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Impensabile, forse impossibile, una vita senza miti.



Iniziare un discorso sul mito, € sempre cosa complessa. Di esso hanno par-
lato poeti e filosofi, antropologi e linguisti; eppure la sua essenza continua
a sfuggirci, a dissolversi tra le nostre mani non appena crediamo di averla
acciuffata. E davvero possibile ricostruirne una fisionomia riconoscibile?
Esso esiste davvero come oggetto dell’esperienza umana, come forma signi-
ficante identificabile e condivisibile? Probabilmente no. Anzi, il mito si ca-
ratterizza per la sua inafferrabilita e per il suo esser sfuggente a qualsivoglia
definizione: € inoggettivabile.

Ma, d’altra parte, il mito non € nemmeno un non-oggetto, tantomeno qual-
cosa di inessenziale al discorso sull’essere; spesso ci sembra, infatti, che le
esperienze e le conoscenze che sperimentiamo grazie ad esso siano la parte
migliore, piu importante, della nostra esistenza. Liberarsene € impossibile:
€ ovunque. Stando a queste prime considerazioni, appare chiaro che il mito
sia un concetto limite: ponendosi ai confini della logica formale, esso si pro-
pone come mediazione tra il nulla e I'orizzonte di senso, tra il silenzio e la
parola. Il mito € gioco.

Problematica € anche la semplice definizione di cosa dobbiamo intendere
per mito: da una parte, infatti, € impossibile riconoscere con certezza una
continuita nelle infinite modificazioni che si palesano nella sua narrazione;
dall’altra, ogni spiegazione soffre irrimediabilnente del pregiudizio dell'in-

terprete: ogni disciplina ha la sua idea e descrizione del mito, tanto che Ver-



nant dice che bisognerebbe distinguere tra piu forme e livelli di espressione
mitica, la cui decifrazione implica metodi affini ma non identici.! Ci sono poi
da tenere in considerazione quei casi in cui il mito viene innalzato a “mito di
se stesso”, molto spesso per tentare una legittimazione teorica di ideologie
o programmi politici: ovvero la creazione artificiosa di miti che, rifacendosi
ad altri miti preesistenti tentano di condizionare in un verso piuttosto che
nell’altro 'opinione pubblica. Si rende primariamente necessario, quindi,
un lavoro critico su di sé, un bagno di umilta, che ci liberi da ingenui precon-
cetti di obiettivita scientifica o neutralita semantica. Allo stesso modo do-
vremmo prendere coscienza dell'impossibilita di svelare ’essenza del mito,
ma piuttosto di accostarci ad esso consapevoli della sua originaria simboli-
cita, che rinvia ad un’apertura potenzialmente infinita dell'universo dei sen-
si; e solo allora, proprio in virtu suo essere simbolo, potremmo individuare
il mito come esempio delle diverse prospettive teoriche che hanno cercato

di raccontarlo.

«QOggi si sa che di fronte ad un corpus mitologico oc-
corre essere piu umili, occorre servirlo e non farlo ser-
vire, interrogarlo e non annetterlo a dei cataloghi avi-
di di materia, rispettandone soprattutto la ricchezza,
la varieta e perfino le contraddizioni».2

C’e dunque l'aspetto del mito e c’e¢ quello della sua interpretazione, mito-
logia. Due aspetti che non possono venire confusi o ingenuamente sovrap-
posti, tanto che Malinowski invita i suoi colleghi a “uscire fuori dai ristretti
limiti degli studi teorici all’aria aperta del lavoro sul campo antropologico”;
ma nemmeno € possibile far coincidere la distinzione tra mito e mitologia
alle categorie tutte filosofiche di “cosa in sé” e “rappresentazione”, alluden-

do ad una presunta verita del mito da opporre all’apparenza della sua inter-

1 J.P. Vernant, Mito e societa nellantica Grecia, trad. it. a cura di P. Pasquino, Torino, Ein-
audi, 1981, p. 246

2 G. Dumézil, Mito e epopea. La terra alleviata, trad. it. a cura di P. Fabbri, Torino, Einaudi,
1982, p. 11



pretazione. Tale consapevolezza ci permettera allora di affrontare questo
discorso sull’orizzonte mitologico, simbolico e allusivo; la nostra indagine
filosofica, pertanto, si occupera di portare alla luce quelle implicazioni onto-

logiche e antropologiche derivate dal pensiero metaforico.

La materia mitica e, come abbiamo brevemente accennato, composta da una
serie di concatenazioni, variazioni e rimandi. Come naturale consueguenza
a cio il mio ricercare si muovera allora in maniera interdisciplinare tra fi-
losofia, estetica, antropologia e psicologia. Per garantire un certo ordine a
quanto esposto, ho scelto quindi di individuare tre temi (opinioni, linguag-
gio, letteratura) all’interno dei quali, e tra i quali, rintracciare quelle possi-
bilita, quelle aperture di senso che il mito ci presenta. In tal modo si avra
la possibilita di mostrare i diversi approcci con cui ci si pud accostare alla
materia mitologica; d’altra parte non c’¢ alcun intento fenomenologico in
questa divisione, nessun passaggio da una approccio meno autentico ad uno
piu autentico. Alcune tesi, riprese da un capitolo all’altro, verranno smon-
tate pezzo a pezzo. Altre verranno in parte modificate. Cio non significa che
vi sia una modalita di interpretazione sia migliore di altre: questi rimandi
critici, infatti, vogliono rendere conto di una complessita e molteplicita, di
un dibattito che € in corso da migliaia di anni e che non e destinato a trova-
re soluzione. Per questo motivo i temi esposti nella sezione delle opinioni
comuni e delle opinioni autorevoli, saranno ripresi nei capitoli seguenti, in
forma piu o meno esplicita. Allo stesso modo il problema della tecnicizza-
zione del mito esposto nel secondo capitolo, € sfondo e premessa alle analisi

sul rapporto tra mito, cinema e letteratura del capitolo terzo.
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I. OPINIONI COMUNI

Questo paragrafo raccoglie le opinioni comuni e diffuse, riguardo al mito;
il “cio che comunemente si ammette” riprendendo il termine aristotelico di
doxa. I nuclei che sono stati qui individuati e proposti possono essere allora
considerati quei temi caldi che, in assenza di una spiegazione razionale e
definitiva, hanno da sempre spinto I'uomo a cercare delle soluzioni e delle
risposte alternative. Primo tra tutti 'adeguamento della nostra conoscenza
al sapere cosmico, un accedere ad un’esperienza della natura totalizzante e
che trascende quella offerta dalla conoscenza scientifica, le cui risposte sono
irrimediabilmente frammentate. Questo bisogno di unita si estende fino alle
considerazioni che I'uomo rivolge a se stesso: in nome di una comune na-
tura umana si € portati al confronto con altre culture ricercando quegli ele-
menti di somiglianza che ci rendono cittadini dello stesso mondo. Ancora,
si possono pensare come temi caldi I'attribuzione del valore e il rapporto coi
mass-media. Infine, anche la stessa stuttura del mito, quali siano i suoi rap-
porti interni, in sostanza “che lingua parli” € un argomento che da sempre

ha fatto sorgere interrogativi e dibattiti, molti dei quali aperti ancora oggi.

La verita che ci avvicina a Dio.

E opinione comune che il mito antico (ma infondo anche il mito moderno)
sia una sorta di momento di passaggio dalla forma conoscitivo-cognitiva
ingenua della magia al piu evoluto momento della religione, tanto quella

tradizionalmente intesa della credenza in uno o piu dei quanto quella tutta
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moderna della fede cieca nella ragione calcolante e nella scienza. In sostan-
za un processo di trasformazione, elevazione e nobilitazione di una realta
decadente, caotica e apparentemente senza senso. La realta che ci lascia pe-
rennemente insoddisfatti, fatta aderire ad un livello superiore, finalmente
si lascia pienamente comprendere dalla ratio e ad essa rivela i suoi segreti.
Curiosamente, in epoca moderna la particolare torsione del mito scientista
e positivista ha prodotto un tentativo di escludere il mito in quanto tale dalle
fonti di conoscenza, ritenendo che esso non rispondesse ad adeguati criteri
di coerenza, affidabilita e verificabilita; un caso di contenuto che delegitti-
ma la forma. Si e tentato quindi di relegare il mito ad un racconto ingenuo,
inaccurato: i primitivi, non avendo a disposizione mezzi logici e tecnologici
adeguati, si sarebbero accontentati di inventare storie fantasiose per spie-
gare quegli eventi che si ponevano fuori dalla loro comprensione.' Leggen-
do tra le righe, questa operazione si puo interpretare soprattutto come un
disperato tentativo di escludere quella finestra sul caos che il mito lascia
aperta, un tentativo dunque di estrema razionalizzazione derivante da una
visione semplicistica, organica e francamente insostenibile del mondo; ma
come diceva Nietzsche, il caos € dentro di noi e non ci € possibile metterlo a
tacere. «Io vi dico: bisogna avere ancora un caos dentro di sé, per partorire
una stella danzante. Io vi dico: voi avete ancora il caos dentro di voi».2 Ecco
perché anche oggi, in un momento di estremo sviluppo scientifico e tecnico,
siamo ancora circondati da miti e la nostra epoca (pur non volendolo) € tan-
to mitologica quanto le altre; i super-eroi hanno plasmato il nostro immagi-
nario collettivo. Un po' come il Rock. Un po' come Armstrong sulla luna. Un

po' come Papa Wojtyla.

1 M. Detienne, Linvention de la mythologie, Paris, Gallimard, 1981; J.P. Vernant, Mito e
societa nellantica Grecia, Torino, Einaudi, 1981; H. Poser, Philosophie und mythos. Ein Kollo-
quium, Berlin-New York, de Gruyter, 1979; ].G. Frazer, Il ramo doro, 3 voll., Torino, Bollati-
Boringhieri, 1965.

2 F. Nietzsche, Cosi parlo Zarathustra, trad. it. a cura di M. Montinari - G. Colli, Milano,
Adelphi, 2007, p. 10
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E legittimo dunque chiedersi se si possa “spiegare” il mondo senza ricorrere
all'attribuzione di cause ad azioni. Se si possa tralasciare per un attimo la
logica rigorosa della consequenzialita causale e restituire la simultaneita del
cosmo, fatto di toni della voce, vivide emozioni, rituali e credenze. Che in

fondo sono le stesse per tutti gli uomini, in tutto il mondo e in ogni epoca.

La natura prima della cultura.

E opinione diffusa che il mito, ieri come oggi, sia uno in tutto il mondo. O
meglio: al di 1a delle divergenze superficiali si puo riscontrare un filo logico,
un leitmotiv, che unisce i detti di tutte le culture del mondo. Tutti questi rac-
conti, che secondo Platone non sono altro che narrazioni funzionali, cercano
di dire qualcosa sull’origine e sostanza del mondo3 e I'impressione che se ne
ricava, una volta accostati I'uno all’altro, ¢ quella di una insospettabile unita
culturale che deriva non tanto da una primigenia cultura originaria (come si
puo dire della Pangea e dei continenti) ma da quelle radici oscure che spin-

gono gli uomini in un’unica direzione.

«Taaroa, il Creatore di Ogni Cosa, abitava in una con-
chiglia. Questa conchiglia sferica, simile ad un uovo,
girava nello spazio infinito. Non esisteva né cielo, né
terra, né luna, né stelle. Poi Taaroa con una scossa
usci dalla conchiglia e trovo solo oscurita e silenzio.
Era completamente solo e decise di ritirarsi in una
nuova conchiglia per molte eternita. Quindi intrapre-
se la sua opera di creazione. Con le conchiglie creo il
Cielo e la Terra, poi scosse le sue piume rosse e gialle
che cadendo sulla Terra presero la forma di alberi, di
foglie e mazzi di piantaggine» .+

Queste radici oscure, prendendo in prestito un termine proprio della psica-

3 A differenza della leggenda, che ¢ basata su un nucleo storico.
4 Mito delle Isole della Societa, Oceano Pacifico.
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nalisi, le potremmo definire anche Es5; esse si legano ai racconti archetipici
e ai simboli che in essi sono espressi attraverso il linguaggio figurativo/ana-
logico. Le costanti dell’esistenza, come la triade nascita-tempo-morte, sono
rappresentate e conosciute come immagini ancora prima che come formule
o concetti astratti; il linguaggio simbolico che racconta del mito, del sogno e
dell'inconscio raccoglie in sé quella coscienza collettiva a cui tutti sentiamo
in fondo di appartenere.®

L’essere e il nulla originario, il risveglio del Dio, 'albero il giardino e la mon-
tagna sono solo alcuni dei grandi miti a cui tutte le culture fanno riferimen-
to... Un grande e terribile vuoto, il nulla, I'illimitatezza. L’abisso, I'infinito, il
silenzio perfetto. Ed ecco il fragore, ’esplosione, I’energia, la luce. Gli innu-
merevoli mondi. Poi la vita, rappresentata dall’albero il quale al contempo
ci rimanda alla conoscenza, all'unione tra terra e cielo, alla generazione che
& un ['évoto oiog &1, Diventa cio che sei!” L’essere umano si risveglia da quello
stato di coscienza istintiva e animale in cui la terra che lo nutre € I'unica re-
alta; alza gli occhi e vede le stelle, scopre le stagioni e i cicli planetari. Prende
cosl consapevolezza di esistere in una dimensione vitale estremamente piu
vasta di quella materiale, di cui il cielo ne ¢ il simbolo.

In questi racconti sulla creazione ritroviamo una costante presenza dell’e-
lemento sacro: non vi € traccia del concetto di materia inanimata, non vi e
cenno di separazione tra materia e spirito, tutto € vivo e cosciente. Coscien-
za e materia nascono insieme, si risvegliano insieme dal profondo sonno

primordiale e insieme crescono e si evolvono.

5 Struttura totalmente inconscia, che spinge per la soddisfazione delle pulsioni inconsce
dell'individuo.

6 Il tema della collettivita e ripreso da C.G. Jung in Gli archetipi dell’inconscio collettivo, trad.
it. a cura di E. Schanzer, Torino, Bollati-Boringhieri, 1977.

7 Ammonimento del poeta Pindaro a Ierone I, tiranno di Siracusa e vincitore ai giochi Pitici
a Delfi. Ripreso da Nietzsche in Gaia Scienza «Cosa dice la tua coscienza? Devi diventare
quello che sei».
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L’eroe in noi.

Si pensa infine che dei ed eroi, ieri come oggi, siano modelli in cui identi-
ficarsi®: gli dei come incarnazioni di valori o abilita, gli eroi proiezioni del-
le (contraddittorie) aspirazioni umane a questi. Ecco perché il mito antico
narra di Atena e Achille, quello contemporaneo di Comunismo e Steve Jobs.
Certo I’Olimpo di oggi € molto piu eterogeneo di quello di allora: soldi, suc-
cesso, perfezione estetica, e potere personale vengono rappresentati da stel-
le e stelline della musica, del cinema, della televisione, dello sport e della
politica; in effetti dopo la morte di Dio e degli altri Immortali® anche i criteri
di selezione si sono fatti piu elastici. Chi rifiuta il paragone tra ’eroe antico
e il super-eroe moderno, come gia Brecht aveva voluto sottintendere nella
sua celebre esclamazione “Sventurato quel popolo che ha bisogno di eroi”,*
argomenta le sue ragioni spiegando che uno € un quasi-immortale e I'al-
tro no, che uno appartiene ad una dimensione sovrumana, dunque divina o
semi divina, I’altro al massimo ad una dimensione extra-umana frutto di un
“incidente”, come € capitato a Spiderman e Hulk, o di una interazione con
altri mondi, parlando di Thor e Superman, o del raggiungimento di una tale
sofisticazione tecnologica (resa possibile da enormi ricchezze) da trasfor-
mare I'uomo in “automa sentimentale”, nel caso di Batman e IronMan. In
sostanza accusa i moderni super-eroi di non inserirsi in un orizzonte cosmo-
gonico che dia ragione delle origini dell'universo attraverso un linguaggio
poetico-mitologico. Egli vivrebbe in un universo gia compiuto, che non puo

essere modificato. Non solo: I’eta mitica, I’eta dell’oro, si colloca in un tem-

8 Il tema ¢ stato ampiamente esplorato da K. Kerényi in Gli dei e gli eroi della Grecia, trad.
it. a cura di V. Tedeschi, Milano, Il Saggiatore, 2002; e A. Brelich, Gli eroi greci, Milano,
Adelphi, 2010.

9 Come il principio di non contraddizione, la fisica newtoniana e i concetti di causalita,
temporalita e irreversibilita degli eventi.

10 B. Brecht, Vita di Galileo, trad. it. a cura di E. Castellani, in Teatro, vol. 2, Torino, Einaudi,
1963 p. 53

12
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po inaccessibile ai mortali se non attraverso il racconto epico. L’identita e
la cultura di un popolo sono de-storicizzate, poste in un luogo inaccessibile
alla cultura umana, ma allo stesso tempo oggetto razionante imprescindi-
bile, ente pensabile del mondo e dell’'universo. Un passato a-storico, addi-
rittura a-temporale che pero funge da garante del senso della storia e del
tempo in cui ogni nostra azione si compie e produce significati. Il moderno
super-eroe, al contrario, si trova qui e ora. E un uomo d’oggi. Di piti: ognuno
di noi potrebbe esserlo. Umberto Eco, nel suo testo Apocalittici e Integrati

lo descrive come:

«L’identificazione privata e soggettiva, in origine, tra
un oggetto o immagine e una somma di finalita, ora
coscienti ora inconsce, in modo che si attui una unita
tra immagine e aspirazioni»."

Mentre il personaggio mitologico € prevedibile, poiché incarna una legge
esteticamente universale, mentre I’eroe del fumetto vive una situazione par-
ticolare: da una parte, deve cristallizzarsi in azioni facilmente riconoscibili,
dall’altra deve subire un’evoluzione tipica dei personaggi romanzeschi. Il
fatto che l’eroe stesso sia, almeno di partenza, un pressoché anonimo sim-
bolo del genere umano, con i pregi e i difetti che questo comporta, divie-
ne allora un elemento irrinunciabile ai fini del coinvolgimento emotivo e
intellettuale. Le caratteristiche straordinarie che distinguono il super-eroe
dalla massa sonno ottenute in maniera accidentale: un incidente, una ina-
spettata scoperta scientifica... ma in fondo il super-eroe rimane uno di noi.
Un mortale. Qualcuno che mette a repentaglio la propria vita ogni giorno,
perseguendo un ideale di giustizia e moralita sovrastanti le leggi umane,
senza peraltro essere condizionato da evidenti motivazioni religiose. Forse
proprio per questo i moderni super-eroi ci risultano piu simpatici. Parlano

alla nostra codardia, esortando il coraggio. Al nostro egoismo, spingendoci

11 U. Eco, Apocalittici e integrati, Milano, Bompiani, 1964, p. 222
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ad agire in vista del Bene.
Se confrontiamo Superman con Batman e Robin, Green Arrow, Robin Hood,
Flash troviamo che in comune hanno la profonda bonta, moralita e quindi

I'uso dei loro poteri a fin di bene:

«il messaggio pedagogico di queste storie sarebbe,
almeno a livello delle letterature infantili, altamente
accettabile e gli stessi episodi di violenza di cui vari
racconti sono inframezzati, apparirebbero finalizzati
a questa riprovazione terminale del male e al trionfo
degli onesti».*

Leggendo le imprese di Batman, Superman e gli altri, capiamo che la loro
non e una posizione privilegiata, piuttosto il contrario: € essenzialmente tra-
gica. A differenza di Achille e gli altri, consapevoli di essere amati e protetti
dagli Dei benevoli, i super-eroi moderni sono soli. Come si € gia detto, gli
Immortali sono caduti cosi come la speranza della imperitura gloria presso
i posteri. Al contempo i super-eroi sono emarginati dalla societa in cui vi-
vono a causa della loro eccezionalita. Per la maggior parte del tempo sono
visti come un pericolo per I'ordine costituito e solo in presenza di minacce
straordinarie il loro intervento é tollerato. La loro apparizione in pubblico
genera stupore, meraviglia. Quasi mai gratitudine.

L’eroe moderno é tragico perché consapevole che la sua morte, a differenza
di quella degli eroi antichi, sara una morte definitiva e annientatrice. Ma allo
stesso tempo I'accettazione piul 0 meno consapevole ne porta a compimento
il significato. Tra il super-eroe, la maschera, e il suo alter-ego umano, il vol-
to, non avviene mai la catarsi o il completamento. Il conflitto ¢ insanabile,
ognuna delle due parti cerca di prevalere sull’altra, di disfarsene. Perché un
eroe che si trova intrappolato nei sentimenti e nelle contraddizioni dell’'uo-
mo € un eroe zoppo. Ma I'uomo che abbraccia senza riserve la grandezza dei

suoi poteri e in essi si perde, € un pezzo di latta. Le stesse vite dell'uomo e del

12 U. Eco, Apocalittici ... op cit, p. 257
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super eroe hanno due percorsi totalmente diversi, tragicamente paralleli.
Scissi, i vari Batman, Hulk e Spiderman vagano alla ricerca di un’identifi-
cazione innata che hanno sempre avuto, senza tuttavia conoscerla. L’eroe
e tragico perché vede il suo riflesso umano, parte e simbolo dell’'Umanita.
La maschera ¢ il mezzo per sacralizzare le sue gesta, per incutere fascino e
terrore al contempo. A differenza del Dio classico, il super-eroe non crea
ma istituisce il proprio ordine -un ordine che si insinua in un ordine gia esi-
stente, o un mondo in un mondo che gia esiste- attraverso la sua maschera,
la proiezione del Sé piu profondo. La maschera dunque incarna la figura
sacrale che terrorizza e abbaglia, quello spavento e meraviglia raccontati dal
thauma del mondo classico. L'uomo crea una maschera per sacralizzarsi e
sacralizzare la realta che lui stesso istituisce. Cio che lui fonda, essendo un
mito, € I'idea del mondo che noi tutti dovremmo condividere: un mondo
ingiusto che ha bisogno di giustizia. Attraverso questa reificazione, da Volto
a Maschera, da Uomo a Eroe, da Eroe a Mito, si consegna all'umanita per

sempre. La maschera diventa metafora del pensiero umano.

Cinema, fumetti e tivvi.

Novelli aedi: i mezzi di comunicazione di massa. Tra tutti la televisione ri-
mane il mezzo di comunicazione per eccellenza e nonostante oggi sia sem-
pre piu insidiata dal web nel suo ruolo, nessun altro mezzo riesce ancora
ad eguagliare la sua solerte efficienza nella fabbricazione di nuovi volti del
mito, sempre piu immediato e pop. Storie e tipi umani universali vengo-
no adattati dalle produzioni cinematografiche e musicali che fanno rivivere
I’antico sotto nuove sembianze. Rambo, Batman e Superman, Sherlock Hol-

mes, ma anche le stelle del porno, sono in ultima istanza parte dello stesso
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linguaggio simbolico e universale a cui tutti noi spontaneamente aderiamo e
che -soprattutto- utilizziamo come categoria conoscitiva. Joseph Campbell®
e Chris Vogler# lo chiamano “Monomito”: ’eroe, ignaro delle sue straor-
dinarie capacita, viene travolto nella sua monotona routine ed € costretto
ad un confronto faccia a faccia con se stesso e le sue paure piu profonde.
Il tentativo di riconciliazione con questa nuova parte di sé lo spingera ad
intraprendere una avventura, un viaggio di formazione, che gli permette di
essere pienamente cosciente di s¢é e moralmente superiore. I tre atti in cui
sono normalmente scritte tutte le sceneggiature, ricalcano dunque i tre mo-

menti interiori separazione-iniziazione-ritorno dell’eroe:

«i film sono spesso composti da tre atti, che possono
essere ricondotti a tre momenti: primo atto (la deci-
sione dell’eroe di agire), secondo atto (I’agire in sé) e il
terzo atto (le conseguenze dell’agire). La Prima Soglia
contrassegna il punto di svolta tra primo e secondo
atto, quell’evento che imprime alla storia un movi-
mento in avanti impedendo ogni possibile ritorno. Di
solito si contano due punti di svolta: il Primo Punto
di Svolta (anche TP1), che introduce il Secondo Atto,
e il Secondo Punto di Svolta (anche TP2) che chiude il
Secondo Atto per introdurre il Terzo Atto».'s

Le battaglie dell’eroe sono prima di tutto una lotta contro se stesso, contro la
sua meta oscura che tenta in ogni modo di prendere il sopravvento. Il mal-
vagio € cio che I'eroe sarebbe potuto diventare compiendo scelte differenti,
per esempio rinunciando al sacrificio che I'iniziazione comporta. Anche I'E-
roe puo sbagliare; il senso di colpa pero lo portera a cercare di porre rimedio
alle sue mancanze, al contrario del suo antagonista che generalmente trae

piacere dalle sofferenze da lui provocate.

«La figura del mostro-tiranno ricorre in tutte le mito-

13 J. Campbell, The Hero With a Thousand Faces, Princeton 1973.

14 C. Vogler, The Writer’s Journey: Mythic Structure For Writers, Studio City 1992.

15 C. Vogler, 11 viaggio delleroe. La struttura del mito ad uso di scrittori di narrativa e cin-
ema, Roma 1988, p. 97
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logie, le tradizioni popolari, le leggende, e persino gli
incubi, e le sue caratteristiche sono sempre essenzial-
mente le stesse. E l'incettatore di tutti i vantaggi della
comunita. E il mostro avido che tutto reclama per sé.
Il suo malefico influsso investe tutto il suo regno. [...]
Lo smodato egocentrismo del tiranno € una maledi-
zione per lui e per il suo mondo — anche quando i suoi
affari sembrano prosperare. Egli € un apportatore di
sventure, anche quando intende fare del bene, e vive
nel terrore di se stesso e degli altri, diffidando di tut-
ti, costantemente assalito da immaginari aggressori.
Dovunque egli posi la mano, un grido s’alza (a volte
chiaro ed udibile, a volte dolorosamente represso):
un’invocazione all’eroe che con la sua spada fiammeg-
giante, con il suo intervento, con la sua vita, liberera la
terra dal tiranno».®

Spiegare che cosa sia il mito significa fare mitologia.

Il mito, come ho cercato di far emergere ponendo le precedenti questioni,
non si distingue per carattere informativo dal linguaggio scientifico, ma per
la modalita di connessione degli argomenti. Il racconto scientifico e quello
mitico non hanno lingue differenti: dalla logica all’analogia il linguaggio ¢
uno soltanto. Ma mentre il principio di razionalita che governa i discorsi
scientifici si fonda su parcellizzazione ed esclusione, il mito si affida ad un
principio poietico-inclusivo. Al di fuori del contesto culturale in cui opera, il
mito € uno schema vuoto; i suoi contenuti, per dirla con le parole di Ricoeur,
sono sinonimo di “utopia come immaginazione dell’istanza sociale”.’” Per
questo motivo il mito moderno e quello antico si differenziano per soggetti,
ma né per stile, né per contenuto. Il mito, al pari della filosofia, la scienza, la
storia e la religione, € un modo interpretativo della realta. Nessuno di questi,

e “migliore” o “superiore” agli altri se non in relazione allo scopo conoscitivo

16 J. Campbell, Leroe dai mille volti, Milano, Bompiani, 1958, p. 22
17 Da un articolo-intervista di O. Rossani, pubblicato nel «Corriere della sera» del 23 no-
vembre 1999: “Paul Ricoeur: non cercate il futuro in un chip e con il sommario. Solo la
comprensione del prossimo ci puo salvare dai guasti del progresso”.
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che ci si prefigge. Vale a dire: la scienza € utile per conoscere le proprie-
ta organolettiche del cacao mentre ¢ totalmente inutile per comprendere il
ruolo che esso aveva nella cultura mazateca in cui il cioccolato era in realta
un’offerta per gli dei durante le pratiche psico-spirituali. A prima vista que-
sta puo sembrare una affermazione banale e assolutamente condivisibile, se
non fosse che a lungo (e ancora oggi come residuo di uno strisciante illumi-
nismo) la scienza é stata considerata la chiave in grado di aprire ogni porta,
il master di ogni tipo di conoscenza. Mito, filosofia, scienza, storia e religio-
ne non si contrappongono perché ognuno lavora a partire da presupposti
diversi, con diversi scopi, e persino con strumenti di indagine diversi. E il
materiale con cui esse fanno i conti ad essere sempre lo stesso, permettendo
delle sovrapposizioni che rischiano di rendere il terreno scivoloso. Perché se
da una parte la contaminazione serve a sollecitare nuovi stimoli in ciascuna
ricerca, in ogni momento si rischia di confondere un metodo per I'altro, uno
scopo per l'altro; da qui storpiature e fraintendimenti. O meglio: ideologie,

mistificazioni, semplificazioni e in genere ogni forma (negativa) di -ismo.

Per questo motivo il mito non é allegoria. Non dice “questo” attraverso
“quello”, cosicché cio che ¢ altro sia compreso in cio che € uguale. Perché il
mito non puo essere razionalizzato. Come diceva Wittgenstein nelle Note al
Ramo d’oro di Frazer, il mito non puo essere nemmeno “spiegato”. Non c’e
nessuna modalita inferiore di rappresentazione di una verita trascendente.

Quando la Teogonia ci narra:

«E Giove, re dei Numi, dapprima sua sposa fe’ Meti,
che senno aveva piu degli uomini tutti e dei Numi.
Ma quando stava gia per dare la luce ad Atena
occhiazzurrina, Giove le tese una frode, un inganno,
e, con accorti discorsi, la trangugio nel suo ventre,
per i consigli di Gea, di Cielo coperto di stelle:

lo consigliaron cosi, perché non avesse I'onore

del regno un altro, invece di lui, dei beati Celesti:
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perché voleva il fato che Metide desse alla luce

figli saggissimi: pria la fanciulla dagli occhi azzurrini,
la Tritogenia, pari di senno e di forza a suo padre;

e un figlio poi dovea generare d'immenso vigore,
ch’esser sovrano doveva degli uomini tutti e dei Numi.
Ma la prevenne Giove, raccolse la Dea nel suo ventre,
sicché sempre indicargli potesse il malanno e il
vantaggio».’®

non sta spiegando con belle parole, ad esempio, che la razionalita genera la
sapienza. Qui siamo proprio di fronte al terribile gesto del Dio, che inghiotte
la propria figlia temendo di esser da lei un giorno spodestato. Nemmeno si
puo pensare che questa sia una “solo” bella invenzione, una bella storia con
cui intrattenere il pubblico durante le festivita cittadine; perché se € vero
che molto probabilmente non esistettero mai né Zeus né Atena, ¢ altrettan-
to vero che nel momento in cui le persone cominciarono a credere in loro,
ad offrire loro sacrifici, a pregarli, in poche parole quando li fecero entrare
nella loro cultura, modificandola, essi divennero reali. Nietzsche deride 'ec-
citazione dei poeti che tendono le orecchie illudendosi che “la natura stessa
si sia innamorata di loro”™, ma d’altra parte non puo fare a meno di am-
mettere che € la nostra stessa ignoranza a spingerci ad affidare noi stessi a

queste parole non vere...

Questo & il mito. E qualcosa che ha a che fare con la fede, ma non si esaurisce
con essa. Ha a che fare con la cultura, ma di nuovo, non € solo un fattore cul-
turale. Un mito €, in parole semplici, cio che fa la differenza. Il punto e che
questa differenza va oltre 'ovvio delle produzioni culturali (filosofia, arti,
religioni); investe la scienza, che al contrario di quanto si € indotti a pen-
sare non € mai neutrale. Investe la nostra storia. Ma sopra ogni altra cosa,

investe la nostra vita. Le nostre stesse percezioni sensoriali sono alterate dai

18 Esiodo, Teogonia, in “Opere” trad. it. a cura di G. Arrighetti, Milano, Mondadori, 2007,
vv. 886-900
19 E Nietzsche, Cosi parlo ... op. cit., p. 147
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miti a cui diamo vita, credendoci. Cambia il nostro linguaggio, e con esso la

definizione stessa di “mito”.
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Solita notte da lupi nel Bronx
nel locale stan suonando un blues degli Stones
loschi individui al bancone del bar
pieni di whisky e margaridas
tutto ad un tratto la porta fa “slam”
il guercio entra di corsa con una novita
dritta sicura si mormora che I cannoni hanno fatto “bang”
hanno ucciso 'Uomo Ragno
chi sia stato non si sa
forse quelli della mala forse la pubblicita
hanno ucciso 'Uomo Ragno
non si sa neanche il perché
avra fatto qualche sgarro a qualche industria di caffe
Alla centrale della polizia Il commissario dice che volete che sia
quel che é successo non ci fermera Il crimine non vincera
ma nelle strade c’¢ il panico ormai
nessuno esce di casa nessuno vuole guai
ed agli appelli alla calma in TV
adesso chi ci crede piu
hanno ucciso I'Uomo Ragno Chi sia stato non si sa
forse quelli della mala forse la pubblicita
hanno ucciso 'Uomo Ragno
non si sa neanche il perché
avra fatto qualche sgarro a qualche industria di caffe
giu nelle strade si vedono gang
di ragionieri in doppio petto pieni di stress
se non ti vendo mi venderai tu
per 100 lire o poco piu
le facce di vogue sono miti per noi
attori troppo belli sono gli unici eroi
invece lui si lui era una star ma tanto non ritornera
hanno ucciso 'Uomo Ragno
chi sia stato non si sa
forse quelli della mala forse la pubblicita
hanno ucciso 'Uomo Ragno
non si sa neanche il perché
avra fatto qualche sgarro a qualche industria di caffe
hanno ucciso 'Uomo Ragno
chi sia stato non si sa
forse quelli della mala forse la pubblicita
hanno ucciso 'Uomo Ragno
non si sa neanche il perché
avra fatto qualche sgarro a qualche industria di caffe.>°

20 M. Pezzali, Hanno ucciso I'uomo ragno, in «<Hanno ucciso 'uomo ragno», Fri Records,
1992.
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II. AUTOREVOLI OPINIONI

In questa seconda parte si esporranno alcune tra le piu autorevoli opinioni
formulate da filosofi, sul mito. L’intento e quello di offrire una prospettiva
diacronica dell’approccio alla materia mitologica, ma allo stesso tempo for-
nire una solida base di riferimento per le obiezioni critiche che verranno

presentate nel capitolo successivo.

Mito e conoscenza nell’epoca antica.
Parmenide e Platone

Si e detto dunque che prima di tutto la filosofia, intesa come quella forza di
interrogazione e di riflessione che verte sui grandi problemi della conoscen-
za e della condizione umana, deve fare i conti col mito. Quel mondo che noi
conosciamo e dominiamo attraverso un sistema di leggi fisico-matematiche
ed applicazioni tecniche, lo percepiamo originariamente come un campo
oscuro in cui intervengono forze e potenze che ci sfuggono nel loro piu inti-
mo significato. Ed € questa sfuggevolezza, questa inafferrabilita, a fornire la
materia letteraria del mito: la nostra immaginazione tenta, forse ingenua-

mente forse no, di colmare una lacuna della conoscenza.

«Gli vomini hanno cominciato a filosofare, ora come
in origine, a causa della meraviglia: mentre da princi-
pio restavano meravigliati di fronte alle difficolta piu
semplici, in seguito, progredendo a poco a poco, giun-
sero a porsi problemi sempre maggiori: per esempio i
problemi riguardanti i fenomeni della luna e quelli del
sole e degli altri astri, o i problemi riguardanti la gene-
razione dell’intero universo. Ora, chi prova un senso
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di dubbio e di meraviglia riconosce di non sapere; ed ¢
per questo che anche colui che ama il mito &, in certo
qual modo, filosofo: il mito, infatti, & costituito da un
insieme di cose che destano meraviglia. Cosicché, se
gli uomini hanno filosofato per liberarsi dall’ignoran-
za, € evidente che ricercano il conoscere solo al fine di
sapere e non per conseguire qualche utilita pratica».*

Circa le origini e la funzione che il mito ebbe nella storia del pensiero, 'opi-
nione comune € propensa a credere che esso sia una spiegazione delle leggi
del mondo parziale, o incompleta, o ingenua. Magari tipica di una cultura
e di un pensiero primitivi, come ad esempio in quell’epoca che € stata defi-
nita pre-filosofica, dove il mito era considerato il punto d’origine. La nostra
origine.

In un secondo momento, conseguentemente alle indagini presocratiche
sull’arche, quella particolare configurazione del mito dovette subire una
consistente trasformazione non essendo piu ritenuta una risposta adeguata
ai quesiti che da sempre era stata designata a rispondere. Tuttavia essendo
I'immaginazione e la creazione poietica facolta insopprimibili dell'uomo, il
mito non poté scomparire del tutto, ma venne trasformato in maniera piut-
tosto radicale. Esso divenne allora trasposizione allegorica, un bel cadre che
racchiude al suo interno un contenuto molto piu profondo, il quale puo es-
sere colto ed elaborato solamente dalla ragione. Questa interpretazione fini-
sce dunque per operare una traslazione del concetto da un piano simbolico
ad uno metaforico. La filosofia antica € quindi da considerarsi a riguardo un
periodo di transizione in cui per prima cosa vengono ridefiniti i significati di
verita (come si vedra in seguito) e di razionalita stessa: da una traduzione di
aspirazioni generali e problemi puramente teorici ad una verifica dei fatti e
della loro riduzione in sistemi teorici.

Da un linguaggio analogico ad uno logico. Nel V secolo a. C., contempora-

21 Aristotele, Metafisica, trad. it. a cura di G. Reale, Milano, Bompiani, 2000, vv. 1.2.982b.
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neamente al diffondersi delle scuole filosofiche in Grecia e dei loro insegna-
menti basati sulla razionalita, il racconto mitico venne gradualmente messo
a distanza e guardato con sospetto; Senofane di Colofone, ad esempio, lo
accusava di riportare un discorso fantasioso e lontano dalla verita razio-
nale del reale. Per la prima volta gli Dei non sembravano piu in grado di
rispondere alle domande degli uomini e questa loro inadeguatezza si rivelo
anche la loro fine; troppo simili agli uomini, le divinita dell’Olimpo esauri-
rono la loro carica simbolica rimanendo semplici protagonisti di racconti
la cui discutibile moralita veniva negativamente giudicata dagli uomini.2? Il
rapido processo di epurazione dagli elementi mitologici dalla cultura a favo-
re di una prospettiva storica di stampo tucidideo, pertanto, si deve leggere
come conseguente al tentativo di razionalizzazione dei processi conoscitivi.
E per questo motivo che la conoscenza derivata dalla mitologia, quella cono-
scenza ispirata agli uomini dalla divinita, viene respinta a causa della scarsa
coerenza e delle contraddizioni interne; il mito, basando tutta la sua forza
persuasiva sull’autorita di questo o quel dio che lo suggeriva all'uomo, nel
momento in cui questi furono messi da parte non poté piu avanzare alcuna
pretesa veritativa. Di per sé, infatti, il mito era sempre stato considerato

come:

«un complesso di racconti, in cui schemi, compren-
sibili all'uomo, formano insieme -in fantastiche com-
binazioni- un multiforme sistema di segni, che viene
impiegato in vario modo per chiarire la realta».2

Per capire fino in fondo la portata del rovesciamento che fu messo in atto da
questo cambio di prospettiva basta seguire la trasformazione del significato
del termine Aletheia, come ha proposto Marcel Detienne nel suo famoso

testo Les maitres de vérité dans la Grece archaique: anche la verita, che

22 G. Miles, Classical Mythology in English Literature, London, Routledge, 1999, p. 35
23 W. Burkert, La religione Greca, trad. it. a cura di P. Pavanini, Milano, Jaca Book, 1984, p.
253
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nel senso comune viene vista come immutabile nella forma oltre che nei
contenuti, ha subito una precisa evoluzione storica dalla sua semantica pre-

razionale. Addirittura Detienne vede nella verita

«il terreno ideale per porre, da una parte, il problema
delle origini religiose di certi schemi concettuali della
filosofia piu antica [...] dall’altra per individuare, negli
stessi aspetti di continuita che tessono una trama fra
pensiero religioso e pensiero filosofico, i cambiamenti
di significato e le fratture logiche che differenziano ra-
dicalmente le due forme di pensiero».

Secondo Detienne, si possono identificare come depositarie dell’Aletheia
nella societa pre-logica, tre figure fondamentali ognuna sovrana indiscussa
nel proprio campo: il poeta, I'indovino, il re di giustizia. Ognuno di essi “am-
ministra” il vero, in virtu del proprio status di “maestro di verita”; nel campo
della poesia, infatti, questa € inseparabile dalla lode-biasimo. Nella mantica
la verita non si puo scindere dal racconto liturgico mentre per il re-giudice la
Verita viene legata alla funzione di garanzia della giustizia. Scopriamo cosi
che la verita arcaica fa parte di un complesso sistema di potenze, antitetiche
tra loro e variabili da campo semantico a campo semantico. In particolare
Aletheia deve essere pensata inscindibile da mnemosine, memoria, e antite-
tica a lethe, dimenticanza, e peitho, persuasione. L’etimologia tradizionale
del termine, identifica la verita come I’Essere liberato dal nascondimento.
La parola viene dal tema lath (il cui grado forte € leth, da cui Lete - il mitico
fiume della dimenticanza) anticipato da a-privativo. In sintesi la Verita e
la negazione del nascondimento, altrimenti detta negazione di negazione.
Filosoficamente una proposizione conservera la propria validita fintantoché

si sara in grado di negare ogni confutazione che le viene rivolta.?s Nel pen-

24 M. Detienne, I maestri di verita nella Grecia arcaica, trad. it. a cura di A. Fraschetti,
Roma-Bari, Laterza, 2008, p. 55

25 Faccio riferimento alla teoria della falsificabilita e non-contraddittorieta proposta da
Karl R. Popper nel volume The Logic of Scientific Discovery, London 1959. Non a caso ho
citato questo pensatore contemporaneo, che a prima vista potrebbe sembrare quanto pit
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siero arcaico, dunque, non esiste Aletheia senza lethe, dato che ’“oblio” non
é solo il figlio della Notte che si contrappone alla luminosa “verita”, ma puo

anche essere I'oblio dei mali, la calma degli affanni.

«non esiste da una parte Aletheia, polo positivo, e
dall’altra lethe, polo negativo, ma si sviluppa tra que-
sti due poli una zona intermedia, dove Aletheia scivola
verso lethe e viceversa».2¢

In un secondo momento, con I'affermarsi della polis e della societa dei guer-
rieri, la parola magico-religiosa cede il posto alla parola-dialogo, tipica del-
la rigorosa riflessione razionale. Mentre la parola religiosa si spiega in un
contesto simbolico, il dialogo segue precise regole logiche. Non a caso la
definizione pit matura del concetto di elenkos ci viene data da Aristotele.?”
Parmenide ¢ il primo ad usare questo termine,?® mentre diventa procedura
abituale in Socrate-Platone. Ancora, pero, questi primi tentativi di confu-
tazione elenctica sono ad hominem: cio che vale per un interlocutore puo
non valere per un altro. Anche nel momento in cui la verita viene ad essere
spogliata da tutte le sue suggestioni mitiche, ancora una volta essa non as-
sume un significato univoco. Da una parte la verita, sotto I'influsso della re-
torica e della sofistica, diventa doxa, opinione:2° il retore ha una conoscenza
modellata sul mondo esterno e sulla prassi, un mondo dove nulla e stabile,

pertanto anche la sua intelligenza si adatta a questa continua ambiguita.

distante si possa pensare da Parmenide; Popper ha infatti dedicato un intero libro alla logica
presocratica e parmenidea, The world of Parmenides. Essays on the presocratic enlighten-
ment, Routledge, 1998.

26 M. Detienne, I maestri ... op. cit., p. 51

27 Aristotele, Metafisica, IV 4, 1006 a 18. La parola é\eyyog apparteneva in origine al vo-
cabolario giudiziario dell'antica Grecia e indicava il procedimento a cui erano sottoposti i
falsi testimoni scoperti in flagrante. Essi venivano arrestati e processati per direttissima: ‘ac-
cusatore diventava istantaneamente l'accusato. Nei testi platonici troviamo I'#Aeyyog decli-
nato in due procedimenti: far cadere I'avversario in contraddizione con se stesso e assumere
la tesi dell'avversario per dedurne la propria.

28 Parmenide dice che la Verita si raggiunge attraverso un “pugnace &é\eyxoq”. Fr. 7, v. 5

29 Detienne in realta traduce sempre con “ambiguita’, cfr M. Detienne, I maestri ..., op. cit.,
passim
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Proprio per questa instabilita il brotos, o come lo chiama la Dea “l'uvomo
dalle due teste” ma “di corta vista” percepisce soltanto gli aspetti particolari
della realta, tanto che la sua conoscenza € sempre parziale e inadeguata.
Dall’altra episteme, completamente contrapposta, finisce per incorporare i
valori dell’eternita e della stabilita. Essa € la conoscenza del filosofo, che di
fatto sostituisce nel loro ruolo il vecchio indovino, il re e il poeta. In tutti
questi casi ci siamo basati su un concetto di verita come manifestazione-
rivelazione. Allo stesso tempo, senza che cio fosse sentito come contrarieta,

gli antichi avevano anche un concetto di Verita come corrispondenza:

«... Aletheia nel greco del V secolo e Verita contrappo-
sta alla menzogna, rappresentazione fedele, nel pen-
siero e nella parola, di persona o di cosa, qual essa €.
La sua funzione € di comunicare messaggi non falsi ed
erronei, ma rispondenti alla realta degli eventi»3°

come gia possiamo intuire dalla definizione di verita che Platone ci da nel

Cratilo:

«vero ¢ il discorso che dice le cose come sono, falso
quello che le dice come non sono»3

con la precisazione di Aristotele, che il vero sta nel pensiero e nel linguaggio,
mai nella cosa, la quale al massimo funge da banco di prova della verita stes-
sa.32 Abbiamo dunque visto mutare profondamente il significato di Alethe-
ia, con la nascita della riflessione filosofica. Seguendo 'evoluzione seman-
tica di questo termine possiamo agevolmente renderci conto della portata
del salto culturale dal pensiero mitico, basato sulla logica della persuasione,
a quello filosofico, che segue la logica della (non)contraddizione e dell’op-
posizione dicotomica. Filosoficamente parlando il primo punto di rottura

esplicito con la tradizione avviene con il Poema sulla Natura di Parmenide,

30 B. Gentili, Poesia e Pubblico nella Grecia Antica: da Omero al V secolo, Roma 1984, p. 225
31 Platone, Cratilo, trad. it. a cura di E. Aronadio, Roma-Bari, Laterza, 2008, vv. 385 b
32 Aristotele, Metafisica ... op. cit., VI 4, 1027 b 5
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anche se le sue posizioni in questo contesto sono decisamente ambigue: se
da una parte condanna senza riserve la cultura tradizionale dei suoi con-
temporanei, dall’altra riprende proprio dal mito e dalla cultura tradizionale
la struttura del discorso, il metro, il linguaggio e alcuni contenuti come la
teogonia di stampo omerico ed esiodeo. Il rimpasto di questo materiale gia
noto e consolidato nell'immaginario collettivo, avviene pero attraverso un’i-
dea assolutamente inedita e divergente da tutti i contenuti che fino ad allora
erano stati proposti: anche il mito, che nel frattempo ¢ stato identificato con
I’Essere, puo rendere efficacemente conto del reale; filosofia e mito possono

convivere e spalleggiarsi I'un I'altra.

«Muythos e logos, designando la “parola” o il “discor-
so”, significano in ogni caso I'intenzione di verita di
una dea, un proposito che ¢ degno d’ascolto e di medi-
tazione, di fede e di fiducia, in quanto sta a fondamen-
to di una vera convinzione»33

E ancora:

«Con Parmenide si attribuisce esplicitamente al logos
il potere di dire la verita stabilendo, in tal modo, un
principio di discriminazione tra cio che € vero e cio
che non lo €, ossia tra la via della verita e la via dell’er-
rore. La critica ha messo in luce come questa curvatu-
ra del logos verso la verita avvii la specializzazione del
logos come discorso veridico e veritativo».34

Come ci ha fatto osservare Popper?5, in un primo momento filosofia e mito
non potevano essere considerate entita distanti, materie contrastanti. La
differenza tra I'una e l’altra in effetti deve essere valutata in base all’atteg-

giamento, al metodo conoscitivo adottato. Non si puo semplicemente par-

33 M. Fattal, Ricerche sul logos da Omero a Plotino, trad. it. a cura di R. Radice, Milano, Vita
e Pensiero, 2005, p. 73

34 M. Fongaro, «Logos: proposte etimologiche per il lessico filosofico». Dialegesthai. Rivista
telematica di filosofia, 9 (2007)

35 K. Popper, Congetture e confutazioni, trad. it. a cura di G. Pancaldi, Bologna, Il Mulino,
1972, p. 218
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lare di un passaggio dal mito al logos ai fini di una migliore e piu adeguata
-perché appunto razionale- spiegazione del mondo. A poco a poco i miti
persero la loro carica persuasiva, si esaurirono, e, contestualmente, nacque

un atteggiamento critico nei confronti del sapere tradizionale.

«Penso che I'innovazione introdotta dai primi filosofi
greci fosse, in termini generali, principalmente questa:
essi cominciarono a discutere i contenuti della cultura
tradizionale, per cui invece di accettare la tradizione
religiosa acriticamente, come se fosse inalterabile [...],
invece di tramandare semplicemente una tradizione,
la respinsero, e qualche volta inventarono perfino un
nuovo mito per sostituirlo all’antico».3°

Questo atteggiamento, tuttavia, non € completamente estraneo alle trasfor-
mazioni politiche che si stavano verificando nella Grecia del VI e V secolo.
Con lo spostamento dei centri di potere dai palazzi alle piazze le manifesta-
zioni piu importanti della vita sociale greca divennero insieme politiche e
pubbliche. Le importanti decisioni riguardanti la sopravvivenza della citta
e la sua gestione, cominciarono ad essere discusse nella piazza da qualsiasi
cittadino: questo comporto una rivalutazione del valore del discorso, che
doveva essere al contempo chiaro e concreto per poterlo sottoporre all’as-

semblea e persuasivo, affinché potesse da questa ricevere credito.

«II linguaggio non € piu la parola rituale, la formu-
la giusta, ma il dibattito contraddittorio, discussione,
argomentazione»37

Sfuggito al dominio del “Re di Giustizia” il logos scopre la sua componente
umana, fatta di critiche, revisioni e dibattiti, proprio mediante la perdita
di quella dimensione allusivo-simbolica che lo aveva caratterizzato fino ad

allora.

«Divenendo elementi di una cultura comune, le cono-

36 Ibid.
37 J.P. Vernant, Le origini del pensiero greco, Roma, Ed. Riuniti, 1976, p. 42
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scenze, 1 valori, le tecniche mentali sono a loro vol-
ta portati sulla piazza pubblica, sottomessi a critica e
controversie. Non sono piu conservati, come garan-
zie di potenza, nel segreto di tradizioni familiari; la
loro pubblicazione suscitera esegesi, interpretazioni
diverse, opposizioni, dibattiti appassionati. Ormai la
discussione, 'argomentazione, la polemica diventano
le regole del gioco intellettuale come del gioco poli-
tico. Il controllo costante della comunita si esercita
sulle creazioni dello spirito come sulle magistrature
dello Stato [...]. Esse non si impongono piu mediante
la forza di un prestigio personale o religioso: devono
dimostrare la loro giustezza mediante processi di or-
dine dialettico».3®

La ragione trasforma gli uomini, non la natura. Dopo la delusione del rac-
conto rivelato dalla divinita, I'uvomo si concentra sulle sue forze e propo-
ne una spiegazione del mondo ricavata dall’esperienza e dalla speculazione
razionale. Nonostante a mio parere sia da escludere I'idea che Parmenide
possa venire considerato un “poeta nascosto”, dobbiamo giustamente rico-
noscere la presenza fondamentale dell’elemento mitologico, senza che que-
sto sminuisca il valore teoretico della proposta parmenidea. D’altra parte
il mito continuera ad avere uno stretto rapporto con la filosofia anche in
autori di molto posteriori a Parmenide; un esempio su tutti I'uso frequente
del mito da parte di Platone. Ma a differenza di quest’ultimo, che utilizza il
mito per raccontare una verita che la ragione non puo esprimere altrimenti,
e che dunque ha bisogno di una forma non-razionale per poter essere affer-
mata, Parmenide attribuisce un legame indissolubile tra la Dea, il discorso
sulla verita, e il sapiente pronto a cogliere con l'intelletto i segni della vera
natura dell’Essere. Certamente il linguaggio mitologico tradizionale nel V
secolo a. C. aveva assunto un significato del tutto diverso. In origine il mito

rappresentava la rivelazione veritiera da parte di un essere trascendente,
38 Ivi, p. 43
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che in quanto parte dei meccanismi regolativi del mondo, li mostra e li spie-

ga all'uomo;

«Il logos in quanto rivelazione diretta della verita puo
definirsi anche discorso divino, parola sacra, manife-
stazione di aletheia, con cio evidenziando non tanto
un valore teologico quanto profetico. Questo logos
non rappresenta il divino in sé, non ha un’essenza;
esso, piuttosto, € parola magico-religiosa, anche se
preferisco definirla profetica per caratterizzarla con
una categoria storica. [...] Non si tratta nemmeno di
esperienza mistica o di unione ineffabile col divino,
concetti che appartengono ad altri mondi spirituali,
senz’altro posteriori alla Grecia arcaica. Aletheia rap-
presenta in un certo senso la condizione della realta,
non velata o nascosta, uno stato del reale a cui la divi-
nita accorda I’'accesso all'uomo saggio».3°

In seguito si € passati, prima della totale delegittimazione di questa forma
conoscitiva, a considerarlo un racconto allegorico usato dal filosofo per una
differente e pitl immediata spiegazione della teoria. E naturale, dunque, che
nonostante la forte risonanza delle figure e delle strutture narrative, a Par-
menide sia stata rimproverata gia dai suoi contemporanei una certa aridita
del discorso, e un “oscuro” incalzare argomentativo. Dal momento che il
mito viene presentato come efficace espressione della complessita del reale,
non ha pit senso cercare una sua possibile origine irrazionale o pre-raziona-
le; il mito, dunque, come la scienza, I'arte, la musica e la letteratura, ovvero
un valido mezzo espressivo e di investigazione della realta. Il cambio di sta-
tus e sottile, ma radicale allo stesso tempo: da fonte indiscussa di verita, a

strumento -mezzo- conoscitivo.

«Le immagini del mito non sono affatto un’allegoria,
bensi un manto accuratamente prescelto per rivestire
il pensiero astratto».4°

39 M. Fongaro, op. cit., p. 45

40 H. e H.A. Frankfort, J.A. Wilson, T. Jacobsen, W.A. Irwin, La filosofia prima dei Greci:
concezioni del mondo in Mesopotamia, nellantico Egitto e presso gli Ebrei, trad. it. a cura di E.
Zolla, Torino, Einaudi, 1963, p. 20
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Ad ogni modo la molteplicita di riferimenti permane riconoscibile e identi-
ficabile, sia a partire dal racconto mitologico originario, che dagli autori che
per primi li hanno trattati, tanto che ad una lettura superficiale puo sembra-
re che nulla sia cambiato. Il carattere di elasticita, caratteristico del racconto
mitologico permette inoltre di mantenere entro la stessa struttura registri
espressivi e universi linguistici molto distanti e indipendenti tra loro, dalla
fisica, all’astronomia alla piu schietta riflessione teoretica. Proprio per man-
tenersi accessibile a tutti questi registri differenti, la verita si trova al centro
del poema e di volta in volta sara interpretata secondo le regole di ciascuno,
fornendo una spiegazione del reale valida ed equivalente alle altre. La logica
mitica, allora, trova una propria ragion d’essere anche al di fuori delle cate-
gorie del principio di identita e di non-contraddizione, mettendo in comu-
nicazione le opposizioni e dimostrandone la complementarieta necessaria.
Questo il significato profondo della coppia Luce-Notte, coppia antitetica per
antonomasia. La ricomposizione avviene poi ad un livello superiore, quello
dell’Unita e della Solitudine dell’Essere. Nel Poema questo momento viene
rappresentato attraverso il topos classico della via e del viaggio: la via logi-
ca e quella mitica non possono che condurre entrambe alla Dea, colei che
rivela I'esclusiva eterna permanenza dell’Essere, e la contestuale negazione
del non-Essere. Mito e logos sono due modi differenti, ma equivalenti, di

indagare lo stesso oggetto.

«Il mito € una forma di poesia che trascende la poesia
in quanto proclama una verita, una forma di raziocinio
che trascende la ragione, in quanto desidera produrre
la verita stessa che proclama, e infine una forma d’a-
zione di comportamento rituale, che non si consuma
nell’atto ma deve proclamare ed elaborare una forma
poetica di verita».+

Non e facile, dunque, stabilire una conclusione univoca riguardo il program-

41 Ivi, p. 21
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ma filosofico di Parmenide: egli di fatto distrugge il mito in nome dell’uni-
ta dell’Essere. Un vuoto che verra colmato in fretta: se 'uvomo dell’Essere
unico ed eterno non puo avere esperienza, le parole della Dea sono quindi
la “pillola dorata” che rende accettabile una realta indimostrabile empiri-
camente in quanto stabilita unicamente dell'intelletto. Da una parte questa
operazione dimostra la superiorita attribuita nella cultura arcaica alla coe-
renza rispetto alla probabilita (e dunque la Ragione ¢ a tutti gli effetti arbi-
tro supremo della conoscenza), dobbiamo anche ammettere che la specula-
zione teoretica € un procedere conoscitivo alquanto soggettivo e intuitivo.
Il soggetto esclude 'esperienza nel tentativo di renderla coerente nelle sue
diverse e spesso contrastanti manifestazioni. Si tratta di tentare una messa
a fuoco migliore facendo un passo indietro, allontanandosi dal particolare
per ottenere una visione grandangolare. Anche qui il rapporto non si muove
mai dalla difficile convivenza tra Uomo-Natura, o meglio dalla progressiva

emancipazione dell'Uomo, attraverso il pensiero, dalla Natura.

Come sottolinea Vernant, € a causa dalla necessita di un’ analisi critica del
linguaggio che avviene la separazione del pensiero (filosofico) dalle forme
spontanee che da sempre lo avevano caratterizzato.+* Si ricercano dun-
que, attraverso il principio di non-contraddizione, le norme e le ragioni
immanenti al discorso; il logos. Necessita di coerenza interna, definizione
dei concetti, delimitazione dei piani del reale e osservanza del principio
di identita hanno archiviato la logica dell’ambivalenza e dell’alternanza; in
questo modo pero € prodotta la scissione tra pensiero e natura che sara de-
terminante soprattutto nelle riflessioni successive, come quelle platonico-
cristiane. Scissa dall’idea, la natura diventa il campo del pressappoco men-
tre la ragione non € piu ricercata in essa, ma si pensa essere immanente al

linguaggio. Ecco perché Platone ricorre al mito non tanto come contenuto
42 ].P. Vernant, Mito e pensiero presso i greci, Torino, Einaudi, 1970, p- 413s.
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materiale ma piuttosto come funzione che, entro certi limiti, ci permette la
comprensione dell’'universo. La filosofia accoglie il mito in quanto forma di
sapere, linguaggio adeguato del diveniente; nel limite di un mondo di cui
abbiamo un’esperienza conoscitiva verosimile, ecco che il mito si riappro-
pria della propria forza poietica e formativa. Una ulteriore tensione verso la
verita, che pero si pone su un piano differente e non meramente parallelo:
tende infatti ad intrecciarsi in modi complessi con la ricerca razionale e ad

integrarla.

«Il mito non subordina a sé la ragione né esso si lascia
subordinare a questa, come se fosse una verita assur-
damente accettata; esso, invece, da una parte serve a
sorreggere e chiarire la ragione e dall’altra, & pronto a
sparire quando il pensiero, con le proprie autonome
forze, € in grado di sostenere il cammino».43

Per Platone, infatti, “vero” e “razionale” non sono sinonimi. La verita € un
concetto molto piu ampio che include anche un principio affettivo, oltre al
principio logico: € amore per la ricerca, ¢ il calore del Bene che riscalda il
mondo intellegibile. Il mito non ¢ la verita; esso la vela e la svela, allude ad
essa, ricompone poeticamente le contraddizioni del pensiero. E infine una
nobile menzogna che rende accettabile il peso della conoscenza agli stolti e
agli illetterati. D’altra parte come diceva Irwin chi cerchi un “pensiero spe-
culativo” nei documenti degli antichi non trovera molto riscontro nelle fonti
scritte. Pochi mostrano la disciplina, la forza del ragionamento che siamo

soliti associare al pensiero.+

43 E Bartoletta, La penombra del mito. Silloge dei miti platonici, Napoli, Conte Edizioni,
1992, pag. 13
44 H. e H.A. Frankfort, J.A. Wilson, T. Jacobsen, W.A. Irwin, La filosofia prima dei Greci ...
op. cit., p. 15
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Il pensiero metaforico.
Giambattista Vico e Ernst Cassirer

Miti come favole vere e severe. Non molto distante dalle considerazioni pla-
toniche sulla funzione del mito e del suo ruolo sociale troviamo le parole di
Giambattista Vico, il quale a piu riprese affronta 'argomento nei suoi testi
con l'intento di stabilire un canone interpretativo per la mitologia.4 Egli lo
vede infatti come una sorta di manifestazione storica dell'uomo antico: co-
lui che desiderera conoscere la storia deve studiare la mitologia, in quanto
essa racconta i fatti quotidiani del primi padri dell'umanita gentile. Come
ha sottolineato Botturi nel suo testo+® (a cui rimando per un’analisi piu ap-
profondita) Vico propone una visione del mito ben distante dalla lezione
poetica tradizionale cinque-seicentesca che voleva il mito come descrizione
o rappresentazione di uno stato di cose: il racconto mitico é allora cio in cui
sono resi possibili ogni stato e ogni relazione. La vicinanza con le parole
di Heidegger € sorprendente: egli sostiene infatti che il linguaggio poetico
sia Sage, linguaggio originario, perché in esso le cose vengono all’essere e
divengono visibili. Per questo il dire originario propriamente non significa,
ma, facendo apparire, mostra e poiché mostra, e canto.#

Il linguaggio usato da Vico e quello degli uomini del settecento. I miti sono

chiamati favole vere e severe,*® ovvero racconti di fantasia in grado pero di

45 In particolare il tema della natura del mito viene trattato nelle Notae al diritto univer-
sale (1720-1722), Notae in librum alterum (1722) e nella prima stesura della Scienza Nuova
(1725).

46 F. Botturi, Letica ermeneutica di Giambattista Vico, in AA. VV. Etica individuale e gi-
ustizia, a cura di A. Ferrara, V. Gessa-Kurotschka, S. Maffettone, Napoli 2000, pp. 213-239;
questo studio inoltre ¢ stato ripreso in un saggio di F. Cattaneo “Il mito come inaugurazione
del mondo umano: G. Vico” pubblicato on-line per il portale di ricerca filosofica noein.net,
scaricabile gratuitamente al link: http://www.noein.net/moderno/vico_favole%20_antichi.
pdf

47 M. Heidegger, In cammino verso il linguaggio, Milano, Mursia Editore, 1973, pp. 169,
118-119e 210

48 R. Bassi, Favole vere e severe. Sulla fondazione antropologica del mito nellopera vichiana,
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contribuire attivamente alla riflessione epistemologica (vere) e alla norma-

tivita etica (severe):

«Imperciocché, in forza d’altri principi qui scoverti di
mitologia, che vanno di séguito agli altri principi qui
ritruovati della poesia, si dimostra le favole essere sta-
te vere e severe istorie de’ costumi delle antichissime
genti di Grecia, e, primieramente, che quelle degli dei
furon istorie de’ tempi che gli uomini della piu rozza
umanita gentilesca credettero tutte le cose necessarie
o utili al gener umano essere deitadi»4

Da sempre infatti il mito, o per meglio dire le figure simboliche che lo costi-
tuiscono, viene inteso come un “forziere” delle conoscenze e in particolare
della conoscenza sacra; la verita trascendente ¢ allora celata agli occhi dei
piu, purtuttavia rimanendo chiara e in piena vista per gli iniziati che si sono
adoperati per la sua decodifica. Allo stesso tempo il mito inteso come prima
poesia, si serve di immagini depositarie della piti antica conoscenza traman-
date di padre in figlio per assicurare la sopravvivenza di quella memoria
storica intrinseca al genere umano. Nonostante questi due aspetti non ab-
biano alcunché in comune, ma anzi siano da considerarsi quasi in antitesi
I'uno all’altro, Vico li lascia convivere nella loro contraddizione (evitando in
definitiva di prendere nettamente posizione) scegliendo di non esaminar-
li contemporaneamente e nello stesso testo. Leggendo i numerosi passaggi
vichiani di cui il soggetto € la natura del mito5° si puo notare una leggera
propensione per l'interpretazione metaforica: nei racconti degli antichi il
procedimento metaforico e soprattutto metonimico che lega gli dei al pro-
prio potere e alla propria sfera di influenza non viene vissuto come un pro-

cedimento linguistico, bensi come un rapporto identitario. I filosofi facendo

propri questi temi tradizionali ne avrebbero allora ripreso e riscritto i testi,

Roma, Storia e Letteratura, 2004.

49 G. Vico, Principi di Scienza Nuova, a cura di P. Rossi, Milano, Rizzoli, 1959, p. 26

50 Esempi ne Il Diritto universale, a cura di Fausto Nicolini, Roma-Bari, Laterza, 1968 pp.
296, 316s, 329; ulteriori sviluppi in Principi ... op. cit., p. 297, 302-306.
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nascondendo in essi pensieri tanto profondi e criptici da risultare oscuri ai
piu e operando una trasformazione tanto radicale da poter essere conside-
rati i loro secondi autori. Vi ¢ da notare quindi un cambiamento sostanziale
nella definizione del mito: se prima era stato considerato semplicemente
una rivelazione veritiera da parte del Dio, ora invece indica un discorso fan-
tasioso in cui sono inscritte tracce di verita da seguire, interpretare e de-
codificare. L’'uomo, imitando Dio, crea i propri miti rivolgendo la propria
creativita a cose oneste’!, come le cose naturali o i costumi. Una posizione,
quella di Vico, per nulla scontata né univoca: se da una parte soffre ancora
del pregiudizio tipico del suo tempo (e non ancora scomparso ai giorni no-
stri) che vuole il mito come l’espressione culturale di una umanita grezza
ed arretrata, dove I'ignoranza e la fantasia predominano sulla ricerca razio-
nale, d’altra ammette con molta onesta che i miti stessi sono stati la causa
che ha permesso le condizioni del costituirsi dei rapporti civili, dunque la
razionalita deve venire intesa come effetto, piuttosto che come causa delle
istituzioni. 52 Nell’atto fondativo del mito 'uvomo inaugura il mondo dando
avvio al tempo storico, istituendo la propria umanita e socialita, codificando
il suo senso morale. La poesia dunque deve davvero essere intesa nel senso
della poiesis, attivita creatrice: la creazione e lo sviluppo di un mondo civile,
allora, secondo Vico, ¢ la conseguenza del poetare degli uomini stessi, quella

capacita di produzione di parole, idee, istituzioni, cose...

«Tra questi la maggior comparsa vi fa un altare, per-
ché ‘1 mondo civile comincio appo tutti i popoli con le
religioni, come dianzi si € divisato alquanto, e piu se
ne divisera quindi a poco».53

Cartesio aveva sentenziato: Cogito ergo sum.5* Gli ribatterebbe Vico: Facio

51 Boccaccio, Genealogie, a cura di V. Romano, Roma-Bari, Laterza, 1951, p- 1472s.

52 E. Cattaneo, Il mito come inaugurazione ... op cit, p. 8

53 G. Vico, Principi ... op. cit, p. 28

54 R. Descartes, I principi della filosofia, trad. it. a cura di P. Cristofolini, Torino, Bollati-
Boringhieri, 1967.
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(notéw) ergo sum. E infatti nel momento del fare, o meglio nel processo pro-
duttivo dell'immaginazione poietica che 'uvomo fa esperienza di un criterio
di senso secondo una misura che non ¢ a disposizione della mente, ma a
cui piuttosto la mente e soggetta. Di nuovo il mito torna ad intrecciarsi alla
verita e al linguaggio: quest’ultimo nelle sue forme della logica e del mito,
della filosofia e della poesia si relaziona incessantemente alla verita, comu-

nicandola. Il mito € dunque una verita

« non ragionata ed astratta qual € questa or degli ad-
dottrinati, ma sentita ed immaginata quale dovett’es-
sere di tai primi uomini, siccome quelli ch’erano di
niuno raziocinio e tutti robusti sensi e vigorosissime
fantasie, com’e stato nelle Degnita stabilito.»55

Proprio a causa di questa complementarieta epistemologica le “due vie”
sono impossibili da percorrere simultaneamente con successo, addirittura
dalla stessa persona suggerisce Vico. La razionalita estrema, che I'autore
identifica con la metafisica, si compie attraverso I'intelletto; al contrario la
conoscenza poietica, immaginativa, si fonda sulla prassi. D’altra parte Vico
ci suggerisce che sarebbe allo stesso modo scorretto pensare queste opzioni
come susseguenti nella storia dell'umanita o il linguaggio poetico semplice-
mente come il linguaggio dei “primitivi”. Nel linguaggio, insomma, esiste-
rebbe un sostrato metaforico che non puo essere cancellato, a meno di pri-
vare il pensiero di una riserva semantica fondamentale. In sostanza, come
ci spiega Ricoeur?, si tratta di considerare la metafora come strategia lin-
guistica capace di dare conto della creazione di un nuovo significato, come
linguaggio di rivelazione, proprio perché non vuole mostrare la realta come
¢, cancella il mondo come complesso di oggetti disponibili, manipolabili, e

apre nuove dimensioni della realta.

55 G. Vico, Principi ... op. cit, p. 101
56 P. Ricoeur, La metafora viva. Dalla retorica alla poetica: per un linguaggio di rivelazione,
trad. it. a cura di G. Grampa, Milano, Jaca Book, 2010.
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L’esperienza mitico-religiosa vissuta e lirrealta delle formazioni mitiche.
Un altro autore che fa esplicitamente riferimento alla modalita linguistica
del pensiero metaforico per descrivere la natura del mito € Ernst Cassirer.
Esiste tuttavia un divario profondo che divide il pensiero del filosofo tedesco
da quello di Vico: ad esempio, nel considerare il pensiero mitico, Cassirer
non parla della relazione tra mito e immaginazione. Cio non vuol dire che
tra le due non vi sia alcun legame in quanto sembra ovvio che il mito sia un
prodotto della fantasia; piuttosto questa condizione non e da considerarsi il
motivo fondante di una filosofia della mitologia che abbia lo scopo di coglie-
re le caratteristiche fondamentali dell’esperienza mitico-religiosa. Ponen-
dosi in netto contrasto con il pensiero positivista (come d’altra parte, ma
con esito differente, fara successivamente anche Wittgenstein), e fortemen-
te influenzato dalle ricerche schellinghiane, Cassirer ha tentato un’apologia
del mito basata su di una riflessione trascendentale che fosse autonoma e
indipendente dalle influenze storico-sociali. Il mito, che € da considerarsi a
pieno titolo una forma di oggettivazione dello spirito, dona senso alla realta
costruendo una rete interna di relazioni; € una forma di pensiero pre-scien-
tifica ma non pre-logica, in quanto affonda le proprie radici trascendentali
in una struttura simile a quella del pensiero scientifico. Essere e conoscenza
dell’essere sono la medesima cosa, sostiene un Cassirer curiosamente affine
alla teoria parmenidea della coincidenza tra essere e pensiero (che ¢ sem-
pre pensiero dell’essere). Nel particolare modo della conoscenza scientifica,
pero l'oggetto sembra sempre meno “dominabile”: piu si ricerca una sua
unita metafisica, la cosa in sé, piu esso si rende inafferrabile. Non a caso le
procedure della moderna ricerca’” scientifica si realizzano attraverso studi
dove si conoscono, controllano e prevedono gli effetti ma le cause restano

oscure, o tuttalpit presupposte. Si compiono in sostanza ricerche sugli og-

57 A. Ferrato, Questione di metodo. Tecniche e procedure nella ricerca scientifica,
Roma, Aracne, 2012.
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getti semplici, con il rischio di un dissolvimento dell’unita del sapere. A tal
proposito € necessaria una ricerca di unita non-sostanzialistica, funzionale

e produttiva:

«La conoscenza resta fondamentalmente indirizzata a
questo fine: far rientrare il particolare in una forma
intesa come legge e come ordine universale.

Ma accanto a questa forma di sintesi intellettuale, che
si presenta e opera nel sistema dei concetti scientifici,
altre specie di attivita formatrici si trovano nel com-
plesso della vita spirituale, Anch’esse possono venir
indicate come determinati modi di “obiettivazione”:
cioe come mezzi per conferire a una entita individuale
un valore di universalita; ma esse raggiungono questo
scopo della universale validita per una via totalmen-
te diversa da quella del concetto logico e della norma
logica. Ogni vera funzione fondamentale dello spirito
presenta in comune con la conoscenza un’unica carat-
teristica di valore decisivo, costituita dall’avere in se
stessa un’attivita originaria formativa e non sempli-
cemente riproduttiva. Essa non esprime in maniera
meramente passiva una entita esistente, ma racchiu-
de in sé un’energia autonoma dello spirito attraverso
la quale la semplice esistenza dei fenomeni acquista
un significato determinato, un peculiare valore idea-
le. Cio vale per 'arte come per la conoscenza, per il
mito come per la religione. Essi tutti vivono in pecu-
liari mondi di immagini nei quali non semplicemen-
te si rispecchia un dato empirico, ma che essi, invece,
producono secondo un principio autonomo. E cosi
ciascuno di essi si crea anche forme simboliche che,
sebbene non siano dello stesso genere dei simbolo in-
tellettuali, sono ad essi equivalenti per la loro origine
spirituale».5®

Tale unita e costituita dalla figura concettuale del simbolo, il quale si espri-
me tramite il linguaggio/pensiero metaforico che viene descritto come il
consapevole surrogato all’attribuzione di un certo contenuto rappresenta-
tivo mediante il nome di un altro contenuto, il quale in qualche tratto € si-

mile al primo, oppure presenta certe mediate “analogie” con esso. Stando a

58 E. Cassirer, Filosofia delle forme simboliche, Firenze, La nuova Italia, 1961, I, p. 9s.
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questa descrizione Cassirer identifica la metafora come un movimento, un
legame che collega due contenuti indipendenti i quali vengono sovrapposti
e sostituiti grazie all'immaginazione; ¢ il punto d’incontro tra linguaggio e
mito. Il principio che accomuna tutti i linguaggi metaforici € quella della
pars pro toto: ovvero il potere magico € ottenuto da possesso di una parte
rappresentativa del tutto, pur essendo relativamente indifferente il tipo di
connessione o la funzione che essa adempia.? L’ intento non ¢ tanto quello
di individuare il contenuto rappresentativo del mito in quanto tale quanto
invece di capire il significato che esso possiede per la coscienza umana e il
potere che esercita su di essa.®® In ultima analisi quelle che vengono ricer-
cate sono le condizioni di possibilita del fatto culturale: il mito, I’esperien-
za mitico-religiosa, € qualcosa di rilevante per la vita dell'uomo. Lungi da
essere un semplici contenuti narrativi, ineriscono alla coscienza umana e
la modificano: per questo motivo una filosofia della mitologia non puo pre-

scindere al rapporto con la soggettivita.

«la mitologia come storia degli dei si potra produrre
solo nella vita stessa [---] come qualcosa di vissuto e di
sperimentato».®

Il mito € quindi pensiero concreto: in esso manca la categoria dell’idea e
di conseguenza ogniqualvolta sia posto in relazione ad un significato esso
si oggettiva, divenendo essenza. Riportando la questione su un piano lin-
guistico si puo dire che mentre la il pensiero logico procede per concetti, il
pensiero mitico si fonda sull’intuizione sensibile. Questo é riscontrabile, ad

esempio, nei riti e nelle cerimonie:

«[esse non hanno] originariamente un significato
semplicemente allegorico, imitativo o rappresentati-
vo, ma un significato del tutto reale: sono intrecciate

59 E. Cassirer, Linguaggio e mito, Milano, Il Saggiatore, 1976, p. 131
60 Ivi, p. 137.
61 E. Cassirer, Filosofia ... op. cit., II, p. 9
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con la realta dell’agire tanto da formarne un’indispen-
sabile parte costitutiva. [...] Il culto ¢ il vero strumento
in virtu del quale I'uomo, non tanto dal punto di vista
spirituale, quanto dal punto di vista fisico sottomette
la natura».®2

Partecipare ad una cerimonia va oltre alla presenza o alla partecipazione hic
et nunc. Significa riportare alla vita il mito, ri-crearlo. Il danzatore che in-
dossa la maschera della divinita, diventa la divinita e nelle celebrazioni della
sua morte e resurrezione si esprime un sentimento di identificazione reale.
Non ¢ la semplice rappresentazione di un evento, ma I’evento stesso nel suo
compiersi. Dunque il mito € una modalita di comprensione del mondo, ma
allo stesso tempo € anche una forma pratica. Se, come si e detto nelle righe
precedenti, il mito ¢ indipendente (nel senso di non condizionato) dalle in-
fluenze storico-sociali ¢ altrettanto vero che esso condiziona la vita dell’uo-
mo, sia nel suo pensare e strutturare il mondo sia nel suo agire. In Cassirer e
riscontrabile anche una dialettica della coscienza mitica; esistono rapporti
tra religione e mito, anche se - a dire il vero - quando viene a predominare
il momento religioso il superamento della visione mitica € ormai inesora-
bilmente in atto. Nel mito i simboli sono essenziali per la comprensione,
mentre nella religione si fa maggiormente largo la razionalita a scapito del
simbolo: il numero meno cospicuo di simboli utilizzati dalla religione non
impedisce pero che essi siano usati con piu consapevolezza e per supportare
una certa idea di divinita, cosi come questa immagine emerge dai testi sa-
cri. Mito, arte, religione e storia fanno parte del nostro universo simbolico;
sono fili che costituiscono 'aggrovigliata trama dell’esperienza umana. La
complessita della nostra vita culturale, ci fa notare Cassirer nel suo Saggio
sull'uomo, ¢ talmente ricca di sfumature da sfuggire alle rigorose maglie

della ragione: siamo, piu che “animali razionali”, “animali simbolici”. Che
2 b

62 Ivi, p. 58
63 E. Cassirer, Saggio sulluomo, Roma, Armando Editore, 2004

42



TI EXTI MY®OZ. Questioni preliminari

cos’é dunque un simbolo? Nell'introduzione al testo La filosofia delle forme
simboliche viene descritto come I'organo necessario ed essenziale del pen-
siero, lo strumento che permette all'uomo d’operare una mediazione attiva
tra il concreto e il concetto; un codice mediante il quale lo spirito si ogget-

tiva.

«il complesso di quei fenomeni in cui si presenta in
genere una qualsiasi realizzazione significativa del
sensibile, in cui un elemento del suo esistere e del suo
esser-cosli si presenta al tempo stesso come differen-
ziazione e materializzazione, come manifestazione e
incarnazione di un significato».%

Esiste dunque una contrapposizione tra formazione concettuale discorsiva e
formazione di concetti linguistico-mitici. La filosofia che si occupa di queste
ultime forme spirituali resta in une regione intermedia della semplice me-
diatezza e sempre piu sembra perdere 'unita assoluta dell’essere perché si
riferisce ad un’esperienza esterna del mondo che resta legata ad un processo
di un oggettivazione in cui la mediazione simbolica coglie solo singolarmen-
te la varia molteplicita dei simboli. Tuttavia concettualizzazione scientifica e
mitica del mondo sono da considerarsi momenti differenti dello stesso pro-
cesso di astrazione e razionalizzazione del linguaggio. Per Cassirer le strut-
ture logiche portanti del mito, le loro condizioni di possibilita sono I'unico
e vero nocciolo della questione che mette in secondo piano il “contenuto”,
relegato alla materia letteraria. Di fatto il mito € una possibile struttura del-
la realta e non una sua immagine; per questa ragione non ha molto valore
conoscitivo un’operazione di collezione di storie® come quella compiuta da

Frazer ne’ Il ramo d’oro.

64 E. Cassirer, Filosofia ... op. cit., II, p. 124
65 J.G. Frazer, Il ramo doro, 3 voll., Torino, Bollati-Boringhieri, 1965
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Una proposta differente.
Raimon Panikkar

L’osservazione da cui parte Raimon Panikkar nei suoi studi sul mito, indi-
ca come I'uso prevalente che noi facciamo delle parole sia simbolico, poli-
valente; le deduzioni logiche come i calcoli matematici o i sillogismi non
esauriscono, come qualcuno vorrebbe, le infinite condizioni di possibilita
del comunicare umano. Né il concetto esaurisce tutte i significati di una pa-
rola: se questo dovesse mai accadere il logos ne risulterebbe seriamente im-
poverito, minacciato dalla deriva oggettivista. Le parole sono allora simboli
e non solo segni, perché esse riflettono un mondo, mentre i simboli sono da
considerarsi dunque i “mattoni ultimi con i quali e costruito I'edificio della
realta”. Ecco perché una riflessione sul simbolo € intrinseca alla riflessione
sul mito: il simbolo € il mezzo piu potente che I'uomo ha per avvicinarsi alla
realta e ai suoi simili. Si compie nella relazione, e dunque nel dialogo; coin-
volge gli uomini, senza mai scadere nell'individualismo. Del simbolo non si
ha conoscenza, ma ad esso si partecipa; rappresenta la realta come appare e

si manifesta attraverso la sua struttura molteplice.

«il simbolo non € cio che mette in relazione: ¢ la rela-
zione stessa (anteriore ai termini della relazione). Il
simbolo non € un segno ma non e neanche qualcosa
di meramente oggettivo. Il simbolo non ha in sé og-
gettivita. [...] Il simbolo, pero, non € nemmeno pura
soggettivita. [...] Io non sono padrone del simbolo: il
simbolo non e esclusivamente soggettivo; non dipen-
de dalla mia volonta né da cio che vorrei farne».5¢

Sostenendo la verita come simbolo Panikkar ci invita a superare il concetto
kantiano di “cosa in sé”, ovvero I'idea che vi sia una realta nascosta al di

1a delle cose per come esse appaiono. Il simbolo € il puro e semplice ma-

66 R. Panikkar, Mito, simbolo, culto, in Opera Omnia, vol. IX tomo 1 Milano, Jaca Book
2008, p. 243
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nifestarsi dell’essere, che viene colto intuitivamente e direttamente senza
bisogno di interpretazione o spiegazione: cio che necessita di spiegazione,
infatti, manca di quell’evidenza di cui si discuteva sopra. Un tentativo erme-

neutico appiattirebbe il simbolo sul concetto.

«Il mito non € l'oggetto del discorso, ma 'espressio-
ne di una forma di consapevolezza sui generis. Mito e
sapienza vanno insieme...Un mito vivente non lascia
spazio all'interpretazione, in quanto non ha bisogno
di intermediari. L’ermeneutica di un mito non € piu
un mito, ma il suo logos...Il mito & trasparente come
la luce e la storia mitica é soltanto la forma, il rive-
stimento, con cui il mito si trova ad essere espresso,
avvolto, illuminato...Cio non significa affatto che do-
vremmo trascurare, né tanto meno disprezzare, il va-
lore del pensiero e ignorare il regno e i diritti invio-
labili del logos. Vuol semplicemente dire che 'uomo
non puo essere ridotto al logos, né la coscienza alla
consapevolezza riflessiva».®”

Infine il simbolo, oltre a non essere qualcosa di definitivo, non € nemmeno
qualcosa di statico: nel momento in cui il simbolo si manifesta come azione
rituale ¢ culto, consentendo cosi di vivere il secolare nella sua sacralita.

La consuetudine tutta occidentale di relegare il simbolo alla sfera artistico-
religiosa, piuttosto che considerarlo una possibilita di interrogazione in-
cessante dell’essere, ha portato alla costruzione di un modello artificiale di
homo oeconomicus come consumatore di merci e quindi ad un feticismo so-
lipsista e solitario edonismo. I bisogni esterni, artificiali, diventano priorita-
ri e dunque veri, mentre ‘uomo in quanto soggetto unico e indeclinabile vie-
ne scambiato per astratto. Si e sviluppata cosi una economia senza I'uomo
che, operando in maniera autoreferenziale, abolisce qualsiasi rapporto con
i soggetti concreti. E prioritario quindi un recupero del pensiero simbolico,

aperto alle differenti verita che ci sono offerte da ogni cultura, dimodoché

67 R. Panikkar, Mito, fede e ermeneutica. Il triplice velo della realta, Milano, Jaca Book, 2000,
p.- 45
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ogni dialogo sia vera relazione e non un monologo mascherato.

Mito e logos sono dunque due modalita differenti ma complementari di
guardare lo stesso oggetto: entrambi sono indispensabili per una vera co-
noscenza. La realta ¢ dunque l'orizzonte in cui collochiamo la nostra idea
del mondo, il quale ci si offre sotto forma di mito pur essendo scoperto dal

logos:

«Mythos e logos sono uniti, ma la loro relazione non
¢ dialettica né mitica quanto piuttosto una relazione
che li costituisce entrambi. Se fosse logica, lo spirito
soffocherebbe nel logos. Se fosse mitica, si ridurrebbe
il logos a spirito. Altrimenti detto, non vi € logos senza
mito — di cui il logos € linguaggio — e non vi € mythos
senza logos di cui il mito ¢ fondamento. Soltanto il
pratityasamutpada, la relativita radicale di tutto cio
che €, puo mantenere ’armonia senza predominanza
tra il mythos e il logos».®

Lo sforzo del filosofo ¢ dunque quello di pensare a queste due dimensioni
coessenziali nell’esperienza umana: una simultaneita dialettica che lega en-
trambe ad ogni attivita, ad ogni pensiero. D’altra parte il mito ¢ talmente
ovvio che I'uomo tende a dimenticarsene ed € questa dimenticanza a ra-
dicalizzare le legittime aspirazioni all’'universalita generando intolleranze e
fanatismi. Usando una espressione kantiana si potrebbe dire che il mito &
una “condizione di possibilita”, ovvero una certezza a cui siamo aggrappati
cosi tenacemente che “non c’e¢ bisogno di dirlo [...] € evidente”. Il mito non si
mette in discussione perché € da questo che necessariamente tutto parte. Il
mito e 'orizzonte verso cui si cammina senza mai che si arrivi ad una meta,
una precondizione di fondo che ci permette di comprendere qualsiasi cosa.®
Essere uomo significa vivere e avere un mito. Esso pone quel fondamento

che permette il pensiero ed evitando un regresso all'infinito, ma un pensiero

68 R. Panikkar, Saggezza stile di vita, trad. it. a cura di T.B. Korthals, Fiesole, Cultura della
pace, 1993 p. 8

69 R. Panikkar, Tra Dio e cosmo. Dialogo con Gwendoline Jarczyk, Milano, Jaca Book, 2006,
p- 24
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mai puro o onnicomprensivo, libero da pregiudizi. Il Pensiero infatti eccede
all’Essere, non lo esaurisce ma anzi lascia sempre qualcosa al di fuori del

proprio abbraccio.

«Si puo dunque parlare di “teoria del mito” in Pa-
nikkar, con la quale devono fare i conti tutti coloro che
si occupano del suo pensiero. Sono teorie che giocano
un ruolo cruciale nel suo sistema. Ma, oltre a tutto cio,
si puo affermare che I’ intero suo sforzo intellettuale e
linguistico ha mirato alla creazione di un nuovo mito
all’ interno del quale potesse vivere I’ uomo moderno
o almeno lo stesso Panikkar. Questo mito ha trovato
la sua concretizzazione ed espressione nel neologismo
cosmoteandrismo, che per Panikkar costituisce un
simbolo centrale. In altre parole il cosmoteandrismo e
il mito da lui creato, e la sua opera € un grande raccon-
to mitico in sé, a mio avviso uno dei miti piu grandi e
significativi della contemporaneita».”°

In Occidente si € creduto che rifiutando lo spirito, passando dal mito al lo-
gos, si potesse acquisire una forma di conoscenza superiore; in realta si e
finiti solo per mitizzare la ragione ed € per questo motivo che Panikkar ci
esorta ad avere il coraggio di decostruire le nostre certezze, ammettendo che
le nostre conoscenze sono relative. Ad esempio riconoscendo esplicitamente
che anche oggettivita e democrazia sono dei miti: noi vogliamo credere, per-
ché ci e funzionale, che esista un criterio di oggettivita, che si possa isolare
una parte dal tutto considerandola “di per sé”, che il tutto sia uguale alla
somma delle parti. Allo stesso modo abbiamo deciso di abbandonare il mito
della superiorita di alcune razze o di alcuni ceti sociali in nome di un altro
mito basato sull’'uguaglianza di tutti gli uomini. Inseguamo, senza render-
cene conto, il mito di una ragione “pura”, non contaminata dalle passioni,
dalle vacillanti percezioni sensoriali tantomeno dai sentimenti. Ma questo
modello, per cui e ragionevole solo cio che & quantificabile e reversibile in

una prassi materiale, procede per scissioni sempre pit ampie. Disgrega la

70 M. Bielawsky, Panikkar. Un uomo e il suo pensiero, Roma, Fazi Editore, 2013, p. 51
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totalita della vita e della natura in parzialita incomunicanti, in funzioni se-
parate. Il linguaggio si riduce ad un mero fine comunicativo, viene smarrita
la possibilita dell'incontro degli interlocutori stessi con il contenuto del loro
discorso precludendo cosi anche 'occasione di trovare nuove interpretazio-
ni creative e interculturali al dibattito sul senso del mondo. L’omogeneizza-
zione delle lingue, il monolinguismo e la scomparsa dei “dialetti” sono feno-
meni conseguenti a questo impoverimento del mito, anche se la loro portata
va ben oltre I’aspetto linguistico ma ha rilevanza etica; il linguaggio puo es-
sere infatti un punto di partenza (anche se non esaustivo né esclusivo) per
lo sviluppo di una filosofia dell’interculturalita, essendo un nervo scoperto
attorno a cui si gioca non poca parte della vicenda storica. Si tratta quindi
di recuperare una certa “relativita radicale” in cui ogni terreno di apparte-
nenza, ma al contempo situata nella vita del tutto, che ci salvi dal rischio
del solipsismo culturale e ci eviti di rimanere intrappolati in un amalgama

monista il quale distrugge ogni diversita.

Il problema dell’interculturalita, o meglio della relazione interculturale, e
un altro dei motivi cardine della riflessione di Panikkar.” Si lega alle proble-
matiche in campo etico tanto quanto a quelle in campo linguistico, econo-
mico, scientifico... poiché quelli che noi siamo abituati a considerare “scom-
parti” della conoscenza in realta fanno parte di un unico complesso pensiero
che il pensiero analitico € stato incapace di restituire nella totalita delle voci
e delle differenze, generando cosi un relazionismo apparente che si nutre
di un solo pensiero. L’interculturalita € quindi la capacita di trasformare
radicalmente il nostro modo di vedere I’altro, ricercando e abbracciando la
diversita che emerge in un incontro rispettoso e fecondo di tutte le culture,
soprattutto di quelle “minori” dei dimenticati e degli esclusi, attraverso un

approccio di tipo olistico. Si tratta quindi di percepire quel nesso profondo
71 R. Panikkar, Pace e interculturalita. Una riflessione filosofica, Milano, Jaca Book, 2002.
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e vitale che accomuna il destino degli uomini. Ogni tentativo di eleggere un
modello culturale particolare a modello tout court, universale e insostituibi-
le, genera quelle chiusure reazionarie causa di troppi sanguinosi conflitti. Le

culture stesse devono disarmarsi per diventare esperienze di dialogo.

«interculturalita non significa relativismo culturale
(una cultura non vale I’altra), né frammentazione del-
la natura umana. Ogni cultura € cultura umana — an-
che se puo degenerare. Detto piu filosoficamente, ci
sono invarianti umane, ma non ci sono invarianti cul-
turali. La loro relazione ¢ trascendentale: 'invariante
umana si percepisce solo in un determinato universo
culturale. Tutti gli uvomini mangiano e dormono, ma il
senso del mangiare e del dormire non ¢ lo stesso nelle
diverse culture».”

Il dialogo, che secondo Panikkar e soprattutto incontro tra i dialoganti, non
ha nulla a che vedere con la dialettica di stampo hegeliano fatta di andamen-
ti lineari nonostante il susseguirsi delle opposizioni. E una dialettica imbal-
samata che deve lasciar posto al dialogo dialogale, un implicarsi I'un I’altro
dei dialoganti senza pero i presupposti del “precedente” e del “successivo”
che si concentri sulla profondita e sulla reciprocita. Nel dialogo autentico si
sceglie di aprire se stessi all’altro, farsi guardare dentro, per mostrare attra-
verso di lui il mito che € in noi e che non ci € possibile cogliere perché troppo
evidente. Reciprocamente ci si conosce attraverso il confronto di se stessi,
delle proprie opinioni e dei propri miti. Mito che viene riproposto oggi come
filosofia interculturale dove il dialogo non puo darsi come precostituito da

un logos dominante verso un soggetto soccombente; I'interculturalita infatti

«richiede apertura all’altro dal momento che non pos-
siamo decidere da soli quali sono le domande fonda-
mentali — e neppure sapere se il compito ultimo della
filosofia sia porre domande e decidere sulle risposte
giuste».”s

72 Ivi, p. 13
73 Ivi, p. 57
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Alla filosofia spetta quindi il compito della critica che respinga le pretese
totalizzanti del pensiero unico, della ricerca di un sapere non categoriale ma
che sia un continuo domandare; il compito dell’esercizio di un nuovo dia-
logo che abbia in sé sia il momento simbolico del mito, che quello razionale
del logos, le cui tracce sono presenti in tutte le culture. La filosofia ¢ filosofia
trascendente, ma non nel senso tradizionale del termine: quello a cui si fa
riferimento qui € la possibilita di una apertura che ¢ insita nella sua stessa

natura, uno sporgersi oltre i confini dell’identita razionale.
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[. UNA PROSPETTIVA LINGUISTICA

La parola e 'immagine

E opinione diffusa che il mito debba essere considerato un veicolo privi-
legiato di conoscenza, il solo in grado di sollevare quel velo che nasconde
una realta al di la della comune esperienza umana. La difficolta che pero si
incontra nel voler proseguire in questa ricerca, prima ancora delle critiche
mosse da un certa corrente razionalista e positivista, sta innanzitutto nello
stabilire i confini del mito: ad oggi la definizione stessa del termine € un ar-
gomento che vede pareri discordanti tra gli studiosi. Se da una parte alcune
teorie sono state effettivamente superate, come ad esempio la definizione di
Rivers’ che indica come mito tutte quelle spiegazioni non scientifiche degli
eventi, nessuna delle proposte successive (Leach?, Fabbri’®, Cohen”...) e ri-
uscita a proporsi in maniera definitiva. Proprio per evitare le difficolta di una
definizione che sembra sfuggire ad ogni tentativo classificante, la tendenza
attuale negli studi sul mito e proprio quella di evitare ogni determinazione
e lavorare direttamente sul materiale mitologico. Per quanto riguarda il no-

stro studio, per il momento ci atterremo ad una definizione minimalissima,

74 WH.R. Rivers, The sociological significance of myth, in «Folk-Lore», n. XXIII, 1912, pp.
307-331.

75 Il mito € espressione di realta inosservabili in termini di fenomeni osservabili; E. Leach,
Genesis as myth and other essays, Cape London, 1969, pp. 7-23.

76 11 mito ¢ un algoritmo di enunciati che tenta di risolvere sul piano immaginario delle
contraddizioni reali o immaginarie entro o tra i sub-universi semantici che articolano una
cultura data; P. Fabbri, Le comunicazioni di massa in Italia: sguardo semiotico e malocchio
della sociologia, in «VS», n. 5, 1973, pp. 57-109.

77 1l mito & un fenomeno folklorico che narra degli eventi secondo caratteristiche sacrali
e simboliche, utilizzando elementi fantastici e riferendosi in forma drammatica ad origini
o trasformazioni di entita o fenomeni di carattere naturale o sociale; P. Cohen, Theories of
myth, in «Many, n. III, 1969, pp. 337-353.
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cercando poi di far emergere quelle istanze e contraddizioni che rendono il
mito una materia tanto affascinante quanto complessa.

Sebbene non tutti i racconti siano da considerarsi dei miti, tutti i miti sono
dei racconti e, in quanto tali, sono definiti dalla lingua impiegata per nar-
rarli. Come ci ricorda Lavandier, una persona non puo vivere senza storie: i
racconti, non importa se reali o inventati, sono I'ossigeno della psiche.”®Gia
Aristotele aveva definito 'uomo un animale sociale; I'innata capacita narra-
tiva pertanto, lungi da essere una facolta secondaria, ¢ matrice fondamen-
tale della nostre attitudini alla comunicazione e all’associazionismo. La nar-
razione permette all'uomo di relazionarsi al mondo, e dunque a sé stessi:
organizzando le relazioni tra il sé e cio che lo circonda, 'uvomo ha la possibi-
lita di conoscersi, riflettere e infine rappresentarsi. I nostri ricordi, i nostri
desideri, 1 nostri ideali, la nostra stessa cultura... sono tutte storie che ven-
gono conservate e dalla memoria dei singoli e, in un senso piu ampio, dalla
memoria collettiva. “Il mito € pertanto il passo con cui il singolo esce dalla
psicologia collettiva. Il primo mito fu certamente il mito psicologico, il mito
dell’eroe”.” Con queste parole Freud (una posizione analoga verra sostenuta
in campo linguistico-semiologico da Lévi-Strauss) identifica il racconto mi-
tologico come paradigma di riferimento nelle relazioni di un gruppo sociale,
un primitivo codice dell’ethos e dei costumi organizzato come una struttura
simbolica significante e regolativa; in tal senso sono da considerarsi storie di
formazione. Si impara a sopravvivere alle ostilita della natura, ma allo stes-
so tempo si comprende 'importanza della cura e del rispetto per 'ambiente
circostante. Si conoscono i momenti significativi della vita, come la nascita
e la morte, e quelle relazioni che la investono. Si apprende il rispetto per la
legge della citta e il timore di Dio.

Pertanto il mito nel racconto di fatti che trascendono il tempo, la logica e la

78 Y. Lavandier, L' ABC della drammaturgia, Roma, Audino Editore, 2001, p. 8
79 S. Freud, Psicologia delle masse e analisi dell’io, Torino, Bollati-Boringhieri, 1975, p. 323
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fisica costituisce il precedente, la norma esemplare per tutte quelle situazio-
ni di vita concrete che I'uomo si trovera ad affrontare. Non si pensi, pero,
che lo sguardo del mito sia unicamente rivolto al passato: al contrario il mito
viene vissuto come un eterno presente in quanto archetipo dell’esperienza
psichica. Ecco perché esso é riflessione sullo spirito e sull'interiorita umana.
Ci si e chiesti se il mito sia uno in tutto il mondo. Come vedremo nelle pros-
sime pagine, ci0 non & possibile per quanto riguarda i contenuti del mito:
nonostante le sorprendenti affinita che si possono trovare nei racconti di
popoli lontanissimi tra loro, infatti, ogni mito € comprensibile e significante
solo a partire da quel particolare gruppo sociale che '’ha originato. Eppure il
mito, che ci racconti dell’audacia di Prometeo o del sacerdote nel sacro bo-
sco di Nemi, resta pur sempre una storia. O meglio: una storia esemplare.®°
Il mito ha soggetti variabili, ma la sua materia, a prescindere dal soggetto,
€ sempre 'uvomo intento a fare i conti con sé stesso e con cio che lo circon-
da. Una storia, dunque, che si avvale di un linguaggio complesso; capace di
raggiungere ogni uomo ed esprimere la sua predisposizione alla socialita, al
rito, al gioco, all'umorismo..

Dunque il mito ¢ (solo) questo? Ancora una volta la risposta € negativa. Il
mito € una storia narrata, ma € anche categoria semiotica del segno, cosi
come e funzionalizzazione sociale di un ruolo. Ed € proprio questa la bellez-
za del mito: il suo fascino sta nella sua inesauribilita, nel suo non poter es-
sere mai completamente definito e compreso entro un sistema chiuso. Molti
sono i modi con cui ¢ possibile approcciarsi ad esso, ma nessuno di questi

avra mai I'ultima parola intorno alla sua essenza.

Una delle caratteristiche principali del racconto risiede proprio nel pote-
re evocativo e immaginativo della parola narrante. C’¢ dunque una stretta

interdipendenza tra la parola e I'immagine: esse sono accomunate da una

80 M. Eliade, Miti, sogni, misteri, trad. it. a cura di G. Cantoni, Milano, Borla, 1976, p. 21
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intrinseca valenza semiotica generata dalla mente umana, elaboratrice di un
pensiero che allo stesso tempo € verbale e visuale. Questa capacita del nostro
intelletto e tanto piu evidente nel campo delle arti, che possono essere intese
anche come una forma di linguaggio visuale. Allo stesso modo delle gram-
matiche antiche e moderne, anche questo tipo di linguaggio ha seguito un
suo sviluppo nel corso della storia elaborando codici e sottocodici semiotici
distintivi e adattandosi alle forme storiche di comunicazione sociale. Questo
sviluppo parallelo del linguaggio visuale € dunque a tutti gli effetti un meta-
linguaggio. L'imprescindibile ruolo dell'immagine nel racconto, e in parti-
colare nel racconto mitologico, fa si che all’analisi semiotica di questo siano
connesse inevitabilmente anche considerazioni di tipo estetico attraverso le
quali e possibile ricostruire interi contesti sociali e identita collettive. Nelle
composizioni artistiche avviene infatti che qualsiasi materiale, dalla parola
poetica, al pigmento, alla nota musicale, puo rappresentare stati d’animo o
intere concezioni dell’essere, scegliendo come veicolo un complesso di se-
gni o addirittura una sola entita semiotica. E il segno rappresenta proprio
l’anello di congiunzione tra il linguaggio e I'immagine: questa connessione
puo avvenire in maniera immediata e per libera associazione, nel simbolo,
oppure in maniera mediata, nel grafema. La conoscenza € quindi sempre co-
noscenza del senso di tali segni, anche se cio che viene conosciuto ¢ differen-
te per ognuno di noi, pur potendosi chiamare allo stesso modo: I'oggetto di
cui si tratta e indifferente, almeno rispetto alla categoria semantica cui ap-
partiene. Il conoscibile dunque varia a seconda della nostra particolare pro-
spettiva e del nostro particolare modo di esaminarlo: tuttavia quel senso che
il racconto ricompone, ha per il soggetto il valore di realta indubbia. Questo
perché nonostante il simbolo sia un astratto, il suo significato € concreto.
Allo stesso modo gli oggetti dell’arte non sono mai illusori, né possono dirsi

“oggetti” in senso proprio; essi piuttosto corrispondono all’atto stesso della
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creazione artistica. Nulla di piu concreto.

Il segno rappresenta inoltre I’elemento minimo costitutivo della comunica-
zione, ma non puo e non deve essere considerato un fenomeno meramente
linguistico: il segno ha ricadute sociologiche, biologiche e nelle teorie dell’in-
formazione. Allo stesso modo le piu importanti teorie moderne sul significa-
to del mito, sono strettamente dipendenti e condizionate dalle attribuzioni
delle proprieta dei segni. E noto a tutti, infatti, il debito delle teorie mitolo-
giche di Levi-Strauss alla nozione saussuriana di segno mentre I'affinita di
Wittgenstein alle conclusioni pierceane € un argomento che solo di recente
ha visto ampliata la propria bibliografia®. Per questo motivo sara opportu-
no, prima di procedere con I’analisi delle proposte interpretative sul valore
(linguistico) del racconto mitologico e della ritualita proposto da Wittgen-
stein e Lévi-Strauss, osservare brevemente la differenza nell'impostazione

della struttura del linguaggio proposta da Saussure e Pierce.

81 R. Fabbrichesi, Il significato del significato in Peirce e Wittgenstein (The Meaning of Mean-
ing in Peirce and Wittgenstein), in «PARADIGMI» n. 3, 2010, pp. 29-43; R.M. Calcaterra, II
linguaggio delle sensazioni in Wittgenstein e la semiotica di Pierce, in AA.VV. Wittgenstein e
il novecento, tra filosofia e psicologia, a cura di R. Egidi, Roma 1996, pp. 255-270.
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Grammatiche diverse.

Indagando la nozione agostiniana di segno, aliquid stat pro aliquo,®* Saussu-
re riprende nei primi anni del novecento, in aperta contrapposizione all’im-
postazione romantica di Herder e Humboldt1083, la problematica relazione
tra gli oggetti postulata del filosofo di Tagaste. La soluzione ad una questio-
ne lasciata aperta dal suo autore viene dunque ricomposta nella particolare
accezione di segno linguistico, ovvero la sintesi delle sue due caratteristiche
principali: significante e significato. Allo stesso modo delle due facciate che
compongono un foglio, il segno € composto da una parte sensoriale (il signi-
ficante) ed una concettuale (il significato). Sarebbe pero erroneo identificare
il segno, nella sua parte sensoriale come un oggetto sensibile: esso € sempre
e comunque una “immagine acustica”® come lo definisce Saussure, o con
parole piu semplici un fatto mentale e per di piu arbitrario, dato che non c’e
alcuna ragione specifica (se non il comune accordo tra gli uomini) che colle-
ghi un segno ad uno specifico significato. La convenzionalita del segno lin-
guistico e il tratto distintivo che permette da una parte di differenziarlo dai
segni naturali, le cui relazioni non sono affatto convenzionali, dall’altra di
ricomprendere nella teoria linguistica le differenze che intercorrono tra si-
stemi di espressione diversi; ciononostante proprio il ricorso all’arbitrarieta
relazionale tra significante e significato lascia il fianco scoperto alla critica
per I'implicazione di un regresso all’infinito nella stipula della convenzione
stessa. Infatti ogni nuova convenzione pattuita si regge su convenzioni pre-

cedenti che a loro volta...

82 Agostino, De magistro, a cura di A. Canilli, Milano, Mursia Editore, 1993. Agostino aveva
concluso nel De doctrina christiana che ogni insegnamento ha per oggetto cose o segni,
anche se le cose si apprendono per mezzo dei segni, i quali coinvolgono prevalentemente il
senso della vista; inoltre di questi segni alcuni sono naturali, altri intenzionali. Tutti i segni
sono esprimibili a parole, mentre non ¢ possibile il contrario.

83 W. von Humboldt, La diversita delle lingue, Roma-Bari, Laterza, 2004.

84 F. de Saussure, Corso di linguistica generale, Roma-Bari, Laterza, 1992, p. 84
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Inoltre il paradigma proposto da Saussure non attribuisce alcun ruolo ai
soggetti parlanti e destinatari della lingua, suggerendo un’esistenza metafi-

sica ed autonoma dei significati.

Analogamente, Pierce utilizza 'immagine di una struttura triangolare per

spiegare la propria teoria dei segni e dei significati:

«Un segno, o representamen, & qualcosa che per qual-
cuno sta per qualcosa sotto qualche aspetto o capa-
cita. Si rivolge a qualcuno, ossia crea nella mente di
quella persona un segno equivalente, o forse un segno
piu sviluppato. Quel segno che crea lo chiamo inter-
pretante del primo segno. Il segno sta per qualcosa,
il suo oggetto. Sta per quell’oggetto non sotto tutti gli
aspetti, ma in riferimento a una specie di idea, che a
volte ho chiamato ground della rappresentazione».3

Nonostante Pierce si esprima in termini molto simili, le differenze con la
proposta saussuriana sono pero immediatamente evidenti. L’oggetto a cui
Pierce fa riferimento, pertanto, non e riconducibile alla nozione di referen-
te che in Saussure rimane sempre piuttosto vaga: piuttosto risulta chiaro
che I'oggetto non sia una cosa o uno stato del modo, quanto piuttosto una
regola, una istruzione semantica, una descrizione operativa di una classe
di esperienze possibili.® In tal senso non € possibile risalire dal senso agli
oggetti della nostra esperienza, ma solamente al loro significato specifico
all'interno della cultura che I’ha codificato. Ground é il riferimento segnico
all’idea, cio che viene compreso e tramandato: 'oggetto non & dunque colto
nella sua interezza ma solo per alcune specifiche caratteristiche. Infine I'in-
terpretante, differentemente dall punto di vista del linguista ginevrino, ¢ la
trascrizione del segno di partenza in un altro segno: tutto cio che € semanti-

camente implicato dal segno stesso. Questo implica che I'interpretante non

85 C.S. Peirce, Collected Papers of Charles Sanders Peirce, a cura di C. Hartshorne, P. Weiss e
A.W. Burks, Cambridge (Massachusetts)- Belknap, 1966, vol. II, p. 228
86 U. Eco, Lector in Fabula, Milano, Bompiani, 1979, p. 29
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e orizzonte ultimo e definitivo dell’attribuzione del significato di un segno,
ma solamente in relazione al segno si partenza; nel caso in cui I'interpretan-
te di un segno sia un altro segno si prospettera quindi una semiosi illimitata
in cui il rimando da segno a segno € un processo senza termine.

Il segno, dunque, non ¢ mai “di per s¢” ma € condizionato dai soggetto che
lo elaborano e che lo percepiscono; né il segno rimanda a quella esistenza
“metafisica” ed “autonoma” dei significati citata poche righe sopra, quanto
piuttosto fa sempre riferimento a qualche aspetto particolare. In tal modo
viene a cadere anche la presupposta arbitrarieta del segno, che viene pertan-
to classificato in vista della relazione intrattenuta con ’oggetto cui e riferito.
Nello specifico i modi della relazione tra segno e oggetto identificati da Pier-
ce sono tre: icone, indici e simboli. Le prime intrattengono con 'oggetto una
relazione di somiglianza, ovvero lo rappresentano in modo piuttosto fedele;
I’'esempio e quello della mappa geografica, che riporta fedelmente i dettagli
di un territorio. Indici sono invece quelle relazioni di continuita quali posso-
no essere le bandiere che segnano la direzione del vento o le meridiane che
segnano l'ora attraverso la posizione del sole. Infine il simbolo si riferisce
all’oggetto secondo una legge che ne permetta I'interpretazione. Il modello
equivalentista che abbiamo potuto osservare in Saussure € qui sostituito da
un modello inferenziale: si passa dal ritenere che ad ogni elemento dell’e-
spressione corrisponda un elemento sul piano del contenuto, all’attivazione
di un contenuto, che puo variare a seconda dei contesti e delle circostanze

nel momento in presenza di una determinata espressione.
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Critiche a Frazer e altri antiriduzionismi.
La complessita linguistica del mito.

Il materiale raccolto da Frazer nel corso dei suoi studi sul mito € impres-
sionante, basti guardare alla mole del suo testo piu famoso Il Ramo d’Oro:
poco meno di un migliaio di pagine. Tema centrale € la vicenda del Rex Ne-
morensis, il sacerdote di Diana nel tempio di Nemi. Grazie ai propri poteri
egli garantisce la fertilita delle messi e delle donne del gruppo, ottenendo
un ruolo sociale fondamentale nella comunita la quale lo protegge attraver-
so una serie di tabu fino alla vecchiaia; nel momento in cui non sara piu in
grado di onorare il proprio ruolo sociale, egli verra sacrificato e sostituito da
quel membro del gruppo che sara riuscito a spezzare un ramo del boschetto
di Diana.

L’interesse dello scozzese € attirato infatti dalla straordinaria capacita del
mito di attirare a sé e irretire le menti degli uomini, tanto quelli antichi
ma soprattutto quelli dei nostri giorni; tra questi ultimi infatti, nonostante
la scienza ormai ci garantisca un accesso sicuro e certo agli eventi, molti
“la grande maggioranza del genere umano” sono quelli che le accordano un
“solido consenso intellettuale”.?” Tuttavia pare alquanto sorprendente che
nessuno di essi si sia mai sentito disturbato dall’urto delle proprie credenze
con 'esperienza del reale, che nessuno abbia scoperto la fallacia della magia
o che nessuno si sia sentito offeso dalle care speranze invariabilmente de-
stinate a fallire. La risposta di Frazer si propone dunque di svelare le insidie
e gli errori su cui il pensiero magico € fondato, notando allo stesso tempo
che il compito non ¢ affatto semplice: spesso infatti le cose che desideriamo
e per cui preghiamo avvengono realmente dopo la nostra invocazione, e in
questo modo gli scettici e i filosofi radicali che sicuramente devono esse-

re esistiti anche presso gli antichi sono stati messi all’angolo. D’altra parte

87 J.G. Frazer, Il ramo doro ... op. cit., p. 91
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proprio lo stregone, il consacrato depositario della scienza magica € colui
che si sottrae a questa creduloneria per trarne un profitto personale: egli e
colui che sperimenta sulla propria pelle l'illusorieta dei propri poteri, ma
furbescamente tiene il fatto celato ai propri compagni, realizzando la car-
riera a cui e stato predestinato. In tal modo egli ottiene un potere ed un
controllo sempre maggiore sul gruppo sociale cui appartiene, tanto da as-
sumere 'autorita di capo e di re.®® Questo passaggio, oltretutto, permette a
Frazer di giustificare il passaggio da uno stato di primitiva democrazia alla
monarchia e alla tirannide: la sua concezione evoluzionista-darwinista non
si ferma dunque alla storia del pensiero, ma viene protratta fino alla storia
sociale. I toni della critica, come si € visto, sono aspri e vanno dallo sprez-
zante allironico; 'accento € puntato sulla falsita delle credenze magiche e
religiose. La polemica e chiaramente rivolta alle sopravvivenze superstizio-
se e ai pregiudizi che si oppongono al progresso della scienza razionale e dei
nuovi costumi. Queste credenze, false credenze, si sono nutrite e sviluppate
su false opinioni e cio € accaduto a causa dell’utilizzo dell'immaginazione
come mezzo conoscitivo. Per Frazer, infatti, 'immaginazione corrisponde
all’associazione di idee, una modalita di conoscenza irrazionale in quanto
noncurante delle connessioni reali dei contenuti e destinata quindi a gene-
rare conoscenze erronee. Ne deriva che la magia é “sorella bastarda della
scienza”®. La natura della cerimonia religiosa deve venire dunque spiegata
attraverso un punto di vista scientifico, perché la magia € una forma di sa-

pere pre-scientifica.

Ed e proprio questo il punto che non riesce a convincere Wittgenstein: un
metodo darwiniano applicato alla storia delle religioni. Nelle Note su “Il

ramo doro”, Wittgenstein si confronta dunque con la predisposizione al

88 Ivi, p. 75
89 Ivi, p. 84
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mito, alla ritualita e alla religiosita che costituiscono la parte forse piu im-
portante dell'uomo, di certo quella che all'uomo interessa di pit. Bersaglio
della critica del testo di Frazer € dunque la spiegazione storicista sull’origine
dei miti, che viene giudicata senza mezzi termini come inefficace: vano ¢ il
tentativo di svelare le mistificazioni del linguaggio penetrando entro le sue

pieghe per far emergere le dinamiche sottese al nostro modo di parlare.

«Frazer € molto piu selvaggio della maggioranza dei
suoi selvaggi, perché questi non potranno essere cosi
distanti dalla comprensione di un fatto spirituale
quanto lo € un inglese del ventesimo secolo. Le sue
spiegazioni delle usanze primitive sono molto piu roz-
ze del senso di quelle usanze stesse».%°

Al contrario il filosofo austriaco € convinto di una irriducibilita sostanziale
del mito alla scienza: le dinamiche su cui si basano sono troppo diverse per
essere spiegate secondo le medesime categorie. Non € quindi la spiegazione
mitico-magica a generare I’errore, anzi: “I’errore nasce solo quando la magia
viene spiegata in termini scientifici”.>* Gli fa eco Lévi-Strauss: “e¢ davvero
scientifico quello che produciamo, oppure mentre cerchiamo di fare della
storia pura rimaniamo anche noi legati alla nostra particolare mitologia?”2
Da una prospettiva diversa, ma con gli stessi argomenti, Mircea Eliade si
preoccupa della comprensione delle strutture e delle funzioni dei miti nelle
societa tradizionali; in gioco non c’e solo la “comprensione di una tappa del
pensiero umano ... ma una categoria dei nostri contemporanei”.?? Cogliere
il senso di tali condotte significa uscire dalla logica patologica dell’istinto e
della bestialita e dell’infantilismo, per comprenderle come fenomeni cultu-
rali umani, creazioni dello spirito. Nonostante Eliade veda nel mito un’ori-

gine religiosa, egli si oppone con forza ai riduzionismi di Frazer e di molti

90 L.J.J. Wittgenstein, Note sul “Ramo doro” di Frazer, Milano, Adelphi, 2000, p. 28
91 Ivi, p. 23

92 C. Lévi-Strauss, Mito e significato, Milano, Il Saggiatore, 1978, p. 53s.

93 M. Eliade, Mito e realtd, Roma, Borla, 1993, p. 24
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altri positivisti-evoluzionisti: non a caso ricorda la fondamentale distinzio-
ne, nelle popolazioni primitive, tra storie vere (miti) e storie false (favole).%
Entrambe sono racconti di imprese straordinarie accadute in tempi lontani
e favolosi: le prime hanno per soggetto gli Dei, le seconde Eroi o animali fan-
tastici. Qual’e dunque la differenza? Mentre il mito racconta qualcosa che
li concerne direttamente, che spiega la condizione umana in quanto tale, le
favole ci dicono di modificazioni non essenziali del mondo. Per questo mo-
tivo per il primitivo il mito e storia sacra. Vi € in tal modo un passaggio di
prospettiva fondamentale: da un modello interpretativo del mito di stampo
storicista - progressista, ad uno circolare basato nella fede dell’eterno ritor-

no.% Se 'uomo moderno vede se stesso come il frutto della storia universale,

94 Ivi, p. 32s.

95 Nel caso del mito greco, questa circolarita ¢ talmente pregnante che influenza anche
lo stile narrativo e artistico: la tecnica della narrazione circolare, ovvero dell’utilizzo di
una veste grafica per sottolineare i messaggi nel testo, derivata probabilmente dal mod-
ello iconografico usato per la progettazione dei frontoni dei templi (dove possiamo vedere
ancora oggi come la figura principale, la divinita a cui il tempio ¢ dedicato, sia il fuoco
dellequilibrio tra i lati), e la cifra stilistica dei racconti di Omero ed Esiodo, passando per i
lirici arcaici e arrivando anche al presocratico Parmenide. A tal proposito vorrei proporre
una breve analisi stilistica e contenutistica dellesordio del suo testo pit1 famoso: il proemio
del Poema sulla natura. La domanda fondamentale, a cui I'Eleate cerca di dare risposta si
riferisce al problema dellesistenza dellente. Mentre i suoi predecessori avevano trattato la
questione da un punto di vista “archeologico” (ricerca dell'arche), Parmenide punta dritto
allontologia. Semplicisticamente potremmo cosi riassumere: lente esiste per intrinseca Ne-
cessita; e Fato in quanto racchiude il Destino del Tutto e Verita in quanto specchio della
Realta Assoluta. Questa idea di fondo viene ribadita indirettamente per tutto il poema, at-
traverso una attenta composizione della struttura del testo. La concatenazione di “anelli’sia
nel proemio che lungo tutto il discorso della dea, il chiasmo tra le parti e richiami puntuali
hanno 'unico scopo di rendere visivamente il concetto: “lessere € ed ¢ necessario che sia”
Nel proemio le strutture circolari sono due, I'una incastonata dentro laltra. La maggiore
comprende 5 anelli compresi tra il primo e il ventisettesimo verso:

a. 1-2 inmot tai pe gépovaty ... ikdvot / méumov £ 680V ...

b.3 Aaipovog, fj ... idota gdTa

c.4-5 T ... T .../ dpua ... kodpar ...

d.6-8 d€wv 8¢v xvoinowv ... obptyyog .../ ... S0101G ... / KUKAOLG ...

e. 11-13 ... TOAAL ... / ... DTéPBLPOV ... 00SOG / ... peyalotot Bupétpolg
f.14 ... Aixn ...

el 17 ... TOAéWV ... BupETpwy

d’ 19-20° d€ovag év obpLy€y ... / ... dpnpote ...

c’207-21 oo T .../ ... kODpat... &pya ...

b’ 22-23 .. Bea. /L kad pe

a’ 25-27 inmolg tai og PEPOLOLY IKAVWYV .../ ... TpoUTEUTE ... / ... O8OV ...
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il primitivo si sente causa di essa: attraverso il mito vi & una riattualizza-
zione della Storia. In altre parole, 'uomo primitivo fa accadere la Storia.
Ripetendo un mito, I'indigeno ripete le gesta degli antenati e degli Dei; co-
noscere i miti gli permette dunque di comprendere 'ordine nascosto delle
cose, ovvero come esse si sono originate e in che modo ritrovarle qualora si

sottraessero alla vista.

In effetti la moderna cognizione del mondo si basta sull’illusione (forse
dunque sul mito?) che qualsiasi fenomeno naturale possa essere spiegato
a partire da leggi naturali; esse diventano dunque l'autorita suprema a cui
chinare il capo, come gli antichi facevano davanti al Dio e al Fato. A ben
vedere il mito della ricostruzione dell'intero sapere umano entro categorie
scientifiche € decostruito gia ai tempi del Tractatus,*® dove si afferma che
la scienza ha si un indiscutibile valore pratico-pragmatico, ma non puo dire
nulla riguardo la pretesa dimensione metafisica-ontologica della natura. Si
rinuncia a quell’illusione, corrispondente ad un bisogno etico, di porre un
fondamento unico che tutto spieghi e che tutto a sé riconduca e risolva. La
scienza, il progresso tecnico che tanto andiamo cercando nella societa con-

temporanea, non riesce a risolvere le inquietudini degli uomini e si rivela

I temi contenuti sono le cavalle e la via per il primo anello, la divinita per il secondo, nel
terzo troviamo le fanciulle Eliadi, nel quarto i cardini, e infine nell'ultimo anello la via e il
cammino. Al centro Aikn “nascosta agli sguardi indiscreti dei non iniziati, esaltata agli occhi
degli adepti”

La seconda struttura si compone invece di una serie di anelli minori, divisi in gruppi di tre
versi ciascuno e disposti chiasticamente tra di loro:

a. 1 inmot ... c.5 ... Kobvpar ... e. 17 ... TOAEWV ...
b.3 Aaipovog ... d.6 dEwv ... d.19 d&wvac ...
a4 ... (nmot .9 ‘HAadeg Kodpau €. 20 ... Sl avtéwy

c.21 ... Kobpat ... a.21 ... (mmovg

b. 22 ... Bea ... b. 22 ... Bea ...

c.24 ... @Bavdrolat ... nvioxoLoLY a.25 inmolg ...

A. Marsoner, La struttura del proemio in Parmenide, «Annali dell'Istituto Italiano per gli
Studi Storici», n. 5, 1978, pp. 127-181.
96 L.J.J. Wittgenstein, Tractatus Logicus Philosophicus, Torino, Einaudi, 1998.
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fallimentare nel tentativo di fornire una conoscenza esaustiva agli interro-
gativi esistenziali umani: essa lascia intatti i problemi vitali dell'uomo, pri-
mo tra tutti il bisogno di un rapporto autentico e immediato con la natura.
Questa stessa ambizione alla comprensione generale e totale dell'universo e
ripresa da Lévi-Strauss nel momento in cui delinea la radicale differenza tra
le procedure del pensiero mitico e quelle del pensiero scientifico: se quest’ul-
timo e stato prediletto in questi ultimi secoli in quanto capace di fornire una
padronanza sulla natura, il pensiero mitico offre I'illusione di poter com-
prendere 'universo, “e di comprenderlo naturalmente, effettivamente”.%” E
di nuovo Eliade a ricordarci che il mito non si ferma ad una vera e sacra
storia degli Dei e degli altri che crearono il mondo, come la conoscenza di
esse non e solo conoscenza esteriore ed astratta dell’origine delle cose: il
mito € conoscenza viva, o meglio una conoscenza che si ri-vive attraverso la
narrazione cerimoniale e la ritualita delle pratiche magiche e religiose. In tal
senso il mito non é solo ricordato, ma ri-attualizzato.’®

Il (mito del) progresso ha messo in ombra le esperienze magico-religiose
dell'uomo, ma allo stesso tempo non e riuscita ad estirparne il bisogno: per
questo motivo esse dovranno essere rivalutate. L’errore di Frazer, ma a ben
vedere di tutto il razionalismo moderno, € innanzitutto un errore metodolo-
gico: 'applicazione di un modello di spiegazione fisica a qualcosa che fisico
non é. Si e cercato dunque di comprendere la vitalita e la ritualita umana
attraverso una spiegazione causale delle sue manifestazioni fenomeniche:
“questo e derivato da quest’altro”, “cercare la causa a partire dall’effetto”,
“dar conto dello sviluppo storico della ritualita”. Nonostante questo sia un
tentativo del tutto comprensibile, in quanto ci proponiamo uno schema
attraverso cui cerchiamo di dominare la realta “nel nostro cercare con lo

sguardo la causa, sta una delle radici del nostro gioco linguistico tra causa ed

97 C. Lévi-Strauss, Mito... op. cit., p. 31
98 M. Eliade, Mito... op. cit., p. 40-42
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effetto”, proprio nel momento in cui esso viene applicato ai bisogni extra-
logici dell'uomo risulta vuoto e inefficace. Una strada percorribile, dunque,
ma che strutturalmente non puo fornire le risposte che andiamo cercando.

Interesse primario dell'uomo € dunque la ricerca del significato; si potrebbe
quasi dire che il binomio divenire significante/attribuire significato sia la
cifra dell’esistenza umana, significato che di volta in volta va definendosi in
base a quelli che sono i bisogni biologici della specie. L'uomo percepisce il
mondo, e la sua percezione ¢ basata sulla sua biologicita: osservando quindi
la natura umana (ovvero seguendo quello che viene chiamato metodo antro-
pologico, in contrapposizione al metodo scientifico che riconduce l'ignoto
al noto) si palesano fenomeni che non vanno spiegati, né ricondotti a qual-
cos’altro, ma di cui si deve semplicemente prendere atto. L'uomo celebra un
rito in quanto qualcosa in lui diviene significante. Emerge quindi da que-
ste considerazioni una duplice natura dell'uomo, tanto animale scientifico
quanto animale cerimoniale: “ogni prospettiva e significante per colui che
la vede significante ... ogni prospettiva ha il suo fascino”.*°° Una teoria, per
quanto possa essere espressa in simboli € sempre una forma di linguaggio
umano da cui non puo che derivare un particolare punto di vista sul mondo,
determinato dal modo in cui le parole ci portano a guardare un fenomeno: i

significati si esprimono attraverso il linguaggio.

«Luomo possiede la capacita di costruire linguaggi
con i quali ogni senso puo esprimersi, senza sospet-
tare com’e e che cosa una parola significhi. Il linguag-
gio comune € una parte dell’organismo umano e non
meno complicato di questo ... Il linguaggio traveste il
pensiero»*!

Dunque 'uomo sa parlare perché ha in sé la capacita per farlo. Ma la capa-

cita di parlare e la capacita di dare forma, € creazione simbolica: ovvero le

99 L.J.J. Wittgenstein, Ricerche filosofiche, Torino, Einaudi, 1967, p. 11
100 L.J.J. Wittgenstein, Note ... op. cit., p. 44
101 L.J.J. Wittgenstein, Tractatus ... op. cit., prop. 4.002, p. 41
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stesse facolta che sottendono I’azione rituale e cerimoniale. Nella ritualita e
nella cerimonialita la collettivita istituisce un simbolo attraverso cui si tenta
la rappresentazione della profonda e fondamentale esperienza umana.
Sottratto alle interpretazioni ingenue e riduzioniste e avvicinato ad altre for-
me di pratica sociale il mito si trova cosi riabilitato, in quanto organizzato
secondo le leggi di un codice simbolico e di fatto allargando la nostra con-
cezione del mito nella trasmissione e nel cambiamento dell’ordine sociale.
In tal senso la linguistica strutturale di stampo saussuriano e la semiotica
moderna hanno avuto il merito di ritenere i miti dei “nodi di significato”,
messaggi costruiti secondo le regole di un particolare linguaggio. Il valore
del mito non risiede pertanto nell’esplicitamente detto, ma in cio che viene
detto attraverso il raccontato; allo stesso modo il considerare il mito sotto
una teoria semiotica non inficia quello che ¢ il suo valore sociale.'*? La pos-
sibilita del rito € la possibilita biologica del linguaggio e il fatto che la stessa
cerimonia assuma per noi un significato presuppone la nostra capacita di
comprendere un’azione rituale; tuttavia questa comprensione non riguarda
la storicita o la causalita degli eventi, ma un assetto di capacita biologica-
mente determinate, grazie alle quali ogni uomo € capace di cogliere/acco-
gliere in un segno, un nuovo senso: “Potremmo benissimo inventarci noi
queste usanze™3 dice Wittgenstein commentando Frazer.

La cerimonialita legata ad una capacita linguistica (il mito si propone di es-
sere un simbolo), dunque la nostra capacita di agire simbolicamente, si tra-
duce a livello linguistico in un vocabolario che ben esprime questa potenzia-
lita umana. Se Wittgenstein sosteneva che nel nostro linguaggio si deposita
un’intera mitologia, il significato di una parola non € la sua denotazione ma

I'uso che della parola si fa nel linguaggio. Di conseguenza non si puo parlare

102 G. Ferraro, Il linguaggio del mito. Valori simbolici e realta sociale nelle mitologie primi-
tive, Milano, Feltrinelli, 1979, pp.18-20
103 L.]J.J. Wittgenstein, Note ... op. cit., p. 23

68



La lingua del mito

di un senso unicamente determinato ma di somiglianze nei diversi impieghi
delle parole (somiglianze di famiglia): il linguaggio si concretizza in varie
forme, le quali non hanno in comune una pretesa essenza o forma logica,
quanto piuttosto delle similitudini qui e li. La comprensione del linguaggio
non € un processo istantaneo consistente nell’afferrare entita come “i signi-
ficati” in quanto la spiegazione del significato ¢ data dalla grammatica del
linguaggio (e la sua comprensione dipende dalla padronanza di un tecnica,
mai data una volta per tutte) secondo regole. Compito e sfida della filosofia
sara dunque cercare una conversione tra la comprensione degli oggetti e cio
che la maggior parte degli uomini vuole vedere, dato che le cose che sono
piu alla portata possono diventare le piu difficili da capire.'*+ Si & abituati a
cercare questo carattere unitario proprio nell'impostazione grammaticale
del nostro sistema linguistico e nell’idea di concetto come entita psicolo-
gica e ontologica. Nella ricerca di questo unum linguistico siamo portati a
trascurare il fenomeno sotto osservazione, cercando il suo significato al di
la dello stesso. Si € prodotta quindi una cultura che scansa i fenomeni e le
immagini giudicandole irrazionali, un sintomo di bassa intelligenza. Ma il
rito non si comprende a partire da qualcosa che trascende il fenomeno stes-
so, cosi come la metafora non si comprende andando al di la del significato
letterale delle parole. «Non pensare ma osserva».'°s

E necessario evitare dunque che le nostre ricerche si muovano in una sola
direzione; si trattera pertanto non piu di formulare spiegazioni vere e pro-
prie, quanto di cogliere connessioni. Proprio queste connessioni desun-
te dall’osservazione libera, non vincolata dal pregiudizio, possono fornire
quelle risposte che, invano, ci si aspettava dalle teorie scientifiche. Non piu

una ricerca delle cause, che evidenziano I’essenza a priori delle cose, ma

104 L.].J. Wittgenstein, The Big Typescript, trad. it. a cura di A. De Palma, Torino, Einaudi,
2002, p. 407
105 L.J.J. Wittgenstein, Ricerche ... op. cit., p. 46
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delle ragioni: una restituzione della nostra umanita attraverso immagini
delle esperienze che ci appartengono. Ma non ¢ forse questo il senso del fare
filosofia, per come ce lo racconta Aristotele nella Metafisica parlando della

meraviglia?

Nessun fenomeno, nessun rito € di per sé particolarmente misterioso ma
ciascuno lo puo diventare per noi, e cio che contraddistingue lo spirito uma-
no al suo risveglio € appunto che per esso un fenomeno diviene significante.
Ricercando una spiegazione della finalita dell’atto rituale Frazer, nella sua
opera, non fa altro che offrire al lettore un potpourri di riti presenti presso
le varie popolazioni selvagge per tentare di ricondurle ad unum, nonostante
le differenze. Questo implica il pregiudizio dell’ “origine”: ovvero la ricerca
di una legge universale e a priori che sia in grado di descrivere e spiegare il
comportamento umano. Un tale assunto pregiudiziale non puo che portare
dunque alla ricerca delle finalita dell’azione cerimoniale, un “fare questo per
quello”, con la diretta conseguenza che il perché del mito verrebbe esplicato
dall’utile che esso stesso si propone di raggiungere. In tal modo, pero, ma-
gia e scienza verrebbero a trovarsi di nuovo nello stesso piano (per quanto
riguarda gli scopi che si propongono), ma solo la seconda sarebbe in grado

di soddisfarli realmente:

«La caratteristica dell’atto rituale non € una concezio-
ne, vera o falsa che sia, benché un’opinione possa es-
sere rituale».1®

In realta, come Wittgenstein giustamente sottolinea, la magia non puo ave-
re le stesse finalita che ha la scienza, anzi: la magia non ha affatto finalita. La
spiegazione storica e allora solo un modo di rappresentare I’evento mitico,

senza che per questo ne sia anche la ratio essendi. «Gia I'idea di voler spie-

106 L.].J. Wittgenstein, Note ... op. cit., p. 26s.
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gare un’usanza mi sembra sbagliata».**”

Una comprensione vera, sincera, di atti rituali a noi estranei e in aperto
contrasto con quelli originati dalla societa da cui proveniamo deve attingere
prima di tutto alla superficie dell’azione stessa; in altre parole si potrebbe
dire che sembra inopportuno chiedersi che cosa significhi quel determinato
mito per quel gruppo sociale, se poi ci limitiamo a ricercare opinioni da cui
l’azione possa esserne dedotta. Permettere che il nostro giudizio si intro-
metta nell’identificazione di un significato che nostro non e, falserebbe di
certo il risultato della nostra ricerca. Tuttavia Wittgenstein non riduce affat-
to il mito e la ritualita a semplici reazioni emotive o istintive; né la loro com-
prensione ad non meglio definite adesioni spirituali. Piuttosto cerca di sot-
tolineare che la loro ragione profonda risponde ad esigenze essenzialmente
espressive. Si noti la distanza con la posizione di Cassirer descritta nel ca-
pitolo precedente: quest'ultimo sostiene, infatti, che per rendere giustizia
al mito € necessario comprendere la forma di esperienza percettiva da cui
si origina il mito; ignorare questa necessita farebbe decadere il mito stesso
da forma fenomenologica universale dello spirito a malattia spirituale, a fe-
nomeno patologico. Il fenomeno mitologico non ¢ solamente un aggregato
di connotazioni espressive-emotive, di piu viene a mancare il rapporto tra
il simbolo e forme di esperienza percettiva. Al contrario Wittgenstein, ri-
levando la connessione tra manifestazioni espressive e produzioni mitico
religiose, sottolinea come 'uomo sia predisposto a riconosce (attraverso la
coscienza analitica) i1 simboli che lo circondano confermando di fatto una
modalita di apprensione mitica del reale: “La magia poggia sempre sull’idea
del simbolismo e del linguaggio™°8. Quali sono allora gli argomenti del mito

e della ritualita? Su questo punto il filosofo austriaco non ha dubbi: il mito,

107 Ivi, p. 18
108 Ivi, p. 22
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esplicato nella pratica magica, dice i desideri dell'uomo. Non si tratta quindi
di una sorta di ubris del pensiero che si crede onnipotente, quanto piuttosto
riconoscere che la rappresentazione del desiderio appagato € 'unico modo
che abbiamo di rappresentare il desiderio stesso. Ecco perché il selvaggio,
nonostante i riti propiziatori, avvelena le frecce prima di una battuta di cac-
cia; allo stesso tempo I'innamorato non bacia la foto della sua amata cre-
dendo in questo modo di baciare lei. Inutile chiedersi il motivo di questo
comportamento: agiamo cosi e ci sentiamo appagati, tanto da far apparire
assurda I'idea di una spiegazione.

Il miglior punto di partenza per comprendere il ruolo fondamentale del
pensiero mitico nella filosofia di Wittgenstein si trova a mio avviso nella
battuta finale del suo testo piu significativo; proprio nella chiusa del Trac-
tatus, che invita al silenzio riguardo a cio di cui non si puo dire,'* il filosofo
tedesco getta le basi di una nuova concezione del significato del linguaggio;
se dunque in quel testo era stata portata a termine quella chiarificazione del
linguaggio ed eliminazione delle confusioni linguistiche, lasciando al cam-
po dell’irrilevante tutto cio che ad essa si fosse sottratto, allo stesso tempo
e come diretta conseguenza si era verificata una desertificazione dell’espe-
rienza etico-estetica dell'uomo. La paradossale conclusione del tentativo di
perseguire ciecamente I’esigenza della razionalita € ’'approdo alla metafisica
(dove la totalita e ricondotta ad unum). Dello stesso parere Lévi-Strauss
che, pur rimanendo convinto della necessita di una procedura di ricerca
scientifica, afferma chiaramente che la scienza non puo e non potra mai
darci tutte le risposte.'©

Permane allora, secondo Wittgenstein, un senso di inquietudine dell'uomo

che non ¢ affrontabile attraverso gli schemi del Tractatus il quale, oltre a

109 «Tutto il senso del libro si potrebbe riassumere nelle parole: Quanto puo dirsi, si puo
dir chiaro; e su cio, di cui non si puo parlare, si deve tacere». Wittgenstein, Tractatus ... op.
cit., Proposizione 7L.

110 C. Lévi-Strauss, Mito... op. cit., p. 27
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lasciare insolute le profonde agitazioni dell'uvomo, non risolve nemmeno
alcune questioni di carattere pratico. E infatti sotto gli occhi di tutti che
I'uvomo moderno compia quotidianamente una serie di azioni inspiegabi-
li, logicamente o scientificamente; d’altra parte gli uomini primitivi o gli
odierni gruppi tribali hanno una propria tecnologia ed essa € funzionale al
soddisfacimento dei propri desideri; allo stesso modo i riti magici di queste
tribu vengono svolti con una tempistica anomala rispetto 'utile ricercato:
ad esempio le cerimonie per le messi si svolgono poco prima del raccolto.

Si tratta quindi di ripensare la vita extra-logica dell'uomo per porre conforto
a questo senso di inquietudine, e cio non puo avvenire altrimenti se non at-
traverso il metodo antropologico, data I'impossibilita ad esprimersi in que-
sto campo del metodo logico. Si tratta dunque di acquisire, come suggerisce
lui stesso nel Big Typescript, una visione perspicua nell’osservazione dei
fenomeni del linguaggio, con la consapevolezza che il compito non puo esser
portato a termine secondo una regola precisa ma piuttosto bisogna fare af-
fidamento a molteplici terapie. Queste molteplici terapie che noi decidiamo
di volta in volta di seguire sono vere e proprie forme di vita: regole in cui il
linguaggio si concretizza man mano che il “gioco” procede senza essere mai

date a priori o una volta per tutte.

Punti di riferimento critici di Lévi-Strauss, invece, sono sia le conclusioni
di Malinowski' che di Lévi-Bruhl"?: in particolare il primo sosteneva che il
pensiero delle popolazioni primitive fosse totalmente condizionato dai biso-
gni primari dell’esistenza, mentre il secondo lo vedeva totalmente dominato

dalle emozioni e dalle rappresentazioni mistiche. In The structural study

111 B. Malinowski, Il mito e il padre nella psicologia primitiva, Roma, Newton Compton,
1976, pp. 1-60.

112 L. Lévy-Bruhl, L esperienza mistica ed i simboli presso i primitivi, Roma, Newton Comp-
ton, 1973.
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of the myth3 Lévi-Strauss ribadisce la sua opposizione ad ogni forma di
riduzionismo e strumentalizzazione del racconto mitico all’espressione di
sentimenti o spiegazione di fenomeni sociali; il mito € anche questo, ma non
e solo questo. Esso non racconta alcun significato, nessuna verita ultima.
Permettere tale appiattimento porterebbe ad un grave impoverimento del
contenuto di questi racconti che dunque non devono essere letti secondo
specifici codici interpretativi, ma piuttosto secondo una molteplicita corre-
lata di modelli desumibili dai vari ambiti dell’esperienza umana. Né il mito
puo essere considerato una somma dei vari messaggi o un’opera aperta de-
stinata ad una molteplicita di investimenti semantici. Lévi-Strauss critica
espressamente la teoria di Boas, secondo cui i racconti mitici sono un’accoz-
zaglia di temi e storie senza alcuna connessione I'una con l’altra.’4 Il mito e
un altro modo di significare: la descrizione che da del mondo, al contrario
del linguaggio scientifico basato sul rapporto logico causa-effetto, si basa
sull’analogia e sull’assonanza. Il mito € una totalita coerentemente organiz-
zata, oltre che significativa (...) secondo le regole di una logica precisa.'s

Il mito € un “intercodice” destinato a permettere una reciproca convertibili-
ta tra i vari livelli.”*® Quello della mitologia € quindi una vera e propria gram-
matica in grado di identificare il quadro generale entro cui si iscrivono i vari
racconti mitologici; la sua comprensione non € pero immediata ma dipende
dalle relazioni che si instaurano tra ulteriori materiali mitologici, sia mate-
riale etnografico. Allo stesso tempo risulta in effetti difficile comprendere
immediatamente e una volta per tutte le stesse unita significative singole del
mito, proprio perché esse costruiscono il loro significato tramite particolari

tra loro distinti e dispersi in vari brani della narrazione senza contare che

113 C. Levi-Strauss, The structural study of the myth, in “Journal of American Folklore”
LXXVIIL, pp. 428-444, ripubblicato in Antropologia strutturale, trad. it. a cura di P. Ca-
ruso, Milano, Il Saggiatore, 1966.

114 E Boas, Luomo primitivo, Roma-Bari, Laterza, 1972.

115 G. Ferraro, Il linguaggio ... op. cit., p. 57

116 C. Lévi-Strauss, Luomo nudo, Milano, Il Saggiatore, 1995, p. 54
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unita tra loro distinte si manifestano nel medesimo segmento narrativo. In
altre parole un mitema (unita minima del mito) puo manifestarsi in molte-
plici e differenti modi, o varianti, ma sempre mantenendo le medesime pro-
prieta significative, i medesimi tratti distintivi."” Questa equivalenza sim-
bolica non e fondata tuttavia su affinita oggettive, quanto piuttosto ad una
scelta sostanzialmente convenzionale; il fatto che un mitema si componga di
piu varianti gli permette di manifestarsi sotto svariati sotto-lessici. A questo
punto si puo notare come I'immagine del sistema che fin qui Lévi-Strauss
delinea, corrisponda ad un grande e complesso meccanismo ordinato con
precisione in mitemi e varianti ma, al contrario, nella realta dei fatti questa
trasparenza non si manifesti quasi mai. Sovente le differenti parti del rac-
conto manifestanti un mitema le troviamo essere a loro volta varianti di un
secondo mitema, anche non possedendo i tratti distintivi di questa ultima
unita; questo, lungi dal rivelare una falla nel sistema interpretativo e piut-
tosto una conseguenza naturale del fatto che 'operazione fin qui compiuta
€ una consapevole riduzione e schematizzazione” dell'immensa complessita
del reale a favore di un numero limitato di categorie. Ecco che il simile di-
venta uguale, il vicino equivalente e il connesso coincidente.”® In tal modo
le unita fondamentali si palesano emergendo da quello strato multiforme
e caotico da cui il mito sembra essere avvolto: le regolarita -visibili, € bene
ricordarlo, grazie all’artificio semiotico- si rafforzeranno a mano a mano che
lo studioso procedera con la propria indagine. Tali ridondanze possono es-
sere considerate lo strumento comunicativo per eccellenza: nonostante di
per sé non significhi nulla, essa € a prescindere da qualsiasi contenuto. Il
mito, come si € visto, € un messaggio simbolico e in quanto tale, accessibile
ai propri utenti. Tale messaggio passa si attraverso un corredo semiotico

esterno, un dizionario del mito, ma soprattutto puo essere interpretato tra-

117 G. Ferraro, Il linguaggio ... op. cit., p. 88
118 Ivi, p. 99
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mite la stessa organizzazione interna del racconto. L’approccio semiotico
al mito procede allora secondo un metodo di successive approssimazioni,
ipotesi e conferme, senza mai raggiungere quella chiarezza e semplicita
che troppe volte, forse con eccessiva leggerezza, gli si € attribuito. Impre-
scindibile rimane il ricorso a modelli analogici, nel momento in cui fallisca
l’applicazione dei modelli di equivalenza e opposizione, ma fatta salva la
coerenza generale del modello interpretativo prescelto, esso puo aiutarci a
mettere ordine nell’apparente insolubilita caotica del materiale mitologico;
una grammatica sorprendentemente semplice. Il mito, infatti, per sua na-
tura tenderebbe all'immutabilita ma si trova calato in un ambiente natu-
rale, sociale e culturale in continua evoluzione e cio rende inevitabile una
sua trasformazione, anche se in questo caso sarebbe piu corretto parlare
di adattamento; al contrario di quanto ha affermato Lévi-Strauss, la storia
gioca un ruolo di primissimo piano nell’influenza delle strutture mitiche (e
il contesto sociale ne condiziona la narrazione). Affermare il contrario, os-
sia che i miti non significano individualmente ma rinviano sempre ad anelli
significativi sempre piu ampi, significa dire che i miti non significano nulla

dato che non possono essere compresi da chi li sta raccontando.

«Il fatto € che non ci si deve illudere di poter adopera-
re pretesi universali, reali o ipotetiche analogie, come
una chiave per la comprensione dei fenomeni mitolo-
gici; [...] Non si tratta di sostenere che miti e simboli
appartenenti a culture diverse siano tra loro irriduci-
bili, quanto piuttosto di constatare che la scorciatoia
per la quale sarebbe possibile inferire i codici a partire
dalle analogie interculturali, in verita, non porta affat-
to lontano. I sistemi mitologici, come quelli di paren-
tela, sono sistemi di regole: in un caso come nell’altro
le somiglianze fisiche tra gli individui possono essere
suggestive, ma non provano nulla».?

Nonostante le numerose differenze che si possono riscontrare tra il pensiero

119 Ivi, p. 213
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di Wittgenstein e quello levistraussiano i punti di comunanza tra i due pen-
satori sono altrettanto numerosi e per un certo verso, considerato il senso
diametralmente opposto verso cui le loro teorie linguistiche si muovono,
sorprendenti.’>® Ad esempio entrambi rifiutano la presunzione di un pro-
gresso storico, maschera di un arrogante etnocentrismo, a favore di una vi-
sione circolare: I’eterno ritorno. Per millenni 'uomo, afferma Lévi-Strauss,
non ha fatto altro che ripetere se stesso, dotandosi di una struttura sociale
che in qualche modo richiamava e ricomprendeva quelle che I’avevano pre-
ceduta. La stessa posizione viene difesa dal Wittgenstein impegnato nella
polemica contro ’evoluzionismo frazeriano. D’altra parte il relativismo sto-
rico sostenuto da quest’ultimo € una conseguenza della radicale irriducibili-
ta tra le forme di vita concepite come giochi linguistici, mentre Lévi-Strauss
approda al rifiuto della categoria di progresso a partire da quelle invarianti
strutturali che ci permettono, almeno in linea teorica, la possibilita del con-
fronto tra le diverse culture. Se dunque, da una parte, le loro considerazioni
iniziali non possano essere piu distanti, soprattutto per quanto riguarda la
concezione del linguaggio come paradigma universale, entrambi approdano
a medesime conclusioni pratiche ed ideologiche come I'impossibilita della
critica alla societa come totalita e alla istanza razionale della coerenza della
vita sociale; in questo senso si puo cogliere la vicinanza della Verehrung
wittgensteineana alla pitié levistraussiana. Né questa affinita deve intender-
si meramente accidentale: entrambi i filosofi hanno una concezione della
relazione teoria-pratica e societa-individuo, che si basa sullo stesso modello
solo a valori invertiti. Al centro dell’analisi wittgensteineana, infatti, possia-
mo trovare quelle differenze irriducibili delle funzioni linguistiche, ovvero
i diversi modelli pratici in cui il linguaggio si esplica. Lévi-Strauss, al con-

trario, seguendo le indicazioni saussuriane intende il linguaggio come quel

120 G. Markus, The paradigm of langue, Wittgenstein Lévi-Strauss Gadamer, in AA.VV., The
structural allegory, a cura di ]. Fekete, Minnesota 1984, pp. 104-129.
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sistema omogeneo di relazioni concepito come struttura unificante che sta
dietro il singolo atto discorsivo, a sua volta inteso come fenomeno mera-
mente individuale e psicologico. A fronte di questa differenza radicale vi &
pero un comune punto d’origine: la relazione uomo-mondo € compresa a

partire dall’analogia col modello linguistico.

Il mito oggi. Il problema della tecnicizzazione.

Punto di partenza di questo capitolo e stato I'identificazione del mito in
quanto racconto. Un racconto molto particolare, come abbiamo visto, che
impegna I'nomo su molteplici piani, da quello sociale a quello estetico, a
quello semiotico. Assistiamo spesso, pero, ad un progressivo degrado del
mito in leggenda epica, in romanzo; allo stesso tempo la ritualita diventa
superstizione. Prima conseguenza di questa riflessione ¢ il riconoscere una
prosecuzione sotto una diversa forma narrativa dei temi mitici e per analogia
questo avvenga dalla ritualita alla superstizione. Una parabola discendente
del valore sacrale del mito stesso: dal sacerdote di Nemi al mito western e
alla leggenda metropolitana. La maggior parte dei miti di oggi non ha niente
a che vedere con i miti archetipici di cui parlava Jung, anche se ribadiscono
se possibile con una forza ancor maggiore la necessita tutta umana di crede-
re a narrazioni comuni e condivise. Non € corretto, a mio avviso, parlare di
una demitizzazione né di un depotenziamento del mito, in quanto struttura,
nell’epoca moderna. Il mondo di oggi non ¢ privo di miti, anzi. Si potrebbe
dire che mai come ora siamo circondati da immagini mitologiche che si li-
tigano la nostra attenzione e credenza. E pero avvenuto uno spostamento
di piano e al mito genuino delle origini ne € stato sostituito un altro tec-

nicizzato, ovvero finalizzato a scopi politici/commerciali: il fenomeno del-
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la convenzionalizzazione sociale del mito. Furio Jesi, riprendendo in gran
parte le argomentazioni di Kerényi parla a proposito di “scienza del mito” e
“macchina mitologica”:**! il mito non & piu dunque da considerarsi una epi-
fania del sacro, quanto piuttosto una evocazione intenzionale da parte di un
gruppo, per fini propri. L’aspetto dell’evocazione intenzionale diventa allora
lo spartiacque definitivo tra genuinita e deviazione del racconto mitologico,
dato che mentre nel mito originario si compie un esercizio di memoria del
fondamento, un lasciar venire alla luce I'unita originaria, nel mito tecniciz-
zato la memoria viene piegata e distorta in modo da far emergere ricordi
specifici, funzionali alla manipolazione delle coscienze. Il poeta antico, I'ae-
do, era infatti un veggente, il varco attraverso cui la verita si mostra e si ren-
de accessibile; questo tipo di narrazione non ha come scopo quello di creare
o promuovere non meglio definiti oggetti estetici, ma richiedeva piuttosto
Pannullamento della personalita del narratore: egli ¢ un funzionario della
verita, del divino, dell’essere: egli non evoca intenzionalmente ma € posse-
duto da una voce, da un passato che costringe a parlare. Omero, invocando
la musa chiede: “Cantami, o Diva, del Pelide Achille I'ira funesta ...”**> ma
forse sarebbe piu opportuno tradurre, volendo rendere il senso profondo
della frase, con canta attraverso me. Sebbene questo approccio autentico
al mito, volto a “farlo parlare” di qualcosa piuttosto che a “fargli dire”, sia
quasi caduto in disuso non ¢ del tutto scomparso. Proust, ad esempio, ci
dimostra di lasciarsi guidare dal mito stesso nella narrazione quando nella
Recherche3, si fa mediatore di un passato che chiede di tornare alla vita; un
passato che esiste in se stesso, un passato che € verita. Il mito genuino ¢ allo-
ra I’epifania della parola divina, senza scopi. Al contrario il mito inautentico

e il prodotto dell’arte (della tecnica) dell'uomo, la quale ha sempre finalita

121 F Jesi, Letteratura e mito, Torino, Einaudi, 2002, passim.
122 Omero, Iliade, trad. it. a cura di V. Monti, Proemio, vv.1-2
123 M. Proust, Alla ricerca del tempo perduto, Milano, Mondadori, 1970.
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pratiche. La differenza tra i due e ben visibile nel momento in cui si fa ri-
ferimento al mito fondativo: nel caso di quello genuino assistiamo ad una
verita originaria che attrae a sé i singoli individui e li identifica come gruppo
sociale. Diametralmente opposto il funzionamento del mito tecnicizzato che
viene posto (e dunque e fiction) dagli individui stessi per giustificare la loro
associazione come comunita. Questa finzione dell’origine, questo rapporto
falsato con un passato che non €, vede una profonda analogia col fenomeno
estetico del kitsch: una delle caratteristiche di questo tipo di arte consiste,
infatti, nel tendere ad essere una imitazione sentimentale superficiale e te-
atrale.'

I tecnicizzatori del mito, come afferma Jesi, sono dunque una élite ben na-
scosta: coloro che hanno reso possibile una semantica del fascismo. Come
gia per Mann, il quale si era interrogato sui motivi che avevano permesso
la nascita del movimento nazionalsocialista tedesco, anche Jesi concentra
i suoi sforzi critici contro quel clima culturale ammiccante al fascismo: il
futurismo, ad esempio, o lantiliberalismo e l'antiparlamentarismo. Una
distruzione sistematica delle istituzioni democratiche e sociali in nome di
un movimento generato dalla violenza e che pertanto si contrappone alla
verita. Mito vs verita: questa contrapposizione non ha nulla della vecchia
disputa sul mito e il logos, su quale tra i due sia meglio in grado di espri-
mere 'essenza dell’aletheia. Friedrich Otto sottolinea con forza I’esperienza
del mito autentico come svelamento del vero,'?> nonostante il termine gre-

co mythos sia ben presto associato all’idea della favola e della narrazione

124 «Nel regno del Kitsch impera la dittatura del cuore. I sentimenti suscitati dal Kitsch
devono essere, ovviamente, tali da poter essere condivisi da una grande quantita di per-
sone. Per questo il Kitsch non puo dipendere da una situazione insolita, ma ¢ collegato
invece alle immagini fondamentali che le persone hanno inculcate nella memoria. [...] un
mondo dove la merda ¢ negata e dove tutti si comportano come se non esistesse. Questo
ideale estetico si chiama Kitsch. [...] Il Kitsch elimina dal proprio campo visivo tutto cio che
nellesistenza umana ¢ essenzialmente inaccettabile». M. Kundera, Linsostenibile leggerezza
dellessere, Milano, Adelphi, 1989, p. 256

125 E Otto, Gli Dei della Grecia : I'immagine del divino riflessa dallo Spirito greco, trad. it. a
cura di G. Federici Airoldi, Firenze, La Nuova Italia, 1956.
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fantastica. Ma l'origine del termine indicava, a ben vedere, il racconto del
reale nella sua totalita e nella sua immediatezza e il riferimento al passato
e il riferimento all’arche, 1'origine che corrisponde ad una sempiterna veri-
ta. Non c’e nulla che possa sottrarsi al mito; la vita dell'uomo ne ¢ legata a
doppio filo, ma in un senso ancora piu forte si potrebbe dire che la vita ne
e prodotta. Otto riconosce infatti al mito genuino la capacita di plasmare il
comportamento umano.

I tecnicizzatori, facendo propria la critica razionalistica che vede la narra-
zione mitica nient’altro che come favola, contrappongono quest’ultima alla
verita. Il mito soppianta la verita logica giustificando se stesso attraverso
lefficacia e la performativita nella creazione di una comunita; ’esempio
portato da Jesi € quello dell’esposizione del corpo mummificato di Lenin
nella piazza rossa, a dimostrazione del fatto che il mito tecnicizzato non e
prerogativa di una parte politica ma ormai forma diffusa di comunicazione
sociale. La discussione razionale di stampo illuminista e kantiano e la di-
scussione scientifica vengono accantonate a favore di una dottrina militante
fatta di proclami mitici. Mobilitazione delle masse € la parola d’ordine.

La verita viene sacrificata in nome di un mito che a ben vedere assomiglia
piu ad uno stato di esaltazione collettiva, piuttosto che ai racconti sull’ori-
gine e le relazioni dell'uomo. Ma la verita non € la sola ad essere svilita: il
movimento, il progresso, finiscono per fagocitare anche I'nomo stesso. Egli
infatti, non piu protetto dalle istituzioni e dai rapporti sociali tradizionali,
viene lasciato a sé stesso e la sua solitudine e sfruttata per inquadrarlo come
consumatore (di beni, di servizi, di affetti...). Una posizione quanto mai pre-
caria, che di certo rimane insensibile al suo valore umano e che mette a re-
pentaglio addirittura la sua incolumita fisica qualora decidesse di rifiutare
I'ideologia dominante. Infatti una delle caratteristiche del mito tecnicizzato

e la capacita di disinibire le coscienze, dando sfogo agli istinti piu bassi e
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reconditi della psiche. Questo implica un rapporto distorto col un passato
in cui sono ricacciati i mali e le colpe del presente. Riprendendo le posizioni
junghiane il mito si puo dire come il rimosso: quell’inconscio individuale

deformato dalla soggettivita'26:

«Tale fu il passato per i nazisti, il linguaggio dei qua-
li coincise nell’inabissarsi nelle immagini deformi del
passato offerte dalla tecnicizzazione del mito. Privo di
ogni valore di collettivita, quel linguaggio attingeva ad
immagini mitiche deformi, in cui si erano proiettate le
malattie e colpe dei criminali, ed in cui ciascuno si ab-
bandonava ciecamente al flusso dell’inconscio, ritro-
vando in quell’esoterismo mostruoso una conferma
ed un precedente mitico delle proprie malattie e delle
proprie colpe».'?7

La narrazione mitica dei nostri giorni, pur essendo sopravvivenza moderna
di miti antichi, secondo Jesi ¢ il prodotto di una “macchina mitologica”.*?
A prescindere dal rapporto che si intrattiene col divino, la macchina mito-
logica € un automatismo indipendente: € un’illusione dunque pensare che
la macchina risponda alle prerogative, agli scopi del comunicatore o del tec-
nicizzatore quanto piuttosto avviene il contrario. E la macchina a servirsi
di loro. Al pari delle forme di comunicazione mass-mediali, la manipola-
zione messa in atto da tale meccanismo € una forma a priori che influenza
il nostro pensiero; ¢ il modo, non il contenuto della riflessione. La vitalita
della macchina mitologica da tregua alla fame di miti senza mai soddisfar-
la interamente, in un rimando continuo al prodotto, descritto come “cibo
mitologico™. Per questo motivo il procedimento assume una connotazione

di auto-referenza e auto-alimentazione.3° Mentre Kerényi e Otto rimango-

126 Al contrario il mito genuino sarebbe manifestazione dell'inconscio collettivo.

127 E Jesi, Il mito ... op. cit., p. 40

128 E Jesi, Il tempo della festa, Roma, Nottetempo, 2013, passim.

129 E. Jesi, Gastronomia mitologica. Come adoperare in cucina lanimale di un bestiario, in
Materiali mitologici. Mito e antropologia nella cultura mitteleuropea, Torino, Einaudi, 1979,
pp. 174-182

130 E Jesi, La festa e la macchina mitologica, in «Comunita», n. 169, 1973, p. 341
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no ancorati ad una concezione umanista che salva la possibilita di accedere
al mito genuino, e di conoscerlo, Jesi ribatte che del mito genuino possia-
mo farne solo supposizione. Al pari dell’etnologo che si figura la festa come
momento significativo per il gruppo sociale e ne descrive le caratteristiche
senza pero avere accesso alla visione (nel lessico di Jesi, il “senso profondo”
n.d.r.) della cerimonia stessa, possiamo supporre il mito come originaria-
mente genuino, ma ogni tentativo di accedervi dall’esterno comporterebbe
una tecnicizzazione. Del divino, infatti, non si puo avere esperienza diretta,
ma sempre mediata attraverso la macchina mitologica.

Questa macchina mitologica viene fatta corrispondere dal filosofo torinese
a cio che in sociologia viene indicato come opinione pubblica mediatizzata:
una narrazione continua mirante 'appagamento dei desideri dell'uomo. In
altre parole, il mito. A questo punto ¢ evidente I’affinita del racconto mitolo-
gico prodotto dalla macchina e la dimensione onirica; entrambe infatti han-
no come effetto che 'uomo si spogli della propria razionalita, per immerger-
si in una danza collettiva. In questo modo il racconto sul mito assume una
valenza prettamente estetica che lo trasforma (depotenziandolo) in poesia,
musica ... piu in generale in arte. La mediazione dell'immagine che dunque
si intromette nei rapporti sociali € quella che Debord chiama la societa dello

spettacolo:

«Viviamo una vita mediata dallo spettacolo, non piu
autentica. Lo spettacolo ¢ il luogo in cui la maggioran-
za celebra se stessa».'3!

Non si puo pensare che questa spettacolarizzazione dell'immagine sia un
problema eminentemente di costume o, al massimo, di morale: la questione
diventa ben presto un problema politico. Nel momento in cui ’arte si pone
lo scopo di generare senza soluzione di continuita nuovi desideri, annien-

tando cosi 'aura dei propri prodotti, impedendo il tempo della riflessione
131 G. Debord, La societa dello Spettacolo, Dalai Editore, Milano 2008, p 61
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a favore di una reazione immediata, solitamente di indignazione, ecco che
le masse si trovano come anestetizzate nel loro pensiero critico e pronte ad
essere indottrinate con nuovi miti. Il fluido associativo di colui che osser-
va le immagini viene subito interrotto nel suo mutare: “Non sono gia piu
in grado di pensare quello che voglio pensare. Le immagini mobili si sono
sistemate al posto del mio pensiero”.’3? Potrebbe sembrare quantomeno
curioso che i regimi totalitari si siano formati in un momento di massima
partecipazione alla politica e ai prodotti culturali: dalla riproducibilita delle
opere d’arte, ai movimenti operai. Molto spesso, infatti, si tende a relegare
questi degradanti vicende della storia umana ad un momento di ignoran-
za e poverta intellettuale di alcuni uomini. In realta, il discorso qui non va
condotto sul piano quantitativo quanto piuttosto su quello qualitativo: le
forme di partecipazione mass-mediali si espongono all’esame di un pubbli-
co distratto, utilizzando la retorica e la simbologia mitica per coinvolgere
i singoli e far nascere in loro il desiderio di adesione ad un gruppo socia-
le e utilizzando un linguaggio violento per sfogare la frustrazione archeti-
pica, originaria, dell'uomo senza pero riconoscere i loro diritti. Tutto cio
tende inevitabilmente ad una estetizzazione della vita politica, e piu oltre,
alla guerra; questo ¢ infatti I'unico scopo che puo funzionare come valvola
di sfogo in movimenti di massa di grandi proporzioni. La lucida analisi di

Marinetti € esemplare:

«La guerra e I'unico timone di profondita della nuova
vita aeroplanica che prepariamo. La Guerra, futuri-
smo intensificato, non uccidera mai la Guerra, come
sperano i passatisti, ma uccidera il passatismo. La
Guerra ¢ la sintesi culminante e perfetta del progresso
(velocita aggressiva + semplificazione violenta degli
sforzi verso il benessere). La Guerra € un’imposizione
fulminea di coraggio, di energia e d’intelligenza a tutti.
Scuola obbligatoria d’ambizione e d’eroismo; pienezza

132 G. Duhamel, Scénes de la vie future [Scene della vita futura], Mercure de France, Paris
1930, p. 52. (Traduzione mia)
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di vita e massima liberta nella dedizione alla patria.
[...] La Guerra ringiovanira I'Italia, 'arricchira d’uo-
mini d’azione, la costringera a vivere non piu del pas-
sato, delle rovine e del dolce clima, ma delle proprie
forze nazionali».'33

Se I'utilizzo naturale delle fonti produttive viene frenato dall’ordinamento
attuale dei rapporti di proprieta, o 'espansione dei mezzi tecnici, o dei ritmi
di lavoro, I'energia finira per essere convogliata in un utilizzo innaturale.
La guerra, allora, non ¢ nient’altro che una ribellione della tecnica, il sod-
disfacimento artistico della percezione sensoriale che dalla tecnica stessa e
stata modificata. Vivere il proprio annientamento come godimento estetico
di prim’ordine...

Nella proposta illuminista kantiana ’opinione pubblica era presentata come
una sfera comunicativa organizzata secondo regole simili a quelle della di-
scussione scientifica. Il luogo per eccellenza onde esercitare la propria ra-
zionalita, a prescindere dalla classe sociale e dalla condizione economica.
Ma la sfera dell’opinione pubblica & anche il conforto delle paure dei singoli
individui, dalle quali I'uvomo non riesce ad emanciparsi da solo, se non an-
dando incontro alla solitudine e all’isolamento. Toqueville nella sua analisi
sociologica della societa americana, riprende questo aspetto dell’opinione
pubblica come unico referente per ’esercizio critico per singolo constatando
quellinsidioso principio antidemocratico che qualche anno piu tardi sara
tematizzato in Essere e Tempo da Heiddeger, come la dittatura del Si.'34
“Finché la maggioranza € incerta, si puo parlare, ma quando si € espres-

sa tutto tace”.35 Tocqueville vede nell’esperienza americana una profonda

133 ET. Marinetti, Guerra sola igiene del mondo, Edizioni Futuriste di Poesia, Milano 1915.
134 «Ce la spassiamo e ci divertiamo come ci si diverte; leggiamo, vediamo e giudichiamo di
letteratura e di arte come si vede e si giudica. Ci teniamo lontani dalla “gran massa” come ci
si tiene lontani, troviamo “scandaloso” cio che si trova scandaloso. Il Si, che non ¢ un esserci
determinato, ma tutti (non perd come somma) decreta il modo di essere della quotidianita»
M. Heidegger, Essere e tempo, Utet, Torino 1968, p. 215s.

135 A. De Toqueville, La liberta di stampa negli Stati Uniti, in A.A. V.V., Londa anonima, a
cura di S. Cristante, Meltemi, Roma 2004, p. 34
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anomalia nel fatto che in questa societa giovane, dove quindi lo scambio
di idee dovrebbe essere piu acceso, c’¢ a dir poco una ritrosia alla critica
dell’'opinione comune. Tralasciando per ora l'inevitabile ritardo estetico
che ne deriva (dato che non é possibile comporre opere d’arte significative
senza dipingere fedelmente i vizi e la ridicolaggine dei contemporanei), la
conseguenza piu grave € una persistente autocelebrazione. D’altra parte il
processo dell’opinione pubblica viene stimolato dalla continua minaccia di
isolamento a cui i cittadini si trovano esposti. Derisione, scherno, lo sguar-
do “dall’alto in basso”, sono tutti campanelli d’allarme, verbali o meno, che
identificano il comportamento deviante dell'individuo. La leva, in questo
caso, ¢ il radicato timore della solitudine, dell’estromissione dal gruppo so-
ciale; comprendere questo significa ribaltare I'interpretazione classica del
rapporto sociale come spinta del soggetto all’aggregazione: gli uomini non
nascono soli per poi raggrupparsi, ma al contrario nascono gia entro un
gruppo da cui la fuoriuscita comporterebbe la morte sociale dell'individuo.
Questa dittatura del si non € pero I'unico fenomeno che investe 'uomo inte-
so come parte di una collettivita: questa dittatura convive infatti con alcuni
fenomeni che si potrebbe definire “incivili” dove le regole sociali vengono
momentaneamente sovvertite, secondo un rituale codificato. Il carnevale,
le feste, nonostante la loro apparente sovversivita, sono in realta necessa-
rie al mantenimento dello status quo: 'uvomo, ridotto nella sua dimensione
funzionale di lavoratore/consumatore nella societa capitalista, viene pri-
vato della sua essenza in nome di una omogeneizzazione. Tutto cio che lo
distingue e che lo identifica (I’eterogeneo) € nel mondo moderno costante-
mente mortificato; € a questa parte eterogenea che appartiene I'attitudine
ineliminabile al sacro. Ed é proprio I'inestirpabilita del carattere che rende
necessario ammettere delle sospensioni momentanee dell’ordine, in modo

che il singolo possa ricomporsi con se stesso, ritrovare un’unita interiore.
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L’anti-razionalita del mito, causata dall'immedesimazione affettiva di chi
Vi partecipa, € il fattore sotterraneo nella mobilitazione delle masse: una
immagine fascinatoria che avvolge le masse e le spinge all’azione. Perché
il mito, a ben vedere, ¢ una forza motrice e si rivolge prima di tutto alla
modificazione dell’ethos. Riprendendo da Kant il concetto di sublime Jesi
sottolinea come la forza del mito sia la forza del sublime. Di nuovo viene
impiegata una categoria estetica per descrivere un fenomeno sociale: il su-
blime ¢ il superamento del bello, dell’armonico in favore di una violenza
esercitata prima di tutto sulla nostra capacita immaginativa. Il sublime si
rivolge direttamente alla nostra istintualita, all’azione pura e non mediata
dalla coscienza. Una certa politica, allora, avra buon gioco nel far ricorso al
mito, all’istinto, allo scopo della mobilitazione delle masse; d’altra parte non
importa nemmeno quale mito venga scelto, 'importante € agitare spettri in
grado di far sentire gli individui, nel loro essere condizionati dal pensiero
maggioritario della massa, minacciati da questo o da quello. La massa, im-
pedendo lo sviluppo di un pensiero critico autonomo e promuovendo una
sensazione di precarieta, trattiene I'uomo in uno stato di minorita e al tem-
po stesso la mantiene pronta alla mobilitazione generale. L’argomento per
eccellenza (e quindi mito supremo) e pertanto la generazione, la prestazio-
ne, il fare. L'uomo diventa un ingranaggio della catena di produzione, viene
identificato con cio che produce. Il consumo non risponde piu all’effettivo
soddisfacimento di un bisogno, ma € una bulimia autoreferenziale generata

dal bisogno di non fermare le fabbriche.

Complice (o conseguenza?) della prima guerra mondiale, la stessa natura
antropologica dell'uomo viene modificata in questo senso: se il fine ultimo &
la produzione, ogni cosa o persona sono mezzi, risorse da sfruttare senza li-

miti di sorta. La guerra ¢ vinta dalla fazione che dispone la maggior quantita
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di mezzi e dunque, tragicamente, anche la quantita maggiore di uomini da

sacrificare. Non c’e piu il luogo della battaglia, la guerra € ovunque:

«S1 sta come
d’autunno
sugli alberi

le foglie».'3¢

L’idea della fabbrica si estende alla guerra: la mobilitazione e totale, alla
ricerca di un movimento che non conosce fine, dato che questa coincide-
rebbe con la fine dei consumi e dunque, della fine della produzione. Essa si
serve della guerra, dei miti tecnicizzati... per perpetuare il movimento della
macchina. Per questo motivo non possono piu esistere miti autentici: ogni
racconto € un escamotage ben studiato per far leva sulla dimensione istin-
tuale delle masse, un programma razionale che ha un esito volutamente ir-

razionale.

136 G. Ungaretti, Soldati, in LAllegria (1969), a cura di C. Maggi, Mondadori, Milano 1982.
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I[. PARADIGMI JUNGHIANI

Per una psicologia applicata

Quello tra Jung e la letteratura, e sempre stato un rapporto ambivalente
e complesso. Se infatti, da una parte, la cultura letteraria di Jung € impo-
nente, variegata ed eclettica, anche il mondo della letteratura si € trovato
a fare i conti con le sue dirompenti novita teoriche in campo psicanalitico,
sociologico ed estetico messe nero su bianco in particolare negli scritti Psi-
cologia analitica e arte poetica’®” e Psicologia e Poesia’*®. In questi testi
viene messo in evidenza proprio il rapporto dell’arte poetica, con numerosi
riferimenti alla mitologia, e una nuova concezione di psicologia, che vede
e studia 'uomo nel suo essere immerso in una realta collettiva piuttosto
che come singolarita indifferente al’'ambiente esterno. La psicologia, allo-
ra, deve applicarsi all’arte in quanto processo di autoregolazione spirituale:
essa infatti e, sempre secondo la visione junghiana, un processo inconscio
che ha origine da radici profonde, mai del tutto identificabili, le quali assu-
mono rilevanza simbolica ed estetica nell’atto del poetare. Si puo facilmente
notare, dunque, che Jung imposta le sue considerazioni sull’arte a partire
dalla figura dell’artista: un uomo sofferente, incapace di adattarsi al senso
comune della sua epoca, ma allo stesso tempo 1'unico in grado di accedere
alle risorse primordiali della societa, di farsi tramite per farle emergere nel

nostro mondo. Nonostante i modelli estetici di riferimento dello psicologo

137 C.G. Jung, Psicologia analitica e arte poetica, in Opere vol. 10-1, Civilta in transizione: Il
periodo fra le due guerre, Torino, Bollati-Boringhieri, 1985.

138 C.G. Jung, Psicologia e poesia, in Opere vol. 10-1, Civilta in transizione: Il periodo fra le
due guerre, Torino, Bollati-Boringhieri, 1985.
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svizzero fossero per lo piu i canoni antichi, egli si impegno comunque in un
serrato confronto, spesso scontro, con la cultura e gli autori suoi contempo-
ranei. Una proposta psicologica che, attraverso un continuo dialogo con la
filosofia, la scienza e I’arte, ha finito per creare un sistema complesso, e una
possibile chiave di lettura innovativa per temi tradizionali della letteratura:

dalla filologia al mito stesso.

Arte simbolica come rappresentazione dell’essenza dell’'umanita

«L’essenza dell’opera d’arte, infatti, non consiste
nell’essere carica di singolarita personali (quanto piu
questo avviene, tanto meno puo parlarsi d’arte), ma
nel fatto d’'innalzarsi al di sopra di cio che e personale
e di parlare con lo spirito e con il cuore allo spirito e al
cuore dell'umanita. Cio che € personale € limitazione,
anzi vizio dell’arte».'3

In queste poche righe puo essere essenzialmente riassunta la critica di Jung
alle teorie freudiane sull’arte, un’accusa sostanziale di semplicismo e ridu-
zionismo. Due volte inaccettabile, secondo Jung, relegare il valore dell’opera
d’arte al rapporto/conflitto tra I’artista e i genitori, o con la sessualita, o con
qualsiasi altra turba psichica; in primo luogo perché in questa maniera non
si sarebbe potuto dire nulla riguardo 'opera d’arte in sé. Secondariamente
(ma di pari importanza) Jung fa notare che le stesse relazioni sono presenti
anche in molti altri casi, specialmente di nevrosi e psicosi: dunque la teoria
proposta da Freud, se non nelle intenzioni, nei suoi esiti si limita a compa-
rare la produzione artistica ad uno sfogo nevrotico. Da qui la conclusione
paradossale che o 'opera d’arte € una nevrosi, o la nevrosi € un’opera d’arte.
D’altra parte lo stesso Jung deve ammette 'impossibilita di una compren-

sione piena dell’arte, nella sua essenza e verita profonda. Non € da escludere

139 C.G. Jung, Psicologia e poesia ... op. cit., p. 373s.
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a priori nemmeno che I'arte non significhi nulla, che allo stesso modo della
natura semplicemente “sia” senza “significare”. “Si potrebbe dire che I'arte &
bellezza e che nella bellezza essa si realizza e si soddisfa. Non ha bisogno di
alcun senso”.4° Pertanto, sottratta all’analisi scientifica la questione dell’es-
senza dell’arte, rimane aperta ’analisi dei processi di formazione artistica.'+*
Una definizione dell’arte per via positiva, dunque, pare impossibile. Di certo,
pero, I'arte non e particolarismo né soggettivismo; il linguaggio universale
che l'opera d’arte sembra parlare travalica i confini del singolo individuo,
del suo genio, dei suoi sentimenti e anche della determinata situazione sto-
rica. L’arte € uno specchio che ci restituisce la realta vista dai nostri occhi,
elaborata dalla nostra mente: arte € la costruzione di una visione del mondo
a partire da alcune idee che, lungi da essere semplici trasmissioni culturali,
attraversano in modo trasversale epoche e civilta costituendosi come una
sorta di spirito dell'umanita. Solo I'arte, in quanto espressione di un ap-
proccio estetico, ci puo garantire 'accesso a tali idee. Il compito dell’artista
e allora quello di farsi interprete e portavoce di questo processo, facendo
accadere, in maniera pitt 0 meno cosciente, nella propria opera d’arte “I’esi-
genza psichica della collettivita”. 42

La definizione che ne da Jung e quella di inconscio collettivo, ovvero un
sistema aperto e in continua evoluzione che il singolo, sempre considerato
nella sua socialita, eredita e contribuisce a sviluppare: sembra essere quella
comune natura, substrato psichico, che unisce gli uomini di tutto il mondo.
Nonostante questa interpretazione presenti qualche perplessita filosofica in
quanto sembra metafisicamente addurre e presupporre una “natura uma-

na” unica e sostanzialmente immodificabile, Jung si concentra soprattutto

140 C.G. Jung, Psicologia analitica ... op. cit., p. 348

141 Jung paragona la comprensione dellopera d’arte a quella del fenomeno religioso, sos-
tenendo che la psicologia non puo dire nulla sulla religione in sé, ma puo solamente limi-
tarsi a considerare il solo fenomeno emozionale e simbolico che da essa viene prodotto.
142 C.G. Jung, Psicologia e poesia ... op. cit., p. 377

92



Mito, letteratura, psicanalisi

sui contenuti di questo inconscio collettivo, senza preoccuparsi pit di tanto
di fornire ulteriori giustificazioni.

Riprendendo il concetto platonico di eidos, e successivamente quello di
raprésentations collectives di Lévy-Bruhl, Jung comincia la sua riflessio-
ne sulla struttura dell’archetipo, immagine comune presente fin da tempi
remoti.”3 Questo concetto, infatti era gia stato usato da Platone e Plotino
per descrivere le idee iperuraniche (essenze nella mente di Dio, nel caso
di Plotino) e si era tramandato fino ad Agostino: “Idee originarie [...] che
non sono state create [...] che sono contenute nell’intelligenza divina”44
Nei gruppi sociali primitivi gli archetipi sono, infine, resi consci attraverso
racconti mitologici e ancestrali, tramandati di generazione in generazione
come insegnamento o legge naturale, che nel sistema junghiano rappresen-
tano la forma tipica di contenuti collettivi di derivazione inconscia. Il mito,
pertanto sarebbe una rivelazione di questo inconscio collettivo, la rivelazio-
ne e il fondamento aggregante della vita psichica della tribu: essa infatti non
puo esistere senza i propri miti. Come gia abbiamo visto affermare a Mircea
Eliade e a Kerényi, Jung sostiene che il primitivo non inventa i propri miti
(paragonate qui a favole e leggende), ma li fa vivere. Gli archetipi, allora,
sono il modo in cui la psiche percepisce la realta a noi esterna, producendo
dei significati che spesso negano apertamente la realta tangibile. A differen-
za dell'interpretazione tradizionale, che vede 'archetipo come un origina-
rio contenuto effettivo, Jung ne sottolinea il carattere ipotetico: una forma
pura, un apriori che ha la funzione di organizzare 1’esperienza. Esso € una
possibilita, un’ipotesi che diventa reale solo nel momento della sua auto-
manifestazione. L’archetipo, cosi espresso sotto forma di simboli e miti, &

un vero e proprio luogo dell’anima, una possibilita che riceviamo in eredita

143 C.G. Jung, Gli archetipi dell'inconscio collettivo, in Opere vol. 9-1, Gli archetipi e 'inconscio
collettivo, Torino, Bollati Boringhieri,1997, p. 4.
144 Agostino, De diversis quaestionibus, Roma, Citta Nuova, 1996, LXXXIII. 46
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sotto forma di immagini psichiche dai nostri pit lontani antenati. Non puo
essere dimostrato, in quanto la sua influenza rimane sempre sotto la soglia
delle produzioni consce, ma solo interpretato. In tal modo si stabilisce una
connessione profonda tra incoscio e oggetti, in cui finiscono per ripecchiarsi

e proiettarsi I'uno nell’altro:

«Ed ecco che animali e piante si comportano come
uomini, gli uomini sono allo stesso tempo animali, e
tutto e animato da spiriti e divinita».*45

Mito, sogno, religione, arte, ma anche filosofia e teorie scientifiche, sono
tutti modi possibili di esplorazione dell’'universo simbolico e contatto con la
realta psichica piu profonda.

Jung e profondamente convinto della proficuita della commistione ta psi-
cologia e arte. Se infatti, da una parte € innegabile la distanza tra le due
discipline, e altrettanto vero che 'uvomo fa arte spinto da motivi psicologici.
Evitando naturalmente ingenue semplificazioni riduttiviste che abbiano la
pretesa di dire qualcosa direttamente sull’essenza dell’opera e del suo pro-
cesso formativo, e possibile pero per la psicologia avviare una ricerca sul

significato:

«La questione del senso non ha nulla a che fare con
larte. Se mi pongo all'interno della sfera dell’arte,
debbo sottomettermi alla verita di questa affermazio-
ne. Ma quando si tratta del rapporto tra psicologia e
opera d’arte, noi ci troviamo fuori dall’arte, e non pos-
siamo far altro che teorizzare e interpretare affinche le
cose abbiano un senso, altrimenti non potremmo fare
alcuna considerazione sull’arte».!4¢

E necessario, pertanto, fare un passo indietro rispetto all’esperienza imme-

diata e considerare dal di fuori il processo creativo. Solo in questo modo

145 C.G. Jung, Commento al “Segreto del fiore doro”, in Opere vol. 10-1, Civilta in tran-
sizione: Il periodo fra le due guerre, Torino, Bollati-Boringhieri, 1985, p. 54
146 C.G. Jung, Psicologia analitica ... op. cit., p. 348
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si potra ottenere delle immagini ricche di significato da quei fenomeni che
poco prima ci apparivano oscuri. Le opere d’arte, nonostante siano qualco-
sa di diverso e autonomo rispetto ai significati di cui sono investite, si rive-
lano accessibili in quanto portatrici di simboli. E la nostra relazione con essi
attraverso il medium dell’opera che ci permette di oltrepassare il significato
esplicito e metterci sulle tracce dell’archetipo. Per questo motivo, i prodotti
artistici maggiormente carichi di simboli sembrano insinuarsi in noi con
faggior forza e procurandoci un piacere estetico raramente del tutto puro.
La loro visione, infatti, basandosi su di una simbologia che travalica passato,
presente e futuro, si presenta come esperienza primordiale autentica. Essa
e simbolo vero, “espressione di una essenza sconosciuta”.’¥” Al contrario,
le opere del tutto prive di simbolismo colpiscono esclusivamente la nostra
sensibilita estetica consentendo la visione armoniosa della perfezione.#® Un
tentativo, dunque, di traduzione in un linguaggio attuale dell'immagine pri-
mordiale per un ruolo sostanzialmente sociale dell’arte, incaricata dell’edu-
cazione degli spiriti di ogni epoca.

In questo caso il simbolo, molto piu che un semplice segno, si fa carico di
una apertura verso una semantica universale e per questo motivo esso risul-
ta essere qualcosa di diverso rispetto il significato semeiotico e pure rispetto
all’allegoria, rimandando ad un qualcosa che ¢ diverso dal simbolo stesso e
trascendendone il significato.'+ Esso esprime qualcosa che non riuscirebbe
ad essere detto altrimenti, una manifestazione “che e la migliore possibile

in un determinato momento della vita di una persona o di un popolo™s° e

147 C.G. Jung, Psicologia e poesia ... op. cit., p. 367.

148 Ibidem

149 Molto spesso, ci fa notare Jung, il termine simbolo viene utilizzato in maniera inappro-
priata. Ad esempio lespressione “il leone ¢ simbolo di San Marco” denota un uso erroneo,
o meglio improprio, del termine simbolo: la convenzione che accosta il santo patrono ven-
eziano con la figura del leone non ¢ di per sé simbolica, trascende nte. Il simbolo, in questo
caso, risiede nella relazione tra i due: si tratta dunque di cercare di capire che cosa I'animale
dica del Santo.

150 C.G. Jung, Tipi psicologici, in Opere vol. 6-1, Torino, Bollati-Boringhieri, 1969, p. 484.
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vive solamente in questo significare, almeno fino a che un’altra immagine
piu efficace venga chiamata a sostituirlo. Decaduto “il simbolo muore, vale a
dire che esso conserva ancora soltanto un valore storico”.’>* Ancora, il sim-
bolo € una apertura che permette di far affiorare un inconscio portatore di
nuovi significati spesso in conflitto con quelli gia esperiti e determinati dalla
nostra coscienza. E proprio questa dirompente dicotomia che la coscienza si
trova ad affrontare, tentando di ricomporla, a stimolare una ulteriore matu-
razione psichica dell’individuo: un “trasformatore di energia” 5%in grado di
fornire nuovo slancio vitale alla persona. La capacita di cogliere questi nuovi
contenuti, allora, sara tanto maggiore quanto € pronta e aperta la nostra co-
scienza. In altre parole Jung suggerisce di mettere da parte un atteggiamen-
to di ricerca delle cause (cosa che porta inevitabilmente ad uno sterile ricon-
durre I'ignoto al noto) a favore di un atteggiamento finalistico, portatore di
nuove ed originali soluzioni psicologiche. Umberto Galimberti ha ravvisato
qualche lacuna in questa impostazione fenomenologica, facendo notare che
gli archetipi da forme a priori che organizzano I’esperienza in maniera uma-
na, sono presentati da Jung pittosto come degli “istinti forniti di un’ener-
gia specifica” che trascurata puo “produrre un’inflazione dell’io”, per cui nei
loro confronti bisogna avere “un saggio timore, una che non perda mai di
vista il loro significato”; in questo caso si passerebbe dal piano fenomeno-
logico, dove, di fronte ai fenomeni si cerca la forma che tutti li connota, al
piano esplicativo delle scienze naturali dove i fenomeni vengono ricondotti
ad una realta riconosciuta come loro causa. Jung supererebbe gli stessi filo-
sofi perche considera le loro idee a priori come niente affatto a priori, bensi
come qualcosa di secondario e derivato... dagli archetipi appunto.'s3

Si e gia accennato della scarsa affinita, spesso sfociata in ostilita aperta, tra

151 Ibidem

152 C.G. Jung, Energetica Psichica, in Opere vol. 7-1, Torino, Bollati-Boringhieri, 1969, p.
25.

153 U. Galimberti, Psichiatria e fenomenologia, Milano, Feltrinelli, 1991, p. 168s.
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Jung e i movimenti artistici suoi contemporanei. Un’arte descritta in una
lettera al’amica Ester Harding come “morbosa e di natura maligna”, un’arte
che al massimo puo risultare interessante in quanto mette in luce I'aspetto
patologico del mondo moderno. L’aggettivo “nuovo”, che tanto viene acco-
stato alla musica, allo stile, alla letteratura e anche alla politica non fa altro
che mascherare la “vecchia bestia, immutata dal tempo dei trogloditi”.’s* Di
piu: i simboli che questa presunta arte contemporanea ci propone non rie-
scono affatto a cogliere la voce inconscia dell’archetipo, con la conseguente
generazione di uno spirito collettivo falso ed arrogante, uno scarto buono
soltanto per le menti istupidite dell'uomo di massa. L’artista probabilmente
troppo concentrato ad esaltare la sua figura € incapace di lasciar parlare
spontaneamente la psiche e di farsi mezzo dello spirito collettivo; non piu
in grado di confrontarsi con l'oscurita del suo animo per generare nuove
forme di comprensione del mondo, egli ripiega piuttosto su forme note, ali-
mentando quel senso di frustrazione che Jung vede come la cifra del mondo

artistico contemporaneo.

«Gli aspetti negativi dell’arte moderna dimostrano
I'intensita della nostra prevenzione di fronte al futu-
ro: caparbiamente vorremmo formarlo a nostra im-
magine. Noi decidiamo come se sapessimo, sappiamo
solo cio che sappiamo. Ma potremmo sapere mol-
to di piu purche smettessimo di ostinarci su cio che
sappiamo».s5

La societa contemporanea, inebriata dalle conquiste tecnologiche e travolta
da un delirio di (onni)potenza, ha infatti sostituito alla vera natura del sim-
bolo I'illusoria pretesa di poter anticipare e plasmare ’avvenire a piacimen-
to. L'interruzione della comunicazione con I'inconscio collettivo, a favore di
una mistificazione del presente, ha avuto un risultato profondo e lacerante:

lo smembramento dell’ “identita” e la fine della “completezza” derivata dal

154 C.G. Jung, Esperienza e mistero — 100 lettere, Torino, Bollati-Boringhieri, 1982, p. 153
155 Ivi, p. 166s.
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ricongiungimento dell'uomo alla Storia cui appartiene. A questo punto l’ar-
te, in quanto “specchio che ci restituisce la realta vista dai nostri occhi, ela-
borata dalla nostra mente”, non puo far altro che mostrare questa frattura e
I’angoscia che ne deriva: essa € un grido. Ma come sottolinea laconico Jung
nella sua risposta a Mertens, un grido € pur sempre un rumore, mai una
musica. D’altra parte, la possibilita di cambiare le cose sarebbe a portata
di mano: un un atto di umilta e sottomissione al “grande sogno”®, lasciar
emergere senza filtri cio che esso ci comunica, con la consapevolezza che il
sogno non & qualcosa di creato dall'uomo ma piuttosto, qualcosa da cui l'uo-

mo (e in particolar modo I'artista) € posseduto.

Influenze letterarie

Uno degli autori che pit tra tutti ha fatto proprie le considerazioni junghiane
sul valore del simbolo nell’opera d’arte € sicuramente Thomas Mann. Incu-
riosito dalle notevoli affinita tra gli studi dello psicologo svizzero e quelli del
collega e amico Kerényi, esplicitate nei Prolegomenti allo studio scientifico
della mitologia®®’, egli dichiara infatti di provare una sincera commozione
nel vedere accostati i soggetti del mito a quelli della psicologia; a maggior
ragione se questo ¢ il modo di “toglier il mito al fascismo intellettuale e tra-
sfunzionarlo sul piano umano”.'*® Nel suo saggio su Freud®® Mann si sof-
ferma nella descrizione del mito, inteso come modalita autentica di connes-

sione con le origini del nostro animo. L’influenza junghiana, nonostante il

156 Ibidem

157 C.G. Jung e K. Kerenyi, Prolegomeni allo studio scientifico della mitologia, Torino, Bol-
lati-Boringhieri, 1972. Una ulteriore collaborazione tra Jung e Kerényi avvenne con I bric-
cone divino, Milano, Bompiani, 1965.

158 T. Mann, K. Kerenyi, Dialogo, Milano, il Saggiatore, 1960, p. 85

159 T. Mann, Freud e lavvenire, in Saggi. Schopenhauer, Nietzsche, Freud, Milano, Monda-
dori, 1997.
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capitolo sia dedicato al padre fondatore della psicanalisi, € notevole: lo scrit-
tore tedesco configura qui una modalita mitica di accesso alla realta che ren-
da possibile uno “sguardo per la verita piu alta che si mostra nel reale”*° un
riconoscere, quindi, le forme immutabili e la saggezza sempiterna secondo
cui ogni vissuto non € né unico né individuale, ma ’accadere necessario di
formule gia date: una strada ormai mille e mille volte percorsa. L'uomo non
€ una creatura originale: egli assume su di sé il mito, adeguandosi ad esso; &
condizionato da quella cultura sotterranea forgiata dall'inconscio collettivo
attraverso i suoi contenuti archetipici. Il mito € ethos, forma pratica attiva,

al servizio della storia culturale, sociale e politica dei popoli.

«Il filosofo spagnolo Ortega y Gasset esprime que-
sto concetto dicendo che I'uomo antico, prima di fare
qualcosa, indietreggiava di un passo, come il torero
che prende lo slancio per il colpo mortale. Nel passato
egli cercava un esempio in cui calarsi come un palom-
baro nel suo scafandro per poi, cosi deformato e nello
stesso tempo protetto, immergersi nel problema del
presente. Per questo la sua vita era in un certo senso
un dar vita, un atteg- giamento arcaicizzante. Ma ap-
punto questo dar vita, riportare in vita, e la vita nel
mito».!%

Una vera e propria identificazione mitica con i nostri antenati e i grandi eroi
del passato, un repertorio di stati umani eterni, sempre disponibile alla no-
stra coscienza. Il mito viene cosi, nel suo significato, ad essere sovrapposto
al classico - inteso come Vorgebildete, ovvero cio che si € formato prima.

L’insistere di Mann sul piano dell’interiorita psicologica non & per nulla ca-
suale: gia all’epoca del Giuseppe e i suoi Fratelli**?, infatti, egli aveva mani-
festato il timore di una indebita appropriazione ideologica del mito da parte
di forze sociali disposte a tutto pur di conquistare e mantenere il consenso;

cosa che in effetti avvenne sotto ai suoi occhi, solo pochi anni dopo. Pro-

160 Ivi, p. 150.
161 Ivi, p. 1397.
162 T. Mann, Giuseppe e i suoi fratelli, trad. it. a cura di B. Arzen, Milano, Mondadori, 2006.
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fondamente segnato dall’esperienza del nazismo e amareggiato per la tri-
ste sorte degli intellettuali tedeschi, che vide sedotti e inebriati dal mito del
germanismo piu che dalla pur carismatica figura di Hitler, Mann si distacco
progressivamente da Jung e Kerényi chiudendosi in un cupo pessimismo
culminante in Doctor Faustus'3. Qui I’allegria e 'entusiasmo che origina-
riamente aveva condiviso con Jung e Kerényi lascia posto ad un lancinante
senso di colpa per quel patto col diavolo stretto dai suoi connazionali. Il
mito, anche nella sua versione denaturata e distorta, proprio in virtu del
suo essere modello culturale universale, aveva infatti esteso la colpa di molti

tedeschi, a tutti i tedeschi.

Un altro autore che attribuisce una fondamentale importanza al simbolo e
all’approccio simbolico del reale € Yeats: “I have no speech but symbols”.1%4
Simbolo ¢ allora la possibilita che permette di trascendere la narrazione po-
etica in sé stessa e fondersi con ’anima del mondo, una energia in grado di
modificare la vita psichica interiore e di conseguenza, anche quella esterio-
re. Esso ¢ la piu grande delle forze anche quando agisce in maniera non del
tutto conscia, come nel caso dell’artista; non importa che il suo valore sia
intrinseco o attribuito artificialmente, poiché nel momento in cui avviene
questa comunione ogni distinzione viene a annullata. La trasformazione che
colpisce lartista, il primo ad esporsi al simbolo, contagia tutto cio con cui
viene in contatto: “I’arte simbolica ha lo scopo di quei talismani che i maghi
facevano con forme e colori complessi, e che ordinavano ai loro pazienti di
custodire per meditarvi su quotidianamente”.’®s La trasformazione di cui
Yeats sta parlando non si riferisce alle sole emozioni: anche ragionamenti

decisioni sono da considerarsi come provenienti da questo luogo lontano.

163 T. Mann, Doctor Faustus, Milano, Mondadori, 2001.

164 W.B. Yeats, Magic, in Essay and Introduction, London, Macmillan, 1961, p. 2

165 R. Oliva, “Hodos Chameliontos”. La via dell’inconscio: W.B. Yeats e C.G. Jung, Firenze,
Le Lettere, 1989.
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Cielo o Inferno poco importa:

«Dobbiamo nondimeno ammettere che esseri invi-
sibili, influenze a largo raggio, forme che avrebbero
potuto essere trasmesse attraverso I’aria da un eremi-
ta del deserto, aleggiano su camere del consiglio, su
studi e campi di battaglia. Come si puo esser certi che
non sia stata una qualche donna che pigiava 1'uva nel
torchio a dare inizio a quell'indefinibile mutamento di
pensiero e di fantasia di cui hanno scritto tanti Tede-
schi; o che le passioni che hanno trascinato in guerra
tante nazioni non siano nate nella mente di qualche
pastorello, illuminando per un attimo i suoi occhi pri-
ma di seguire il loro corso impetuoso?».1%

L’artista modella questo concentrato archetipico di emozioni, istinti, af-
fetti, attraverso i simboli che, riprendendo il Jung di energetica psichica,
sono energia emozionale. Solo in questo modo ci € possibile rimediare alla
tendenza contemporanea dell’iper-razionalismo e e dell'intellettualismo. Il
mondo ¢ allora nelle mani di coloro che riusciranno ad abbandonarsi al mito
per poterlo modificare. La parola poetica, ¢ cio che decide le sorti di guerre,
delle politiche, delle scienze, ma soprattutto di noi stessi: il mito, infatti,
agisce indirettamente anche sul nostro inconscio. Questa consapevolezza ci
da la possibilita di non farci trovare completamente passivi e impreparati a
questo dialogo con noi stessi; un noi che non € mai riferito all’individuo nel-
la sua singolarita, ma allo spirito collettivo in cui siamo immersi da prima
che nascessimo.

Uno sforzo, quello di Yates, volto a scongiurare la possibilita di un mondo
completamente tecnicizzato e compreso nella sola esteriorita attraverso ca-
tegorie scientifiche, un mondo ridotto ad un gioco di parole vuote, un mon-
do senza saggezza. Un passo ulteriore, rispetto a quello compiuto da Jung;:
il mito non € pit una semplice traduzione di un linguaggio arcaico in “mito-

logema moderno™® ma un elemento fondamentale per una speculazione fi-

166 W.B. Yeats, Magic ... op. cit., p. 40s.
167 C.G. Jung, Psicologia dellarchetipo del fanciullo, in Opere vol. 9-1, Gli archetipi e
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losofica e storica finalmente completa e capace di superare quelle ipertrofie
dovute ad un uso improprio della ragione. Il mito racconta 'nomo, € 'uvomo,
anche se non gli appartiene: la sua duplice natura soggettiva e oggettiva,
personale e impresonale rende impossibile stabilire quanto sia 'uvomo a cre-
are i racconti mitologici e quanto invece siano questi ultimi ad impadronirsi
del nostro poetare. Al contrario di quanto pensava Vico, infatti, il mito non
€ una rozza forma di riflessione: in ultima analisi ogni nostro assenso non
e altro che un atto di fede. La ragione logica ci convince per I'evidenza dei
fatti mentre il mito ci coinvolge emozionalmente, come in una dichiarazione

d’amore. Il mito non prelude la verita. Il mito € verita.

Pinconscio collettivo, Torino, Bollati Boringhieri, 1997, p. 172.
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[I. MITO E RAPPRESENTAZIONE DELL ESISTENZA

Quando la parola incontra 'immagine.
Il valore dell’esperienza estetica

Gli studi junghiani sul valore del simbolo, sul mito e sulla struttura archeti-
pica del nostro inconscio, sono stati un imprescindibile punto di confronto
per gli artisti del novecento, continuando ancora oggi a fornire interessanti
argomenti circa la qualita e il senso della produzione artistica contempo-
ranea. La forza del sistema proposto da Jung sta dunque nella sua trasver-
salita e versatilita; nel suo poter essere applicato tanto alle forme narrative
piu tradizionali, come i miti orali delle popolazioni primitive, alla poesia
lirica e alla letteratura, quanto alle nuove forme di racconto per immagini.
Durante una proiezione filmica, infatti, lo spettatore € soggetto ad una sug-
gestiva esperienza estetica, capace di risvegliare in lui sentimenti profondi
e ed emozioni inaspettate. Allo stesso modo che un libro o un’opera d’arte
figurativa, il film costruisce il suo valore non tanto sull’intento del regista,
su un presunto vero messaggio che egli vuole comunicare, quanto piuttosto
sulle modificazioni dell’esperienza psichica ed emozionale che avvengono
in maniera assolutamente personale in ciascun spettatore. Il film, narrando
le vicende di vite altrui, ci fa riflettere sulla nostra vita, permette di immer-
gersi in sé stessi ed uscirne trasformati; a conti fatti il cinema sottopone
lo spettatore ad una esperienza “maieutica” o, per dirla con le parole della
psicanalisi, terapeutica.

Dal momento in cui le percezioni affettivo-emotive sono state riconosciu-
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te come fonti fondamentali per la comprensione della relazionalita sociale
e del cambiamento del linguaggio di interi gruppi, la visione filmica - allo
stesso modo dei racconti di uno sciamano - ha qualcosa da dire sull’essenza
della vita dell'uomo. Un uomo pero, né rinchiuso in sé stesso né isolato dagli
altri membri della sua comunita, ma immerso in una esperienza linguistica
emozionale che lo rende originariamente collegato a tutti gli altri uomini.
Le ricerche della psicanalisi, originate dall’esperienza del mito quale forma
di creazione artistica, si sono concentrate attorno a quei nodi psichici comu-
ni a tutti gli individui e per questo considerate “pilastri” della collettivita.
L’operazione intrapresa, pero, non puo e non deve essere considerata un
semplice portare alla coscienza, attraverso esperienze estetiche, di contenuti
inconsci. Come abbiamo visto, infatti, i linguaggi dell’arte e in primis quelli
del racconto mitico sono irriducibili alle formule descrittive del pensiero ra-
zionale; una tale eterogeneita, pertanto, puo essere riferita solamente a due
diversi modi di intendere la riflessivita in quanto strumento di conoscenza.
Se da una parte, infatti, la scienza si propone una ricostruzione matematica
dell’esperienza, quest’ultima si rivela allo stesso tempo disseminata di con-
tenuti oscuri che solo una riflessione di tipo diverso, emozionale, puo farci
comprendere.

Caillois, a tal proposito, dice che non € impossibile riportare in maniera sod-
disfacente i motivi dei contenuti folkloristici, che i temi mitici hanno giusta-
mente riferito a situazioni drammatiche, la cui caratteristica essenziale € la
concretizzazione in un mondo a sé di alcune specifiche modificazioni psico-
logiche.*® Allo stesso modo, la trasposizione cinematografica di contenuti
archetipici ci mette a confronto con la conflittualita che essi fanno sorgere in

noi e cio avviene con una radicalita maggiore rispetto alla semplice identifi-

168 «Il nest pas impossible [...] de ramener aussi bien le motifs des contes du folklore que
les themes mythiques proprement dits a des situations dramatiques dont le caractére es-
sentiel est de concrétiser dans un monde spécifique certaines cristallisations de virtualités psy-
chologiques». R. Caillois, Le mythe et ’homme, Paris, Gallimard, 1987, p. 27; traduzione mia.
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cazione e descrizione del conflitto da essi generato. Come a dire: 'uvomo non
ha bisogno della fantasia, né del sogno come forme di censura di contenuti
insconci considerati scomodi. “Il y a peu d’exemples que l'idée ait été plus
funestes que I'image”;'* la plurivocita di significati accesi dalla proiezione
mitica di un conflitto permette, piuttosto, un moltiplicarsi delle risonan-
ze che ne rendono la problematicita e stabiliscono di fatto “une puissance
d’investissement de la sensibilité”."”° L'universo simbolico mitico, in quanto
conseguenza del conflitto originario esperito da ognuno, si incarna allora
nelle aperture di senso, negli investimenti emozionali che sono allo stesso
tempo personali e affettivi. Il mito, dunque, non sara mai lettera morta fino
a che continuera a suscitare nell'uomo nuove possibilita di significazione:
non ha senso percio fissare la propria attenzione sui dettagli dei particolari
racconti mitologici, ma piuttosto risulta molto piu proficuo notare il perdu-
rare di queste spinte affettive. Queste parole di Caillois ricordano molto da
vicino la critica di Wittgenstein alle considerazioni frazeriane sulla mitolo-
gia primitiva, ovvero una critica alla ricerca “a tutti i costi” della spiegazione
delle usanze. Limitandoci ad una piu umile osservazione di questi fenome-
ni, al contrario, ci & possibile ascoltare cio che il mito ha da dirci di noi stes-
si. Il simbolo, un mondo racchiuso un un segno, non ha nulla a che vedere
con l'intenzionalita o la volonta; esso nasce anche da una semplice azione.

L’arte offre, allora, la possibilita di integrare i dati percettivi al significato
emozionale che noi stessi gli attribuiamo, istituendo cosi un codice comuni-

cativo condiviso. Esso non € un sostituto del nostro linguaggio, ma:

«uno stato onirico della nostra esperienza, tant’e vero
che il vecchio Woody Allen, che di queste cose se ne
intende, dice che il cinema ha una forza terapeutica
pari a quella di una decina di psicanalisti».”*

169 Ivi, p. 30
170 Ibidem
171 G. Marramao, Estetica e politica, in “Filmcritica 5407, 12.2003, p. 505
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«Il mito ¢ una realta prossima a quella che Kant chiamerebbe una
“condizione di possibilita”. Cio a cui si crede cosi profondamente

che non si crede nemmeno che si creda».

(Raimon Panikkar)



Epilogo



Indagare sul mito € sempre un indagare su sé stessi, su come viviamo il no-
stro tempo. L’abbiamo gia detto: il mito e guardarsi allo specchio e vedersi
raccontati. E un racconto che segue la nostra storia, le nostre esperienze, le
nostre emozioni, che si modifica sedimentando piccolissimi cambiamenti
I'uno sopra l'altro: dinamiche sociali, progressi tecnologici, rappresentazio-
ni artistiche ... tutto contribuisce a costruire quelle aperture di senso di cui
abbiamo bisogno per interpretare cio che ci circonda; ci permette di attri-
buire un significato a quelle inevitabili esperienze che sfuggono, come nel
caso della morte, alla comprensione scientifica. Ma se da una parte questi
racconti dicono che cosa vediamo fuori di noti, allo stesso tempo essi agisco-
no dentro di noi, condizionando le nostre identita e ricomponendo in modi
estremamente originali e personali la frammentarieta della coscienza che
abbiamo di noi stessi. In quanto narrazione esso € un linguaggio che riscrive
i fatti storici secondo una logica diversa dalla razionalita pura e semplice:
attraverso riferimenti simbolici definisce le credenze e stabilisce i costumi
degli uomini. Il mito permette all'uomo di sentirsi un po’ meno solo: condi-
videre storie, tradizioni e usanze costruisce un senso di appartenenza ad un
gruppo, in cui ogni partecipante puo identificarsi; ed & proprio in quest’otti-
ca che esso non puo e non deve essere considerato indifferente alle questioni
sociali. Il mito € prima di tutto una questione sociale. Si parla molto di quali
possano essere le differenze tra i miti “di ieri” e i miti “di oggi”: a mio av-
viso questa deve rimanere una questione secondaria, legata ad aspetti (pur
rilevanti) della letteratura. Cio che non ¢ mai cambiato, e probabilmente

non potra mai cambiare, € il bisogno che spinge 'nomo al racconto: il nar-
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rare come primaria, ancestrale, inesauribile e potentissima manifestazione
dell'umano di tutti i luoghi e di tutte le epoche...

A raccogliere I'eredita di aedi e indovini, oggi, € I'industria culturale. Ma
come dice il detto “tutto cambia, nulla e cambiato” I'industria culturale puo
cambiare i modi dei racconti, puo cercare di piegarli ai suoi fini, ma non
potra intaccare ’esigenza della narrazione stessa. Il mito non e né provoca-
to, né imposto: esso puo radicarsi in un determinato gruppo sociale solo se
riesce ad intercettarne i le paure, le aspirazioni, i desideri piu reconditi. Se
riesce a descrivere I'uomo nella sua integralita, a ricucire le innumerevoli e
differenti descrizioni di cui siamo oggetto da parte delle discipline speciali-
stiche. Il mito € 'ultima nostra speranza di non permettere alla ragione di

invadere completamente il lato estetico della vita. Come diceva Dostoevskij:

«[...] se mi si dimostrasse che Cristo & fuori della ver-
ita ed effettivamente risultasse che la verita e fuori di
Cristo, io preferirei restare con Cristo anziché con la
verita».72

Si tratta, quindi, di avere fede. Una fede, pero, che non e definita dagli dei
che scegliamo di adorare, o dalle usanze che per noi sono rilevanti: si tratta
di riconoscere che siamo parte di un universo di relazioni e significati ben
piu grande e complesso di quanto noi saremmo mai in grado di descrivere.
Il simbolo, elemento fondamentale e imprescindibile di questa breve ind-
agine, ¢ allora il punto dove dicibile e indicibile si incontrano; quello strata-
gemma che ci consente di spingerci a conoscere cio che la ragione non ci
permette, che ci mostra quei luoghi in cui 'uvomo si fonde con la natura
cogliendone i piu intimi segreti. Non dovremmo essere mai gelosi delle vite
perfette degli dei: 'uomo possiede un potere ben piu grande, formidabile. Il

potere evocativo della parola narrante.

172 E. Dostoevskij, Lettera a Natal’ja Dmitrievna (n.29 Osmk, 20 febbraio 1859) in Episto-
lario, trad. it. a cura di E. Lo Gatto, Napoli, Edizioni Scientifiche Italiane, 1950, p.169
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