fornari
2013, p. 122).

La lettura di Girard, per certi versi sbilanciata nella valorizzazione della “novita”
cristiana, prospetta pero, diversamente da altri autori, anche la possibilita di un
superamento del meccanismo violento, sul modello dell’azione di Gesu.

Burkert, connotando implicitamente la pratica della caccia come acquisizione
irrinunciabile, non prospetta alcun reale superamento se non quello parziale di
padroneggiare, controllare 1’angoscia della colpa attraverso il rito. Per Eisler, come
abbiamo appena visto, un superamento della violenza ¢ possibile ma solo in un ritorno
all’originaria natura innocua. Per Freud, la pulsione aggressiva puod essere al massimo
mitigata dalla pulsione di vita o contenuta e incanalata verso mete socialmente utili
mediante la sublimazione, uno dei meccanismi di difesa piu evoluti. L’individuo puo
infatti neutralizzare la componente aggressiva della pulsione e poi indirizzarla verso
un’occupazione che trova una valorizzazione a livello sociale, come 1’attivita artistica o
la ricerca intellettuale, oppure trasformarla nell’opposte tendenze alla compassione e
all’altruismo, e cosi esprimere costruttivamente 1’energia psichica. Ma piu spesso la
pulsione aggressiva ¢ semplicemente tenuta a freno dalla riprovazione sociale. In questo
caso, il venir meno di condizioni sociali contenitive, come avviene nella guerra,
determina il riaffiorare impetuoso delle pulsioni represse®”.

Molto diversa ¢ anche la concezione dell’'uomo che sostanzia il pensiero degli autori.
Mentre per Burkert I’'uomo ¢ biologicamente inibito all’uccisione di altri esseri viventi e
di conseguenza dispone di un rudimentale senso morale che gli suscita la colpa, per
Girard, I’uomo arcaico ¢ sospinto integralmente dall’aggressivitd mimetica, non prova
rammarico per le vittime prescelte su cui scarica 1’ostilita, ed ¢ piu interessato alla
salvaguardia della comunita, che alla tutela della sua specie. 1l costante riferimento
dell’azione dell’'uvomo arcaico guardiano ¢ la coesione socialeZ3, valore difeso anche a
costo di danneggiare un proprio simile; mentre il fine che muove ’'uomo di Burkert ¢ il
superamento della lacerazione interiore tra le sue opposte tendenze innate. Curioso ¢ il
fatto che il pensiero di Freud nel corso della sua evoluzione parta da una opzione simile
a quella girardiana del conflitto tra principio di piacere e principio di realta e approdi ad

** L’evoluzione psichica infatti comporta si il passaggio a fasi superiori di sviluppo, ma anche il sussistere
in modo latente delle fasi precedenti, che possono ripresentarsi e determinare una nuova involuzione e
regressione. Una completa estirpazione di tali tendenze & dunque impossibile.

» Ugualmente, Robertson Smith e poi la sociologia durkheimiana pongono 1’accento sulla funzione
coesiva, aggregativa del rituale sacrificale.
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una visione piu simile a quella di Burkert, dove il conflitto coinvolge 1’interiorita stessa
dell’individuo, tra pulsione di vita e pulsione di morte (Freud, 1920).

3. Lettura culinaria e lettura contrattualistica del sacrificio

Alla lettura del sacrificio come incentrato sulla violenza e sull’uccisione si ¢ poi
contrapposta una tendenza a negare — almeno negli studi sul mondo greco —
I’importanza dello spargimento di sangue e a interpretare il gesto sacrificale come un
semplice aspetto del preparare e consumare carne (Grottanelli, 2002, p. 31). I maggiori
esponenti di questa tesi, Detienne e Vernant (1979), sottolineano la dimensione
culinaria dell’atto sacrificale tralasciando volutamente altri aspetti come [’offerta, la
rinuncia, lo spargimento di sangue; aspetti, a loro avviso, sopravvalutati dagli studiosi,
troppo inclini a proiettare le idee cristiane di rinuncia e abnegazione su semplici
fenomeni di fruizione di un bene. Questi autori puntano a desacralizzare la pratica
sacrificale nella Grecia antica e a collegarla ad una funzione alimentare e politica. Da un
lato infatti il sacrificio era 1’unica modalita istituzionale di consumare carne, dall’altro,
in quanto rito comunitario, esso formalizzava le demarcazioni sociali. Secondo gli
autori infatti, le modalita di spartizione della vittima, dopo 1’uccisione, riflettevano la
visione dell’organizzazione sociopolitica: ad Atene, ad esempio, una volta prelevati i
pezzi di prima scelta, cioe la porzione particolare accordata a coloro che avevano un
“onore” o una ‘“dignita” particolari, il resto era oggetto di una divisione egualitaria
(Detienne 1979, pp. 18-19).

La lettura culinaria dei due studiosi francesi, tesa a restituire letteralita all’azione
sacrificale e a negare I’importanza dell’uccisione, va tuttavia incontro ad una serie di
criticita legate alla presenza nei miti greci, come in quello gia citato delle Bufonie, di
stati psicologici (colpa, malessere, timore della ritorsione) che possono originare solo
dalla consapevolezza dell’atto violento implicato nel sacrificio. In proposito rimando
all’interessante argomentazione di Grottanelli (1999, p. 31).

Infine un’altra corrente di studi che prende le mosse da Tylor, ha posto I’accento sulla
dimensione contrattualistica del sacrificio. In questa prospettiva 1’uccisione della vittima
¢ posta in secondo piano e ritenuta funzionale alla creazione del rapporto con la divinita.
Gli autori che accolgono tale interpretazione si dividono poi sulle modalita e sui
significati attribuiti allo scambio: pud essere uno scambio mercantilistico del tipo do ut
des (Tylor, 1871), una transazione ritualizzata (Hubert e Mauss, 1898), un offerta
generosa di sé a Dio, senza speranza di ricompensa (Van der Leew, 1933), oppure
un’offerta per ripagare un debito preesistente e incolmabile (Gusdorf, 1948; Lacan
1973). I meccanismi dello scambio sacrificale, sono in grado di esprimere istanze etiche
complesse e di assolvere perfino funzioni quali il riscatto della colpa o la rimozione
dell’impurita (Grottanelli, 1999, p. 24).
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Questa ampia rassegna bibliografica mostra da un lato che il dibattito sull’origine e sul
significato del rito sacrificale ¢ assai vivace e sfaccettato, dall’altro che, a seconda della
prospettiva teorica/metodologica adottata dagli autori, si moltiplicano le proposte
interpretative. Per poter ottenere informazioni piu certe e attendibili € pertanto
opportuno rivolgersi ora allo studio di un caso ben attesto di sacrificio: i rituali e le
concezioni sacrificali dell’Israele antico, e dopo di cid vagliare nuovamente le ipotesi
teoriche alla luce dell’analisi storica.
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PARTE 11
STORIA DEL SACRIFICIO NELL’ISRAELE ANTICO



Capitolo 6
RITI E CONCEZIONI SACRIFICALI PRESSO I POPOLI
DEL VICINO ORIENTE ANTICO

Prima di procedere con la ricostruzione storica del sacrificio in Israele, ci sembra
opportuno dedicare una parte del lavoro alla disamina delle principali prassi sacrificali
dei popoli che vissero a stretto contatto con gli Israeliti o ne condivisero gli stili di vita e
lo spazio geografico: i1 Babilonesi-Assiri, gli Ittiti, 1 Cananei, gli Egizi, e
successivamente gli Arabi pre-islamici.

1. I Babilonesi-Assiri

Popoli compositi di stirpe sumera e semitica, i Babilonesi e gli Assiri abitarono la
regione della Mesopotamia dal IV millennio a.C. al 538 a.C., quando il paese divenne
provincia persiana.

G. Furlani (1928/29) ha svolto in tempi non recenti una celebre ricostruzione della
civilta babilonese e assira che costituisce ancor oggi un punto di riferimento
indispensabile per qualsiasi esposizione sull’argomento. Partendo proprio da questa,
cercheremo di delineare 1 culti e le concezioni sacrificali in uso nell’antica civilta della
Mesopotamia. L’assenza di documenti religiosi distinti per epoche storiche ci impedisce
di fornire una presentazione diacronica del materiale, tuttavia la tendenza conservatrice
della religione, nonché I’uniformita delle fonti in nostro possesso ci spinge a ritenere
che le variazioni della religione e del culto nel corso della storia non siano state
sostanziali né dal punto di vista della forma, né del contenuto'.

" Furlani (1930) scrive in proposito: “La religione babilonese e assira dimostra, come altre manifestazioni
dell'antica civilta della Mesopotamia, spirito conservatore tanto nella forma quanto nel contenuto. Lo
spirito religioso non sembra aver cambiato molto durante i tre millenni e pil, lungo i quali possiamo
seguire pit 0 meno bene le sue manifestazioni. Cambiano gli dei, scompaiono quelli che prima erano i pill
adorati, ne sorgono nuovi, diventano preminenti quelli che prima erano dei locali del tutto secondari,
s'importano dall'estero nuove figure divine, ma lo spirito religioso resta quasi lo stesso: i riti non variano
molto, le stesse pratiche per indovinare il futuro che si facevano ai tempi di Hammurabi, si mettono in
opera nel periodo neoassiro. Quando conosceremo meglio la religione stessa e avremo abbondanti
documenti religiosi per tutti i periodi, potremo scorgere un cambiamento, che allo stato attuale delle
ricerche non possiamo che supporre o abbozzare soltanto nelle sue linee piu generali” (in Enciclopedia
Treccani).
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I Babilonesi-Assiri attribuivano una grande importanza al rituale sacrificale, non fosse
altro per il fatto che nella loro mitologia, I’'uomo era stato creato proprio allo scopo di
macellare per gli déi. Secondo L’Enuma Elis, i1 poema cosmogonico babilonese,
Marduk aveva creato il genere umano, impastandolo con il sangue del Dio ribelle Qingu
ucciso, allo scopo di liberare gli altri colleghi divini da ogni lavoro e servizio. Da quel
momento 1’'uomo avrebbe pensato a tutto, e gli dei sarebbero stati assolti da ogni
faccenda gravosa. La vita umana si configurava quindi come doppiamente sacrificale:
perché nata dal sangue di un dio ribelle ucciso e perché destinata ad espiare una colpa
non sua con il servizio sacrificale agli déi.

Poiché il culto era innanzitutto connotato come un servizio agli dei, esso si realizzava
concretamente in una presa in cura delle divinita: dall’alimentazione ai lavaggi
quotidiani, dalla vestizione allo svago, in modo da renderne confortevole 1’abitazione
terrestre sotto ogni aspetto.

I sacrifici, cruenti e incruenti, avevano un ruolo di primissimo piano poiché fornivano il
cibo alle divinita e ne assicuravano la benevolenza. Sull’altare venivano poste le
vivande e, come in una tavola imbandita, il dio era invitato a sedersi e mangiare. La
vittima pitt comune del sacrificio cruento era probabilmente il montone dato che il suo
ideogramma divenne il determinativo della parola indicante il sacrificio in genere
(Moraldi, 1956, p. 9); le vittime erano allevate in riserve alle dipendenze dei Templi e
sgozzate giornalmente.

L’immolazione non avveniva davanti al Dio ma era delegata ai cuochi del tempio che
macellavano e cucinavano le pietanze lontano dagli sguardi delle divinita, e poi davano
ai sacerdoti sacrificatori solo quelle parti che erano da porsi davanti agli dei. Dobbiamo
percio ipotizzare che le fasi dell’uccisione e dello smembramento non fossero cosi
importanti e significative nell’economia complessiva del rito, ma solo azioni accessorie
e finalizzate alla preparazione dei cibi.

Il sacerdote aveva il compito di presentare 1’offerente al dio, enunciare il motivo
dell’offerta, lodare le qualita della vittima, talvolta sondare le preferenze culinarie del
dio e poi invitarlo ad accostarsi al tavolo, sedersi e mangiare (Moraldi, 1956). L’apice
del rito era il pasto, inteso nella sua materialita, come alimento che teneva in vita e
compiaceva gli deéi. Nulla della vittima era bruciato sull’altare nei sacrifici ordinari (De
Vaux, 1964, p. 421). Secondo Furlani, 1 Babilonesi-Assiri si immaginavano realmente
che gli déi mangiassero e bevessero; “era un fatto naturalissimo che non aveva bisogno
di spiegazioni” (1932, p. 351). Le liturgie tacciono di quanto avveniva dei cibi deposti
sulla tavola del Dio, ma erano i sacerdoti a smaltire le offerte di cibarie. Il pasto del dio
era accompagnato da prostrazioni e preghiere che dovevano vivificare e dare efficacia
agli atti del culto e consistevano per lo pitt in formule di esaltazione allo scopo di
propiziare e, all’occasione, pacificare degli déi a cui si tributava I’omaggio dei beni.

Sebbene il nutrimento degli dei fosse la principale finalita del sacrificio tra gli assiri-

babilonesi, e con ci0 fosse esaltata la dimensione oblativa e alimentare dell’offerta
sacrificale al dio, vi era, accanto a ci0, un complesso sistema di riti sacrificali a scopo
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purificatorio, apotropaico, catartico in cui gli aspetti cruenti (uccisione e combustione),
marginali nell’offerta alimentare, avevano un ruolo di primo piano e avvenivano, infatti,
sulla scena del rito.

Una buona parte dei sacrifici di questo tipo era propriamente indirizzata ad allontanare
minacce di ogni genere, contagio, malattia, stregonerie, spiriti maligni. Una classe di
sacerdoti specifica, gli @sipu, erano depositari delle tecniche terapeutiche atte a questi
scopi e il loro intervento seguiva uno schema in cui si susseguivano tre azioni
simboliche: individuare la causa del malessere tramite appositi strumenti di divinazione
(investigazione); mettere in atto rituali conformi al caso specifico, destinati ad
allontanare 1 demoni o i1 malefizi (fase negativa: allontanamento); infine accattivarsi gli
dei propizi ed ottenerne la protezione per il fedele (fase positiva: riavvicinamento).

Per una semplice purificazione potevano bastare abluzioni o aspersioni con acqua.
L’idea sottostante era che il liquido scendendo sul corpo del penitente si impregnasse
delle sue sozzure, peccati, malattie, impurita e le lavasse via. L’acqua cosi contaminata
doveva poi essere raccolta e gettata in aperta campagna, in modo che il male fosse
riassorbito dalla terra.

Quando non bastava un’abluzione si poteva ricorrere ad un vero e proprio sfregamento
con olio, burro, acqua o il sangue di una vittima, sull’oggetto o sul luogo impuro (rito
del kuppuru). L’uso piu interessante di questa procedura era in occasione della festa del
nuovo anno. Il sacerdote principale (urigallu) effettuava una purificazione del tempio
con acqua e incensieri; poi il macellaio del tempio uccideva un capro e, con la carcassa
dell’animale, un secondo sacerdote sfregava le pareti del Tempio. Dopo di cio la testa
dell’animale era gettata nel fiume e la carcassa portata lontano in aperta campagna.

La logica simbolica di questo rito sembra essere purificatoria e apotropaica: il sangue
detergeva le pareti impregnando di impurita la carcassa dell’animale, poi quest’ultima
era gettata in un luogo non-civilizzato (la campagna, le profondita della terra, un fiume)
dove si supponeva abitassero i demoni. E’ interessante notare che il sacerdote principale
che officiava (urigallu) era impossibilitato ad assistere a questa fase sotto pena di
divenire inabile a proseguire il rito del nuovo anno; mentre il sacerdote che aveva
compiuto lo sfregamento (masmasu) e i suoi inservienti restavano fuori dalla citta per
un certo tempo poiché erano diventati impuri. L’intera procedura doveva essere
particolarmente delicata dal momento che implicava un contatto con le forze maligne e
doveva richiedere particolari accorgimenti.

Altre pratiche di culto cancellavano I'impurita trasferendola su un oggetto e poi
bruciandolo: il sacerdote asipu ricopriva di ingiurie e scherni un elemento distruttibile
come cipolle, datteri, grano, lana, dopodiché lo bruciava nel fuoco. Ogni traccia di
cenere doveva scomparire in aperta campagna o nel fiume.

Quando invece non si trattava di una semplice impurita ma di un malessere fisico o
psichico che affliggeva un uomo, il sacerdote @sipu ricorreva a rituali pit complessi e
talora particolarmente cruenti allo scopo di invitare il demone responsabile del
malessere a prendere un’altra dimora.
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Tra i numerosi riti trasmettitori uno dei piu significativi era il seguente: un porcellino da
latte era posto accanto al corpo del malato; poco dopo veniva ucciso, il cuore estratto e
posato sul cuore del malato, il sangue sparso attorno al letto, poi le membra
dell’animale appoggiate una ad una in corrispondenza di quelle dell’'uomo. Infine il
malato era purificato con acqua del fiume Apsu e i resti del porcellino insieme a 14
pagnotte erano bruciati. Il testo ci informa sulla funzione di questo rito e recita proprio:
“da il porcellino in sua vece. Fa che la carne sia come la sua carne, e il sangue come il
suo sangue, e che essi (i demoni) lo accettino; che il cuore sia come il suo cuore e che
essi lo accettino, che possa essere in sua vece; che il porcellino possa essere un sostituto
per lui. Lo spirito cattivo, il cattivo spirito si allontani, uno spirito benevolo un benevolo
genio sia presente” (trad. di Moraldi, 1956, p. 19).

In questa invocazione si mescolano due concezioni: una che mira a trasferire sul
maialino ogni malessere per poi eliminarlo attraverso la combustione (rito di
trasmissione); e un’altra in cui al demone ¢ attribuito un crudele spirito di vendetta che
esige la morte o la sofferenza di una vita per essere placato (rito di sostituzione vicaria).
Fondendo le due concezioni, I’atto intendeva complessivamente deviare la punizione
demoniaca del malato sull’animale, inducendo un’assimilazione tra i due con la
disposizione delle membra del porcellino sull’'uomo. Se il rito aveva successo, il
demone ingannato scagliava la sua punizione sul maialino liberando ['uomo dal
malessere. L’atto di combustione dell’animale doveva infine decretare simbolicamente
sia la distruzione dell’influsso demoniaco assorbito dal porcellino, sia esemplificare la
punizione che la vittima sostitutiva pativa al posto dell’uomo.

Un rito analogo era officiato in caso di pericolo di vita: si introduceva una capretta
ingiungendo al malato di tenerla strettamente abbracciata; si sgozzava la bestia in questa
posizione, si vestiva la vittima con gli indumenti dell’uomo, mentre quello si affrettava
ad allontanarsi, e la si seppelliva con le opportune cerimonie come se il malato fosse
morto. Le divinita infernali, giocate da questa sostituzione, si ritenevano cosi soddisfatte
(Moraldi, 1956 p. 21). Anche in questo caso il fulcro simbolico del rito era
I’identificazione dell’'uomo con la vittima animale e il conseguente trasferimento del
male dall’uno all’altra. Il funerale fittizio doveva sancire 1’esecuzione della punizione e
soddisfare cosi vicariamente il demone.

In passato alcuni autori (E. Dhorme, B. Meissner, G. Boson, cit. in Moraldi 1956, p.
29n) erano propensi a scorgere in questi rituali un meccanismo di espiazione vicaria
penale: alla divinita offesa per un peccato umano, si offriva una vittima animale
sostitutiva per placare la sua collera. Alcuni elementi del rito perd sembrano contraddire
questa posizione. La vittima non ¢ infatti menzionata come dono di riscatto per un
peccato ma ¢ considerata piuttosto alla stregua di un contenitore/sostituto in cui
travasare il male; la sofferenza patita dall’'uomo con la malattia fisica o con il disagio
interiore non ¢ formalmente legata ad una mancanza o colpa umana bensi al capriccio
del demone, inoltre lo scopo del rito sembra quello di ingannare la controparte
demoniaca piu che soddisfarla. Moraldi a sua volta fa notare che la vittima non ¢ offerta
agli dei benevoli ma ai demoni, e dunque la sostituzione non avrebbe valore espiatorio
bensi catartico, apotropaico. L’idea centrale sarebbe cio¢ quella di restituire il male al
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suo autore, di distruggerlo oppure di mandarlo ai nemici, agli dei infernali a alla dimora
dei morti. “Non ¢ il Dio che rode la carne dei penitenti, bensi i demoni. (...) Agli déi ci
si rivolge con la preghiera, con i Salmi di penitenza, mentre agli spiriti maligni,
avventatisi sull’'uomo, viene dato un boccone prelibato di cui sono ghiotti. (...) I demoni
sono sciocchi (...) e basta una semplice immagine per ingannarli” (1956, pp. 29-30). De
Vaux (1960, p. 421) conclude che non si trattava di sacrifici espiatori bensi di “sacrifici
di sostituzione” dove 1’animale costituiva il sostituto o il vicario dell’offerente.
Complessivamente dunque i riti erano sostanziati dall’idea che vi fossero forze
demoniache avverse all’'uomo che andavano dirottate su altre prede e vittime.

La presenza di dei e demoni aventi caratteristiche e intenzioni diverse (benevole o
malevole) forniva ai Babilonesi-Assiri una relativa chiarezza sul modo di rappresentare
la realta e di muoversi nel mondo; il principio era piuttosto semplice: allontanare entita
malevole e attirare entita benevole.

L’uso del sangue nei riti

Aspersioni con il sangue sono menzionate solo per 1 sacrifici a scopo
purificatorio/catartico, mai per le offerte alimentari. Nel rito del nuovo anno, prima
menzionato, lo strofinamento della carcassa del capro sulle pareti del tempio doveva
lasciare abbondanti tracce di sangue; inoltre in occasione della purificazione del palazzo
del re erano effettuate aspersioni di sangue sugli stipiti della porta. Nelle cure dei malati
talvolta il sacerdote asipu sgozzava un agnello e faceva colare il sangue sul corpo
dell’interessato, oppure con un coltello di silice incideva la fronte del paziente per far
sgorgare il sangue. Complessivamente, il sangue sembra avere per lo piu proprieta
detergenti, purificatorie e terapeutiche. Solo in alcuni casi, come il rito del porcellino,
appena illustrato, il sangue poteva assumere la funzione di sostituzione della vita umana
con quella animale; tale ipotesi sarebbe corroborata dalla frase “il sangue per il suo
sangue” che accompagnava 1’aspersione sul malato.

Un uso interessante del sangue ¢ quello che veniva fatto nella citta mesopotamica di
Mari all’inizio IT millennio a.C. I testi rinvenuti* ci fanno conoscere diversi accordi
tribali stipulati attraverso un rito di sangue che prevedeva un’incisione sulla pelle dei
due contraenti e la mescita del sangue cosi sgorgato. Il rito esprimeva concretamente la
parentela acquisita (cfr. 2 Sam 21,2) e poteva talvolta coinvolgere centinaia di persone
di entrambe le parti qualora si volesse estendere la parentela a tutti i convenuti. Il
vincolo di sangue sanciva 1’obbligo di aiuto reciproco, per esempio, in caso di
aggressione3, ed era coadiuvato da matrimoni tra le due parti.

2 In proposito si veda Liverani M. (1988), Antico Oriente. Storia, societa, economia, Laterza, Roma,
2009, pp. 372-402.

? Nella antica citta di Mari si usava offrire il “sacrificio dell’asino” per stipulare alleanza sia tra re che tra
gruppi tribali; alle fasi preparatorie (negoziati, discussione, definizione di un trattato) seguiva il sacrificio
vero e proprio, infine erano svolti i riti conclusivi (giuramenti, libagione comune da una medesima coppa,
scambio di doni). Il sacrificio dell’asino era cosi essenziale che 1’espressione sacrificare 1’asino
equivaleva a siglare un accordo (cfr. Deiana, 2006).
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Oltre a sancire 1’alleanza e il legame parentale tra clan, i riti di sangue nei patti potevano
avere anche valore imprecatorio. Un testo assiro che accompagnava il sacrificio di un
ariete in occasione di un patto, recita: “questa testa non ¢ una testa di ariete, ma la testa
di Mati’ilu (...). Se il suddetto pecca contro le clausole (di questo trattato), come questa
testa viene staccata, sia staccata la testa del suddetto (...)” (De Vaux, 1960, p. 421).

In sintesi abbiamo trovato che le aspersioni di sangue accompagnavano solo taluni
sacrifici cruenti a carattere purificatorio e avevano per lo piu funzione lustrativa e
detergente; mentre in pochi casi il sangue dell’animale poteva essere un sostituto della
vita dell’uomo. Inoltre aspersioni di sangue erano praticate in occasione di patti, sia allo
scopo di creare parentela tra le parti, sia con valore imprecatorio come minaccia della
sorte del trasgressore del patto.

Sacrifici umani

L’archeologia ha portato alla luce a Ur sei tombe “reali” (o di personaggi eminenti)
sumeriche in cui insieme al defunto vi € un nutrito seguito di guardie, servitori e donne.
Si ¢ ipotizzato che il corteo funebre fosse sepolto (vivo?) insieme al defunto per
provvedere a tutti i suoi bisogni anche nell’aldila. Due testi di epoca assira testimoniano
la pratica dell’inumazione congiunta: nel primo, un sostituto del re ¢ messo a morte
insieme alla sua dama di corte4; nel secondo la fidanzata del re, viene murata nella
tomba del suo compagnoS.

Siamo poi a conoscenza di casi in cui di fronte a una minaccia incombente sul paese, il
re veniva sostituito con un reggente temporaneoé; questi doveva attirare su di sé tutte le
sventure, preservando il vero re. E’ discussa la sorte che spettava al sostituto una volta
esaurita la sua funzione: alcuni ritengono che fosse messo a morte, altri che fosse come
presso gli Ittiti semplicemente allontanato (De Vaux, 1964, p. 55).

Non sembra invece praticato il sacrificio di bambini se non eccezionalmente nel periodo
in cui sono attestati casi simili in Israele (VIII sec); il che fa pensare all’influenza dei
Fenici (De Vaux, 1964, p. 56).

2. Gli Ittiti

Popolazione di origine indoeuropea, gli Ittiti si stabilirono in Anatolia a partire dal II
millennio a.C. costituendo una civilta autonoma e fiorente per tutta 1’eta del bronzo fino
all’invasione dei popoli del mare (1200 a.C. circa). Depositari di usi, tradizioni e lingua
indeuropei, essi assimilarono ben presto elementi dalla vicine civilta: dalle divinita

* Harper R.F. (1896), Assyrian and Babylonian Letter, n° 437, The University of Chicago Press, Chicago.
> Ebeling E. (1931), Tod und leben nach den vorstellungen del Babylonier, Walter de Gruyter & co.,
Berlin.

6 Labat R. (1945-46), "Le sorts des substituts royaux en Assyrie au temps des Sargonides", in Revue
d/lIssyrologie, 40.
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sumeriche, ai miti e culti babilonesi. Furlani (1936) ha redatto un testo di riferimento in
italiano per la religione degli Ittiti a cui attingeremo oltre alla sintesi di Moraldi (1956)’.
Anche presso gli Ittiti il sacrificio si configurava come un servizio agli dei, di cui il re
era il principale responsabile e depositario. Egli solo poteva sacrificare direttamente,
come attesta il suo appellativo “servo degli dei”, mentre gli uomini comuni dovevano
ricorrere all’intermediazione di sacerdoti specializzati.

Il rito sacrificale consisteva propriamente nella collocazione dei cibi e delle bevande
sulla tavola del dio, cui seguiva 1’elogio dell’offerta da parte del sacerdote e la
presentazione dell’offerente e dei suoi desideri. Le offerte alimentari potevano essere
vegetali (pani, formaggio, miele, verdure, primizie ecc.) o animali. Per i sacrifici cruenti
le vittime dovevano essere senza difetti e, se femmine, assolutamente integre. I preferiti
erano animali domestici: il manzo e 1’agnello, poi pecore, capretti, maiali, uccelli. Il
sangue delle vittime si faceva scorrere in appositi vasi ma non ne ¢ ben chiaro 1’uso:
secondo Furlani (1936) era conservato per le cerimonie lustrative; mentre secondo
Dussaud (1945), come espressione dell’anima dell’offerente, era versato nella parte
centrale del rito sacrificale.

Non si offriva quasi mai tutta la vittima ma soltanto le parti piu prelibate e queste quasi
sempre cotte (bollite o arrostite), rarissimamente crude. Il resto della vittima era forse
oggetto di un convivio sacro (Moraldi, 1956, p. 35).

Come presso i Babilonesi-Assiri, 1’offerta alimentare era senza dubbio la piu importante
e assolveva a vari scopi: pacificare il cuore del Dio, ottenere grazie e aiuti, invocare il
perdono e la liberazione dai mali, detergere da impurita.

Per la teologia Hittita gli déi erano santi e in possesso del massimo grado di purita.
Sotto di essi si collocava il re a cui gli déi avevano delegato I’amministrazione del
mondo e la cura stessa degli dei. In qualita di garante dell’ordine il re, concentrava in sé¢
il benessere del suo paese ed era percio sottoposto a riti di purita altamente scrupolosi.
Se infatti capitava qualche infortunio sul paese era segno che il re era diventato impuro
a causa di qualche inavvertenza nel culto e gli déi erano adirati. I riti prescritti
restituivano al re la purita e ripristinavano lo stato di santita interrotto.

Al di sotto del re, 1 sacerdoti e tutto il personale addetto al culto seguivano speciali
norme di purita; infine il popolo si sottoponeva a riti di purificazione solo in
determinate circostanze (ad esempio la malattia). Per allontanare I’impurita erano di uso
comune lavaggi con acqua, bagni, aspersioni, unzioni, sfregamenti, passaggi attraverso
porte di fuoco. Si facevano anche nodi con lana colorata su varie parti del corpo allo
scopo di purificarle. Oppure I’impurita poteva essere trasmessa su altri oggetti o si
pregavano gli dei di accettare come sostituti animali, figure e anche persone.

Vi erano poi dei casi in cui la situazione sfavorevole era attribuita non ad uno stato di
impurita, bensi e delle mancanze o trasgressioni riconosciute. In tal caso erano
necessarie una confessione preliminare in cui il penitente descriveva minuziosamente la
mancanza commessa, mettendo in risalto le attenuanti, e una preghiera in cui I’orante

" Furlani G. (1936), La religione degli Hittiti, Zanichelli, Bologna.
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implorava la cessazione della pena, esibendo lo stato di afflizione e miseria in cui
versava (Gotze, 1957).

Diversi testi mostrano di interpretare le situazioni penose non soltanto facendole risalire
al capriccio dei demoni ma riconoscendo anche una responsabilita umana nello stato di
cose. Tuttavia sembra che I’ammissione di colpevolezza sia fatta quasi sempre a
posteriori quando cio¢ una sofferenza fisica o una sventura esterna si ¢ impossessata
dell’uomo. Ciod fa pensare che i casi in cui si ricorreva all’implorazione di benevolenza
fossero disgrazie o sofferenze imprevedibili e non colpe morali. L’assunzione di
responsabilita appare cosi pit come una modalita di esercitare un controllo psicologico
su situazioni di disgrazia indipendenti dall’'uomo, che un riconoscimento di colpa per
azioni moralmente trasgressive (ad es. furto, adulterio ecc.).

In ogni caso la semplice preghiera non era sufficiente a placare il dio; veniva quindi
offerto un sacrificio di cibarie vegetali tra quelli prescritti in questi casi: sacrificio di
compensazione/risarcimento, multa per un delitto, espiazione (Moraldi, 1956, p. 39).

Non sappiamo esattamente a quale delle azioni rituali gli Ittiti attribuissero maggiore
efficacia (se alla confessione e alla preghiera o alle offerte alimentari), ma ¢ chiaro che
gli aspetti magico-rituali, piu dell’intima penitenza, avessero successo nel rabbonire gli
dei. Sappiamo che il re Mursilis, trasgredi un giuramento e fu percio colpito da afasia. Il
testo non ci da notizie di eventuali penitenze mentre ci informa minuziosamente sui riti
magici necessari a liberarlo dal male: un atto di divinazione per individuare la divinita
offesa, un bagno purificatorio, I’astensione temporanea dalle relazioni sessuali, il
sacrificio totale di un bue adornato con le insegne regali. Il sacrificio del bue poteva
rappresentare la distruzione per mezzo della combustione del sostituto del re, oppure
essere un’offerta al dio offeso (Moraldi, 1956). Anche nei testi ittiti, il sacrificio
assumeva la duplice la funzione di dono riconciliatorio alla divinita offesa e di
eliminazione del male attraverso I’immolazione e la combustione.

Sostituzione e trasmissione stavano alla base della logica sacrificale ittita, analogamente
a quanto illustrato per i Babilonesi-Assiri. I due meccanismi erano molto simili, con
qualche piccola differenza. La sostituzione prevedeva delle azioni specifiche volte a
garantire 1’identificazione tra 1’individuo e il suo sostituto. Siamo a conoscenza di un
caso in cui un prigioniero fu vestito con gli abiti regi, unto come un re, incoronato e
invocato con il nome del sovrano. Il prigioniero venne poi rilasciato con I’idea che si
fosse caricato di tutti i malanni che gravavano sul re (Vieyra cit. in Moraldi, 1956, p.
40).

Il meccanismo di trasmissione era invece particolarmente evidente nei riti dei capri
emissari. Quando nel paese di Hattu infierivano malattie o disgrazie, talora 1i si
imputavano alla venuta nel paese di un dio straniero, nemico dei sudditi del re. Allora si
prendeva un montone, gli si poneva sulla testa una ghirlanda intessuta con lana colorata
e lo si spingeva sulla strada che portava al paese nemico, mentre era recitato uno
scongiuro per notificare alla divinita straniera che le si aveva dato un montone per la
pace con il paese di Hattu. Poi si dava da mangiare ai cavalli che avrebbero portato via
il dio straniero su un carro e si pregava il dio di andarsene. Il rito terminava con vari
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sacrifici e 1’offerta di cibi abbondanti (pane, vino, formaggio, frutta) per il viaggio
(Furlani 1934). Anche in questo caso si nota una sovrapposizione di valenze e
significati: il montone era infatti allo stesso tempo un dono che doveva spingere il dio a
ritirare la sua collera dal paese e un rappresentante del Dio stesso di cui era inscenata la
dipartita. In ogni caso, come per i Babilonesi-Assiri, lo scopo principale dei riti era
I’allontanamento del male.

Riti di sangue e sacrifici umani

Furlani ritiene che il sangue fosse utilizzato prevalentemente come liquido con proprieta
purificatorie e lustrative. Oggetti destinati al culto erano infatti spalmati di sangue per
assicurarne la perfetta purita; unzioni con il sangue erano fatte anche per quegli oggetti
divenuti impuri dopo essersi rotti sotto un influsso negativo. Se, per esempio, durante le
doglie, si rompeva la sedia della partoriente, era segno che la donna non era pura. Per
ovviare alla situazione, si sacrificavano due uccelli davanti alla donna e con il loro
sangue si spalmava la sedia. Talora ¢ prescritta anche la vestizione di un agnello con 1
simboli della partoriente (abito rosso, berretto, ghirlanda, anelli) ma non ¢ specificato
quale sorte spettasse all’animale cosi addobbato.

In un rituale per la purificazione del Tempio, il sangue era versato ai due lati della porta
per scongiurare l’ingresso di demoni (Gotze cit. in Moraldi, 1956 p. 226). Aveva
pertanto anche una funzione apotropaica (cfr. il sangue pasquale, Es 12,7).

O. Masson (1950) ritiene che il sangue di uomini uccisi di morte violenta avesse presso
gli Ittiti particolari virtu profilattiche. Quando I’esercito era battuto da un nemico
doveva articolare un complesso rituale culminante nel passaggio attraverso una porta
cosparsa di pezzi delle vittime sacrificali. Questa era probabilmente intesa come una
sorta di zona di assorbimento che si impregnava delle cattive influenze liberando
I’esercito dalle impurita e dai malanni da cui era contaminato, ridonandogli il favore
degli dei e la vittoria.

Pare che il sangue dei sacrifici non fosse mai bevuto ma venisse raccolto in un catino e
poi adibito per cerimonie a scopo lustrativo. In ogni caso non troviamo menzione alcuna
di un uso del sangue come offerta vicaria alla divinita. Esso ¢ piuttosto un liquido dotato
di proprieta detergenti, usato come antidoto contro impurita e peccato.

Per quanto riguarda il sacrificio umano, possiamo supporre, seguendo Moraldi (1956, p.
103), che esso in alcune circostanze particolari fosse praticato. L’usanza di scegliere un
sostituto del re per convogliare su di esso tutte le potenziali disgrazie, poteva esitare
facilmente nella messa a morte dell’'uomo, al termine della sua funzione. Cosi anche
I’uso di passare attraverso le membra dei nemici uccisi in battaglia mostra il valore
centrale attribuito al sangue umano. Ad ogni modo nella maggior parte dei riti, si
preferiva sostituire I’'uomo con una vittima animale.

Brevi notazioni riassuntive

Gettando uno sguardo complessivo su questi due popoli rileviamo che i Babilonesi-
Assiri e gli Ittiti presentano affinita religiose marcate, caratterizzate dal comune ricorso
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a pratiche magiche, scongiuratorie, propiziatorie. In entrambi i popoli la funzione
principale del sacrificio ¢ quella di alimentare la divinita, con I’offerta di pietanze
vegetali e animali. In questi casi, 1’atto dell’immolazione della vittima, prescritta al di
fuori della vista del dio, ¢ talmente marginale da far dubitare che si possa parlare
strettamente di sacrificio; si tratta piuttosto di offerte di cibarie, spesso anche puramente
vegetali, con funzione donativa.

L’immolazione e la combustione hanno invece un ruolo piu importante nei sacrifici a
scopo purificatorio, catartico, apotropaico. Qui, come abbiamo rilevato, I’animale
assolveva a vari scopi: (I) opportunamente abbigliato poteva rappresentare un sostituto
del malato che catalizzava su di sé la punizione; (II) allontanato o bruciato poteva
simbolicamente rappresentare la sconfitta e 1’allontanamento del demone irato; (III)
talvolta la vittima poteva anche servire da dono di risarcimento per il dio danneggiato;
infine, (IV) il sangue scaturito dall’uccisione aveva il potere di purificare oggetti e
persone divenute impure o allontanare influenze demoniache. Le funzioni appena
delineate non erano sempre definite e distinte, piu spesso si combinavano insieme in un
unico rito, creando le ambiguita di significato che abbiamo segnalato. Cid nonostante
siamo propensi a ritenere che nella maggior parte dei casi, il movente principale del rito
fosse quello apotropaico, purificatorio, catartico, caratterizzato cio¢ dall’espulsione del
male e dal suo temporaneo ritorno alla sua origine. L’ipotesi del Dussaud (1945) che la
vittima rappresentasse simbolicamente 1’anima del peccatore meritevole di morte si pud
intravedere solo in alcuni rari casi, ma risulta complessivamente poco coerente con la
teologia dei due popoli che, basandosi sull’origine demoniaca del male, raramente era
generatrice di un forte senso di colpa e del bisogno di una punizione redentiva. Anche le
accorate preghiere ittite cui abbiamo accennato, miravano, attraverso 1’esposizione di
attenuanti e richieste di benevolenza, alla cessazione della pena, piu che all’assunzione
di responsabilita.

Per quanto riguarda nello specifico, 1 sacrifici e 1 riti di espiazione/purificazione
rileviamo che in entrambi i popoli essi erano utilizzati, senza particolari variazioni,
indifferentemente per espiare trasgressioni riconosciute o inadempimenti involontari,
per purificarsi dal contagio dell’impurita, per guarire dalle malattie, per allontanare
cattivi spiriti, per stornare incantesimi ostili.

Tutte queste diverse situazioni dovevano apparire praticamente equivalenti agli occhi
dell’'uomo babilonese-assiro e ittita: esse provocavano invariabilmente conseguenze
nefaste e dolorose ed erano percid accomunate dalla stessa origine, a cui andavano
rispedite. Come fa notare Labat “la concezione di peccato dei babilonesi ¢ 1’inverso
della nostra. Per noi cio che importa ¢ la volonta del peccatore e la causa del peccato,
per 1 babilonesi il male ¢ generato dal peccato, gli effetti del peccato sono il male (non
la causa o ’intenzione). Per essi il peccato non ¢ I’intenzione di fare il male, né la
cattiva azione ma le conseguenze nefaste e dolorose di questa azione cattiva. Di qui il
motivo di considerare il peccato come un miasma, un fluido cattivo, dotato di vita
misteriosa, che sopravviveva all’atto che 1’aveva causato” (1939, p. 324).
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3.1 Cananei

Cosi sono denominati gli abitanti che precedettero gli israeliti nella terra di Canaan e
convissero con essi in Palestina influenzandone massicciamente le concezioni e le prassi
religiose.

Per uno studio approfondito sull’argomento, oltre alle citazioni bibliche non sempre
affidabili, disponiamo dei preziosi testi ugaritici rinvenuti nel 1929 dagli scavi
nell’odierno Ras e$-Samrah. Si tratta di testi risalenti al XIV sec a.C. che, pur nello loro
frammentarieta e nelle divergenze di interpretazione, costituiscono una solida base di
dati per sviluppare I’argomento. In questa breve sintesi, ci rifaremo prevalentemente
alla trattazione di Moraldi (1956).

A capo del culto vi era il re, cui seguivano gerarchicamente il capo dei sacerdoti (rb
khnm), dodici famiglie di sacerdoti (khnm), un gruppo non ben determinato di persone
consacrate (gdsm) e poi cantori, danzatori e danzatrici (s§rm). Tutti contribuivano al
corretto andamento delle cerimonie ma le funzioni principali, offrire sacrifici e praticare
la divinazione, erano riservate ai sacerdoti.

I sacrifici piuttosto frequenti comprendevano sia offerte alimentari incruente (olio, latte
miele, grasso, pane, frutta, cereali, primizie; e libazioni di vino), sia sacrifici cruenti di
bestiame grosso o minuto: manzi, pecore, capre e colombi, ma anche animali selvatici
come stambecchi e gazzelle.

I testi® menzionano diverse procedure sacrificali le cui denominazioni ricalcano quelle
utilizzate dall’ Antico Testamento o vi corrispondono praticamente: olocausto, rad. srp —
in ebraico la stessa radice significa “bruciare”; sacrificio, rad. dbh — in ebraico la radice
zbh significa “macellare”; sacrificio di comunione rad. slmm — stessa radice in ebraico;
sacrificio votivo rad. ndr — stessa radice in ebraico. Infine un sacrificio designato dalla
radice kIl che sembra avere nei testi ugaritici funzione espiatoria — la radice kIl ¢
utilizzata nell’ Antico Testamento solo raramente per indicare un sacrificio intero (Dt
33,10; 1 Sam 7,9; Sal 51,21; Dt 13,17).

Difficile tuttavia ¢ la ricostruzione precisa del rituali sacrificali. E’ noto che talvolta il
fedele mangiava e beveva davanti alle divinita e si abbandonava a pratiche sessuali
orgiastiche volte a incitare, in una forma di magia imitativa, la produttivita dei campi.
Anche la prostituzione sacra praticata nei Templi principali serviva a rafforzare la
divinita e mantenere attive le grandi forze della vita’ (Fohrer p. 64). I riti erano
probabilmente accompagnati da preghiere, inni e miti recitati con musica e canto (testo
52), e talvolta da manifestazioni piu appariscenti come deliri, incisioni sul corpo e

¥ Si tratta in questo caso delle Tariffe di Cartagine e Marsiglia, testi posteriori a quelli rinvenuti a Ras e§-
Samrah. Ne parleremo piu diffusamente nel capitolo 7.

 Per Ugarit in realtd non ci sono attestazioni di prostituzione cultuale. Albertz ritiene che la
caratterizzazione della religione Cananea come religione della fertilitd sia in gran parte una caricatura
frutto della pruderie protestante (Albertz, p. 140).

107



spargimenti di sangue per attirare I’attenzione delle divinita (1 Re 18,28'%; cf. Lv.
19:28; 21:5; Dt. 14: I; Ger. 16:6 ; De Vaux, 1960, p. 56).

Quanto alle funzioni dei sacrifici, ve ne erano delle piu svariate: prestare omaggio agli
déi (testo 1)!', offrire cura e sostentamento alimentare delle divinitd (testo 51),
propiziare un’impresa (testo K 1) assicurare fertilita e abbondanza dei raccolti (testo
52), nonché richiamare in vita una divinit (testo B A)'%. Alcuni testi parlano poi di
sacrifici collettivi di espiazione. Il testo 2 espone i sacrifici e le oblazioni offerte dagli
abitanti di Ugarit al padre degli deéi, El, per ottenere il perdono dei peccati e la
liberazione e la salvezza dai nemici. Il passo lacunoso fa perd ben intendere che vigeva
una concezione simile a quella gia illustrata per Babilonesi-Assiri e Ittiti: la sventura era
conseguenza di una trasgressione etica o cultuale percio 1 peccati andavano confessati
ed espiati per riconquistare il favore degli dei.

Il testo 9, purtroppo molto frammentario, descrive sacrifici cruenti a carattere pubblico
officiati in presenza del re per ottenere il perdono dei peccati. Il sangue doveva avere
una funzione specifica dato che € espressamente menzionato. Da notare, per la
concordanza con il rito del kippur ebraico, ¢ il fatto che tale cerimonia aveva luogo nel
mese di 7isri, probabilmente all’inizio del Nuovo Anno.

I miti e le leggende di Ugarit forniscono qualche indicazione sul senso da attribuire ai
sacrifici cananei.

Alla base della mitologia ugaritica vi era la concezione naturistico-agraria della lotta tra
lo spirito fecondatore della primavera e quello distruttivo dell’estate. Cosi le divinita
maschili principali El (Padre, creatore, sovrano), Ba‘al, (figlio di El e fecondatore della
natura), Mot (figlio di El e dio della messe estiva e autunnale, nonché dio degli inferi)
oltre ad avere un ruolo legato alla gerarchia familiare (figlio, padre, ecc),
impersonavano una fase del ciclo stagionale e del lavoro agricolo. Le grandi divinita
femminili avevano prevalentemente carattere cosmico, mentre le molte divinita locali
rappresentavano per lo piu forze ed elementi naturali (sorgenti, tempesta) ed erano detti
complessivamente Ba‘alim e Astarot (p. 48). Gli déi potevano assumere all’occorrenza
anche forma animale (prevalentemente toro o giovenca).

La mitologia fiorita intorno a Ba‘al racconta di due imprese decisive compiute dal Dio
per stabilire I’ordinamento cosmico. Lo scontro con Yam (Mare) per la successione al
trono divino di El, segna I’avvento della regalita di Ba‘al e la subordinazione delle forze
ignote degli abissi, recuperate perd come elemento indispensabile della vita e
dell’armonia cosmica (Scarpi, 1998, p. 32). Nel conflitto con Mot (Morte), invece,
Ba‘al esce sconfitto dal duello, e viene inghiottito nella gola di Mot, dove rimane come
morto, finché Anat, sua sorella e consorte, annienta il suo assassino. Liberato dal

' Gridarono a gran voce e si fecero incisioni, secondo il loro costume, con spade e lance, fino a bagnarsi
tutti di sangue.

"' La numerazione dei testi segue Gordon C.H. (1947), Ugaritic Handbook, Pontificium Institutum
Biblicum, Roma.

12 In esso sono elencati i numerosi sacrifici offerti da Anat ad El per ottenere il ritorno in vita di Ba‘al,
suo fratello e marito.
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nemico, il corpo del dio ¢ seppellito con 1 dovuti onori, ma dopo qualche tempo Ba‘al
resuscita, restituendo alla terra, resa sterile dalla sua assenza, fertilita e produttivita. La
vicenda ha fine solo dopo che Mot, a sua volta risorto, dichiara la sua sudditanza a Ba“al
che d’ora in avanti potra regnare incontrastato.

Mentre la sconfitta di Yam segna la vittoria dell’ordine sulle forze del caos e da
simbolicamente inizio alla civilta umana, le sorti di Ba‘al nel conflitto con Mot, la
discesa negli inferi, la sepoltura e la resurrezione, illustrano allegoricamente le fasi del
ritmo stagionale e inseriscono simbolicamente la realta della morte in un sistema
ordinato e armonico in cui vita e morte si susseguono ciclicamente. Il sacrificio e, in
generale tutto il sistema religioso ugaritico, doveva essere impregnato di questa
concezione. I riti sacrificali sono infatti sempre connotati positivamente, € assumono il
senso di un’azione umana conforme dal ritmo naturale e cosmico che impone la morte
come preludio di rinascita (cfr. Jung, cap. 3). Assente ¢ invece la componente
genuinamente espiatoria: 1 testi non esprimono mai una visione negativa
dell’immolazione come punizione vicaria per una trasgressione, 0 come mezzo per
placare la collera di un Dio'’. Come ammette Moraldi anche “nei miti di uccisione di
Ba‘al, Aght e Mot non si vede alcun elemento sacrificale, né espiatorio ma riti diretti al
regolare mantenimento del corso delle stagioni. Rituali forgiati sul tema dell’uccisione
del patrono di un settore di cultura che, risorgendo, sara causa di nuovo vigore e vita.
Tali divinita sono infatti forza naturali divinizzate e i rispettivi miti e leggende sono
ricalcate sul tema generale della lotta e del ritorno: morte, resurrezione, vota € non
hanno nulla a che vedere con I’espiazione” (1956, p. 61).

Estremamente rare sono anche le idee di sostituzione e trasmissione, centrali invece
presso i Babilonesi-Assiri e gli Ittiti. L unico caso in cui compare velatamente una tale
concezione si trova nel ciclo di Ba‘al, dove, su suggerimento della dea del sole, Ba‘al
traveste 1l figlio nato dall’unione con una giovenca, con 1 suoi abiti in modo che Mot sia
ingannato.

Si tratta comunque di attestazioni isolate che stupiscono per la loro esiguita soprattutto
se comparate alla massiccia presenza nei testi babilonesi e ittiti. Pressoché assenti sono
anche riferimenti a demoni incolleriti e placati da sacrifici, né ¢ adottata una specifica
terminologia per indicare sacrifici destinati a togliere il peccato, la cui peculiarita, se vi
era, doveva dipendere piu dalle variazioni rituali contingenti che da un deliberato
programma teologico. Se ne pu0 provvisoriamente ricavare che né il peccato né le
purificazioni avessero particolare importanza presso i Cananei.

Non ¢ chiaro se e in che misura fossero praticati i sacrifici umani nella religione
Cananea: 1 testi di Ugarit non contengono alcuna allusione alla pratica dei sacrifici di
bambini ma 1’Antico Testamento li presuppone (Lv 20,1-5; Dt 12,31; 19,9). Si ¢ soliti
rilevare che sacrifici umani sono attestati a Cartagine fino al IV sec. a.C. ma la
trasposizione di questi dati alla Palestina ¢ tutt’altro che semplice. L’archeologia, d’altro

13 Contra Contenau (1949) secondo cui nei sacrifici di guarigione da malattia, la vittima diventava il
sostituto dell’offerente, caricandosi degli effetti della collera divina e stornandoli cosi dal fedele. Ma
come ammette Moraldi questa asserzione non trova riscontro nei testi (1956, p. 60).
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canto, non ha fornito prove indiscutibili. Gli scheletri di bambini rinchiusi in anfore
trovate in alcune citta potrebbero essere una modalita di sepoltura praticata in casa € non
un’offerta sacrificale, come sembrerebbero indicare 1’assenza di tracce di ferite o di
combustione sulle salme rinvenute e il tipico corredo funerario rinvenuto
contestualmente.

E’ pur vero che alcuni testi rinvenuti a Ras e§-Samrah potrebbero contenere allusione a
sacrifici umani. Il trattamento che la dea Anat riserva al nemico di Ba‘al, Mot —
smembrato con la spada, diviso, bruciato sul fuoco, schiacciato dal mulino, sparso per i
campi e cibo per uccelli rapaci — ricorda i passaggi del ciclo agricolo e potrebbe essere
una spiegazione mitica del rinnovamento annuale della vegetazione per opera
dell’uomo; ma anche la trasposizione mitologica di un’azione rituale che si compiva
all’interno del culto: un sacrificio umano per assicurare la fertilita (De Vaux, 1964, p.
57).

Secondo De Vaux (1960) anche 1’episodio biblico dell’esecuzione dei discendenti di
Saul da parte dei Gabaoniti, discendenti del popolo cananeo, (Il Sam 21,1-14), potrebbe
essere un atto religioso in relazione alla fertilita. Nel racconto sette discendenti di Saul
vengono messi a morte per risarcire un torto commesso da Saul contro 1 Gabaoniti. Non
¢ pero chiaro quanto il racconto documenti un antica pratica o abbia un valore
puramente didascalico.

4. L’ Antico Egitto

Non potendo fornire in questa sede una trattazione esauriente della religione egizia, ci
focalizzeremo esclusivamente sulle concezioni e le prassi sacrificali.

Il culto degli dei era ufficialmente riservato al re, che, in qualita di figlio di dio, era
unico e vero sacerdote. Nelle raffigurazioni sui templi, ¢ infatti sempre il faraone a
compiere il