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ἱερὰ καὶ θεοὺς οὐ ῥᾴδιον ἱδρύεσθαι,
μεγάλης δὲ διανοίας τινὸς ὀρθῶς δρᾶν τὸ τοιοῦτον

(Platone, Leggi x 909E)

οὐ γὰρ χαλεπόν ἐστι τὰ τοιαῦτα νοῆσαι, ἀλλὰ ποιῆσαι μᾶλλον
(Aristotele, Politica vii 12, 1331b19-21)

οὐ γὰρ ταὐτὰ ἁρμόζει θεοῖς καὶ ἀνθρώποις,
οὐδ’ ἐν ἱερῷ καὶ τάφῳ

(Aristotele, Etica Nicomachea iv 2, 1123a9-10)

In questo studio ci si propone di fornire un’esplorazione tematica della tratta-
zione del culto degli dèi nella Politica aristotelica, presentando un quadro dei 
passi salienti con i relativi problemi interpretativi e dando risalto all’intreccio di 
prospettive in campo, in dialogo con altri luoghi aristotelici.

Nella messa a fuoco delle questioni, in molti casi oggetto di attenzione privi-
legiata degli storici, una premessa di carattere metodologico è doverosa. Poiché 
con l’adozione di una prospettiva tematica si renderà necessario accostare passi 
tratti da libri diversi della Politica, è d’uopo precisare che con tale approccio non 
si intende equiparare informazioni senza tenere conto del contesto argomentativo 
aristotelico, che sarà anzi quanto più possibile richiamato. Piuttosto, l’accosta-
mento è volto a far emergere la presenza di prospettive diverse, con l’intento di 
evidenziare l’ampiezza dello sguardo storico-filosofico di Aristotele, la sua attitu-
dine di ricercatore attento e per nulla dogmatico, capace di osservare il problema 
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e declinarne le proposte secondo l’angolatura e le condizioni di volta in volta 
presenti1.

Gli argomenti richiamati nella trattazione saranno i seguenti: gli spazi e le 
spese del culto; la definizione del servizio sacerdotale; l’appartenenza o meno dei 
sacerdoti alla categoria dei magistrati; il culto in democrazia e in monarchia; il 
caso di una prescrizione legislativa di ambito medico-cultuale per le donne.

1. Gli spazi e le spese del culto

Nel libro ii, dedicato a una rassegna delle costituzioni reali, Aristotele informa del 
culto in due circostanze. Esaminato il progetto platonico, della Repubblica e delle 
Leggi, in Politica ii 8, 1267b22-37 si presenta il modello urbanistico di Ippodamo 
di Mileto, forse di impronta “filosofica” per via di una ripetuta diairesis in base 
tre, che interessa lo spazio civico, gli abitanti e le leggi. Aristotele stesso ne ricorda 
la fisionomia di uomo stravagante nel modo di abbigliarsi e sensibile a certi temi: 
Ippodamo avrebbe avuto la pretesa di saperla lunga sulla physis intera2 e, primo 
fra quanti non praticarono la politica, si adoperò per parlare della ariste politeia, 
la migliore costituzione. La città da lui ideata constava di diecimila uomini, divisi 
in tre classi, secondo la funzione: artigiani, contadini e guerrieri. La tripartizione 
riguardava anche il territorio, con una parte destinata al culto, una al possesso 
pubblico e una a quello privato: mentre il territorio pubblico e quello privato 
erano adibiti al sostentamento di guerrieri e contadini, il territorio sacro (ἱεράν 
scil. τὴν χώραν) era quello da cui ricavare le spese del culto ossia le tradizionali 
offerte agli dèi (τὰ νομιζόμενα ποιήσουσι πρὸς τοὺς θεούς). Invece, in Politica 
ii 10, 1272a12-21 il tema affiora nell’ambito della presentazione della costituzio-
ne cretese, il cui ordinamento presenta analogie con quello spartano. Quanto al 
sistema dei pasti comuni Aristotele precisa che il sistema cretese funziona meglio 
che a Sparta: dalla totalità dei prodotti agricoli e degli armenti, derivati dalle terre 
comuni e dai contributi dei perieci, una parte è destinata agli dèi e alle liturgie co-
muni, un’altra ai sissizi (τέτακται μέρος τὸ μὲν πρὸς τοὺς θεοὺς καὶ τὰς κοινὰς 
λειτουργίας, τὸ δὲ τοῖς συσσιτίοις).

1	 In questo studio il testo greco della Politica è citato secondo l’ed. cr. di W.D. Ross: Aristotelis Politica, 
recognovit brevique adnotatione critica instruxit W.D. Ross, Oxonii, e typographeo Clarendoniano, 1957; il 
testo greco della Costituzione degli Ateniesi secondo l’ed. cr. di M. Chambers: Aristoteles, Ἀθηναίων Πολιτεία, 
edidit M. Chambers, editio correctior, Stutgardiae et Lipsiae, in aedibus B.G. Teubneri, 1994.

2	 Sull’attività di Ippodamo come filosofo naturale cfr. l’appellativo μετεωρολόγος attribuitogli da Esi-
chio e Fozio, come ricorda F. Pezzoli, in: Aristotele, La Politica. Libro ii, a cura di F. Pezzoli, M. Curnis, Roma, 
“L’Erma” di Bretschneider, 2012, p. 281.
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Il tema degli spazi destinati alle funzioni religiose, e della loro amministrazio-
ne, è presente anche nel libro vii, dedicato alla costituzione migliore. Nell’ambito 
delle questioni relative alla disciplina della proprietà, Aristotele (vii 10, 1329b24-
1330a16) affronta il problema della contribuzione dei singoli cittadini alle mense 
comuni e alle spese del culto. Per avere una città ben governata tutti i cittadini 
devono prendere parte ai sissizi, benché per i poveri non sia facile contribuire con 
i loro beni al pagamento della quota fissata; parimenti, anche le spese del culto 
devono essere a carico di tutta la città (ἔτι δὲ τὰ πρὸς τοὺς θεοὺς δαπανήματα 
κοινὰ πάσης τῆς πόλεώς ἐστιν). A questa considerazione segue indicazione sulla 
ripartizione del suolo: il territorio deve essere diviso in due parti, adibite l’una a 
proprietà pubblica e l’altra a proprietà privata; a sua volta la proprietà pubblica è 
divisa in due, di cui una parte serve per il culto e l’altra per coprire le spese richie-
ste dalle mense comuni (τῆς μὲν κοινῆς τὸ μὲν ἕτερον μέρος εἰς τὰς πρὸς τοὺς 
θεοὺς λειτουργίας τὸ δὲ ἕτερον εἰς τὴν τῶν συσσιτίων δαπάνην). In Politica vii 
12, 1331a19-30 il discorso circa la scelta dello spazio consono alle dimore degli 
dèi è connesso alla regolamentazione dei sissizi. Secondo Aristotele, è opportuno 
che gli edifici sacri siano posti in uno spazio appropriato e che questo sia lo stes-
so che ospita i sissizi più importanti dei magistrati, ad eccezione dei templi che 
il nomos o un qualche oracolo pitico impone di tenere separati. Stando al testo 
tràdito, il discorso pare acquisire una nota filosofica: il luogo per le sedi del culto 
deve essere sufficientemente in vista3, di modo che la sua elevatezza corrisponda 
all’eminenza assegnata alla virtù4, e nello stesso tempo dovrebbe essere più forte 
rispetto alle altre parti della città. Poco oltre, in Politica vii 12, 1331b4-6 Ari-
stotele ritiene opportuno che anche i sacerdoti dispongano di sissizi e che questi 

3	 J. Aubonnet, in: Aristote, Politique, tome iii/1, Livre vii, texte établi et traduit par J. Aubonnet, Paris, 
Les Belles Lettres, 1986, pp. 221-222, n. 11, mette a confronto il riferimento alla ἐπιφάνεια del luogo con 
i concetti di visibilità e lontananza in Senofonte, Memorabili iii 8, 10: secondo Socrate, il luogo più adatto 
per costruire templi e altari è quello più visibile e meno battuto dalla gente, poiché è piacevole rivolgere ad 
essi lo sguardo quando si prega così come entrarvi con animo puro (ναοῖς γε μὴν καὶ βωμοῖς χώραν ἔφη 
εἶναι πρεπωδεστάτην ἥτις ἐμφανεστάτη οὖσα ἀστιβεστάτη εἴη· ἡδὺ μὲν γὰρ ἰδόντας προσεύξασθαι, ἡδὺ δὲ 
ἁγνῶς ἔχοντας προσιέναι).

4	 Il testo di Politica vii 12, 1331a28-29 è ritenuto incerto e il suo significato è dibattuto. Segnalo le 
principali linee interpretative: a) alcuni studiosi (e.g. Susemihl, Newman, Viano), seguendo la lezione dei codici, 
leggono πρὸς τὴν τῆς ἀρετῆς θέσιν e, richiamando la traduzione latina «e codice graeco deperdito» fatta da 
Guglielmo di Moerbeke (?) (virtutis positionem), fanno riferimento alla posizione che deve avere la virtù; b) una 
linea filosofica è seguita anche da Tommaso d’Aquino, che nel Commento alla Politica di Aristotele rende primo 
quidem quod habeat positionem bene se habentem ad apparentiam virtutis, traduzione che fa pensare al testo aristo-
telico inteso in una forma del tipo ὅστις θέσιν τε ἔχει πρὸς τὴν τῆς ἀρετῆς ἐπιφάνειαν ἱκανῶς (pro Chandler); 
c) altri (e.g. Ross, Tricot, Aubonnet), seguendo la congettura del Lambinus, leggono πρὸς τὴν τῆς θέσεως 
ἀρετήν, in riferimento alla virtù del luogo; d) altri ancora conservano πρὸς τὴν τῆς ἀρετῆς θέσιν, ma parlano 
di «una probabile corruzione» e forse per questo traducono «per l’eminenza della posizione» (ed. cr. di Curnis, 
trad. di Bertelli; non ho rinvenuto altra spiegazione nel commento, pur ampio, di L. Bertelli, in: Aristotele, La 
politica. Libri vii-viii, a cura di L. Bertelli, M. Canevaro, M. Curnis, Roma, “L’Erma” di Bretschneider, 2022, 
pp. 416-417). Per dettagli rinvio agli apparati delle singole edizioni, e ai rispettivi commenti.
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siano posti nelle prossimità dei templi5, e conclude poi, ai righi b17-18, con 
una rapida precisazione, ossia che sul territorio devono essere distribuiti templi 
dedicati sia agli dèi sia agli eroi (ἔτι δὲ ἱερὰ κατὰ τὴν χώραν εἶναι νενεμημένα, 
τὰ μὲν θεοῖς τὰ δὲ ἥρωσιν). La dichiarazione seguente di non volersi attardare 
oltre su tutte queste questioni sembra non essere solo una formula di passaggio, 
di quelle consuete nella prosa aristotelica: Aristotele chiarisce senza eufemismi di 
non voler perdere tempo a sottilizzare, addentrandosi in acribologie, giudicando 
ciò inutile, per il fatto che tali cose non è difficile pensarle, bensì farle (οὐ γὰρ 
χαλεπόν ἐστι τὰ τοιαῦτα νοῆσαι, ἀλλὰ ποιῆσαι μᾶλλον). Tale giudizio, che 
coinvolge plausibilmente l’insieme degli aspetti urbanistici trattati, inclusi quelli 
cultuali, è però comprensibile, e in ciò stesso ridimensionato nella sua asprezza, 
se lo si considera come una manifestazione di impazienza da parte di Aristotele 
nei confronti degli argomenti filosoficamente ben più “succosi” di cui, nelle sue 
intenzioni, era prossima la trattazione, ossia l’intero ambito dell’educazione nella 
città ideale.

Si torni ora al passo citato di Politica vii 10, dove Aristotele afferma l’oppor-
tunità di porre le spese cultuali a carico di tutta la città, pur riconoscendo tale 
contribuzione come gravosa per i poveri. Altrove Aristotele esclude tale onere 
per i poveri, non perché intenda sollevarli da un’incombenza economica, ma 
giudicandone eticamente sconveniente il comportamento6. Il passo in questione 
è Etica Nicomachea iv 2, 1122a18-1123a33, dove la realizzazione di opere in 
campo religioso, comprensiva di offerte votive, costruzione di templi e celebra-
zione di sacrifici, rispecchia il modo di spendere denaro che si dice «onorevole» 
(τὰ τίμια), caratteristico della persona spinta da magnificenza (μεγαλοπρέπεια), 
quella cioè di animo magnifico, che effettua spese consistenti e appropriate, con 
piacere, con l’unico intento di far risultare l’opera grande e bella. Lo stesso atteg-
giamento caratterizza le ingenti spese fatte con ambizione per il bene pubblico, 
come farsi carico di una coregia, armare una trireme e offrire un banchetto alla 
città. Aristotele precisa che occorre tenere conto delle disponibilità economiche 
di chi compie la spesa e conclude affermando che un povero non potrà essere 
magnifico (διὸ πένης μὲν οὐκ ἂν εἴη μεγαλοπρεπής), anzi nel caso in cui costui 
tentasse di assumere certi oneri risulterebbe sciocco, poiché compie un’azione che 
va al di là delle sue possibilità e del suo dovere, dimostrandosi perciò viziosa, dato 

5	 J. Aubonnet, in: Aristote, Politique, tome iii/1, cit., p. 90, n. 11, osserva che questa prossimità è rac-
comandata «sans doute» per assicurare un migliore servizio divino. La prossimità fra templi e sissizi può essere 
confrontata con quella fra templi e simposio in Aristotele, Simposio fr. 3 Ross, dove è attestata l’etimologia di 
μεθύειν da μετὰ τὸ θύειν.

6	 Sulla difficoltà, o impossibilità, di compiere buone azioni se sprovvisti di mezzi cfr. Aristotele, Etica 
Nicomachea i 8, 1099a32. Sulla povertà come male cfr. ivi, iii 6, 1115a10-11; cfr. anche Divisioni aristoteliche 6. 
Per converso, sulla ricchezza come condizione necessaria per la schole cfr. Aristotele, Politica ii 11, 1273a35-36.
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che l’agire secondo virtù è ciò che è fatto in modo corretto. Peraltro, l’individuo 
magnifico non spende per sé, ma per il bene comune, e i suoi doni hanno un che 
di sacrale, essendo simili a offerte votive (τὰ δὲ δῶρα τοῖς ἀναθήμασιν ἔχει τι 
ὅμοιον).

La relazione fra ricchezza/povertà e sfera del sacro figura anche in Politica vii 
9, dove, come si vedrà, Aristotele assegna la mansione sacerdotale ai soli cittadini 
e, fra questi, a quanti per anzianità sono esentati dal servizio militare e da incom-
benze deliberative.

2. Il servizio sacerdotale

Il tema è trattato ai paragrafi 8 e 9 del libro vii della Politica. Nel presentare le 
condizioni di sussistenza della polis, in Politica vii 8, 1328b1-23 Aristotele spiega 
che esse comprendono le parti della città e precisa che, ai fini della ricerca, basterà 
enumerarne le occupazioni (τῶν ἔργων τὸν ἀριθμόν). Devono esserci cibo, arti, 
armi e abbondanza di denaro; al quinto posto, ma invero al primo, si colloca il 
culto del divino, a cui si dà il nome di sacerdozio (πέμπτον δὲ καὶ πρῶτον τὴν 
περὶ τὸ θεῖον ἐπιμέλειαν, ἣν καλοῦσιν ἱερατείαν)7; chiude la lista il giudizio su-
gli interessi e sui diritti reciproci. Nel ricapitolare, Aristotele sostiene che la città 
deve essere costituita secondo queste mansioni (κατὰ τὰς ἐργασίας ταύτας), tra 
cui figurano i sacerdoti (ἱερεῖς).

Pur considerate l’articolazione dell’istituzione sacerdotale in Grecia e le varie 
modalità di assegnazione dell’incarico (ereditario o per elezione o per sorteggio), 
si può dire che non sussistevano particolari ostacoli all’assunzione del ruolo, una 
volta assicurata la condizione della cittadinanza e quella della probità. Un basso 
indice di gradimento di tale criterio “estensivo” può desumersi in Isocrate (A Ni-
cocle 6), secondo cui il credere che la monarchia, «al pari del sacerdozio» (ὥσπερ 
ἱερωσύνην), possa essere esercitata da tutti è causa di anomalia e confusione, 
giacché si tratta della più grande delle attività umane, che necessita di massima 
cura. Anche Aristotele sembra esprimersi in proposito, quando dedica un passag-
gio di Politica vii 9 al servizio sacerdotale, argomentando su chi siano le persone 
incaricate di meglio assolvere a tale compito. Premesso che in ogni politeia la 
situazione varia, in Politica vii 9, 1329a27-34 lo Stagirita dice di doversi occu-
pare di τὸ τῶν ἱερέων γένος. Se nel passo citato di Politica vii 8 il sacerdozio e 
il ruolo di sacerdote sono definiti come ἔργον e come ἐργασία, con due termini 

7	 Secondo J. Aubonnet, in: Aristote, Politique, tome iii/1, cit., p. 184, n. 5, l’eccellenza qui accordata al 
sacerdozio è da confrontare con Politica vi 8, 1322b31, dove gli affari religiosi (τὰ δαιμόνια) sono menzionati 
per primi, davanti alle guerre e alle finanze; parimenti significativo è il rinvio a Isocrate, Aeropagitico 29 (καὶ 
πρῶτον μὲν τὰ περὶ τοὺς θεοὺς).
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volti a sottolineare la funzione e il compito specifico assegnato, il riferimento al 
γένος è indicativo piuttosto dell’appartenenza dei membri a uno specifico grup-
po, socialmente riconoscibile. Più difficile è precisare che cosa si intenda qui con 
tale vocabolo: il contesto sembrerebbe privilegiare un senso generico, per cui τὸ 
τῶν ἱερέων γένος sarebbe «la categoria dei sacerdoti», con un significato grosso 
modo in linea con quanto si legge in Platone (Politico 290C, Timeo 24A), dove 
la formula τὸ τῶν ἱερέων γένος indica «la classe sacerdotale», divisa e distinta 
dalle altre8; d’altro canto, non è inappropriato rendere letteralmente «il genere 
dei sacerdoti»9, benché il senso resti da chiarire, soprattutto nella prospettiva di 
un uso tecnico del lessico; infine, seppur poco probabile, è lecito interrogarsi su 
un eventuale significato di «stirpe» sacerdotale, dato che il riferimento al genos è 
anche in Aristotele un tratto identificativo del sacerdozio ereditario o, appunto, 
gentilizio10, segnalato con apposite formule11. Aristotele seguita affermando che la 
τάξις dei sacerdoti è evidente: gli interpreti intendono il termine in modo vario, 
ora nel senso di «posto» o «collocazione»12, ora nel senso di «condizione»13, ma 
invero esso fornisce un diverso dettaglio, poiché τάξις segnala un ordine e una 
strutturazione14, che può essere intesa sia come interna al genos sacerdotale sia in 
relazione alle altre cariche pubbliche necessarie alla sussistenza della polis, ossia 
guardando al genos dei sacerdoti come parte di una organizzazione civica ben 
definita.

8	 Cfr. «groupes», trad. di J. Aubonnet, in: Aristote, Politique, tome iii/1, cit. Cfr. Erodoto, Storie ii 164 
(ἔστι δὲ Αἰγυπτίων ἑπτὰ γένεα, καὶ τούτων οἱ μὲν ἱρέες, οἱ δὲ μάχιμοι κεκλέαται, οἱ δὲ βουκόλοι, οἱ δὲ 
συβῶται, οἱ δὲ κάπηλοι, οἱ δὲ ἑρμηνέες, οἱ δὲ κυβερνῆται).

9	 Trad. di L. Bertelli, in: Aristotele, La politica. Libri vii-viii, cit.
10	 Si considerino, per esempio, i casi del genos degli Eteobutadi, degli Aminandridi e dei Cunnidi, da cui 

erano scelti rispettivamente i sacerdoti di Poseidone Eretteo e le sacerdotesse di Atena Poliade, il sacerdote re-
sponsabile del culto di Cecrope sull’Acropoli, e il sacerdote di Apollo. Cfr. Aristotele, Costituzione degli Ateniesi 
57, 2 circa il compito del re di istruire processi per empietà e per una contesa di sacerdozio, e di giudicare le 
controversie fra gene e sacerdoti in merito al culto.

11	 Su espressioni con κατὰ γένος per indicare il sacerdozio ereditario cfr. Aristotele, Costituzione degli 
Ateniesi 42, 5 (κἄν τ[ι]νι κατὰ τὸ γένος ἱερωσύνη γένηται); Diodoro Siculo, Biblioteca storica v 58, 2 (ἐξ ὧν 
φασι τοὺς ἱερεῖς κατὰ γένος διαδέχεσθαι τὰς ἱερωσύνας). Cfr. anche Aristotele, Metafisica Α 1, 981b25 (τὸ 
τῶν ἱερέων ἔθνος).

12	 Trad. di C.A. Viano, in: Aristotele, Politica, a cura di C.A. Viano, Milano, BUR, 2002 (= Politi-
ca e Costituzione di Atene di Aristotele, a cura di C.A. Viano, Torino, UTET, 1992; diversamente nell’ed. 
UTET, 1955); trad. di L. Bertelli, in: Aristotele, La politica. Libri vii-viii, cit.

13	 Trad. di R. Radice, T. Gargiulo, in: Aristotele, Politica, vol. ii, Libri v-viii, trad. di R. Radice, T. Gar-
giulo, commento di D. Keyt, R. Kraut, [Milano], Fondazione Lorenzo Valla/Mondadori, 2015.

14	 In questa direzione mi sembra vada «organisation», trad. di J. Aubonnet, in: Aristote, Politique, tome 
iii/1, cit., nonché trad. di J. Tricot, in: Aristote, La politique, nouvelle traduction avec introduction, notes et 
index par J. Tricot, Paris, Vrin, 1989. Cfr. «the manner in which their office is to be regulated is obvious», 
trad. di B. Jowett (1885), in: The Complete Works of Aristotle. The Revised Oxford Translation, ed. by J. Barnes, 
Princeton, Princeton University Press, 1984.
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Ciò detto, Aristotele precisa che le mansioni sacerdotali (ἱερέα) non possono 
essere affidate né ai contadini né agli operai, data l’opportunità che gli dèi siano 
onorati dai cittadini (ὑπὸ γὰρ τῶν πολιτῶν πρέπει τιμᾶσθαι τοὺς θεούς), esclu-
dendo così una loro assegnazione a persone di bassa estrazione15. Mi pare che ciò 
consenta di ridimensionare la congettura che fa leva sulla responsabilità conferita 
al finanziamento pubblico, circa il porre a carico di tutta la città le spese del culto, 
per sostenere che Aristotele intendesse scindere l’ufficio del sacerdozio dal grado 
di ricchezza del singolo16. A questo punto, non diversamente da Platone che po-
neva il requisito dei sessanta anni (Leggi vi 759D), seppur in modo meno detta-
gliato17, Aristotele esprime preferenza in favore dell’assegnazione delle mansioni 
sacerdotali agli anziani con la seguente argomentazione: poiché la cittadinanza è 
ripartita in due, quella che presta il servizio militare e quella che delibera, convie-
ne che quanti per ragioni di età vi hanno rinunciato rendano gli onori del culto 
agli dèi e trovino riposo/svago in tale servizio, sicché è ad essi che si devono affi-
dare le mansioni sacerdotali (πρέπει δὲ τήν τε θεραπείαν ἀποδιδόναι τοῖς θεοῖς 
καὶ [τὴν] ἀνάπαυσιν ἔχειν [περὶ αὐτοὺς] τοὺς διὰ τὸν χρόνον ἀπειρηκότας, 
τούτοις ἂν εἴη τὰς <περὶ αὐτοὺς> ἱερωσύνας ἀποδοτέον). Sulla scelta dello Sta-
girita di conferire tale compito agli anziani vi è chi, fra gli interpreti18, ha manife-
stato perplessità, sulla base di considerazioni altrove espresse da Aristotele, quali 
il fatto che la vecchiaia tende a farsi sentire, nel corpo e nella mente (Politica ii 9, 
1270b-1271a), una volta passata la fase della maturità19. Una presunta debolezza 
fisica e deliberativa mi pare però non sia un argomento né sufficiente né valido 
per declassare l’uffizio sacerdotale ad attività di ordine inferiore, non richiedente 
una “presenza di spirito”, dato che Aristotele elenca la ἱερατεία al quinto posto, 
precisando di considerarla al primo per valore. Pertanto, essendo inverosimile 
che egli intendesse affidarla a chi ne è indegno, si può supporre che l’individua-
zione degli anziani come soggetto preferenziale fosse dettata da altre ragioni, in 
parte pratiche e in parte culturali. Sotto un profilo pratico, tale scelta consentiva 

15	 L. Bertelli, in: Aristotele, La politica. Libri vii-viii, cit., p. 389, fa leva sul doppio πρέπει (1329a29, 
a31) per sottolineare la convenienza nell’attribuire la funzione sacerdotale anzitutto ai soli cittadini e poi, fra 
questi, a quanti per età non prestino più servizio militare e deliberativo. 

16	 D. Keyt, R. Kraut, in: Aristotele, Politica, vol. ii, cit., p. 456, n. 55.
17	 Non parlerei però di «trattazione […] piuttosto superficiale» (L. Bertelli, in: Aristotele, La politica. 

Libri vii-viii, cit., p. 389, sottolineando il confronto con la trattazione platonica in Leggi vi 759A-760A).
18	 D. Keyt, R. Kraut, in: Aristotele, Politica, vol. ii, cit., pp. 449-450, n. 48. Essi leggono anche un tenta-

tivo, da parte di Aristotele, di «semplificare e razionalizzare» l’istituzione religiosa, dato che le cariche sacerdotali 
erano anche ereditarie, oltre che in vario modo assegnate.

19	 Secondo Aristotele, Retorica ii 14, 1390b, il corpo è nel pieno vigore fra i trenta e i trentacinque anni, 
mentre l’anima attorno ai quarantanove anni (sui cinquanta anni, secondo Politica vii 16, 1335b32-35). Il mo-
tivo della vecchiaia come “perdita del senno” richiama il motto aristofaneo di Nuvole 1417 dei γέροντες come 
δίς παῖδες, due volte infanti. In Platone (Leggi i 646A), il personaggio dell’Ateniese fa però notare che il tornare 
bambino non è condizione tipica del vecchio, poiché appartiene anche all’uomo ubriaco.
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di non sottrarre “forze” ad altre importanti attività civiche. D’altro canto, oltre 
al precedente platonico, che esercitò influenza sul libro vii della Politica, c’è da 
tener conto di una possibile reminiscenza tradizionale, quella per cui, fin dall’epos 
omerico (il caso di Crise), l’accostamento fra ἱερεύς e γέρων, fra sacerdote e an-
ziano, concentrava in un’unica figura rispetto e venerazione, elevando l’atmosfera 
sacrale. In tal senso, si può anche pensare che l’estraneità del sacerdote ai poteri 
militare e deliberativo rispondesse a un’autentica esigenza religiosa, una sorta di 
affidamento totale al divino, col sacerdote inteso quale esecutore delle pratiche 
per il culto degli dèi, ai quali soltanto pertengono volontà e decisioni.

In ogni caso, i requisiti per l’esercizio del sacerdozio espressi nella Politica si 
possono considerare compatibili con quanto si legge in Etica Nicomachea viii 9, 
1160a23-30, dove l’occasione del culto coincide con un momento ricreativo. Se-
condo Aristotele le associazioni conviviali, che hanno lo scopo di offrire sacrifici e 
stare insieme, sono subordinate alla politica, orientata a un utile duraturo, che si 
estende per tutta la vita, nel quale il tributare onori agli dèi è accostato a momenti 
di piacevole riposo (θυσίας τε ποιοῦντες καὶ περὶ ταύτας συνόδους, τιμάς <τε> 
ἀπονέμοντες τοῖς θεοῖς, καὶ αὑτοῖς ἀναπαύσεις πορίζοντες μεθ’ ἡδονῆς), il 
che consente di caricare la ἀνάπαυσις di un carattere sacrale. A spiegazione egli 
ricorda che gli antichi sacrifici e gli incontri si tenevano dopo la raccolta dei frutti, 
descrivendo una situazione che per gli uomini era di sostanziale serenità, come 
chiarifica la frase seguente: «infatti, soprattutto in queste circostanze erano liberi 
dalle necessità della vita» (μάλιστα γὰρ ἐν τούτοις ἐσχόλαζον τοῖς καιροῖς). Il 
senso è racchiuso nel verbo σχολάζω «essere in ozio», che richiama la nozione di 
σχολή «ozio, tempo libero»20, particolarmente significativa accostata all’esercizio 
del culto, come a dire che l’attività sacrale richiede di essere svolta non solo con 
la dovuta attenzione, bensì con l’animo rasserenato e sgombro da umane occu-
pazioni, come conviene al dio, nella pienezza filosofica di un’attività oziosa: una 
condizione, questa della σχολή, che si configura come necessità virtuosa, elevata 
da Aristotele a colore primario nella tavolozza dell’esistenza, in vista di un vivere 
felice ovverossia, per dirla con le tinte care a Platone, di un vivere «giocoso»21.

20	 Sul valore filosofico della nozione si vedano, per esempio, A. Fermani, «Di σχολή, come pare, ne ab-
biamo». Tempo libero, tempo liberato e tempo di liberazione, in dialogo con Platone e Aristotele, in: “Giornale di 
Metafisica”, n. 41, 2019, pp. 519-531; R.L. Cardullo, “Felicità e scholê nel pensiero etico-politico di Aristotele”, 
in: Per la rinascita di un pensiero critico contemporaneo. Il contributo degli antichi, a cura di M. Migliori, F. Eu-
stacchi, Milano, Mimesis, 2017, pp. 219-230.

21	 Sulla vita umana come gioco, e sul dio come catalizzatore dell’attenzione, cfr. Platone, Leggi vii 803D-
E (τίς οὖν ὀρθότης; παίζοντά ἐστιν διαβιωτέον τινὰς δὴ παιδιάς, θύοντα καὶ ᾄδοντα καὶ ὀρχούμενον, ὥστε 
τοὺς μὲν θεοὺς ἵλεως αὑτῷ παρασκευάζειν δυνατὸν εἶναι, τοὺς δ’ ἐχθροὺς ἀμύνεσθαι καὶ νικᾶν μαχόμενον). 
J. Aubonnet, in: Aristote, Politique, tome iii/1, cit., p. 82, richiama anche Platone, Repubblica ii 364E.
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3. Cariche religiose e magistrature

Quanto esaminato apre a un altro snodo: la classificazione o meno delle cariche 
religiose fra le magistrature (ἀρχαί)22. Nella Politica aristotelica si profilano due 
prospettive opposte, che in questa sede ci si limita a riferire.

In Politica iv 15, 1299a14-28 Aristotele precisa che la koinonia politike richie-
de molti ufficiali (ἐπιστάται), ma questi, eletti o sorteggiati, non sono magistrati 
(ἄρχοντες), poiché magistrature in senso proprio sono quelle nelle quali è presen-
te il potere di deliberare, di giudicare e di comandare. Esempio di ufficiali sono 
i coreghi, gli araldi e gli ambasciatori, nonché i sacerdoti (ἱερεῖς), le cui funzioni 
sono diverse dalle cariche politiche23. Tale distinzione ritorna in Politica vii 12, 
1331b4-5, dove Aristotele afferma che i cittadini eminenti si suddividono in sa-
cerdoti (ἱερεῖς) e magistrati (ἄρχοντες).

Invece, in Politica vi 8, 1322b17-29 Aristotele include i sacerdoti fra le ma-
gistrature, ferma restando la loro distanza da quelle politiche: quelle che si occu-
pano della cura degli dèi sono di altra specie (εἶδος), come nel caso dei sacerdoti 
(ἱερεῖς) e degli incaricati delle cose sacre (ἐπιμεληταὶ τῶν περὶ τὰ ἱερά), il cui 
compito è badare alla conservazione dei templi esistenti e alla riparazione di quelli 
in cattivo stato, nonché ad altre questioni che pertengono al culto divino. Mentre 
nelle piccole realtà cittadine l’incarico è assolto da una sola magistratura, nelle 
grandi città si assiste a una ripartizione dei compiti fra più cariche: funziona-
ri addetti ai sacrifici (ἱεροποιοί), guardiani dei templi (ναοφύλακες) e tesorieri 
(ταμίαι)24. Vi sono poi, accanto a questi, funzionari politici che si occupano di 
celebrare alcuni sacrifici pubblici, che la legge non affida ai sacerdoti: essi sono 
chiamati da alcuni arconti (ἄρχοντες), da altri re (βασιλεῖς) e da altri ancora 
pritani (πρυτάνεις)25. L’ufficio del divino è ritenuto necessario alla città, al pari 

22	 Per le informazioni storiche, e i riferimenti bibliografici, è utile riferirsi a M. Canevaro, in: Aristotele, 
La politica. Libro iv, a cura di L. Bertelli, M. Moggi, Roma, “L’Erma” di Bretschneider, 2014, pp. 323-328, 
325.

23	 Cfr. W. Nestle, Storia della religiosità greca, trad. it., Firenze, “La Nuova Italia” Editrice, 1973, p. 
129: «non c’erano sacerdoti che lottassero per il predominio con i funzionari dello stato, ché ogni sacerdote era 
cittadino e ogni cittadino sacerdote, almeno nella propria casa».

24	 Varie cariche religiose sono ricordate anche nella Costituzione degli Ateniesi: 30, 2 lo ἱερομνήμων, i 
ταμίαι, gli ἱεροποιοί e gli ἐπιμεληταί; 54, 6-7 gli ἱεροποιοί, sorteggiati dall’Assemblea, dieci per adempiere ai 
sacrifici imposti dagli oracoli, e dieci annuali per svolgere sacrifici e per occuparsi dell’amministrazione delle 
feste quadriennali, Panatenee escluse; 57, 1 gli ἐπιμεληταί incaricati della co-celebrazione dei misteri, designati 
dall’Assemblea per alzata di mano. Per un approfondimento cfr. R.S.J. Garland, Religious Authority in Archaic 
and Classical Athens, in: “The Annual of the British School at Athens”, 79, 1984, pp. 75-123.

25	 Sui compiti dell’arconte quali l’organizzazione dei cori, delle processioni religiose e degli agoni poetici 
cfr. Costituzione degli Ateniesi 56, 3-5; circa il compito dei cinque arconti sorteggiati di designare l’ordine di 
quanti vogliono comparire dinanzi alla Boulé per trattare anzitutto di questioni religiose (πρῶτον μὲν ἱερῶν) 
cfr. ivi, 30, 5; sui compiti dell’arconte re nella celebrazione dei Misteri e delle Dionisie, e in generale in relazione 
all’amministrazione di tutti i patri riti sacri (τὰς πατρίους θυσίας διοικεῖ οὗτος πάσας) cfr. ivi, 57, 1.
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di uffici quali quello della guerra, delle finanze, dei tribunali e dei rendiconti dei 
magistrati (vi 8, 1322b29-37). Altri tratti fanno pensare a un accostamento fra il 
ruolo di sacerdote e quello di magistrato: la cittadinanza è un requisito comune, 
giacché è conveniente che gli dèi siano onorati dai cittadini (vii 9, 1329a29-30); 
inoltre, come si è visto (vii 12, 1331a19-30), i luoghi per il culto sono i medesimi 
di quelli per i più importanti sissizi dei magistrati.

4. Il culto in democrazia

In Politica vi 4, 1319b23-27 Aristotele espone alcune raccomandazioni relative 
al culto in democrazia. A suo avviso, sono utili alcuni ordinamenti attuati da 
Clistene ad Atene e da quanti a Cirene fondarono la democrazia. Per renderla più 
stabile ed efficace, oltre ad aumentare tribù e fratrie, a promuovere una mescolan-
za della popolazione e a disperdere i consorzi del precedente governo, Aristotele 
ritiene che i culti privati siano da ridurre e rendere comuni (τὰ τῶν ἰδίων ἱερῶν 
συνακτέον εἰς ὀλίγα καὶ κοινά)26.

A più studiosi è parso poco chiaro come conciliare, ed eventualmente abbi-
nare, i singoli inviti qui suggeriti da Aristotele con gli esempi citati di Clistene e 
di Cirene27. Per quanto attiene alla questione religiosa, si è supposta un’incon-
gruenza con quanto si legge in Costituzione degli Ateniesi 21, 6, passo che attesta 
il rispetto dell’Alcmeonide in campo sacrale per i costumi ancestrali, costituenti 
il nerbo della “religione aristocratica”: Clistene lasciò che le famiglie, le fratrie e 
i sacerdozi si regolassero «secondo le patrie tradizioni» (κατὰ τὰ πάτρια)28. La 

26	 Invece, in Platone i culti privati sono fermamente proibiti: in Leggi x 909D-910D si indica come 
norma il divieto di possedere templi in abitazioni private (ἔστω γὰρ νόμος ὅδε τοῖς σύμπασιν κείμενος ἁπλῶς· 
Ἱερὰ μηδὲ εἷς ἐν ἰδίαις οἰκίαις ἐκτήσθω), cosicché chiunque abbia intenzione di sacrificare sia costretto a recar-
si ai santuari pubblici, a consegnare ai sacerdoti le offerte e a pregare insieme ai ministri del culto; tale nomos è 
teso a contrastare il costume degli empi, che innalzano templi e altari nelle case private nell’illusione di rendersi 
propizi gli dèi con sacrifici e preghiere nel segreto delle loro abitazioni, con il risultato invece di accrescere 
all’infinito l’ingiustizia (εἰς ἄπειρον τὴν ἀδικίαν αὐξάνοντες); l’interdizione è dunque ribadita (κείσθω γὰρ 
νόμος οὗτος· Μὴ κεκτῆσθαι θεῶν ἐν ἰδίαις οἰκίαις ἱερά), precisando che i Custodi delle leggi disporranno 
di trasportare in luogo pubblico gli oggetti privati di culto di colui che sia scoperto a possedere cose sacre o a 
celebrare cerimonie diverse da quelle pubbliche ufficiali, mentre disporranno la condanna a morte di colui che 
sia scoperto a commettere più gravi empietà.

27	 Per un buon status quaestionis si veda C. Zizza, in: Aristotele, La politica. Libri v-vi, a cura di M.E. De 
Luna, C. Zizza, M. Curnis, Roma, “L’Erma” di Bretschneider, 2016, pp. 594-596.

28	 Il testo τὰ δὲ γένη καὶ τὰς φρατρίας καὶ τὰς ἱερωσύνας εἴασεν ἔχειν ἑκάστους κατὰ τὰ πάτρια 
è letto in modi diversi. Molti intendono che Clistene lasciò che ciascuno avesse famiglie, fratrie e sacerdozi 
secondo le proprie tradizioni. A questa lettura se ne affianca un’altra, basata su una diversa interpretazione di 
ἐκάστους (riferito non ai cittadini, ma ai termini γένη, φρατρίας e ἱεροσύνας), in base alla quale Clistene 
lasciò che famiglie, fratrie e sacerdozi conservassero ciascuno i loro propri antichi privilegi: «Lasciò poi ancora 
sussistere le stirpi, le fratrie e le associazioni sacre, ciascuna secondo i costumi tradizionali che le avevano rette», 
trad. di C.A. Viano, in: Politica e Costituzione di Atene di Aristotele, a cura di C.A. Viano, Torino, UTET, 1955; 
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riforma territoriale clistenica, pur tesa a ridurre il potere delle famiglie aristocrati-
che, non ne estirpò i privilegi, fra cui continuarono a figurare l’accesso ad alcuni 
sacerdozi e un ruolo di controllo assegnato alle fratrie, antichi sodalizi fondati 
sul vincolo di parentela29. A smussare la presunta incongruenza, si è osservata la 
possibilità che nella Politica Aristotele si sia servito dei due exempla historica non 
necessariamente con l’intento di descrivere le loro riforme30. E se Aristotele stesse 
evidenziando aspetti diversi? Nella Politica risalta una dimensione assemblatri-
ce31, la cui conseguenza è anzitutto di ordine quantitativo, giacché l’azione di 
συνάγειν comporta una riduzione dei culti e una loro messa in comune, mentre 
nella Costituzione degli Ateniesi traspare una modalità, una disposizione (ἔχειν 
[…] κατὰ τὰ πάτρια), per cui affermare che famiglie, fratrie e sacerdozi stettero 
secondo il costume patrio si può intendere nel senso che continuarono a detenere 
rispettabilità e autorità (indipendentemente forse da qualche aggiustamento or-
ganizzativo, come una riduzione di numero o l’essere condivisi).

5. Il culto nelle monarchie: regno e tirannide

Nell’ambito delle tipologie di costituzioni, il tema del culto degli dèi affiora nella 
Politica in relazione alla sovranità monarchica, nelle opposte forme del regno e 
della tirannide.

Nel presentare il caso di Sparta, una delle quattro possibili forme di regno 
(βασιλεία), la prima considerazione (iii 14, 1285a3-7) di Aristotele riguarda il 
fatto che nella politeia spartana, dove la basileia è ispirata al rispetto delle leggi, il 
potere del re non è assoluto, ma la sua autorità concerne due aspetti: il comando 
supremo in guerra, una volta che l’esercito sia uscito dal territorio, e le mansioni 
del culto divino (ἔτι δὲ τὰ πρὸς τοὺς θεοὺς ἀποδέδοται τοῖς βασιλεῦσιν). Se nel 

«He left the clans, brotherhoods and priesthoods each to retain their traditional privileges», oppure «The gene, 
the phratriai and the priesthoods he allowed to remain in accordance with tradition in each case», trad. di P.J. 
Rhodes, rispettivamente in: Aristotle, The Athenian Constitution, translated with introduction and notes by P.J. 
Rhodes, London, Penguin Books, repr. with corr. 2002, 19841 , e in: The Athenian Constitution Written in the 
School of Aristotle, Liverpool, Liverpool University Press, 2017, p. 83.

29	 P.J. Rhodes, A Commentary on the Aristotelian Athenaion Politeia, Oxford, Clarendon Press, repr. 
with corr. 1985, 19811, p. 258: «the γένη, and the phratries built up around the γένη, and the old priesthoods 
attached to particular γένη and phratries, maintained a vigorous existence in spite of Cleisthenes».

30	 P.J. Rhodes, A Commentary, cit., p. 258, osserva la presenza di «a prima facie conflict», ma precisa che 
«it is not necessary that each of Aristotle’s general points should be applicable to each of his examples». Cfr. C. 
Zizza, in: Aristotele, La politica. Libri v-vi, cit., p. 595.

31	 Secondo J. Aubonnet, in: Aristote, Politique, tome ii/2, Livres v-vi, texte établi et traduit par J. Aubon-
net, Paris, Les Belles Lettres, 1973, p. 266, essa è sottolineata anche da Platone, Leggi vi 759B: qualora l’incarico 
non sia ereditario, esclusi cioè i casi di πάτριαι ἱερωσύναι, si procederà per elezione e per sorteggio a istituire le 
cariche di sacerdoti e sacerdotesse, avendo cura di mescolare uomini di diversa estrazione e provenienza al fine 
di instaurare fra loro un rapporto di philia e di homonoia, di amicizia e di concordia.
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regno spartano, una sorta di strategia autocratica e perpetua, le pratiche del culto 
degli dèi spettano ai re, quando viene a esporre il caso della basileia dei tempi 
eroici (iii 14, 1285b3-19), ereditaria e conforme alla legge, fondata sul consen-
so dei sudditi, Aristotele precisa che la sovranità del monarca riguarda, accanto 
all’amministrazione di alcune controversie giudiziarie, due aspetti: il comando in 
guerra e i sacrifici non riservati ai sacerdoti (κύριοι δ’ ἦσαν τῆς τε κατὰ πόλεμον 
ἡγεμονίας καὶ τῶν θυσιῶν, ὅσαι μὴ ἱερατικαί)32. Poiché col passare del tempo 
le competenze dei re vennero a restringersi, vuoi perché da loro stessi tralasciate 
vuoi perché ne furono spogliati dal popolo, ai re rimasero le cure dei sacrifici 
(αἱ θυσίαι) e, nelle città in cui la regalità conservava valore, il comando delle 
operazioni militari oltre confine. Come ribadito nella ricapitolazione successiva 
(iii 14, 1285b20-28), delle quattro specie di basileiai esistenti (eroica, barbarica, 
esimnetia, laconica) l’autorità religiosa risulta essere una prerogativa ben definita 
soltanto nella basileia eroica, dove il re era insieme stratega, giudice e responsabile 
del culto degli dèi (τῶν πρὸς τοὺς θεοὺς κύριος).

Si veda ora il caso opposto della tirannide. In Politica v 11, 1314b35-1315a4 
si tratteggia la fisionomia del tiranno, ispirata a sostanziale ipocrisia, giacché a 
costui importa solo del proprio modo di apparire33. Nel culto degli dèi il tiranno 
deve mostrarsi straordinariamente zelante (ἔτι δὲ τὰ πρὸς τοὺς θεοὺς φαίνεσθαι 
ἀεὶ σπουδάζοντα διαφερόντως) e in questo suo apparire scrupoloso non deve 
manifestare stoltezza (δεῖ δὲ ἄνευ ἀβελτερίας φαίνεσθαι τοιοῦτον). Nell’eserci-
zio di quest’arte della dissimulazione, l’agire del tiranno può ben dirsi “machia-
vellico” ante litteram34. La ragione è il mero rendiconto personale, non certo una 
reale devozione: i cittadini temono meno di soffrire qualcosa di illegale se cre-
dono che chi li governa sia timorato e praticante (ἐὰν δεισιδαίμονα νομίζωσιν 
εἶναι τὸν ἄρχοντα καὶ φροντίζειν τῶν θεῶν) e parimenti cospirano meno contro 

32	 Funzioni passate ai basileis, agli arconti e ai pritani (Aristotele, Politica vi 8, 1322b26 sg., su cui vedi 
supra).

33	 Sull’accento qui dato da Aristotele al φαίνεσθαι si veda P. Christodoulou, “Le tyran dans le rôle du 
roi. À propos du chapitre 11 du livre v de la Politique d’Aristote”, in: Le philosophe, le roi, le tyran. Études sur 
les figures royale et tyrannique dans la pensée politique grecque et sa postérité, édité par S. Gastaldi, J.-F. Pradeau, 
Sankt Augustin, Academia Verlag, 2009, pp. 159-179, 169-172; nonché S. Gastaldi, “La tirannide nella Politica 
di Aristotele”, in: Le philosophe, le roi, le tyran, cit., pp. 139-155, 150-151 e 153, studio a cui si rinvia per una 
panoramica sulla concezione della tirannide nell’opera aristotelica.

34	 Secondo il celebre passo di N. Machiavelli, Il principe 18: «A uno principe adunque non è necessario 
avere in fatto tutte le soprascritte qualità, ma è bene necessario parere di averle; anzi ardirò di dire questo, che, 
avendole e osservandole sempre, sono dannose, e, parendo di averle, sono utili: come parere piatoso, fedele, 
umano, intero, religioso – e essere, ma stare in modo edificato con lo animo che, bisognando non essere, tu 
possa e sappia mutare il contrario. E hassi a intendere questo, che uno principe e maxime uno principe nuovo 
non può osservare tutte quelle cose per le quali gli uomini sono chiamati buoni, sendo spesso necessitato, per 
mantenere lo stato, operare contro alla fede, contro alla carità, contro alla umanità, contro alla religione. E però 
bisogna che egli abbia uno animo disposto a volgersi secondo che e’ venti della fortuna e la variazione delle cose 
gli comandano; e, come di sopra dissi, non partirsi dal bene, potendo, ma sapere entrare nel male, necessitato».
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colui che ritengono abbia come alleati anche gli dèi (ὡς συμμάχους ἔχοντι καὶ 
τοὺς θεούς). La religiosità del tiranno, dunque, è del tutto vacua, essendo un 
escamotage per disciplinare i sudditi, confortati dal suo presunto timore reveren-
ziale nei riguardi del divino.

6. Le donne e il culto degli dèi

Si veda infine un’auspicata prescrizione, dove si intrecciano le dimensioni legi-
slativa, medica e cultuale, un caso che, pur avendo prima facie i tratti di una nota 
di colore, ben mostra il procedere aristotelico, anche nel porsi in dialogo con la 
dottrina di Platone.

Nell’àmbito delle argomentazioni relative all’educazione e alle norme atte a 
regolare i matrimoni e le generazioni, dopo aver indicato quali siano le condizioni 
fisiologiche migliori per i genitori, per il mantenimento della salute e per favorire 
la procreazione, in Politica vii 16, 1335b12-16 Aristotele precisa che si tratta 
di aspetti validi tanto per gli uomini quanto per le donne, le quali, una volta in 
dolce attesa, devono curarsi del corpo, evitando di stare in ozio e di adottare una 
nutrizione scarsa. Più che semplice raccomandazione, quella di Aristotele si pre-
senta come una norma fissata da autorità competente, giacché egli sostiene che il 
legislatore raggiungerà con facilità l’obiettivo, prescrivendo alle donne incinte di 
compiere ogni giorno una passeggiata come atto di culto nei confronti delle di-
vinità tutrici delle nascite (τοῦτο δὲ ῥᾴδιον τῷ νομοθέτῃ ποιῆσαι προστάξαντι 
καθ’ ἡμέραν τινὰ ποιεῖσθαι πορείαν πρὸς θεῶν ἀποθεραπείαν τῶν εἰληχότων 
τὴν περὶ τῆς γενέσεως τιμήν)35.

Il testo equipara il compiere una passeggiata (πορεία) a un atto di culto 
(ἀποθεραπεία) e, a mio avviso, non offre indicazioni circa il fatto che si tratti 
di una passeggiata diretta al tempio, come alcuni interpreti intendono36. La pro-
posta di Aristotele, dunque, non sembra contrastare con quella serie di norme e 
consuetudini che tendevano a limitare l’accesso ai santuari alle donne in gravi-

35	 Secondo M. Segev, Aristotle on Religion, Cambridge, Cambridge University Press, 2017, pp. 53-54, 
questo passo «suggests that Aristotle wishes to retain even in that city [the ideal polis] the same old religious 
tradition along with its anthropomorphic ideas of the gods whose truth he denies».

36	 Cfr. e.g. «il legislatore raggiungerà con facilità tale obiettivo prescrivendo loro di andare ogni giorno 
a compiere atti di culto alle dee tutrici delle nascite» (trad. di R. Radice, T. Gargiulo, in: Aristotele, Politica, 
vol. ii, cit.); «ce résultat, le législateur l’obtiendra facilement en leur ordonnant de faire chaque jour quelque 
“visite” pour vénérer les dieux à qui est échu l’honneur de présider aux naissances» (trad. di J. Aubonnet, in: 
Aristote, Politique, tome iii/1, cit.). Tale linea si osserva anche in R. Parker, Miasma. Pollution and Purification 
in early Greek Religion, Oxford, Clarendon Press, 1983, p. 49, che cita il passo aristotelico a supporto del fatto 
che «later in pregnancy, the woman was not excluded from temples but positively expected to visit them».
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danza, o almeno in alcune sue fasi. La questione, semplicemente, mi sembra non 
sia implicata nell’argomentazione.

Piuttosto, nel sottolineare il carattere prescrittivo delle passeggiate, assimila-
bili a veri e propri doveri religiosi, Aristotele con ogni verosimiglianza è intento 
a replicare a Platone, che in Leggi vii 789C-790A, considerando il movimento 
vantaggioso per ogni corpo, vagliava la possibilità di imporre alle donne in dolce 
attesa di camminare e alle tutrici di portare a spasso i neonati finché non fossero 
in grado di farlo da soli, possibilità da lui subito rigettata come soluzione non 
solo impraticabile, bensì ridicola (βούλεσθε ἅμα γέλωτι φράζωμεν, τιθέντες 
νόμους τὴν μὲν κύουσαν περιπατεῖν … καὶ δὴ καὶ τὰς τροφοὺς ἀναγκάζωμεν 
νόμῳ ζημιοῦντες τὰ παιδία ἢ πρὸς ἀγροὺς ἢ πρὸς ἱερὰ ἢ πρὸς οἰκείους ἀεί πῃ 
φέρειν). Nel demandare invece la questione all’autorità del legislatore, ritenendo 
evidentemente di risolvere con agio l’ostacolo del ridicolo paventato da Platone37, 
Aristotele conferma l’importanza della deambulazione come gesto medico e in 
più le conferisce la solennità di un atto cultuale38.

Ebbene, per dirla more Aristotelico (Politica vii 12, 1331b22-23), περὶ μὲν 
τῶν τοιούτων τό γε ἐπὶ πλεῖον ἀφείσθω τὰ νῦν.

37	 Come sottolinea M. Canevaro, in: Aristotele, La politica. Libri vii-viii, cit., pp. 477-479.
38	 La forza espressiva di ἀπό in ἀποθεραπεία è sottolineata da J. Aubonnet, in: Aristote, Politique, tome 

iii/1, cit., p. 296, n. 10, che la considera un elemento per esprimere «leur ‘profonde vénération’, leur zèle em-
pressé à vénérer».
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