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Introduzione

La questione teorica che il presente lavoro intende affrontare é una
ricerca all'interno dei materiali raccolti nel testo La fine del mondo
circa il tema dell'«ethos del trascendimento» e delle apocalissi
culturali, in particolare quella marxiana. Non si tratta qui di operare
una ricostruzione esaustiva del complessivo percorso storico-teoretico
di Ernesto de Martino, né di tratteggiare in maniera altrettanto
puntuale il tortuoso percorso che l'ha caratterizzato quale militante
della sinistra italiana.

Vorremmo, piuttosto, isolare alcune delle tematiche dell'ultimo de
Martino, contenute nei frammenti in nostro possesso: a partire dalle
sue considerazioni e riflessioni, cercheremo di rintracciare le
connessioni possibili fra la sua idea delle apocalissi e dell'umanesimo
marxiano con la pin sovraordinante tematica dell'ethos del
trascendimento.

Per fare questo dobbiamo andare alla ricerca dell’ethos, nella
tensione fra presenza e perdita della presenza. Questo possiamo farlo
attraverso la produzione del giovanissimo e del giovane de Martino,
attraverso i testi e i saggi sul mondo magico e attraverso la

definizione del simbolismo mitico-rituale. Non tralasceremo,



certamente, i viaggi sul campo nella terra del rimorso, piuttosto che in
Lucania.

La distinzione fra le apocalissi psicopatologiche e le apocalissi
culturalmente orientate ci parla proprio della tensione dell’ethos e
della possibilita di far vivere, far regredire o superare tale tensione.
Potremmo esemplificare questa tensione dell’ethos del trascendimento
nell'immagine di una tensione psicologica fra due poli: da una parte il
rischio radicale dell'essere-agito-da e, dall'altra, il tentativo sempre
rinnovantesi di dare senso alla valorizzazione intersoggettiva.

Cercheremo di vedere, inoltre, come e a che livello questo ethos
demartiniano incontra [’apocalittica protocristiana, l'apocalisse
dell'Occidente e l'apocalittica marxiana e se sia possibile, seguendo

l'anelito di de Martino, fondare una humanitas in-questo-mondo.

Lavoreremo, come detto, a una lettura focalizzata sulla Fine del
mondo, anche se il primo capitolo cerchera, sia tenendo conto di una
esposizione cronologica che di una catalogazione tematica, di
affrontare in sequenza il farsi del concetto di presenza (e di perdita
della presenza) attraverso le opere precedenti. Il capitolo si chiude
riportando degli inediti filosofici di Ernesto de Martino: ci serviranno
al fine di introdurre il dibattito sull’esistenzialismo negativo e su
quello italiano e, segnatamente, fra de Martino stesso, Benedetto
Croce ed Enzo Paci. Ogni capitolo, lo anticipiamo, si chiude con una
ripresa di un tema sentito e non sviluppato a dovere nel capitolo
stesso. In questo contesto abbiamo fatto tesoro degli studi sulla
“preistoria demartiniana” per rendere giustizia del rapporto fra il

nostro, Vittorio Macchioro e Bruno Callieri.



Nel secondo capitolo ¢ dichiarata la ricerca dell’ethos. Sempre
tenendo sullo sfondo il tema della perdita della presenza. Questo per
arrivare a sostenere, con de Martino, che il fondamento dell'umana
esistenza non ¢ l'essere ma il dover essere e, inoltre, che l'esserci non
e essere-nel-mondo, ma doverci-essere-nel-mondo. L'ethos del
trascendimento é il vero principio in forza del quale diventa possibile
un mondo in cui si e presenti: principio che per essere la regola
interna di tutti i trascendimenti non é a sua volta trascendibile, ma
solo raggiungibile nella tensione piu alta dell'autocoscienza
dell'esistere. Sara decisiva la critica alla deiezione heideggeriana,
all’Esserci inteso come essere-nel-mondo. Vedremo cosi affiorare un
nuovo concetto di angoscia e un nuovo concetto di mondo e
mondanita. La mondanita dell'esserci rinvia al doverci essere nella
mondanita, al doverci essere secondo un progetto comunitario
dell'utilizzabile, secondo modi distinti di progettazione e di
intersoggettivita. L'uomo ¢ sempre dentro l'esigenza del trascendere, e
nei modi distinti di questo trascendere, e solo  per entro
I’oltrepassare valorizzante l'esistenza umana si costituisce e si trova
come presenza nel mondo, esperisce situazioni e compiti, fonda
l'ordine culturale, ne partecipa e lo modifica. Domesticita del mondo
versus datita, valorizzazione inaugurale del mondo versus
naturalizzazione del mondo. Domesticita del mondo e corporeita nel
mondo.

Come si evince dal documento psichiatrico ed etnopsichiatrico — e
siamo al terzo capitolo — l'esperienza patologica del finire assume il
significato di un crollare, di uno sprofondare, di un annientarsi
catastrofico: si riflette nell'Erlebnis il crollare, lo sprofondarsi,

l'annientarsi catastrofico del “ci” dell'esserci. La fine del mondo non

10



e esperibile in sé, ma esperibile ¢ il suo finire, ossia il recedere verso
l'annientamento. Altro discorso investe le apocalissi culturalmente
orientate, dove il finire, mutando di segno, ¢ un cominciare nuovo
storicamente significativo. Toccheremo, dunque, le istituzioni festive
delle grandi religioni storiche per poi affrontare il ragionamento
circa l'apocalittica protocristiana. de Martino ne individua ['escaton
e, in relazione a questo, la rottura con lo schema del tempo circolare,
proprio delle istituzioni festive delle grandi religioni storiche.
L'apocalittica moderna e contemporanea si apre con i brani sulla
decolonizzazione. I movimenti che si sono contrapposti e che hanno
avviato il processo di decolonizzazione hanno mirato all'escaton di un
nuovo tempo di liberta, inserendosi in un processo storico-temporale
unilineare, recuperando, da un lato, la propria tradizione di credenze
rituali e, dall'altro, sfruttando gli insegnamenti neotestamentari
veicolati dai missionari. Lo scacco nel quale si trova il mondo
occidentale ¢ quel rischio radicale che si manifesta nel terrore
atomico della fine, il nudo rischio di una apocalisse priva di riscatto.
Nella sua riflessione Ernesto de Martino avvicina, per tipologia,
l'apocalisse psicopatologica a quella occidentale sostenendo che
l'attuale congiuntura culturale dell'occidente conosce il tema della
fine al di fuori di qualsiasi orizzonte religioso di salvezza. Due terrori
antinomici coesistono e governano l'epoca in cui vive de Martino:
perdere 11 mondo ed essere perduti nel mondo. Nel quadro
dell'Occidente e della sua malattia, apriremo un ragionamento circa
la fine di un certo particolare mondo storico (la fine della civilta
borghese) e di come questo sia relazionabile all'avvento di un altro

mondo storico. Apocalittica negativa e apocalittica positiva.
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Dal quarto capitolo prende avvio il serrato confronto fra de
Martino e il marxismo del giovane Marx. Ineludibile ¢ il rapporto fra
materialismo storico e storia delle religioni, nonché fra marxismo e
simbolismo, comunismo realizzato e simbolismo in quella
realizzazione. Una questione complessa e articolata come quella del
“religioso”, alla base di gran parte delle riflessioni e del percorso di
studio che attraversa l'intera opera di Ernesto de Martino, puo essere
liguidata come oppio dei popoli, perdita di tempo, fattore di ritardo,
Umweg, cammino indiretto e allungato della coscienza per il
riconoscimento dell'uvomo e la sua apertura alla prassi?
Contrariamente a questa liquidazione, de Martino insiste su come,
nelle societa preclassiste e classiste, la vita religiosa ¢ una
mediazione necessaria dell'umano. La connessione fra religione e
alienazione ¢ la traccia per tornare al tema del rischio radicale di
perdere la presenza: il rischio di perdere la presenza che si configura
come rischio di esteriorizzazione della stessa potenza oggettivante.
Non soltanto l'alienazione ha contraddistinto la societa capitalistica e
le civilta religiose, ma, poiché ineliminabile e connaturata al
progredire storico, puo verificarsi anche nelle societa socialiste e
comuniste e in ogni societa storicamente possibile. de Martino parla
espressamente di eredita mitica del marxismo. La critica di de
Martino si estende all’esilio imposto al simbolico nei luoghi del
comunismo realizzato, che in realta vedrebbero ugualmente il
riaffiorare di un mitico rimosso e un mascheramento del simbolico
attraverso una nuova ierogonia agonizzante.

Chiude il lavoro una semplice domanda: di quale umanesimo
abbiamo bisogno, allora? Sicuramente, come per il concetto di

presenza, non possiamo scindere il tema dell'umanesimo da quello di
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mondo. Mondo, ossia l'insieme dei possibili percorsi del nostro agire
utilizzante, e, al tempo stesso, l'insieme dei limiti e delle resistenze di
tale agire. 1l quid torna ad essere la valorizzazione e, dunque, l'ethos
del trascendimento valorizzante della vita. Cercheremo di dimostrare
come de Martino riconosca a Marx il merito di aver individuato che,
nella vita della cultura, l'economia costituisca la valorizzazione
inaugurale, la testimonianza prima che condiziona tutte le altre
testimonianze di una vita per il valore, anche se questo inaugurale
non ha la legittimita di trascendimento in altre valorizzazioni. de
Martino parla a pin riprese del singolo, dei singoli, del divenire dei
singoli e della molteplicita dei singoli, del singolarizzarsi. Il problema
dell'uvomo come essere sociale che si estende alla totalita dei rapporti
sociali a partire da sé, che comprende la totalita della storia umana,
connesso al tema dell'uomo come emergenza singola, vedremo come
sia, in gran parte, speculazione comune a Marx e de Martino.
Trascendimento della vita nella valorizzazione intersoggettiva,
presentificazione del comunitario come fedelta e iniziativa, come
tradizione e liberta, come socialita e singolarita: qui sta l'uomo,
'uomo di de Martino e anche di Marx. E cercheremo di mostrare,
inoltre, anche i “limiti” nell'analisi marxiana — inerenti la religione e
il simbolico — che risentono, secondo ’antropologo napoletano, di un
limite maggiore che e “iI” limite del marxismo e riguarda quell’ethos
del trascendimento trascurato, derubricato, insufficientemente
analizzato e inteso.

Le conclusioni cercheranno di segnalare, alla Iluce delle
connessioni teoriche contenute nei capitoli del presente lavoro,
relazioni inedite fra Ernesto de Martino e Antonio Banfi (via

Momigliano), Ernesto de Martino e Michel Foucault (via Janet),
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Ernesto de Martino e Sebastiano Timpanaro (via Cases).
Collocheremo queste riflessioni nel quadro della cultura socialista
degli anni Cinquanta, tesa fra ortodossia ed eterodossia. Ancora una

volta rintracciando evoluzioni e trazioni.
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Capitolo Primo

Presenza e perdita della presenza

Gia con la breve comunicazione al convegno di Perugia del 1963 su
1l problema della fine del mondo' e con il testo dell'anno successivo,
Apocalissi culturali e apocalissi psicopatologiche®, de Martino aveva
anticipato temi e linee di ricerca che poi confluiranno nel progetto piu
complessivo — raccolto dopo la morte — de La fine del mondo®. Nella
comunicazione € nel saggio in questione compare il tema dell'esserci
o, come meglio identificato successivamente da de Martino, del
«dover essere, cioe quello slancio valorizzante intersoggettivo della
vita, quella sempre rinnovantesi progettazione comunitaria
dell'operabile»*, messo in relazione alla problematica delle apocalissi.

A partire dai modelli filosofici che hanno ispirato de Martino,
Sandro Barbera, nel suo saggio «Presenza» e «mondo». Modelli

filosofici nell'opera di Ernesto de Martino’, focalizza l'attenzione su

" E. de Martino, /I problema della fine del mondo, in Aa. Vv., Il mondo di domani,
Abete, Roma 1964, pp. 225-231, ora in Aa. Vv., De Martino: Occidente e alterita,
«Annali del Dipartimento di Storia» della Facolta di Lettere e Filosofia dell’Universita
degli Studi di Roma “Tor Vergata”, a cura di M. Massenzio e A. Alessandri, 1/2005,
Biblink editori, Roma 2005, pp. 78-85.

> E. de Martino, Apocalissi culturali e apocalissi psicopatologiche, «Nuovi
Argomenti» 1964, nn. 69-71, luglio-dicembre, pp. 105-141.

* E. de Martino, La fine del mondo. Contributo all'analisi delle apocalissi culturali, a
cura di C. Gallini, Einaudi, Torino 1977 e 2002, d'ora in poi indicato con FM.

* FM (2002), cit., br. 381 p. 668.

7'S. Barbera, «Presenza» e «mondo». Modelli filosofici nell'opera di Ernesto de
Martino, contenuto ne La contraddizione felice? Ernesto de Martino e gli altri, a cura di
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«mondo» e «presenza» e sullo sviluppo che questi due concetti hanno
avuto nella speculazione demartiniana considerando, in modo
particolare, due opere precedenti agli appunti de La fine del mondo: 1l
mondo magico6 e Morte e pianto rituale nel mondo antico’. Secondo
Barbera si deve considerare l'esserci, sin dai primi scritti che ne
trattano, come presenza in tensione dinamica € come un concetto in
evoluzione costante in relazione alle differenti contaminazioni
culturali che accompagneranno gli studi di de Martino (Croce, Janet,
Storch, Cassirer, Heidegger).

Clara Gallini, nella sostanza, sostiene che il punto di partenza della
ricerca sulle apocalissi culturali sia rintracciabile si nei due scritti del
’63 e del '64°, ma «presumibilmente attivatosi gia in concomitanza
con la stesura della Terra del rimorso (edito nel 1961)° o in tempi
appena successivi, il cantiere della Fine del mondo va parallelo con la
saggistica di quegli anni, integrandola e superandola»'®. La studiosa fa
riferimento al gia citato saggio comparso su «Nuovi Argomenti» sulle
Apocalissi culturali e apocalissi psicopedagogiche, naturalmente, ma
anche all’insieme dei testi scelti dallo stesso de Martino per Furore
Simbolo Valore'', «raccolta composita che apre in due significative
direzioni: da un lato, I’osservazione delle concrete manifestazioni del
disagio e del bisogno di riti espresse nei tre contesti della societa

contemporanea (Svezia, Germania e Unione Sovietica), diversamente

Riccardo Di Donato, Ets, Pisa 1990, pp. 103-127.

% E. de Martino, Il mondo magico. Prolegomeni a una storia del magismo (1948),
Bollati Boringhieri, Torino 2000, d’ora in poi MM.

" E. de Martino, Morte e pianto rituale nel mondo antico. Dal lamento pagano al
pianto di Maria (1958), Bollati Boringhieri, Torino 2000, d’ora in poi MPR.

¥ C. Gallini, Introduzione a FM (1977), cit., pp. X-XIL.

° E. de Martino, La terra del rimorso. Contributo a una storia religiosa del Sud
(1961), 11 Saggiatore, Milano 1997, d’ora in poi TR.

' C. Gallini, cit., p. IX.

""E. de Martino, Furore Simbolo Valore, Feltrinelli, Milano 1962, d’ora in poi FSV.
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emblematici di nodi irrisolti della modernita — dall’altro, la riflessione
teorico-metodologica sulla genesi e la struttura del simbolismo mitico-
rituale. In particolare, il saggio fondamentale Mifo scienze religiose e
civilta moderna puo essere considerato come presupposto non solo di
un insieme di note sull’argomento presenti nella Fine del mondo, ma
anche di diverse altre note presenti nell’archivio, e che sembrano
concernere una ricerca in stato di relativo avanzamento» .

Riccardo Di Donato, dal canto suo, propone la tesi secondo la quale
vi sarebbero altri nuclei documentari. Ne I Greci selvaggi, viene
ribadita da Di Donato non soltanto la “preistoria” di de Martino,
caratterizzata dalla corrispondenza con Vittorio Macchioro — che
mette nuova luce sul periodo giovanile caratterizzato da influenze
molteplici e non omogenee —, ma anche la posizione metodologica
contenuta ne La terra del rimorso e 1 testi consultati all'archivio
Einaudi a Torino quali altri nuclei documentari importanti che
contribuirebbero allo sviluppo e alla determinazione della tematica
delle apocalissi culturali.

Questi differenti approcci testimoniano come diverse ricostruzioni
filologiche ci portino anche a molteplici percorsi interpretativi
dell'intera opera di Ernesto de Martino. Dal canto suo Gennaro Sasso
fa risalire 1 prodromi della tematica del «dover essere» e quella
dell'«ethos del trascendimento» addirittura alle elaborazioni di de
Martino circa il tema della «religione civile». Se volessimo
soffermarci, a questo punto, sul testo di Sasso dovremmo, in primo
luogo, mettere in evidenza il confronto sistematico e continuo operato

fra la filosofia di Ernesto de Martino e quella di Benedetto Croce

> C. Callini, Ibidem.
" R. Di Donato, I Greci selvaggi. Antropologia storica di Ernesto de Martino,
manifestolibri, Roma 1999.
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caratterizzata da adesione e distacco, ortodossia ed eterodossia. In
particolare, la critica che Sasso muove a de Martino ¢ quella di essere
incorso in una vera e propria «aporia», ossia nell'aver rifiutato
l'identificazione crociana del concetto di «vitale» con quello di
«economico» ponendo la vitalita (negativita, materia e, tuttavia, «in
s€») al rischio dell'esserci e assumendo l'economico (positivita e
forma) come possibile reintegrazione all'interno dell'ordine culturale'*,

Approfondiremo, in seguito, questa tematica.

1. Mondo magico

Il problema de Il mondo magico fu chiaramente e compiutamente
enunciato da de Martino nella conclusione del capitolo su Lévy-Bruhl
di Naturalismo e storicismo nell’emologia". Una ricerca volta a
«determinare la Weltanschauung del magismo e la funzione storica di
tale Weltanschauung»'®: la funzione storica del magismo; magismo da
indagare al fine di capire quanto possa essere considerato come
«pedagogia della funzione identificante nel suo uso pratico» € se e in
quale misura «abbia concorso a liberare la potenza laica
dell’intelletto» .

Gia dalla Prefazione alla prima edizione, de Martino pone con
semplicita, ma altresi con forza, il problema dell’«allargamento
dell’autocoscienza della nostra civilta»'>.  Un  allargamento

dell’autocoscienza e delle conoscenze, dunque, che riguarda la sua

" G. Sasso, Ernesto de Martino fra religione e filosofia, Bibliopolis, Napoli 2001, pp.
84-85; pp. 330 sgg.; pp. 359 sgg.

15 E. de Martino, Naturalismo e storicismo nell ‘etnologia, Laterza, Bari, 1941.

' Ivi, p. 74.

"7 Ibidem.

" MM, p. 3.
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originaria formulazione nelle costellazioni categoriali dello storicismo
assoluto (Croce in particolare), nonché il soggetto di giudizio (i poteri
magici) e la stessa categoria giudicante (il concetto di realta)'”.
Nell’analisi dei poteri magici, 1 quali vengono confrontati con i
fenomeni paranormali descritti dalla parapsicologia, viene conferito da
de Martino uno status di normalita a detti poteri: non manifestazioni
anomali della natura, bensi «natura culturalmente condizionata», cioe
«ancora valutabile come istituto, sorretta da intenzioni umane, € nel
quale vive e si esprime un dramma culturale definito»>. Vi sono
elementi importanti che affiorano: il condizionamento, le intenzioni e
un dramma, ovvero il senso della realta che vogliamo e non vogliamo
attribuire ai poteri magici. Cosi de Martino non puo che analizzare il
«dramma storico del mondo magico»>' attraverso una serie di motivi*>
— I’olonismo, ’atai, la fattura e controfatttura, 1’imitazione, la forza
magica, la perdita del mondo — che affermano una situazione secondo
cui «I’esserci & una realta condenda»>, esposta al rischio di «mettere a
» 24

dura prova la resistenza del “ci sono”»"", al pericolo concreto di

«perdere I’anima», e di «perdere il mondo»”. Attraverso la magia

" MM, p. 10.

* MM, pp- 52 sgg.

*' MM, p. 69, si veda in particolare il secondo capitolo proprio dal titolo Il dramma
storico del mondo magico.

* «In un’area di diffusione che comprende (almeno in base agli accertamenti finora
eseguiti) la Siberia artica e subartica, il Nord-America e la Melanesia, & stata osservata
una singolare condizione psichica in cui molto spesso cadono gli indigeni, quasi vi
fossero naturalmente disposti. Questa condizione chiamata latah dai Malesi, olon dai
Tangusi, irkunii dagli Yukagiri, amurak dagli Yakuti, menkeiti dai Koriaki, imu dagli
Ainu ¢ stata osservata e descritta da parecchi autori.» (MM, p. 70).

> MM, p. 75.

> MM, p. 82.

» MM, p. 123.
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avviene il riscatto della presenza: la volonta di esserci come presenza
davanti al rischio di non esserci’’.

Potremmo chiamarla una dialettica fra rischio e riscatto: seguendo
de Martino, da dimostrare ¢ proprio il fatto che tecniche quali
I’olonismo®’, I’atai*®, non solo non contraddicono, ma addirittura
confermano il tema dell’esserci insidiato che si riscatta. E, in generale,
«I’indebolimento e 1’attenuazione dell’esserci ¢ strettamente legato
all’indebolimento e all’attenuazione del mondo nel quale I’esserci ¢
necessariamente immerso»> . Trance e insorgenza di personalita

seconda che si riscatta, per esempio’".

MM, p. 73.

T «Se analizziamo lo stato olon, ravvisiamo, come suo carattere, una presenza che
abdica senza compenso. Tutto accade come se una presenza fragile, non garantita, labile,
non resistesse allo choc determinato da un particolare contenuto emozionante, non
trovasse l’energia sufficiente per mantenersi presente ad esso, ricomprendendolo,
riconoscendolo e padroneggiandolo in una rete di rapporti definiti. In tal guisa il
contenuto & perduto come contenuto di una coscienza presente. La presenza tende a
restare polarizzata in un certo contenuto, non riesce ad andare oltre di esso, e percio
scompare e abdica come presenza. Crolla la distinzione fra presenza e mondo che si fa
presente: il soggetto, in luogo di udire o di vedere lo stormir delle foglie, diventa un
albero le cui foglie sono agitate dal vento, in luogo di udire la parola diventa la parola che
ode ecc. Per la carenza di ogni funzione discriminante, il contenuto della presenza manca
di ogni interna discriminazione, ¢ rappresentazione che non puo trattenersi dal diventare
atto: la rappresentazione delle foglie che stormiscono non puo sottrarsi dal tramutarsi
nell’azione speculare dello stormire, la rappresentazione di un certo suono non puo
sottrarsi dal risolversi nella ripetizione ecolalica del suono. In questa situazione psichica,
nella quale la presenza si comporta come una eco del mondo, ¢ sempre possibile che
un’altra presenza prenda possesso di quella vittima, e ne faccia centro di azione [...].»
(MM, p. 72).

*® Nell’atai (e nelle rappresentazioni affini) la presenza in rischio & trattenuta e
riconquistata mercé la sua fissazione o localizzazione nell’alter ego: ma il riscatto pud
compiersi anche mediante pratiche che esprimono il bisogno di allontanare, separare,
decidere 1’oggetto che insidia la presenza. Questo modo del riscatto magico &
particolarmente ravvisabile nel complesso di istituti che si riferiscono alla morte e al
trattamento del cadavere [...].» (MM, p. 79).

* MM, p. 88.

% «L’analisi delle tecniche magiche per produrre la condizione di france sembra
dunque porre come fine 1’indebolimento e I’attenuazione dell’esserci, la dissoluzione
della coscienza come presenza. Ma si tratta solo di un’apparenza, di un inganno
dell’astrazione propria della nostra analisi. Ancora una volta, il rischio a cui si espone il
“ci sono” non & che un momento del dramma esistenziale magico: 1’altro momento ¢ il
riscatto dell’esserci, il porsi della presenza, 1’articolazione di un mondo significativo a cui
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E il rischio e riscatto dello stregone? Non costituiscono, per de
Martino, un dramma «strettamente individuale», anzi. «Attraverso la
figura dello stregone, attraverso il suo dramma esistenziale, ¢ la
comunita nel suo complesso, 0 quanto meno uno o pitt membri di essa,

. . . . . .. 31
che si apre alla vicenda dell’esserci che si smarrisce e si ritrova»™ .

Alla luce di quanto tratteggiato, possiamo, a questo livello,
compiere un salto concettuale nell’ambito del «rischio magico».
Lasciamo che le stesse parole di de Martino delineino un interessante

prodromo apocalittico:

«Necessariamente connesso al rischio magico di perdere [’anima sta 1’altro
rischio magico di perdere il mondo. Correlativamente alla rappresentazione
e all’esperienza di un’anima che fugge dalla sua sede, che ¢ insidiata,
vulnerata, sottratta, rubata e simili, sta la rappresentazione e 1’esperienza di
oggetti che vanno oltre il loro orizzonte sensibile, che si sottraggono ai loro
limiti, e che precipitano nel caos. Quando un certo orizzonte sensibile entra
in crisi, il rischio ¢ infatti costituito dal franamento di ogni limite: tutto puo
diventare tutto, che ¢ quanto dire: il nulla avanza. Ma la magia, per un verso
segnalatrice del rischio, interviene al tempo stesso ad arrestare il caos
insorgente, a riscattarlo in un ordine. La magia si fa in tal guisa, considerata
sotto questo aspetto, restauratrice di orizzonti in crisi. E con la demiurgica

che le & propria, essa recupera per 1’'uomo il mondo che si sta perdendo.»>>

si ¢ presenti. Se & vero che le tecniche analizzate sono volte a combattere in varia guisa
Ioltre che condiziona le presenza, & anche vero che queste tecniche sono semplicemente
un mezzo per entrare in rapporto col rischio della propria angosciosa labilita, per
ordinare e plasmare il caos psichico insorgente, per leggere in questo caos le forme o
figure di “spiriti”, per evocare questi spiriti padroneggiandoli, per entrare nel mondo con
questi spiriti, iniziando con essi un’attivita storica definita, culturalmente significativa,
socialmente vantaggiosa.» (MM, pp. 90-91).

' MM, p. 94. Pit avanti Ernesto de Martino definira, con sapiente pregnanza
descrittiva, lo stregone «Cristo magico» (Ivi, pp. 98 sgg.).

2 MM, p. 123.
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Ecco la contesa che porta alla luce il dramma culturale del mondo
magico: «“presenza al mondo” e “mondo che si fa presente” sono in
continua contesa per la definizione delle reciproche frontiere, una
contesa che implica atti di guerra, sconfitte e vittorie, come anche
tregue e compromessi»-.

Se da un lato il magismo va inteso come epoca storica appartenente
alla filologia della vita spirituale e nella varieta delle sue forme, nella
varieta dei suoi sviluppi, accenna a un risultato importante per la storia
dell’'umana civilta, dall’altro, si va consolidando la tesi secondo cui
«l’interesse dominante del mondo magico non e costituito dalla
realizzazione delle forme particolari della vita spirituale, ma dalla
conquista e dal consolidamento dell’esserci elementare, o presenza,
della persona»™",

Le recenti «note di metodo» raccolte da Clara Gallini in Ernesto de
Martino e la formazione del suo pensiero™, cercano, da un lato, di
rintracciare il concetto demartiniano di magia negli scritti fra il 1932 e
il 19387, e, dall’altro, di mettere in sequenza le fonti etnografiche del
Mondo magico™; il lavoro sull’archivio di de Martino sara decisivo
per un ragionamento sul concetto di labilita, relativamente alla

disamina di tutta la produzione degli scritti di Pierre Janet™. A partire

* MM, p. 128. Vedremo nel prossimo capitolo il tema della darita, del dato in
relazione alla mondanita, alla domesticita. Basti rilevare che la realta, oggettiva, da un
lato, e il mondo inteso quale tessuto storico-esistenziale, dall’altro, gia in questo scritto,
costituiscono lo sfondo per operare una mediazione dialettica al fine di rappresentare il
mondo storico.

* MM, p. 163.

* Aa. Vv. Ernesto de Martino e la formazione del suo pensiero. Note di metodo, a
cura di C. Gallini, Liguori, Napoli 2005.

% P. Angelini, Il concetto demartiniano di magia tra il 1932 e il 1938, in Ernesto de
Martino e la formazione del suo pensiero, cit., pp. 43-56.

7 G. Satta, Le fonti etnografiche de 1l mondo magico, in Ernesto de Martino e la
formazione del suo pensiero, cit., pp. 57-77.

* A. Talamonti, La labilita della persona magica, in Ernesto de Martino e la
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dal testo L’automatisme Psychologique39 e dalle forme diverse della
disgregazione psicologica in esso contenute, Janet individua il punto
essenziale dello spiritismo nella disgregazione dei fenomeni
psicologici e nella formazione, al di fuori della percezione personale,
di una seconda serie di pensieri non collegati alla prima. I fenomeni
osservati dagli spiritisti sono identici a quelli del sonnambulismo
naturale o artificiale osservati, indipendentemente, dalla psicologia,
per cui le questioni e le spiegazioni di questa seconda prospettiva
valgono anche per i1 fenomeni di cui si occupa lo spiritismo. Cadono
cosi, sotto la spiegazione scientifica, le 1ipotesi legate al
soprannaturale, relativamente ai fenomeni osservati dagli spiritisti, e
Janet riconosce il debito della psicologia sperimentale a questi
predecessori: li definisce, pertanto, «antenati». Cosa ricerca de
Martino entro queste analisi janetiane? Secondo Adelina Talamonti
«una chiave di lettura per 1 fenomeni psicologici che accompagnano la
manifestazione  delle  particolari  capacita  (apparentemente
“paranormali”) espresse dallo sciamano, dall’iniziato come dal
medium»*". Ecco I’interesse per concetti come «labilita della sintesi
spirituale»,  «dissociazione  psichica», «restringimento  della
coscienza». Ed ¢ proprio tale labilita della sintesi spirituale nella
persona magica, che la psicopatologia permette di individuare, a
rappresentare, per gli individui che la vivono, non un tratto patologico,
ma un problema al quale la cultura fa fronte con istituti culturali

. .. . . ... 41 . . i1 eqen
determinati, in una eta storica definita” : ecco profilarsi la possibilita

formazione del suo pensiero, cit., pp. 79-114.

*P. Janet, L’automatisme Psychologique, Paris 1889.

*°A. Talamonti, La labilita della persona magica, in Ernesto de Martino e la
formazione del suo pensiero, cit., p. 83.

* «La labilita o problematicita della persona magica & un concetto storico atto a
portarci nel profondo e nell’intimo del mondo magico. Tale concetto esclude anzitutto
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di considerare questa problematicita della persona come rischio
.. . . . 42 .. .
dell’esserci rispetto a cui la magia offre un riscatto ~. Crisi e riscatto

della presenza.

2. Fenomenologia religiosa, scienze religiose e teoria del

sacro

Due saggi di particolare interesse, datati 1953-54 e 1957, ci
conducono dentro la problematica storico-religiora. Si deve dare
merito a Marcello Massenzio non solo di averli riproposti, ma anche
di averli accompagnati di interessanti inediti, databili proprio nei
medesimi anni®. I saggi di de Martino oggetto della raccolta sono
Fenomenologia religiosa e storicismo assoluto, contenuto nella rivista
«Studi e Materiali di Storia delle religioni», XXIV-XXV, 1953-54, e
Storicismo e irrazionalismo nella storia delle religioni, sempre
contenuto in «SMSR», XXVIIL, I, 1957. I brani inediti, intrecciati con
1 testi pubblicati, si integrano e gettano luce sulla ricostruzione dei

. g . .44
concetti di «presenza» e «mondo» che stiamo portando avanti™ .

ogni valutazione di anormalita, e implica invece la necessita storica delle forme di vita
caratteristiche di questa persona. In secondo luogo la labilita o problematicita della
persona magica & un fatto culturale, ¢ cio in duplice senso: ciog, nel senso che vi & una
cultura che alimenta e regola la labilita della persona, sia nel senso che la labilita della
persona si esprime in un mondo culturale definito.» (AdM, 3.57.9).

** «La labilita della persona magica & avvertita come rischio. Ma se & avvertita come
rischio, cio significa che essa &, per la persona magica, un problema.» (AdM, 3.101.21).

Y E. de Martino, Storia e metastoria. I fondamenti di una teoria del sacro, a cura di
M. Massenzio, Argo, Lecce 1995, d’ora in poi indicato con la sigla SM.

* 11 primo consistente blocco, che il curatore ha titolato I fondamenti di una teoria del
sacro, secondo Massenzio ¢ databile ’53, soprattutto seguendo le citazioni dalle edizioni
dei testi consultati usati da de Martino, in particolare 1’edizione italiana di Pietro Chiodi
di Essere e tempo di Heidegger. Il secondo corposo blocco — Il nesso mitico-rituale —
sicuramente € scritto intorno al ’58, vista 1’esplicita citazione del settimo capitolo del
libro di Cazeneuve, Les rites et la condition humaine, Paris 1958. Vista la datazione, il
primo blocco di inediti possiamo integrarlo bene con Fenomenologia religiosa e
storicismo assoluto, nonché con il testo di qualche anno pil tardi, Crisi della presenza e
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Questi materiali mettono in luce il discorso e la funzione del nesso
magico-religioso come non scindibili dalla riflessione sulla presenza,
tesa fra la possibilita dell’esserci e del non esserci®.

In Fenomenologia religiosa e storicismo assoluto 'incipit € un
confronto critico con la fenomenologia della religione di Gerardus van
der Leeuw. Riferendosi segnatamente al testo Phdnomenologie der
Religion, de Martino contesta una descrizione della esperienza e della
rappresentazione del sacro come manifestazione di “forza” o

4
“potenza”*:

questa descrizione «del sacro come forza e potenza
numinosa ¢ certamente suggestiva: e tuttavia vi si avverte qualche
cosa che non persuade o che quanto meno lascia perplessi. Qui il sacro
viene certamente rivissuto e descritto proprio come appare a chi ¢
religiosamente impegnato: cioe comeun mistero che non sipud
spiegare». La confusione fra analisi metodologica e suggestione
personale ¢ evidente e porta all’errore di voler in ogni modo
storicizzare quel che si prova. Il “capire”, secondo 1’antropologo
napoletano, non ¢ né rivivere, né intuire o reduplicare nella
descrizione il rivissuto. Proprio a questo livello, secondo de Martino,
lo storicismo muove alla fenomenologia la critica piu importante: il
concetto stesso di religione ¢ dentro un’aporia troppo vistosa. «La

fenomenologia parte dal rapporto uomo-Dio come daun dato, e

cercaquindidi capirlo, con una palese rinunzia al problema

reintegrazione religiosa («Aut Aut», XXXI, 1956, pp. 17-38), mentre il secondo corpus &
cronologicamente accostabile a Storicismo e irrazionalismo nella storia delle religioni e
con Mito, scienze religiose e civilta moderne (in «Nuovi Argomenti», 37, marzo-aprile
1959, pp. 4-48) di cui ci occuperemo dettagliatamente nel prossimo paragrafo.

Analizzeremo le parti degli inediti pit a carattere filosofico — in serrato confronto
con I’esistenzialismo negativo e I’esistenzialismo positivo — nel prossimo capitolo al fine
di delineare ’evoluzione di concetti quali essere, esistenza, esserci, coscienza, ethos,
vitalita ed economicita, angoscia.

¥ SM., pp. 52 sgg.
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della genesi, il van der Leeuw si limita ad accettare questo dato e
reduplicarlo in termini descrittivi»"’. L’impegno nell’esperienza
religiosa e la considerazione del Cristianesimo e della rivelazione
quale fondazione del credere, fa perdere alla fenomenologia il suo
ruolo euristico di comprensione e fa sostenere a de Martino che
I’unica scienza religiosa ¢ la storiografia religiosa, non la
fenomenologia imbrigliata nella teologia cristiana quale teologia che
occupa il posto pil alto®. Se da un lato & stata accantonata questa
ambiguita aporetica del sistema religioso fenomenologico, dall’altro
de Martino non vuole sfuggire a quello che lo stesso van der Leeuw
definisce come “relazione vitale” nell’atteggiamento religioso. Non si
pud che concordare, scrive de Martino «a patto di superare
I’immediatezza di questo dato vitale o esistenziale, determinando in
che modo il sacro entri nella forma vitale dello spirito»*’. Il nodo
teorico sta nel fatto che il vitale non esaurisce la sua potenza
produttiva nella magia e nella religione, ma possiede un’estensione

molto piu vasta:

«Vitale & certamente la sfera del corpo e delle sue funzioni organiche, dei
suoi bisogni e dei suoi istinti, merce del quale noi affondiamo nel mondo
della natura e partecipiamo al destino animale; vitale ¢ la sfera del dominio
tecnico della natura oggettiva, sfera in cui la vitalita ha un senso gia
pienamente umano e culturale (e non piu, come la precedente, meramente

animale), poiché ne risultano i vari regimi di produzione dei beni economici

Y Wi, p. 57.

* Nel saggio Storicismo e irrazionalismo nella storia delle religioni de Martino, in
relazione al lavoro dello storico, sara ancora piu esplicito: «Ora la teoria di un assoluto
primato della “visione religiosa del mondo” conferisce un carattere miracoloso al sorgere
di una determinata civilta religiosa, ed in sostanza tende a riprodurre nel dominio degli
studi storici il punto di vista dello stesso uomo religiosamente impegnato, per il quale la
sua4\9/isione non ha origine storica, ma metastorica e divina.» (SM, p. 82).

vi, p. 58.
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nel senso corrente dell’espressione, la fabbricazione di strumenti materiali
dalla pietra scheggiata alle macchine moderne, la elaborazione e il
progressivo affinamento degli strumenti mentali della logica naturalistica,
dalle piu elementari tecniche litiche alla logica delle scienze sperimentali e
delle matematiche. Il sacro come tale non rientra ovviamente in nessuna di

queste due sfere del vitale [...]»°

Ecco ancora il concetto di vitale, qui in duplice significato, che
avremo modo di meglio scandagliare piu avanti, de Martino riconduce
questo dominio del vitale umano alla presenza individuale come
centro di decisione e scelta «o 1 tr e il mero vitale organico o
corporeo o animale, cioe I'unita dell’individuo come possibilita del
dispiegarsi di tutte le distinte potenze operative che fanno uomo
'uomo»". Presenza come «primo bene vitale umano» che sceglie
I’oltre rispetto alla vitalita animale.

La presenza, come energia morale di decisione e di scelta, dentro la
societa e la storia, ¢ continuamente trascinata a passare con cio che

passa senza e contro ’'uomo. Attraverso 1’opera, attraverso il margine

> Ibidem.

' SM, pp.58-59. Quali possono essere i momenti critici dell’esistenza? Semplice:
ricerca del cibo e nutrimento, fabbricazione e impiego di strumenti tecnici, rapporti
sessuali e crisi della puberta, rapporto col nemico e con lo straniero, attraversamento e
occupazione di nuovi territori, incontro con I’animale e con la pianta, guerra alla malattia
e alla morte, fasi del lavoro agricolo e cicli astronomici e stagionali, gerarchie sociali e
politiche, rapporti economici e giuridici, obbligazioni morali e perfino I’ispirazione
poetica e speculativa. Sui momenti critici dell’esistenza si veda anche I'inedito Aigpis €
frammenti successivi, pp. 112-113, in particolare: «Il momento critico dell’esistenza &
cri tico perché impone una decisione e una scelta, un pronto adattamento alla realta,
un comportamento ricco di conseguenze altamente impegnative per la presenza. Il
cacciatore davanti alla fiera, 1’agricoltore davanti alla tempesta, il pastore davanti alla
solitudine, 1’uomo davanti alla donna, il guerriero davanti al nemico, lo schiavo davanti al
padrone, il giovinetto davanti alla puberta, i vivi davanti al cadavere; questi momenti
critici dell’esistenza sono largamente tradizionali nelle societa umane. Il carattere che
tutti li lega € che in essi la storia, il divenire, si manifesta, e la presenza prende contatto di
un mutamento, di un passaggio, cosi impegnativi per essa da rischiare di non
mantenersi».
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operativo si emerge oltre I’oceano della naturalita’®>. Naturalmente
connesso a tutto questo operare vi ¢ il rischio: rischio di non esserci, di
smarrirsi o di dileguare, perdere la presenza e il mondo, la presenza e
la cultura umana.

Evitare il rischio di perdere la presenza impone la necessita di una
«tecnica della presenza verso se stessa» al
fine di andare oltre il vitale-animale, oltre il naturalizzarsi della
presenza. Per evitare che la presenza diventi un problema, per
sconfiggere 1’'umana angoscia™, & la stessa presenza a cercare la forza
che la minaccia, a isolarla e a formarla nella figura, e quindi a
recuperarla, «a reinserirla mediatamente nel piano della storia umana,
ad assumersi coraggiosamente il rischio e a riplasmarlo nei modi del
riscatto mitico e rituale»"*. Negl’inediti selezionati e databili 1953 — [
fondamenti di una teoria del sacro — si parla proprio dell’ethos della

presenza, dell’ethos del trascendimento, della presenza quale

>* Leggiamo insieme un altro frammento degli inediti: «La presenza, sottoposta alla
duplice enorme pressione del negativo attuale non dominabile, che resta conflitto senza
farsi soluzione, e del ritorno irrelato dei momenti critici passati ma non effettivamente
oltrepassati, naufragherebbe nei modi dell’assenza e dell’inautenticita esistenziale. In
queste condizioni prende rilievo culturale la protezione mitico-rituale del mondano
operare, cio¢ quel sistema particolare di tecniche che costituiscono la sfera del “sacro”,
della “magia”, della “religione”. Il nesso mitico-rituale ¢ la “parola” della crisi [...].» (SM,
p. 114). In un altro frammento de Martino scrive: «Il mitoe parola, e al pari di ogni
parola arresta e configura. Tuttavia mentre la parola profana arresta e configura il mondo,
il mito da orizzonte al rischio di perdere la presenza e la stessa possibilita di esserci in un
“mondo”. Pertanto arresto e configurazione hanno luogo qui su un piano che sta fra
I’ordine mondano di dar nome alle cose € il caos dell’alienazione totale, in cui tutti i nomi
si confondono, e lo stesso nominare diventa impossibile. II mito ¢ quindi parola d
ella crisi, cio¢ crisi fermata e riaperta al processo di reintegrazione.» (SM, p. 145).

> Ivi, p. 60. Qui de Martino parla esplicitamente dell’angoscia, accenna a questo status
introducendo la distinzione fra angoscia di nulla e negativita dell’angoscia. Affronteremo
questo tema in un paragrafo apposito del prossimo capitolo; basti sapere che anche negli
inediti riportati da Massenzio nella partizione da lui intitolata I fondamenti di una teoria
del sacro, I’angoscia «& la reazione della presenza al rischio di non esserci nel mondo»,
ovvero reazione al rischio di perdere la propria potenza sintetica secondo valori laici;
rischio di non poter oltrepassare singoli contenuti psichici, di non poter dispiegare proprie
distinte potenze operative; angoscia come alienazione di sé a sé, resistenza della presenza
dinESIIIZi al rischio di recedere nel mondo subumano (SM, pp. 110-111).

i, p. 61.
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«movimento qualificante “al di 13 della situazione»™, nonché del
percorso del reintegrazione religiosa56. Ecco lo spazio della religione e
delle «forme istituzionali del riscatto magico-religioso»: la religione
«aiuta a vivere, non gianel senso generico € banale
dell’espressione ma nel senso profondo che recupera e mantiene la
base essenziale della vita umana, cioe la presenza che sceglie secondo
distinte potenze operative oltre il mero vitale corporeo o animale»’’.

Il carattere critico dei vari momenti sta nel fatto che il rischio di non
esserci ¢ molto intenso e, quindi, necessita il riscatto culturale. La
«destorificazione religiosa», questo specifico istituto, sottrae questi
momenti all’iniziativa umana e li risolve nella «iterazione
dell’identico, onde si compie la cancellazione e il
mascheramento della storia angosciante»’". Tale destorificazione
come risoluzione del divenire nella iterazione dell’identico abbisogna
della «riattualizzazione metastorica (rituale) di un inizio metastorico
(mito delle origini) e la anticipazione metastorica della cessazione
della storia (miti escatologici)»sg, Destorificare 1l “far storia”,
attraverso 1l dispositivo mitico-rituale, ammette de Martino, significa
stare nella storia “come se” non ci si stesse, cioe «riassorbendo la

proliferazione storica del divenire, e dei momenti critici in cui la

> SM, p. 119.

 Ivi, pp. 120 sgg. Ecco i passaggi: 1) La presenza & energia oltrepassante le
situazioni, potesta di decisione secondo valori; 2) La presenza & presente poiché emerge
dalla situazione, dominandola nella decisione; 3) Il rischio estremo della presenza ¢ di
non poter oltrepassare le situazioni critiche; 4) La presenza non oltrepassata tende a
tornare come sintomo irrelato; 5) La vita religiosa € un sistema istituzionale di tecniche
mediante il quale avviene la reintegrazione storica.

7 i, p. 62.

> Ibidem.

> SM, p. 64.
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storicita sporge, nella iterazione di una metastorica realta sempre
identica a se stessa»®.

Il concetto di “perdita” e “crisi” della presenza si lega strettamente
a quello dei “momenti critici dell’esistenza”: cosi nel secondo capitolo
del Mondo Magico, nel saggio Crisi della presenza e reintegrazione
religiosa e nel testo sulla Fenomenologia religiosa e storicismo
assoluto. Anche 1l saggio, pubblicato nel 1957, Storicismo e
irrazionalismo nella storia delle religioni, riprende questa tematica.
Momenti critici dell’esistenza, ovvero momenti decisivi nei quali alla
perentorieta del «far passare» una «situazione» secondo una regola
umana «si contrappone la potenza disumana (naturale) di ci0 che
passadasé, senza e contro l’uomo: ¢in questi punti
nodali del divenire che pud insorgere il rischio di non poter
oggettivare la situazione critica in nessuna forma di coerenza
culturale»®'. La presenza che esiste, ovvero “sta fuori”, emerge dalla
natura, nella misura in cui esercita la sua potenza oggettivante, rischia
a sua volta di oggettivarsi dando origine a inautenticita esistenziali e
in particolare a quella esperienzadi «<alienazione radicale,
di un tutt’altro (ganz Anderes) che schiaccia e paralizza. 1l tutt’altro
della crisi non ¢ religione, ma crisi in atto che sta senza soluzione e

che pertanto appartiene, in quanto rischio trionfante, alla presenza

% SM, p. 122. Ecco un esempio di destorificazione, ovvero quella dell’anno storico
nell’anno liturgico: «Gli anni storici calcolati sulla base del ciclo solare, e articolati in
mesi storici calcolati sulla base del ciclo lunare, sono destorificati nell’anno liturgico.
Ogni anno liturgico ripete innanzitutto il ciclo della nascita, passione, morte e
risurrezione di Cristo, e tocca il suo vertice di destorificazione nella risurrezione
dell’Uomo-Dio, che toglie i peccati del mondo. La Pasqua ¢ pertanto il vertice di
destorificazione dell’anno liturgico cattolico. La settimana di Pasqua ¢ la settimana
esemplare, la domenica di Pasqua il punto di riduzione di tutti i giorni dell’anno: cosi
tutte le altre settimane e tutte le altre domeniche ripetono quella settimana e quella
dorglenica. Tutte le settimane ricalcano la settimana pasquale.» (SM, p. 129).

i, p. 79.
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malata: la vita religiosa nasce innanzi tutto come ripresa che arre -
s t a la alienazione della presenza in una configurazione definita
(mito) e in un orizzonte operativo che stabilisce un rapporto con
I’alienazione cosi arrestata e configurata (rito)»**. In quanto tutt’altro
il mito ¢ metastoria. La religione, dunque, e la ripresa religiosa hanno
un carattere «tecnico» poiché in luogo della inautenticita della
presenza viene istituito un modello di rappresentazione e di
comportamento che ferma e riporta a sé 1’alienazione. de Martino usa
proprio il termine «nesso» mitico-rituale poiché la mediazione ¢
rappresentata da un lato dal rappresentante mitico e, dall’altro,
attraverso il comportamento rituale: questi due movimenti sono

inscindibili.

«Il concetto del sacro come tecnica mitico-rituale che protegge il passaggio
dal rischio di non esserci nella storia al dischiudersi di determinati orizzonti
umanistici consente di vedere sotto una nuova luce la vexata quaestio del
rapporto fra magia e religione. Senza dubbio ogni forma di vita religiosa, in
quanto fondata sulla tecnica mitico-rituale racchiude un elemento di
efficacia magica o sacramentale: d’altra parte la operazione magica piu
elementare, quando sia dotata di vitalita storica e di organicita culturale, non
si esaurisce mai nel semplice tecnicismo, ma media e dischiude un

determinato orizzonte umanistico, per angusto che sia. [...] quando prevale il

% Ibidem. In questo saggio de Martino riprende e critica in particolare il saggio di R
Otto sul sacro e, segnatamente, il concetto di numinoso. La critica a Otto si esplicita
anche nel brano A;s degli inediti e nei frammenti successivi, pp. 131-134, laddove
I’Erlebnis del tutt’altro risulta un discorso umano, razionale, mondano e storico: un
discorso in cui in nessun modo la ragione abbassa le armi davanti alle pretese immediate
dell’ Erlebnis religioso. 1l tutt’altro religioso va inteso come «esperienza di una alterita
radicale ambivalente, che attrae e respinge, che schiaccia e invita perentoriamente al
rapporto rappresenta il mutamento di segno del rischio di alienazione patologica
interpretata come “‘perdersi della presenza”, caduta dell’ethos del primordiale del
trascendimento, rischio di non-esserci-nel-mondo, diventar altro dello stesso centro
rispetto al quale ogni “altro” si dispone, assoluto “oltre” che riflette il “non-mantenersi”
del compito di presentificazione.» (SM, p. 138).
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momento tecnico della destorificazione mitico-rituale e [I’orizzonte
umanistico ¢ particolarmente angusto (ma non mai inesistente!) il termine
magia appare piu appropriato, quando invece mito e rito appaiono
profondamente permeati di valenze morali, estetiche e speculative allora la

designazione di religione & certamente piit opportuna.»”

Secondo de Martino il non riconoscimento della dinamica magico-
religiosa si lega a precise ragioni storiche: «alla polemica cristiana
contro il paganesimo, alla polemica protestante contro il ritualismo
cattolico, all’idea di una magia naturale nel Rinascimento e infine alla
ostinazione con cui 1l pensiero moderno continua a chiamare religione
la sua stessa persuasione umanistica»**

Destorificazione mitico-rituale come tecnica mediatrice di
determinati orizzonti umanistici e sacro, anch’esso inteso come
tecnica, che ¢ «coerenza uman a» portano de Martino ad
asserire, in polemica diretta con Rudolf Otto, che la religione «non ¢
un apriori». Apriori ¢ la potenza tecnica dell’'uomo «sia che si volga
al dominio della natura con la produzione dei beni economici, con la
fabbricazione di strumenti e con la scienza, sia che invece si volga ad
impedire alla presenza di naufragare in ci0 che passa senza e contro

'uomo»®.

% SM, p. 83.

% SM, p. 156.

% Ivi, pp. 84-85. Piil avanti de Martino definira i compiti dello storico e della
ricostruzione storiografica: «[...] nella vita religiosa il riscatto della crisi si compie
sempre mediante una figurazione mitica e un correlativo comportamento rituale: ed &
questo primo momento ierogenetico che lo storico della religione deve innanzitutto
ricostruire, avvalendosi dell’opportunita documentarie che stanno a sua disposizione, cioe
partendo dai vari livelli culturali in cui il processo ierogenetico ha lasciato tracce di sé.
[...] La dinamica mitico-rituale sta dunque al centro della ricostruzione storiografica, sia
che si debba stabilire verso il basso il generarsi del mito e del rito dai momenti critici di
una certa esistenza storica, sia che — procedendo nel senso di una reintegrazione culturale
della crisi — si esplori I’enuclearsi di determinati orizzonti umanistici dal nesso mitico-
rituale, sia infine che si analizzino i fenomeni ben noti della “proiezione” del rito nel mito
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Il saggio Storicismo e irrazionalismo nella storia delle religioni si
chiude con la messa a tema, soltanto accennata, dei dati
psicopatologici da introdurre nel concreto lavoro storiografico,
sottoponendoli a radicale reinterpretazione, al fine di utilizzare la loro
efficacia euristica ai fini della ricostruzione del processo
ierogenetico®.

Mito, scienze religiose e civilta moderna pubblicato per la prima
volta in «Nuovi Argomenti» del marzo-aprile 1959 e,
successivamente, riproposto in Furore Simbolo Valore, approfondisce
e sistematizza molti aspetti delle questioni sin qui trattate. Dopo un
excursus sul vario movimento di pensiero che, negli ultimi
quarant’anni, ha teso a rivendicare I’autonomia della religione e del
mito nel quadro di una tematica esistenzialista®’, de Martino torna sul
«tutt’altro ambivalente», riprendendo la polemica con il Rudolf Otto
de Il Sacro. Otto «procede infatti dalla coscienza di una fondamentale
irrazionalita del numinoso al cosciente tentativo di aprirsi verso
razionalizzazioni pit 0 meno parziali>>68. Vi e, insomma, I’incapacita
di andare oltre I'irrazionalita del numinoso: in realta il “tutt’altro
ambivalente” accenna alla segnalazione di un estremo rischio
esistenziale, la perdita della presenza. Esso si costituisce e funziona in

primo luogo come piano di arresto delle possibili alienazioni e quindi

e della “plasmazione” mitica del rito.» (SM, pp. 88-89)

% SM, p. 95.

7 FSV, pp. 82 sgg. Tale movimento & caratterizzato da mutue influenze fra scienze
religiose differenti e da singolari convergenze di orientamento pur nella varieta di
indirizzi, provenienze culturali, metodi e prospettive. Cosi fra gli etnologi si possono
annoverare Frobenius e Jensen, Malinowski e Leenhardt; fra gli storici e i
fenomenologico della religione R. Otto e van der Leeuw, Eliade e Kerény; fra i sociologi
Lévy-Bruhl e Lévi-Strauss, Caillois; filosofi come Cassirer, Bergson e Bachelard,;
psicologi del calibro di Jung e Neumann.

% FSV, p. 87.
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come esperienza di una alterita radicale: forza ostile e schiacciante,
forza fascinante e di riappropriazione.

Otto fa parte, comunque, di quel movimento che, a partire dalla fine
della prima guerra mondiale e differentemente da quanto accadeva
nell’Ottocento, rivendica 1’autonomia della religione e del mito e non
li considera «maschera» di qualcosa d’altro. La rivendicazione di una
specifica esperienza del sacro, la funzione permanente del mito, il
guardare ad una piu profonda razionalita della vita religiosa, il
simbolismo mitico-rituale sono quattro elementi di ricorrenza
caratterizzanti questo movimento di pensiero. E proprio la ripresa del
tema del simbolismo mitico-rituale ci consegna nuovamente il tema
della presenza, della perdita della presenza e della reintegrazione entro
un orizzonte culturalmente determinato. Naturalmente la presenza
individuale concretamente inserita in determinati regimi di esistenza
sociale non soltanto ¢ sottoposta alle aggressioni del passato critico
non deciso, ma subisce e soffre il continuo emergere di momenti
critici, di insicurezze di prospettiva per il futuro. Il simbolismo mitico-
rituale assolve la funzione tecnica di destorificazione del divenire. Il
centro della vita religiosa, dunque, ¢ il simbolo mitico-rituale,
conclude de Martino, in quanto orizzonte della crisi esistenziale e
mediazione di valori. «Ora il movimento di rivalutazione se ha per un
verso opportunamente insistito sulla organica unita di mito e rito, di
fondamento della origine e ripetizione cerimoniale della fondazione,
ha al tempo stesso cercato di assegnare al “mito” come tale la dignita
di una permanente esigenza della natura umana, anche se i1 contenuti
del mito possono storicamente mutare. Ma questo tentativo mette
necessariamente capo a soluzioni equivoche, perché o si continua a

conservare nella coscienza mitica il carattere di “rapporto col
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numinoso”’, € allora non si vede come si possa difendere nel mondo
moderno effettivo esercizio di una ‘“categoria affettiva del
soprannaturale”, oppure ci si riduce a sottolineare la esigenza della
“partecipazione”, il trascendimento della solitudine e della miseria dei
“moi haissable”, la tensione fra situazione e valore, 1’apertura verso la
necessita dell’opera qualificata: e allora si individua certamente una
permanente funzione antropologica, ma non si vede perché la si debba
denominare “mito”, € non piuttosto ethos della presenza nel mondo,
energia morale che fonda la civilta e la storia: a questo ethos che lotta
di continuo contro l’insidia della disgregazione e dell’isolamento
accennava il Croce in una pagina giustamente famosa della sua Storia

. . 69
come pensiero e come azione» .

3. Sud: magia e rimorso, morte e pianto rituale

Anche il libro Morte e pianto rituale. Dal lamento funebre antico al
pianto di Maria ruota attorno al tema della «crisi della presenza» ed ¢
il frutto di dieci anni di ricerca, quelli che lo separano dal precedente
testo del 1948: Mondo magico. Come ha avuto modo di sottolineare
Clara Gallini «la nuova opera si differenzia dalla precedente per due
punti fondamentali: da un lato, lo sviluppo dell’apparato concettuale
concerne ’analisi della genesi e della natura del simbolismo mitico-
rituale, dall’atro lato, i1l passaggio da un’etnologia “da tavolino”

.. . 70
all’esercizio della ricerca sul campo» .

“ Fsv, pp. 122-123. Ecco tornare il Croce. Vedremo, soprattutto nel successivo
capitolo i legami e le querelle di de Martino col filosofo napoletano e con il filone
dell’esistenzialismo italiano. Resta il fatto che le influenze, i distacchi e i ritorni sul
sentiero della speculazione crociana sono una costante dell’antropologo napoletano.

" C. Gallini, Introduzione a Morte e pianto rituale, cit., p. XX.
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Da un lato tutta la produzione di articoli e saggi che abbiamo
trattato in precedenza rappresentano un fecondo terreno analitico
relativo al nesso mitico-rituale; dall’altro gli esiti delle spedizioni
lucane che de Martino effettud dal 1949 al 1957 testimoniano la
ricerca sul campo segnatamente in tre distinti ambiti tematici: il
cordoglio funebre, la magia nella forma peculiare della fascinazione e
la produzione folklorica piu vicina agli oggetti d’interesse della
letteratura popolare’’. Oltre a Morte e pianto rituale, verranno alla
luce Sud e magia e La terra del rimorso™.

In Morte e pianto rituale la «crisi della presenza» non € piu
esclusivamente o prevalentemente intesa come datita negativa
concernente in maniera quasi esclusiva 1 primitivi, bensi come una
potenzialitd rischiosa sempre insita nell’essere umano’>. Ecco che
viene per la prima volta alla luce quell’«ethos del trascendimento»
fondatore della cultura che rappresenta I’altro polo rispetto al rischio
del negativo, della dialettica dell’esserci come presenza davanti al
rischio di non esserci. Ecco il viaggio a partire dall’etnografia lucana,
attraverso il lamento funebre in particolare, che viene ricollocato in

una rete di piu vaste comparazioni, sincroniche e diacroniche, che

' Questo & oggi chiaro grazie alle opere di de Martino, curate da C. Gallini, raccolte
nei volumi: Note di campo. Spedizione in Lucania (30 sett.-31 ott. 1952), Argo, Lecce
1995 e L’opera a cui lavoro. Apparato critico e documentario alla “Spedizione
etnologica” in Lucania, Argo, Lecce 1997.

> E. de Martino, Morte e pianto rituale nel mondo antico. Dal lamento pagano al
pianto di Maria cit.; 1d., La terra del rimorso. Contributo a una storia religiosa del Sud,
cit.; Id., Sud e magia, Feltrinelli, Milano 1959, d’ora in poi SeM.

7 Secondo Arnaldo Momigliano: «Anzitutto de Martino ora da molta pit importanza
alla crisi della presenza nella patologia della vita moderna. [...] Dall’altra parte, di fronte
alle critiche di Benedetto Croce e di Enzo Paci, de Martino ammette che la reintegrazione
della presenza, della persona insomma, ¢ intrinseca a ogni sistema religioso: la
contrapposizione di magia e religione gia di per sé ¢ definizione di una certa religione.»
(A. Momigliano, Per la storia delle religioni nell’ltalia contemporanea, in La
contraddizione felice?, cit., p. 26).
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consentono, alla fine, di rintracciare un’intera area culturale e
geografica rappresentata dai paesi gravitanti attorno al Mediterraneo.
Gia dalle prime pagine dell’opera Ernesto de Martino riconosce il
limite piu consistente contenuto nel Mondo magico circa il concetto di
«presenza» € di «perdita della presenza», ovvero «la pretesa di farsi
valere come concetto diun’unita precategoriale della
persona e addirittura di un’unita la cui conquista avrebbe formato
problema storico di un’epoca definita, onde poi, assicurata tale
conquista, si sarebbe maturata la condizione fondamentale per la
nascita delle distinte categorie operative o valori»'*. E lo stesso de

Martino, piu avanti a precisare che

«Il rischio radicale della presenza ha certamente luogo, un rischio che non &
la perdita immaginaria di una immaginaria unita anteriore alle categorie, ma
che ben ¢ la perdita della stessa possibilita di mantenersi nel processo
culturale, e di continuarlo e di accrescerlo con I’energia dello scegliere e
dell’operare: e poiché il rapporto che fonda la storicita della presenza ¢ lo
stesso rapporto che rende possibile la cultura, il rischio di non esserci nella
storia umana si configura come un rischio di intenebrarsi nella ingens sylva

della natura.»”

A questo livello potremmo aprire una riflessione sull’economico e
sul vitale in Benedetto Croce e in Ernesto de Martino, che muove la
sua critica a partire dalla confusione che vi ¢ nelle speculazioni
proprio dell’ultimo Croce, secondo cui il vitale ora appare come la

materia di tutte le forme e ora come forma fra le altre; tale confusione

™ MPR, pp. 15 sgg. Questa contraddizione &, al fondo, la critica che muove Benedetto
Croce nella sua memoria Intorno al magismo come eta storica contenuta in Filosofia e
storiografia (1947), ora in MM, pp. 242-253.

" MPR, p. 16.
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per de Martino ¢ data dal fatto che, al contrario, il vitale ¢ sempre
materia e la «coerenza culturale economica» ¢ certamente una forma.
Proprio I’economico segna questo distacco inaugurale che 1’'umano
compie dal meramente vitale: la «vitalita si risolve nell’economia, e la
civilta umana comincia»’.

Ecco affacciarsi il tema dell’ethos che adesso coincide con la
presenza come volonta di esserci in una storia umana, come potenza di

trascendimento e di oggettivazione:

«La mera vitalita che sta “cruda e verde” nell’animale e nella pianta de ve
nell’'uomo essere trascesa nell’opera, e questa energia di trascendimento che
oggettiva il vitale secondo forme di coerenza culturale ¢ appunto la
presenza. Esserci nella storia significa dare orizzonte formale al patire,
oggettivarlo in una forma particolare di coerenza culturale, sceglierlo in una
distinta potenza dell’operare, trascenderlo in un valore particolare: cio
definisce insieme la presenza come ethos fondamentale dell’uomo e la
perdita della presenza come rischio radicale a cui 'uomo — e soltanto

N 77
I'uomo — & esposto.»

Vitalita in questo passaggio brandita come «nuda e verde», e,
successivamente, come «inferma e cieca»'® che ha bisogno dell’ethos,
ovvero del trascendimento inaugurale operato dall’economico: de
Martino la definisce «coerenza economica», che elabora il linguaggio,
che regola 1 gruppi umani; dall’economico, cosi, I’ethos innalza alla
poesia, alla scienza e alla vita morale.

Ma torniamo alla «crisi della presenza», che viene ricondotta, al

fine, proprio al doppio volto dell’economico: da un lato positivo fra 1

" MPR, p. 18.
""MPR, p. 17.
" MPR, p. 19.
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positivi; dall’altro, poiché costituisce idealmente il positivo
inaugurale, che distacca la cultura dalla natura, laddove tale distacco si
dovesse compiere in modo «relativamente angusto», provocherebbe il
rischio della crisi.

Nell’introdurre il tema della «presenza malata» quale esperienza e
comportamenti concreti euristicamente significativi per rendere meno
astratto 1l «rischio della presenza», Ernesto de Martino cita
direttamente 1 malati di Janet rilevando come a quelle «esperienze
della perdita della presenza fanno riscontro quelle della perdita del
mondo, che ¢ avvertito come strano, irrelativo, indifferente,
meccanico, artificiale, teatrale, simulato, sognante, senza rilievo,
inconsistente e simili». Ecco una connessione importante ed
esplicitata fra «perdita della presenza» e «perdita del mondo» estesa
non soltanto all’orizzonte storico del magismo, bensi all’esperienza
umana intesa come presenza al mondo.

L’ulteriore connessione che fa de Martino attiene le comunanze con
le civilta primitive e il mondo antico, nonché il ruolo della vita
religiosa come tecnica protettiva mediatrice di valori che si
contrappone proprio alla «crisi della presenza».

Ecco affiorare ancora il sacro, come «tecnica mitico-rituale che
protegge la presenza dal rischio di non esserci nella storia»; in questo
senso de Martino mette 1’accento sulle particolari forme storiche che
pud assumere il sacro — magico o religioso - dipendenti
esclusivamente dal grado di sviluppo e di complessita del processo di
mediazione dei valori che in quella forma ha luogo: «quando prevale il

momento tecnico della destorificazione mitico-rituale e 1’orizzonte

" MPR, p. 27. 1l testo di P. Janet a cui fa riferimento de Martino & De [’angoisse a
I’extase, Parigi 1928.
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umanistico che ne risulta ¢ particolarmente angusto (ma non mai
inesistente!) il termine magia puo sembrare piu appropriato, quando
invece rito e mito sono profondamente permeati di valenze morali,
speculative, estetiche ecc. allora la designazione di religione ¢
XN . 80 . N

certamente pill appropriata»” . Questo passaggio & estremamente
importante.

La «crisi del cordoglio» si presenta proprio come il rischio di non

poter trascendere la fase critica della situazione luttuosa:

«Quando la caduta della potenza oltrepassante consuma sino in fondo il suo
rischio, la contraddizione esistenziale in cui la presenza si irretisce assume il
mondo estremo del’assenza totale e della degradazio-
ne dell’ethos della presenza nella scarica mera-
mente meccanica di energia psichica. Ingeneralela
situazione luttuosa ¢ tale solo nell’atto o nel tentativo del trascendimento
formale, e d’altra parte la presenza si distacca da questa situazione, e si
costituisce come presenza, nella misura in cui va dispiegando lo sforzo del
trascendimento. Cid significa che nel crollo completo della potenza
oltrepassante la situazione luttuosa si rescinde e scompare per la presenza, la
presenza dilegua nel contenuto critico che non riesce a gettare davanti a sé
come ‘“oggetto” qualificato e lo stesso ethos del trascendimento si va

annientando nel meccanismo convulsivo.»®!

de Martino esemplifica questo status nel planctus irrelativo, ovvero
in un comportamento che conduce ad arrecare offese anche morali alla
propria integrita fisica. Il lamento funebre lucano costituisce
I’indagine sul campo che da sostanza a queste considerazioni a patto

che ne sia delimitata metodologicamente 1’analisi, proprio al fine di

" MPR, pp. 39 sgg.
' MPR, p. 43.
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rendere con maggiore efficacia il rapporto fra perdita della presenza,
crisi del cordoglio e ritualita della lamentazione funebre. Tale ritualita
della lamentazione si innesta nella crisi svolgendo una funzione
riparatrice e reintegratrice.

Le tappe e gli elementi -caratteristici, dalla perdita alla
reintegrazione, vedono nel passaggio dal planctus irrelativo — laddove
la presenza si fa assenza degradandosi a pura e semplice energia
meccanica che defluisce senza significato — al planctus ritualizzato
I’elemento decisivo per conquistare un discorso protetto. Discorso
protetto che svolge, in codificate forme 