
DELLA 

  

STRAN IERE 
DI 
CA° FOSCARI 

    

  

XIII, 3 1974 
PAIDEIA (Serie Orientale, 5)



  

INDICE 
  

ARTICOLI 

G. TAMANI, 

V. STRIKA, 

A. CSILLAGHY, 

Il commento di Yeda'yahb BederSi al Canone di Avi- 
cenna 
Il califfato tbbaside nel Divin di thx al-Ma' ta 
I prestiti iranici nelle lingue ugrofinniche e il proble- 
ma dell’appartenenza uralo—altaica . è 

B. ScarcIiA AMORETTI, L'Islam in Persia fra Timir e Nadir . 

G. VERCELLIN, 

A.M. PIEMONTESE, 

A. FORTE, 

Sindand. Le vicende di un toponimo afghano 
Note morfologiche ed etimologiche su al-Biraq . 
Divakara (613-688), un monaco indiano nella Cina 
dei T'ang 

NOTE E DISCUSSIONI 

G. E. CARRETTO, 

F.M. FALES, 

A. ARIOLI, 

M. Pistoso, 

R. ZIPOLI, 

L.P. MISHRA, 

M. OFFREDI, 

D. DoLcini, 

RECENSIONI 

J.b.E. Hapassi, 

Di Ùmit Yasar o di « certa » poesia . 
West Semitic Names from the Governor's Palace . 
La rivolta di Abu Saraya: appunti per una tipologia 
del leader islamico . Lo 
Il Mazandaran e un passo di di-Hamadia . 
La Mosalla di Yazd: un equivoco sul termine ma bad 
Il canto Samgharsa della Kamayani . 

Kulta (una peccatrice, 1958) o dell’ incentenza ide 
logica 
Il genitivo in bbali . 

Eshkol ha-kofer (G. Tamani) . 
P. FiLipPANI-RonconI, Iszzaeliti ed « Assassini » e 
S.H. NASR, 

C. e M. BEURDELEY, 

Cronaca 

F. CASTRO, 

Ideali e realtà dell'Islam (B. Scarcia Amoretti) . 

La céramique chinoise (G. Curatola) 

Ricordo di Maria Nallino . 

35 
63 
99 

109 

135 

165 
179 

189 

199 

205 

209 

219 

229 

231 

232 

234 

237 

241 

  

COMITATO DI REDAZIONE 

Sezione Occidentale: Direttore Sergio Perosa 
Mario Baratto, Eugenio Bernardi, Franco Meregalli, Gianni Nicoletti, Vit- 
torio Strada 

Sezione Orientale: Lionello Lanciotti, Gianroberto Scarcia, Giuliano Tamani 

Autorizzazione del Tribunale di Venezia, 25 ot‘obre 1963. 
  

Dall’annata 1968 gli « Annali di Ca’ Foscari » escono con periodicità semestrale. 
A partire dal vol. ix, 1970, un terzo fascicolo annuo costituisce la «Serie Orientale» degli «Annali» 
  

© Copyright 1970 Università degli Studi di Venezia 
Amministrazione: Paideia Editrice - Brescia 
Abbonamento 1973: L. 7.000. 
Prezzo del presente fascicolo L. 6.000. 
Conto corren'e postale 17/2224 intestato a Paideia - Brescia



Articoli 

IL COMMENTO DI YEDA‘YAH BEDERSI 

AL CANONE DI AVICENNA 

Chi intraprende lo studio della cultura ebraica sviluppatasi fra i secoli X-XVI 

nell’Europa medioevale e rinascimentale 1), specialmente in Spagna, Italia, Francia e 

Germania, incontra difficoltà non indifferenti per la mancanza di repertori biblio- 

grafici 2), di introduzioni 3 e di buone e moderne edizioni critiche delle opere sia 

degli autori più importanti che di quelli considerati minori. Basterà qui solo ac- 

‘cennare che larga parte della produzione letteraria ebraica (esegesi biblica e talmu- 

dica, teologia, filosofia, etica, cabala, grammatica, medicina, matematica, geo- 

grafia) è ancora inedita; inoltre molti autori e molte opere sono note solo attraverso 

gli indici dei cataloghi dei manoscritti. Sulla necessità della redazione di un catalogo 

o almeno di un elenco dei manoscritti ebraici conservati nelle biblioteche italiane 

ho già richiamato l’attenzione 4. Poi si dovrebbe procedere alla pubblicazione di 

edizioni critiche dei testi inediti o pubblicati in cattive edizioni; però sarà neces- 

sario fare una scelta fra i testi meritevoli di essere stampati e quelli Ja cui edizione 

sarebbe esclusivamente una fatica erudita. Si dovrebbero illustrare anche le opere 

di secondaria importanza attraverso notizie ed estratti affinché esse non rimangano 

completamente sconosciute e siano di una qualche utilità per una migliore compren- 

sione dell'ambiente in cui sono state scritte 5). In questa prospettiva si inserisce la 

presente notizia che si propone lo scopo di illustrare un testo, finora totalmente ine- 

dito e mal conosciuto, che contiene uno dei primi commenti al Canone di medicina 

di Avicenna 9), 

L'attività letteraria di Yeda‘yah ben Avraham di Béziers (da cui l’appellativo 

di Beder$i), vissuto in Provenza all’incirca fra il 1270 e il 1340, è stata molto feconda 

e varia ?.. Purtroppo poche sono le notizie attendibili sulla sua biografia. All’età 

di 15 anni, come lui stesso ricorda, frequentò la scuola talmudica di Mesullam ben 

Mo$eh di Béziers (nato verso il 1190-95), contemporaneo di MoSeh ben Nahman 

di Gerona 8); è probabile che egli sia stato per qualche tempo anche a Montpel- 

lier, il più importante centro ebraico provenzale per lo studio delle scienze. A_17 

anni Yeda°yah compose, lo ricorda lui stesso, un breve trattato etico dal titolo Sefer 

pardes (libro del paradiso) che doveva servire a orientare la condotta dei suoi co!- 

leghi 9. Il trattato, che contiene numerose sentenze, è diviso in quattro sezioni di 

cui l’ultima è dedicata all’istruzione e all’esposizione delle scienze che l’uomo deve 

conoscere dopo essersi occupato della devozione e del culto divino; quest’ultima 

 



sezione è divisa in sette parti; la seconda è dedicata alla scienza della medicina che 

sembra quindi occupare un posto non secondario nella scala dei valori del giovane 

Yeda‘yah. A 18 anni compose, seguendo la moda del suo tempo, un trattato in di- 

fesa delle donne intitolato Silsa!/ Kenafayim (ronzio di ali), in riferimento a Isaia 

18, 110. Prima del decreto di espulsione degli ebrei dalla Provenza (1306), quindi 

fra la fine del secolo XIII e l’inizio del secolo XIV, indirizzò al rabbino di Barcel- 

lona Selomoh ben Aderet l’Iggeret hitnaslut (lettera apologetica) per difendere gli 

ebrei provenzali che affrontavano lo studio delle scienze profane 11). Probabilmente 

dopo l’editto del 1306 compose il poemetto didascalico Behinat ‘olam (esame del 

mondo) che gli procurò larga fama e che gli valse l’appellativo di ha-penini (di 

perla) e di ha-melis (l’eloquente) 12. Enciclopedico come molti dei suoi contem- 

poranei, Yeda‘yah compose inni di carattere religioso 13; commenti filosofici 

all’haggadah di vari midrafim, come il Midras rabbah, il Midras Tanhumah, il Sifré, 

i Pirgé de-Rabbi Eli‘ezer, il Midra$ nehamot e il Midras Tehillim 19; commenti al 

trattato Avot e all’Haggadah dell’ordine Nezigin del Talmud bavli 15. Compose anche 

varie opere filosofiche 19 di cui le più importanti sono: 1) Ketav ha-da‘at (libro 

della conoscenza) che altro non è se non la parafrasi del De intellectu et intellecto 

di Al-Farabi, 2) Ha-de‘ot be-sekel ha-homri (le teorie dell’intelletto materiale), 

3) Ha-ma' amar be-hafoke ha-mehallek (trattato sugli opposti in movimento), 

4) Ketav ha-hit‘asmut (libro del consolidamento). Compose infine un commento 

al Canone di medicina di Avicenna che è rimasto finora quasi sconosciuto e di cui 

ci occuperemo ora. 

La consultazione della bibliografia che riguarda questo commento mostra 

chiaramente come gli studiosi abbiano tramandato reciprocamente informazioni 

non esatte sulla sua forma e sul suo contenuto e come ciò sia dovuto alla mancanza 

di una lettura diretta dell’opera o alla mancanza di una adeguata illustrazione dei 

manoscritti. Nella introduzione premessa alla quarta edizione della Behinat ‘olam 

il commentatore Mozeh Haviv nell’elenco delle opere di Yeda‘yah nomina per la 

prima volta le sue « osservazioni al Canone » 1”. Nel 1803 l’ebraista Giovanni 

Bernardo De Rossi nel catalogo dei manoscritti della sua collezione presenta un 

manoscritto del sec. XV che risulta sconosciuto ai bibliografi precedenti e che con- 

tiene un « Compendium et expositio Canonis Avicennae » di Yeda‘yah BederSi 18), 

Nel 1845 Leopold Zunz, nel suo classico studio sulla letteratura ebraica, ricorda, 

fra gli scritti di Yeda‘yah, sia il compendio (Auszug) segnalato da De Rossi, sia le 

osservazioni (Bemerkungen) nominate da MoSeh Haviv 19), Nella collezione H. J. 

Michael di Amburgo, il cui catalogo fu compilato nel 1848 da M. Steinschneider 

alcuni anni prima che essa fosse acquistata dalla Bodleian Library, si trovavano due 

manoscritti che contengono un anonimo commento al quarto libro del Canone 

costituito da note di vari autori fra qui figura anche Yeda‘yah 20). Nel 1852 Stein- 

schneider, nel suo monumentale catalogo dei libri ebraici della Bodleiana, ricorda 

solo le « Annotationes » di Yeda‘yah « in Avicennam » e rinvia ai due già ricordati 

manoscritti della collezione Michael 21). Nel 1863 J. Fiirst elenca nel suo repertorio 
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bibliografico le « osservazioni » al Canone rinviando genericamente a un manoscritto 

della collezione De Rossi e a uno della collezione Michael di Amburgo 22). Nel 1886 

A. Neubauer, nel catalogo dei manoscritti della Bodleiana, fornisce finalmente no- 

tizie più precise; descrive infatti con maggiori particolari i due manoscritti che erano 

già noti attraverso il catalogo della collezione Michael: essi contengono un commen- 

to anonimo al quarto libro del Canone formato da estratti derivati dai commenti di 

vari autori, fra cui in primo luogo MoSeh Narboni e Yeda‘yah Bederti 23; un terzo 

manoscritto contiene il primo libro del Canone nella versione di Yosef Lorqi e nei 

suoi margini si trovano numerose note alcune delle quali sono precedute dall’ap- 

pellativo « Beder$i » 24. Nel 1893 E. Renan presenta notizie più ampie e più si- 

cure 25); egli scrive che Yeda‘yah ha scritto delle note a una parte del Canone e che 

queste note si trovano nei margini di tre manoscritti della Bodleiana; egli conclude 

poi che l’opera completa è composta in forma di domanda e risposta e si trova nel 

manoscritto De Rossi 531, e nel manoscritto, segnalato per la prima volta, segnato 

G. III. 9. della biblioteca dell’Escuriale; di quest’ultimo manoscritto Renan trascrive 

e traduce in francese le prime linee. Renan ricorda poi un altro manoscritto, pro- 

veniente dallo Yemen e appartenente a un certo Maurocordato, in cui si trovano 

« des morceaux entiers formant une sorte de commentaire sur une partie du Canon 

(I, V, 2)»; finora non mi è stato possibile rintracciare questo manoscritto. Sempre 

nel 1893 Steinschneider, nel suo noto repertorio delle traduzioni ebraiche medioe- 

vali, ricorda che Yeda‘yah compose, forse verso il 1300, un commento al Canone 

in forma di domanda e risposta e che il commento si trova solo nel manoscritto De 

Rossi 531 di cui trascrive le prime linee 29); ignora quindi il manoscritto dell’Escu- 

riale; Steinschneider aggiunge poi che il nome di Yeda‘yah si trova spesso citato 

in un anonimo commento al Canone conservato in due manoscritti della Bodleia- 

na 27). Nel 1896 J. Chotzner, in un saggio su Yeda‘yah poeta e filosofo, mostrando di 

ignorare completamente Je pubblicazioni precedenti, scrive che Yeda‘yah compose: 

«A treatise on medicine, based on a similar work composed by the Jewish Philosopher 

Ibn-Sina » (sic!) 28. Qualche anno più tardi I. Broidé, alla voce Bedersi della Jewish 

Encyclopedia, mostra di conoscere solo le note al Canone conservate nei tre mano- 

scritti della Bodleiana 29). Notizie inesatte e incomplete si trovano pure nella famosa 

Encyclopaedia Judaica di Berlino: l’autore della voce Bedersi riferisce infatti che un 

manoscritto di Parma e tre di Oxford contengono un commento in forma di do- 

manda e risposta al Canone e che questo commento era già noto a MoSeh Haviv 30), 

Nel 1944 H. Friedenwald, nella sua opera sulla medicina ebraica, presenta notizie 

vaghe 31. Notizie generiche fornisce anche G. Sarton nel 1947 32). Anche le biblio- 

grafie successive non sono per niente precise e quasi sempre non fanno che copiare 

acriticamente da quelle precedenti. In conclusione, secondo le testimonianze non 

sempre concordi finora esposte, Yeda‘yah ha composto un commento in forma di 

domanda e risposta al Canone; questo commento si conserva inedito in un mano- 

scritto della Biblioteca Palatina di Parma e in un manoscritto della Biblioteca di 

San Lorenzo dell’Escuriale a Madrid; estratti più o meno ampi si trovano in due 
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manoscritti della Bodleiana; infine in un altro manoscritto della medesima biblio- 

teca si trovano solo delle brevissime note marginali. 

Fsaminiamo ora più direttamente le forme e il contenuto di quest'opera, limi- 

tando la nostra attenzione ai due manoscritti conservati a Parma 33) e a Madrid 34), 

Il commento, incompleto in entrambi, comprende solo il primo libro del Canone; 

in particolare, in P si estende fino al quinto capitolo della quinta dottrina del quarto 

fen, mentre in E si estende fino al primo capitolo della stessa dottrina 35). Purtroppo 

l’incompletezza di E e P non ci consente di sapere se il commento era originaria- 

mente più ampio e se comprendeva tutti i cinque libri di Avicenna. Il manoscritto 

dell’Escuriale, copiato nel sec. XV, è costituito da una miscellanea medica che com- 

prende, secondo la descrizione di J. Liamas, due trattati di Bernardo di Gordon, 

il commento di Yeda°yah e l’Introductorium in practicam di Bernardo Alberti; il 

nostro testo si trova alle cc. 92-151. Il catalogatore però non ha segnalato che esso 

è diviso in due parti copiate da due mani diverse: la prima (cc. 92-134b) comprende 

il commento, già descritto, al primo libro del Canone; la seconda (cc. 135-151), 

che manca in P, contiene un commento al terzo libro del Canone, ma l’incipit non 

offre alcuna indicazione utile per identificare l’autore; infatti la linea o le linee che 

probabilmente avrebbero dovuto contenere il nome dell’autore, il titolo dell’opera 
o, più semplicemente, la consueta dicitura « Dice lo scrittore... » sono state lasciate 

in bianco; forse l’amanuense ha lasciato libero tale spazio per permettere a un minia- 

tore o a un decoratore di illustrarlo 39. Anche questa seconda parte tuttavia sembra 

essere stata composta da Yeda‘yah; lo stile infatti è identico a quello della prima; 

forse il primo amanuense ha copiato la prima parte da un esemplare incompleto e 

non si è poi preoccupato di trovare un esemplare completo e di trascriverlo; il se- 

condo amanuense avrà copiato da un altro esemplare quella sezione del commento al 

terzo libro del Canone che gli interessava senza preoccuparsi di completare il lavoro 

del primo copista. Il testo conservato in E e in P è sostanzialmente lo stesso, tranne 

qualche trascurabile variante che si nota nell’introduzione; entrambi i manoscritti 

sono copie derivate, di seconda o terza mano, indirettamente dall’esemplare auto- 

grafo, forse andato perduto molto presto; P sembra essere stato copiato con maggior 

cura da un amanuense più diligente che ha riletto il testo correggendo in margine 

i suoi errori di copiatura 37; si tratta probabilmente di un esemplare più vicino 

all’originale di quanto lo sia E. 

Data la mancanza di notizie biografiche non è possibile stabilire con precisione 

la data di composizione del commento; Steinschneider sembrava propenso a collo- 

carne la redazione intorno al 1300, ma non fornisce alcuna giustificazione 38). Pro- 

babilmente Yeda‘yah lo avrà scritto dopo i venticinque trent’anni, perché solo dopo 

tale età le autorità rabbiniche permettevano lo studio delle scienze profane. Questa 

è l’origine del commento come afferma l’autore stesso: leggendo il Canone egli fu 

colto da numerosi dubbi che si sforzò di chiarire ma non sempre vi riuscì; in seguito 

si decise a mettere per iscritto sia i punti oscuri di cui aveva trovato una spiegazione, 
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sia quelli che non era riuscito a chiarire perchè sperava che qualche altro studioso, 

più bravo di lui, fosse in grado di illustrarli. 

Prima di procedere nella esposizione del contenuto è necessario stabilire se 

Yeda‘yah ha letto il Canone nell’originale arabo, nella traduzione latina di Gherardo 

da Cremona, oppure in una traduzione ebraica. Che Yeda‘yah sapesse l’arabo e 

che quindi fosse in grado di leggere il Canone nella lingua originale, sembra abba- 

stanza sicuro; infatti, insoddisfatto delle precedenti traduzioni ebraiche, egli tra- 

dusse di nuovo parafrasandolo il trattato filosofico Ketav ha-da‘at (libro della cono- 

scenza o trattato sull’intelletto) di Al-Farabi 39. Inoltre Yeda‘yah stesso afferma 

di aver fatto ricorso al testo arabo del Canone quando la traduzione ebraica gli 

sembrava imprecisa e sbagliata 4%. Verso la fine del secolo XIII esistevano già 

almeno due traduzioni ebraiche del Canone: quella di Zerahyah ben Yishaq Hen 

di Barcellona (1217-94) che tradusse, sembra a Roma, solo i primi due libri 4), 

e quella di Natan ben Eli‘ezer ha-me'ati che visse a Roma fra il 1279 e il 1284 e 

che tradusse, anche lui a Roma, quasi tutto il Canone 42. Quest'ultima traduzione, 

forse riveduta e corretta, solo per quanto riguarda il primo libro e una parte del 

secondo, verso il 1402 da Yosef ben Yehosua‘ Lorqi 43), fu stampata per la prima 

volta a Napoli nel 1491 4. Proprio con la traduzione stampata in questa edizione 

concordano quasi sempre esattamente i numerosi e talora ampi passi del Canone 

che Yeda‘yah riporta; si potrebbe quindi dedurre che il nostro autore ha utilizzato 

la traduzione di Natan eseguita appunto circa due decenni prima del suo commento; 

così si potrebbe spiegare la concordanza delle citazioni di Yeda‘yah con l’edizione 

del 1491. Non è da escludere però che il nostro autore abbia utilizzato anche altre 

traduzioni, in primo luogo quella di Zerahyah eseguita anche questa uno o due 

decenni prima del suo commento; o che si sia servito di altre traduzioni anonime 

oggi difficilmente identificabili 49. Bisogna tener presente che il problema delle 

traduzioni del Canone è estremamente complicato e ben lontano dall’essere risolto; 

infatti molto spesso revisioni e correzioni di una traduzione precedente venivano 

fatte passare per nuove traduzioni. Purtroppo le nostre attuali conoscenze sulle 

traduzioni del Canone, dall’arabo in ebraico e dal latino in ebraico, non permettono 

di sapere più di quanto è già stato appurato: le citazioni di Yeda°yah concordano 

con la traduzione pubblicata a Napoli, ma non si può stabilire se egli ha usato questa 

o quella traduzione e se ne ha consultato diverse; purtroppo anche l’autore non ci 

fornisce nessuna indicazione diretta e precisa. Forse Yeda‘yah ha tenuto presente 

non solo le due traduzioni più note, ma ne ha consultato altre; lui stesso infatti 

riferisce che, quando qualche passo non gli risultava chiaro per l’imprecisione del 

testo o della traduzione, confrontava altre traduzioni e altri manoscritti 49 e ricor- 

reva, come abbiamo già visto, anche al testo arabo. 

La lettura del commento è tutt’altro che facile, come del resto anche la lettura 

delle sue altre opere; il suo stile è artificiale, faticoso e difficile da comprendere. 

Solamente nella famosa Behinat ‘olam il suo stile diventa elegante tanto da procu- 

rargli, ripetiamo, l’appellativo di ha-melis; sfortunatamente le traduzioni, tra l’al- 

 



tro numerosissime, non sono in grado di rendere le qualità e i difetti di quest'opera. 

S. de Sacy, che ne ha fatto un’analisi dettagliata, sostiene che: « une traduction est 

impuissante à donner le caractère de ce style bizarre, plein de boursouflure et d’am- 

phigouri systématique » 47. Anche Renan esprime un giudizio nettamente negativo 

su questo stile che i rabbini provenzali hanno malamente copiato e imitato dagli 

arabi: « La qualité exprimée par le mot melis, « eloquent », au sens où l’entendirent 

les écrivains arabes et juifs du moyen àge, est pour nous le pire des défauts. La melisal 

consiste tout entière en ornements d’applique, en vaines recherches, en efforts pour 

étre obscure, qui ne réusissent que trop bien. Elle exclut tout naturelle; elle fait de 

l’expression de la pensée une perpétuelle contorsion, et transforme la lecture en 

un stérile exercice de patience, comme celui qui consiste à deviner des énigmes » 48). 

Difficilmente può essere giustificata la fatica di chi si impegna a tradurre fedelmente 

questi testi per conservare le oscurità di tale stile che l’autore considerava autentici 

pezzi di bravura. Anche se questo stile è tipico, o forse meglio, raggiunge il culmine 

nelle composizioni poetiche di Yeda‘yah, non si deve escludere tuttavia che esso 

abbia influenzato anche la prosa 49). Anche il commento al Canone infatti risente 

di queste forme involute e complicate, soprattutto nella introduzione dove Yeda‘yah 

non ha saputo resistere alla tentazione di offrire un saggio delle sue capacità di espri- 

mersi in modo complicato. Del resto una certa parte dei commenti ai trattati medici 

redatti dagli ebrei nel Medioevo non deriva certo dalla pratica diretta della me- 

dicina ma sono, per lo più, delle dissertazioni letterarie di carattere vagamente 

filosofico in cui gli autori fanno sfoggio della loro erudizione 50). La caratteristica 

degli scrittori ebrei provenzali è, come abbiamo già visto, quella di essere enciclo- 

pedici; ma è ovvio che tutte le scienze non potevano essere coltivate con uguale com- 

petenza 51). Non sarà quindi del tutto fuori luogo considerare il commento in que- 

stione come un'esercitazione di carattere letterario-filosofico su uno dei più famosi 

testi della medicina araba medioevale fatta, più che altro, per seguire una certa moda 

e, forse anche, per reagire alle imposizioni di quelle autorità rabbiniche che volevano 

limitare gli studi al solo campo giuridico. Pertanto una traduzione del commento 

è pressoché impossibile; se ne potrebbe forse tentare un’interpretazione; va tenuto 

ben presente che alle difficoltà stilistiche si aggiungono anche notevoli difficoltà 

di natura linguistica e lessicale: è difficile cogliere il significato di certi termini medici; 

forse il loro significato variava da autore ad autore o da scuola a scuola; questa 

imprecisione del vocabolario medico spiega forse il sorgere di varie traduzioni e 

dei numerosi commenti al Canone. In questo articolo ci limiteremo pertanto a pre- 

sentare la traduzione dell’introduzione, l’indice dei capitoli in cui l’autore ha posto 

questioni 52, a pubblicare l’introduzione e la prima domanda con una parte della 

relativa risposta e la questione posta nel secondo capitolo della prima dottrina del 

secondo fen particolarmente interessante perché chiarisce bene la forma del com- 

mento. 

GIULIANO TAMANI



1) Gli ebraisti italiani generalmente concentrano i loro interessi nello studio della letteratura 

ebraica biblica e trascurano la letteratura ebraica medioevale. Effettivamente tale disciplina, da 

un punto di vista metodologico, non dovrebbe rientrare nel campo orientalistico, ma di essa si 

dovrebbero occupare gli studiosi del pensiero europeo medioevale e rinascimentale. In pratica però 

tale materia finisce con il diventare una sperie di terra di nessuno, in quanto ai cosiddetti orienta- 

listi manca molto spesso la conoscenza della cultura medioevale dell’occidente; i medievalisti in- 

vece non conoscono, nella maggior parte dei casi, la lingua ebraica e araba. Meritano tuttavia 

di essere segnalati, come lodevoli eccezioni, alcuni studi molto significativi che, purtroppo, sono 

rimasti isolati: U. Cassuto, Gli ebrei a Firenze nell'età del Rinascimento. Firenze 1918; E. Garin, 

Giovanni Pico della Mirandola. Vita e dottrina. Firenze 1937; E. Bertola, Vita pensiero e opere di 

Salomone ibn Gabirol. Padova 1953. Per una rassegna degli studi sull’ebraismo medioevale si può 

consultare: S. J. Sierra, Gli studi italiani di ebraico postbiblico, Gli studi sul Vicino Oriente in Italia 

dal 1921 al 1970. Roma 1971 pp. 69-101. 

2) Il più importante repertorio delle fonti ebraiche medioevali rimane ancora il Catalogus 

librorum hebraeorum in Bibliotheca Bodleiana (Berlino 1852-60, 2 voll.) di M. Steinschneider. 

3) In mancanza di introduzioni recenti si deve ricorrere a quelle sempre utili di Steinschneider, 

Jewish Literature from the Eighth to the Eighteenth Century with an Introduction on Talmud and Mi- 

drash. London 1857 (Hildesheim 1966); Id., Allgemeine Einleitung in die jiidische Literatur des Mit- 

telalters. Amsterdam 1966 (ristampa da « The Jewish Quarterly Review », 15 (1903)-17 (1905), 

passim). Per il pensiero ebraico medioevale cfr. G. Vajda, Introduction à la pensée juive du imoyen 

dige. Paris 1947; Id., Les études de philosophie juive du moyen fige depuis la sinthèse de J. Guttmann, 

HUCA, 43 (1972), pp. 125-47. 

4) G. Tamani, Repertorio delle biblioteche e dei cataloghi dei manoscritti ebraici esistenti in 

Italia, « Annali di Ca’ Foscari », XII (1973), serie orientale 4, pp. 1-30. 

5) Le notizie e gli estratti dovrebbero svolgere la stessa funzione degli spicilegia, collectanea, 

anecdota dell’erudizione storia e filologica dei secoli scorsi e potrebbero essere presentati nelle 

forme più varie che vanno da brevi descrizioni a vere e proprie prime elaborazioni di lavori filo- 

logici. Un esempio classico è rappresentato da Notices et extraits de quelques manuscrits de la Bi- 

bliothèque Nationale, Parigi 1887-1923. Ora, per quanto riguarda i mss. ebraici, tale attività è con- 

tinuata nella terza serie della « Revue des études juives » che si stampa a Parigi; cfr., ad es., G. 

Vajda, Une copie peu connue du Nir al-zulam de l’auteur yéménite Nathanael fils d’Isaie, REI, 

130 (1971), pp. 306-309. 

6) Il Canone (in arabo: a/-ganin fi’t-tibb), autentica summa della conoscenza medica del 

sec. XI, si divide in cinque libri: 1) della medicina teorica e pratica in generale compresa l’anato- 

mia del corpo umano, 2) dei medicamenti semplici, 3) delle malattie particolari di una certa parte 

del corpo, 4) delle malattie non particolari di una certa parte, 5) della composizione e dell’appli- 

cazione dei medicamenti. Ogni libro si divide in fer (termine conservato nella traduzione latina 

mentre in quella ebraica è stato mutato in ’ofer), ogni fen in dottrina (ebraico: limud), ogni dottri- 

na in somme (kelal), ogni somma in trattati (ma’amar), ogni trattato in capitoli (pereg). Il primo 

libro, su cui fermeremo la nostra attenzione, comprende 4 fer e 264 capitoli. Sui mss. arabi del 

Canone cfr. C. Brockelmann, Geschichte der arabischen Litteratur, 1, Weimar 1898, p. 597. Il te- 

sto arabo fu stampato per la prima volta a Roma nella tipografia medicea nel 1593. In una ventina 

di mss. Si conserva il testo arabo scritto in caratteri ebraici, cfr. Steinschneider, Die hebràische 

Ùbersetzungen des Mittelaters. Berlino 1893, p. 678, Sul Canone in generale cfr. O. C. Gruner, 

Treatise on the Canon of Medicine of Avicenna, incorporating a Translation of the First Book. Lon- 

don 1930; una nuova traduzione inglese del primo libro è stata fatta da M. H. Shah, The General 

Principles of Avicenna’s Canon of Medicine. Karachi 1966. Il Canone fu studiato per vari secoli 

nelle università europee nella versione latina di Gherardo da Cremona (1114-1187) poi riveduta e 

corretta da Andrea Alpago; l’edizione riveduta fu stampata per la prima volta a Venezia nel 1527 

in 2 voll. in-fol.; della versione latina furono stampate circa 30 edizioni di cui 15 (11 complete e 
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4 parziali) prima del 1500, cfr. Gesamtkatalog der Wiegendrucke, 3, Lipsia 1928, n! 3114-24, 3125-28. 

7) Mi limito a indicare la bibliografia essenziale: la più ampia e dettagliata illustrazione della 

vita e delle opere sia edite che inedite, con costante riferimento alle edizioni e ai mss. e con copiosi 

rinvii bibliografici, è stata fornita da E. Renan, Les écrivains juifs francais du XIVe siècle, Histoire 

littéraire de la France, 31, Parigi 1893, pp. 359-402; per l’elenco delle opere edite e inedite, oltre ai 

principali cataloghi di mss., cfr. Steinscheider, Catalogus..., 1, Berlino 1852, n. 5670 coll. 1282-88; 

utilmente si può ancora consultare G. B. De Rossi, Dizionario storico degli autori ebrei e delle loro 

opere, 1, Parma 1802, pp. 167-68; Id., Historisches Wòrterbuch der jiidischen Schriftsteller und 

ihrer Werke. Lipsia 1846, pp. 257-59. I. Broyde, s.v. Bedersi or Bedaresi, Jedaiah ben Abraham, 

The Jewish Encyclopedia, 2, London-New York 1902, pp. 625-27; G. Karpeles, Geschichte der 

jiidischen Literatur, 2, Berlin 1921, pp. 98-100; M. Zobel, s.v. Bedersi, Jedaia, Encyclopaedia Judaica, 

3, Berlino 1929, coll. 1212-18; E. Wickersheimer, Dictionnaire biographique des médecins en France 

au Moyen dge. Parigi 1936, p. 310; I. Zinberg, Toledot sifrut Yisra'el, 2, Tel Aviv 1960, pp. 84-90; 

H. Shirmann, Ha-sirah ha—‘ivrit be-sefarad, 2, Tel Aviv 1961, pp. 489-98 con bibliografia a p. 696; 

Y. Horowitz, s.v. Yeda‘yah ben Avraham Bedersi o ha-penini, Encyclopaedia Hebraica [in ebraico], 

19, Jerusalem-Tel Aviv 1968, coll. 157-59; A.S. Halkin, s.v. Jedaiah ben Abraham Bedersi, Encyclo- 

paedia Judaica, 9, Jerusalem 1972, coll. 1308-10. 

8) Questa notizia si trova nel ms. G. IV. 3 della Biblioteca di San Lorenzo dell’Escuriale ed 

è stata pubblicata da A. Neubauer, Yedaya de Béziers, REJ, 20 (1890), pp. 244-48. 

9) Il trattato è stato stampato per la prima volta a Costantinopoli nel 1515; quest’antica 

edizione è stata ristampata a cura di Y. Luzzatto nel « Magazin fir hebréische Literatur und Wis- 

senschaft, Poesia und Belletristik (ed. E. Gràber) », 3 (1890), pp. 1-13. Una redazione più ampia, 

forse quella originaria, si conserva in un unico ms. della Bodleiana (Neubauer n. 1268) a cui ha bre- 

vemente accennato Renan, Les écrivains..., pp. 366-69, cfr. anche G. Sarton, Introduction to the 

History of Science, I, Baltimora 1931, pp. 731-32; ibid., IIl!, Baltimora 1947, pp. 593-94; H. 

Friedenwald, The Jews and Medecine, 1, Baltimora 1944, pp. 16, 71-73, con traduzione inglese di 

17 massime di medicina. 

10) Il trattato è stato pubblicato per la prima volta nel 1884 con il titolo Ohev nafim (amico 

delle donne), cfr. Neubauer, Ohev nasim des Jedaja Bedraschi, Jubelschrift zum neunzigsten Gebur- 

stag des Dr. L. Zunz, Berlino 1884, pp. 1-19, note a pp. 138-40; il titolo Ohev nasim è stato dato 

forse dall’amanuense dell’unico ms. conservato nella Bodleiana (Neubauer 2398); su questo genere 

di letteratura pro e contro il gentil sesso cfr. Renan, Les écrivains..., pp. 369-75. 

11) A. S. Halkin, Yedaiah Bedershi°s Apology, Jewish Medieval and Renaissance Studies (ed. 

A. Altmann), Cambridge (Massachussetts) 1967, pp. 165-84. 

12) Una traduzione italiana è stata fatta da M. B. Levi ed è stata pubblicata in « Mosè. Anto- 

logia Israelitica », 4 (Corfù 1880), pp. 334-37, 374-76, 406-407; 5 (1882), pp. 5-7, 30-41, 81-82, 

113-15, 145-46, 189-91, 368-69. 

13) La sua prima opera, composta forse all’età di 15 anni, è probabilmente la Baggasat ha- 

memim (preghiera dei mem), un inno di mille parole che incominciano tutte con la lettera mem; 

alcuni studiosi, fra cui H. Graetz e S.D. Luzzato, gli attribuiscono anche la Baggasat ha-lamedim 

(preghiera dei /lamed) e il poemetto Elef alfin (1000 alef) che altri invece attribuiscono a suo padre 

Avraham. 

14) Il commento al midra$ tehillim è stato parzialmente stampato a Venezia nel 1599 con il 

titolo lafon ha-zahav (la lingua d’oro); gli altri si conservano in alcuni mss. della Bibliothèque Na- 

tionale, della Bodleian Library, della Palatina di Parma, dell’Escuriale e della Statale di Amburgo. 

15) Si trovano nel ms. G. IV. 3 dell’Escuriale; un ampio estratto è stato pubblicato da Neu- 

bauer, Yedaya de Béziers, REI, 20 (1890), pp. 244-48. 

16) Si trovano nel ms. n. 984 del catalogo Zotenberg della Bibliothèque Nationale e sono sta- 

te brevemente descritte da S. Munk, Notice sur quelques ouvrages inedits de Jedaja Penini, fils d’A- 

braham de Béziers, « Archives israélites de France », 8 (1847), pp. 67-72. 
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17) Yeda‘yah Bedersi, Behinat ‘olam con il commento di Moseh Haviv e di Ya‘agov Frances 

[in ebraico]. Ferrara 1551, c. 3b linea 5. 

18) G. B. De Rossi, Manuscripti codices hebraici ejus bibliothecae ab eodem descripti et illu- 

strati, 2, Parma 1803, n. 531 pp. 72-73; ID., Dizionario storico degli autori ebrei e delle loro opere, 1, 

Parma 1802, p. 168; ID., Historisches Wòrterbuch..., p. 259. 

19) L. Zunz, Zur Geschichte und Literatur. Berlino 1845, p. 468. 

20) Catalog der Michael’schen Bibliothek nebst einem... Register zum Verzeichnis der Hand- 

schriften von M. Steinschneider und einer Vorworte von Dr. L. Zunz. Amburgo 1848, ms. Michael 

195 (olim 395), ms. Michael add. 14. 

21) Steinschneider, Catalogus..., 1, Berlino 1852, col. 1284 n. 5670/4. 

22) J. First, Bibliotheca Judaica, 3, Lipsia 1863, p. 75. 

23) A. Neubauer, Catalogue of the Hebrew Manuscripts în the Bodleian Library. Oxford 1886, 

ms. n. 2107 (già Michael add. 14), ms. n. 2121/6 (già Michael 135 (olim 395). 

24) Neubauer, Catalogue..., ms. n. 2100 (Michael 482 (olim 734). 

25) Renan, Les écrivains.., p. 392 n. IX. 

26) Steinschneider, Hebràischen..., p. 686. 

27) Steinschneider, ibid., pp. 691-2. 

28) J. Chotzner, Yedaya Bedaresi, a Fourteenth Century Hebrew Poet and Philosopher, JQR, 

8 (1896), p. 423. 

29) I. Broide, s.v. Bedersi or Bedaresi, Jedaiah ben Abraham, The Jewish Encyclopedia, 2, 

London-New York 1902, p. 627. 

30) M. Zobel, s.v. Bedersi, Jedaja ben Abraham, Encyclopaedia Judaica, 2, Berlino 1929, col. 

1218. 

31) H. Friedenwald, The Jews and medecine, 1, Baltimora 1944, p. 680. 

32) G. Sarton, Introduction to the History of Science, IIl!, Baltimora 1947, p. 594. 

33) Con «P » indico il ms. conservato a Parma; dopo De Rossi esso è stato nuovamente cata- 

logato da G. Tamani, Inventario dei manoscritti ebraici di argomento medico della Biblioteca Palatina 

di Parma, « La bibliofilia », 69 (1967), n. 21 p. 258; la scrittura corsiva orientale è abbastanza simile 

a quella indicata al n. 233 di S. A. Birnbaum, The Hebrew Scripts, London Leiden 1954-71, 2 voll.; 

a integrazione della datazione da me proposta nell’Inventario..., ritengo che il ms. possa essere 

stato copiato anche nella prima metà del sec. XV; il nome dell’autore e le parole Se’elah e teSuvah 

sono scritte a caratteri più grandi di quelli del testo. 

34) Con «E» indico il ms. conservato nella biblioteca dell’Escuriale, che mi è stato possi- 

bile esaminare sul microfilm gentilmente inviatomi dalla medesima biblioteca; cfr. J. Llamas, Los 

manuscritos hebreos de la real biblioteca de San Lorenzo de el Escorial, « Sefarad », 3 (1943), ms. 

G-III-9, pp. 43-44; la scrittura rabbinica (« mashait ») sefardita è simile a quella indicata al n. 

257 da Birnbaum, The Hebrew Scripts..., l’amanuense ha lasciato bianco lo spazio corrispondente 

alle parole se’elah e tefuvah, forse per la fretta o perché si riprometteva di scriverle in un secondo 

momento a caratteri più grandi di quelli del testo; infatti la prima linea di c. 92a, che contiene il 

nome e gli appellativi di Yeda‘yah, è scritta a caratteri grandi. 

35) Le ultime linee, come anche le ultime cinque carte, di P sono quasi illeggibili; la prima 

parte di E termina a c. 134b con il commento incompleto al capitolo « Discorso generale sulle 

cure » della quinta dottrina del quarto fen; ecco la trascrizione delle ultime due linee: DW DRI 

TTI SAN DI INI INA FINIVANO TONI NI DI DIV DINI DI MO ITI INN POI 

«2° D2n NINO pINn 

Poiché la quinta dottrina comprende 31 capp., manca quindi il commento a 26 capp., ammes- 

so che Yeda‘yah li abbia commentati tutti quanti. 

36) La scrittura è sempre rabbinica sefardita e non è molto diversa dalla precedente, ma è 

più elegante ed accurata; incipit (c. 1352): «DN ormoni n°bna cin nDDI 927 IVUN INN 
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squpri NeTpiI 079 W7N5 NANI Imi» ND pin svn a°Pna spon ms 5295 nuo ov>5n 
37) Dal confronto dei mss. risulta che talora un amanuense ha omesso qualche riga che in- 

vece è stata copiata dall’altro e viceversa; cfr. ad esempio; P c. 11b = E 106b, Pc. 24b = E 

123a-123b. 

38) Steinschneider, Hebréische..., p. 686. 

39) Questa traduzione si conserva solo nel ms. n.984 delcatalogo Zotenberg della Bibliothèque 

Nationale; cfr. Munk, Notices..., p. 69; Renan, Les écrivaîns..., pp. 361, 393-94; Steinschneider, 

Hebràische..., p. 295. 

40) Cfr. Pc. sa = Ec. 102b: J91I NSPIN 92997 IDO MIN MINIMI 

41) Per l’elenco dei mss. cfr. ancora Steinschneider, Hebréische..., p. 681. L’incipit e l’explicit 

del ms. conservato nella Biblioteca Universitaria di Bologna, parzialmente trascritti da Modona, 

. concordano con quelli dell’edizione, cfr. LL Modona, Catalogo dei codici ebraici della Biblioteca della 

R. Università di Bologna, Cataloghi dei codici orientali di alcune biblioteche d’Italia, Firenze 1889, 

p. 350; anche l’ircipit, l’explicit e i titoli dei cinque libri e dei quattro fen del primo libro del ms. 

conservato nella Biblioteca Malatestiana di Cesena concordano con quelli dell’edizione; i capp. 

sono 263 contro i 264 dell’edizione, cfr. A. Luzzato, I manoscritti ebraici della Biblioteca Malate- 

stiana di Cesena, « La bibliofilia », 70 (1968), pp. 200-202 n. 1. 

42) Steinschneider, Hebréische..., pp. 678-81; I. Broide, s.v. Me’ati, Ha-: Natan ben Eli‘ezer 

ha-Me’ati, The Jewish Encyclopedia, 8, London New York, 1904, p. 398. 

43) Steinschneider, Hebràische..., pp. 762, 681-82; B. Suler, s.v. Lorki, Josef ben Josua II. 

(ibn Vives), Encyclopaedia Judaica, 10 Berlino 1934, coll. 1116. 

44) La traduzione ebraica è stata stampata una volta sola; su questa edizione cfr. Steinsch- 

neider, Hebréische..., pp. 683-84; Gesamtkatalog der Wiegendrucke, 3, Lipsia 1928, n. 3113; a ogni 

libro è stato premesso un indice molto dettagliato compilato da autore ignoto; alla fine dell’opera 

si trova un dizionario di termini medici. Sull’autore o sugli autori di questa traduzione c’è una no- 

tevole confusione, come non è ancora stato chiarito se questa versione è stata fatta direttamente 

dall’arabo o se è stata eseguita sulla versione latina di Gherardo. Tradizionalmente la si attribuisce 

al famoso traduttore Natan ha-Me’ati e a Yosef ben Yeho$ua* Lorgi vissuto in Spagna fra la fine 

del sec. XIV e l’inizio del sec. XV. Natan avrebbe tradotto, o dall’arabo o dal latino, la maggior 

parte del Canone e più precisamente i libri I, II, III, V; Yosef avrebbe invece tradotto solo il I li- 

bro e il primo trattato del II libro verso il 1402; in realtà Yosef non avrebbe fatto una nuova tradu- 

zione ma avrebbe preso come base quella di Natan e, forse confrontandola con l’originale arabo, 

ne avrebbe rettificato gli errori, traducendo di nuovo solo le frasi oscure o mal tradotte, secondo la 

nota che si trova in un ms. della Bibliothèque Nationale, cfr. [H. Zotenberg], Catalogue des manu- 

scrits hébreux et samaritains de la Bibliothèque Impériale. Paris 1866, pp. 212-13 n. 1147. Già J. 

Chr. Wolf aveva notato che la traduzione stampata a Napoli nel 1491 concordava con quella la- 

tina di Gherardo, cfr. Wolf, Bibliotheca hebraea, 4, Amburgo Lipsia 1733, p. 749; anche Steinschnei- 

der, pur con qualche incertezza, sembrava credere che questa versione sia basata su quella latina, 

cfr. Catalogus librorum Bibliothecae Bodleianae, n. 4486/1 col. 767. 

45) Per l’elenco dei mss. che la contengono cfr. Steinschneider, Hebraische..., pp. 682-83. 

Yeda‘yah nomina due volte una traduzione che finora non mi è stato identificare; cfr. Pc. 3a = 

E c. 95b: (E T©INID) TINDNINM DPNYNI NSDI DI Pc. 8b=Ec. 103 a: mim n90n3 WIDI DUI 

“mia npnvna nin Dinboan 
46) Così almeno mi sembra che si debba interpretare la frase che ricorre due volte: P c. 8a = 

E c. 102b: fMDON >52 j> Inxsn wav Pc. 10a = E c. 1052: DIDO 252 Ponso ]D Dar 
47) S. de Sacy, « Magasin encyclopédique », 3. tomo del 1808, p. 321; segue poi un signi- 

ficativo giudizio sulle composizioni ebraiche medioevali: « Cette obscurit6 que l’on remarque dans 

le Bechinat olam, et que l’on observe dans la plupart des compositions élégantes des écrivains juifs, 

vient principalment de l’usage où ils sont d’employer une multitude d’expressions empruntées à 

la Bible, expressions dont la valeur, méme dans les passages du texte sacré où elles se trouvent, est 
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incertaine. Pour entendre les auteurs modernes qui en font usage, et qui affectent souvent de méler 

de préférence dans leur style celles qui sont les moins usitées et que leur fournissent le Cantique des 

cantiques, les Proverbes, l’Ecclésiaste et le livre de Job, il faut se rappeler de quel endroit de l’Ecri- 

ture sont empruntées ces locutions obscures, elliptiques, contraires à l’analogie grammaticale ou 

d’une signification incertaine. Mais ce n'est pas assez; il faut encore connaître les diverses interpré- 

tations que leur donnent, dans cet endroit des Livres saints, les lexicographes et les commentateurs 

juifs ». 

48) Renan, Les écrivains..., p. 391. 

49) Neubauer, Yedaya de Béziers..., pp. 244-45: « Il est impossible de donner une traduction 

fidèle de ce long passage, nous allons en reproduire ci-dessous le texte în extenso ».; Renan, Les 

écrivains..., pp. 372: « Traité déjà difficile à lire à cause du style forcé de l’auteur »; Renan, ibid., 

p. 378: « Après un préambule de plusieurs pages [nell’/ggeret hitnaslut], composé dans le style 

fleuri en usage chez les rabbins de Provence et intraduisible dans nòtre langue... »; secondo H. 

Gràtz, Geschichte der Juden, 7, Lipsia s.a., p. 260, Yeda‘yah possedeva una immaginazione fervida 

e una grande facilità di parola, ma era privo di misura; per questo le sue poesie sono un’insieme di 

parole accostate artificialmente e senza significato; cfr. anche Munk, Melanges de philosophie arabe 

et juive. Paris 1859, pp. 495-96. 

50) Yeda‘yah ricorda (P c. 7b = E c. 101L) il Liber de febribus di Yishaq ha-Yisra%eli e 

(P cc. 10a-10b = E cc. 105a-105b) il commento medio di Avverroè al primo libro dei Meteorolo- 

gica di Aristotele nella traduzione dell’arabo in ebraico di Moseh ibn Tibbon (Steinschneider, 

Hebràische..., pp. 135-36). 

51) Sulla medicina ebraica in generale cfr. E. Carmoly, Histoire des médecins juifs. Bruxelles 

1844; I. Munz, Uber die jiidischen Artze im Mittelalter. Berlino 1887; H. Friedenwald, The Jews 

and Medecine, 2, Baltimora 1944, pp. 672-89 (Jewish Physicians in Southeastern France); S. W. 

Baron, A Social and Religious History of the Jews, 8, New York 1958, pp. 221--66. 

52) Nell’edizione ho seguito come testo base quello di P, ma vi ho introdotto i moderni segni 

d’interpunzione e ho sciolto le pochissime abbreviazioni; ho posto in nota le varianti di E trala- 

sciando quelle dovute a un diverso uso delle « matres lectionis ». 

Introduzione 

Disse Yeda‘yah figlio di R. Avraham Bederti: mentre percorrevo il grande e 

famoso libro su tutta la medicina del sapiente filosofo Ben Sina, i miei occhi si il- 

luminarono per quel poco che gustai del suo miele e la mia anima si rallegrò per la 

concezione, anche se misera, che mi sono procurato di tale scienza, a causa della 

quantità delle cose nobili e meravigliose in esso contenute. Mi sono sforzato di ri- 

cercarne Ja comprensione e di indagarne il senso, ma la ricerca è stata lunga per le 

mie scarse possibilità e per la debolezza della mia intelligenza. Non mi sono trat- 

tenuto dall’appesantire le stanze e le porte della mia anima con l’incertezza, con il 

dubbio e con le difficoltà di comprensione, affinché mi diventassero chiare le sue 

verità nella maggior parte di ciò che è svolto nelle loro trattazioni; tutte quante 

sono tali da destare l'ammirazione di ogni sapiente per la concisione (dello stile) 

e per la vastità (della concezione). 

Tutte le volte che mi veniva un dubbio, lo scrivevo e dopo mi sforzavo di tro- 

varne la soluzione; ma a volte i miei occhi si illuminavano per la soluzione, mentre 

altre volte rimaneva l’oscurità. Comunque non ho mancato di scrivere la spiegazione 
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di ogni dubbio che mi è stato possibile risolvere; infatti in questo c’è un grande van- 

taggio perché, quando si risolve un altro dubbio, non si ripete l’insuccesso come 

avverrebbe se si fosse dimenticata la soluzione del primo. Ma, d’altra parte, non 

ho tralasciato di scrivere uno solo dei dubbi che sono rimasti insoluti quando non 

riuscivo a trovar loro subito una risposta; conviene infatti conservare il ricordo sia 

per ritornarci sopra fino alla scoperta della verità, sia perché resti lì fino a quando 

piacerà a Dio, quando cioè verrà qualcuno capace di scoprirne il mistero e di chia- 

rirlo o di comunicarne il suo significato. 

Ma basta con questo. Dio sa che il vantaggio di questa mia iniziativa sta nel- 
l’aver preso nota di questi dubbi per la mia memoria, per avere un vantaggio delle 

cose ricordate, non per vantarmi, ma per chiarire il testo. Colui che esamina i cuori, 

gioiello del cielo, è testimone che molte volte, quando capitava un dubbio, subito 

dopo veniva facilmente la soluzione del suo enigma. Non ho fatto menzione per 

iscritto dell’ansia del meditare per non riempire il libro di riflessioni di cui non c’era 

necessità, altrimenti ho il sospetto che ciò sarebbe andato a detrimento del neces- 

sario. Il vantaggio della mancanza di tale ostacolo — mosca fetida trasudante il 

liquame da cui proviene il suo puzzo — è che alla fine non rimane altro se non ciò 

che serve allo scopo necessario secondo il mio parere. È tuttavia possibile che possa 

fare a meno anche di ciò (che a me sembra necessario) qualcuno che sia più di me 

in grado di risolvere facilmente questi argomenti. Dopo di che io chiedo l’aiuto di 

colui che solo può far del bene, che è clemente nel concedere ogni aiuto che sia pos- 

sibile al miglioramento anche dell’intelletto che non ha possibilità di migliorare, 

in modo che, grazie agli stessi errori, si arrivi al successo che li rivela (per tali) al 

nostro intelletto e (si giunga) all’espressione e all’esposizione (della materia). 

Comincerò con il ricordare i quesiti che mi sono rimasti nel primo dei cinque 

libri in cui è divisa la prima parte dell’intera opera che, nella lingua originale, si 

intitola Il canone; dopo ricorderò, in ordine, quelli che sono rimasti negli altri libri. 

Elenco dei capitoli in cui Yeda‘yah ha posto questioni. 

Primo fen 

Terza dottrina 

1) Cap. 1: MM Il temperamento. 

2) Cap. 2: D°I2°NFA “70 Il temperamento degli organi (tre questioni). 

3) Cap. 3: D°NIONI D°INfM “NA Il temperamento delle età e dei sessi (tre 

questioni). 

Quarta dottrina 

4) Cap. 1: NWA Gli umori. 
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Quinta dottrina 

5) nmpom D°IINA DIM Gli organi e le loro parti (tre questioni). 

6) Cap. 9: Mina n°>IMaI MINI Anatomia delle vertebre del petto. 

Sesta dottrina 

7) Cap. 1: 9979 INNDI DINI “MO Descrizione delle varie facoltà secondo 

la concezione comune. 

8) Cap. 3: DIPUIDA NIMI Facoltà naturali (due questioni). 

Secondo fen 

Prima dottrina 

9) Cap. 2: DM "NOI DINM FM *I°2Y Stati del corpo umano e varie malattie. 

10) Cap. 3: (7399 N Malattie della costituzione. 

11) Cap. 6: O°92NFAN N° “IV Altre malattie anormali. 

Seconda dottrina, prima summa. 

12) Cap. 3: °PIDA "920 Natura delle stagioni (cinque questioni). 
13) Cap. 4: D°NWVI D°PIDA "D5WN Leggi che governano i cambiamenti delle 

stagioni (due questioni). 

14) Cap. 6: D°PIDN DIVINI DINT DPDN NI7195 Influenza qualitativa del- 

l’aria ed effetti delle stagioni. 

15) Cap. 8: 37302 °F DIN IN D°9PNA DINI DIVA DVI N75 

STNTÒ *32309/]» Cambiamenti dell’aria che sono anormali ma non patogeni. 

16) Cap. 10: NIMI9A *V20 La natura dei venti (due questioni). 

17) Cap. 11: DIMIWAA “2979 Effetti dei luoghi abitati. 

18) Cap. 13: 1189j2%71 1920 “INT Effetti del sonno e dell’insonnia (due questioni). 

19) Cap. 14: D°VDIA ANINA *27fM Fattori psicologici. 

20) Cap. 16: NIN “IV Descrizione dell’acqua (due questioni). 

21) Cap. 19: WOYVI ANTANI ASM “INFM Effetti del bagno e dei bagni di 

sole. 

Seconda dottrina, seconda summa. 

22) Cap. 1: KYfAPNF7) Cause che producono il calore. 

23) Cap. 19: 997 INDI NIDO Cause generali che producono la sofferenza. 

24) Cap. 29: DINA NWI NIID Cause della debolezza degli organi. 
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Terza dottrina 

25) Cap. 1: D°NDIWII D°î9 Descrizione generale dei segni e dei sintomi. 

26) Cap. 3: 37971 MININ Segni dei temperamenti (tre questioni). 

27) Cap. 4: 2790 MI DIDIN DVI Segni di un temperamento equilibrato. 

28) Cap. 6: NNA DU NINNI NININ Segni della pletora. 

Terza dottrina, prima summa. 

29) Cap. 1: PDTI 955 “MNM Descrizione generale del polso. 

30) Cap. 2: Donnam TIVA POT Descrizione del polso costante e di quello 

variabile. 

31) Cap. 6: DID DIPANA DION “29M Effetti sugli elementi intrinseci del 

polso (tre questioni). 

32) Cap. 8: DNA PDT Effetti del temperamento sul polso. 

33) Cap. ll: D°9INWT MPN D°92TA IMI”TMW PDT Effetti del cibo e 

del vino sul polso (due questioni). 

34) Cap. 12: POTI F1S°"9) AVA INN Effetti del sonno e dell’insonnia sul 

polso. 

35) Cap. 13: POTI FAINMNINA “29M Effetti del movimento sul polso. 

Terza dottrina, seconda summa. 

36) Cap. 2: ]NWA DINI NININ Colori dell’urina (tre questioni). 

37) Cap. 3: ]NWA DXY DININ Segni della densità dell’urina (due questioni). 

38) Cap. 13: FIN°SIA DININ Segni delle feci. 

Terzo fen 

Prima dottrina 

39) Cap. 2: DIMNNI [39% DINI Allattamento e svezzamento. 

Seconda dottrina 

40) Cap. 2: FYNINA "999 Varietà dei movimenti. 

41) Cap. 12: DIVUIDA IAN DIVI 119% Fatica provocata dal movimento. 

42) Cap. (©): DWUA DYNIN 10 movimento degli anziani. 

Quarta dottrina 

43) Cap. 1: DIN #07? 2079 ]I2N Cura di un temperamento troppo caldo. 

44) Cap. 2: 9) Four IN ]IPN Cura di un temperamento troppo freddo. 

45) Cap. 3: ©2N1 22)? DIA DIDIN DINI Cura dei corpi che si am- 

malano velocemente. 
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Quinta dottrina 

46) Cap. 1: 99N jI?DI D°PIDA NININ Cambiamenti di stagione e  puriti- 

cazione dell’atmosfera (due questioni). 

Quarto fen 

47) Cap. 1: f77UN NINIDII 9225 INNY Discorso generale sulla cura (due 

questioni). 

48) Cap. 2: 379 YI "NM NINIDI Cura delle malattie provocate da un tem- 

peramento anormale. 

49) Cap. 4: PvavI N° D'DDIVA A°9297 Regole e modalità del vomito e 

della purga. 

50) Cap. 5: Y9IN 19PV1 DIV2W2 III Modalità della purga. 

Introduzione, prima questione e parte della relativa risposta nel 1° cap. (Il 

temperamento) della 3° dottrina del 1° fen. P cc. 1a-1b = E cc. 92a-93a. 

mvnia 21 PIT IDOI PU "922 0 WITI DAVIN 972 FUT INN 
MANI NVIT *NAVOW DUNI "IV INNI NIDO 73 FIoTDA DINI SITA 

IDISN WIDNI *NITNUA INDIA INIT MINT 7 IMI III DI 

IO NI my nom N19 gp "DD or DIbInva Ty n9pm 
III STI NIDA TIVI PIONI FDIIAI INVII PITTI DI NIDI 
192 ND In N55 SpA DI POIANA IV I 297 PINAN *> 

DITNDA NA SIN PIANI ppo 7 pati mav nvo 25 +D5n 25 

NI DINVI INAIDUN ANTI OMYDI INIT Dy vv INPDI D'WYDI ININA 
DIVINA pn ma 1 tv rain animi pro 25 PN anna 2IN5n *n27M 

INR N27Y R7 DI MNT MDDNA INDI 25N NV poon NIDI IDA 
DIYIW ST TINI? INN Man NITTI N22 D'PIDOI DIINVIA NIPDONN 

DINT FILI TY INVII DONI DRS DU pw PANI? III 
DIVI ATI "TI +0 PIO NPI DU ITINVIN IN MINO 7 n TI DID 
MILY NIDI TE DI NIPION IN PODI PNMIV 9 INA ST AMDA DN 
NIZ257 N23 +05 MINO INNATO ND DITA DIVINA NWI? LV 

971 MIDI JD DIN IV PIO 2 TT AVI DIII DIDO TV DIVI TI 
DIvbni ND IV55 DY 1IN9I NIMITA DAVID VA NIT9ID IMDINI 

TM Ig inv 2 IIIVI TONN JD PVI PON NIE NW 200 IDO 
INDI NW TU MPI qa v°anI N22 21299) Div5> nio IDA INN 

AUDNV *D DU AN DIVO ‘DI IIS D°25NI TAV ONIN NIN 7102 
RP DPITVI TIT VA I TTI? NI 0 IT EN DIN DI PIV 
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NUIn” PIava va sima d>rvnn Povia N25 vr nova "nn 552 
+NI771 NDINAI N25V DI IUN MIVI DINI 

NVN 199DO DIVANI PIUNIM DDDI 72 IMaWI AN DINA PODI NI 
Sn ipa imvz3 N9pIn NI 22159 SOI AMEN) Apr pomini on) 
PIDI MINI TONVI 9 MINI 972 DITO Pv 19950 INI Dn DIA 
DIN DINI MI AID TV MU NOI ALII NIV/ NDO 72 INI IT 
DITO MINO NW AuIa DA MVS NITI DINI FU TINO RITO ANI 
N Sp IN DI JI DI 12 INNI DON INI IN 10/9 INN WII 
NI NW IPA ON DNA N995NI IV TAN DITA TANTI TN 
9p21 DINI DI INI ONI ASSI IVI Ip INI IR DI INI DO IN IMI 
AM9D MITA IA DI FINIVANO TTI 9 DINT IP INT 
IU ua VII Aura MIneWo NMUN PI DII TIVI INR DIN DINT 
mu DN vpi Ip Don 9 9 quien a DIN ION Ip IR Dm DVI 
PN VPII IP DINI Pn PN VPII DIN 29PyI i N vpi DI DINT 
DOMW VON ATA INA 9 MII I IDO AT IN TIT 0 I 
‘I INTONII DINIW MIDA NI DINT Fu DN OPA IP IN INN INNI 
NUTI DINI DINT TRO MDNO NI ION Pon DN vp DI j5 DI TI 91 
29 INT NI DINAV IDA NI DINI IVI DI 99° IN DOT DI +29PU1 
DINI DI DINI INN "7 Fu? DPI SVI DON NIN 1979 ]571 «in Ip 
Dna PN qova DI DIVI DNA DON VIN MI NIN TT NI TIT NT 
Spor pera 5p iva 9pm meio ann >R J9Iv2 IP FMONvI 
199 IN DI Do SAN JD DN pw vi pi PN uva IP AMVNII 
PINI TIT AT JN II NUTI DINA IP INTUIN DI INT INI NIDI 
MUNDI AND DU INI NI NI ION TN DAN DONI TIMONA DINO 
DANNO 25 A DNV D°22N2 9] IN DI IP DINI ANI NV IN NN 

+29p97 72 IP DUI VIVI ND n°25N2 DI DINI 

Questione nel 2° cap. (Stati del corpo umano e malattie varie) della 1° dottrina 

del 2° fen. P cc. 8a-8b = E cc. 102b-103a. 

+92 NOI DINT Fu Iv PIDI AIONO 
ONT +o°mDOn 252 ]93 TnRSO Mavn n°25n2 00 piu? Inuria 1° 
SIT5 DINA Fu SION IVI NAT <> 19 NYNM 72997 IDO INN 
STD NYNI DVI NI DINA AID 99 FIMID ANTI DINI 1 DINA 
TPNW 170 p71v2) j> DI O°2N7 “IVI j9I DININDI DIDOI JDI DTMIVA 2002 
Nimow N92 DIZIVDA MIN INS°W DVI IN29971 NMI DI DI DINI 
TINI PIT FIN TT 19 INT? NITIDA DINA ANI AMIN NI IT DINI 
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na 29909 INNI DIV “IVI DI PON DIPNI DID DIVI Iv DA? 

TI EMMI 279 TS DIVI DANY VPI IVI iv? D'NI DITA 
DID IIN'I2 PON TT ivo NV PON quam a INDI /MININDI NINO 

INN 9 DINIIA FINO DAI DINI "IVI DSP? 9927 DIP PI DINIIA 
+9 DTINA FIMDD NI DINA NANI NI NI DIZIVDI INI IAN 

DIDIUDI FMI NEW MOSVI ANTI MINI NI IMI 05 II piva DIN 

SINNI Npnyna snaxn 2125227 mi non “MI DVI «ni>w *n52 
DI DUDAT TINI INNO SIDI DINA AU TI 9 AMD NT MINI; 
nuvi DIV ANT jpnoi now pin aim va5) vin n°270) D'NI 
DNTI PIDITI DONA PIVOT <IPNVAA INT MIND APNVINW ‘2991 9502 

DN "N72 DIPHNI DUNWI INTAAI PIV INN 9 SOM NA IPNIAN 
DINA 9 piva vm vom v2T Dv NIDI I SOI IN 55 

NWI DIVA 2002 TONO NNMI NVI NI DINA Fu na 99° AMIN NM 
+70 SITI DINNIZI DIN7W DI DIDIVDAT NINA INI INIT 

1) E: WII NI9PIN MIDI MIT 9 DINA INN. 

E + by. 
3) E: wa. 

)YET. 

5) E: NWA. 

)E—. 

7) E: jam. 
8) E + "9 TUA VPI SIN FT INNI AInAn "p DIMUNIA ODIN DISTA “in N>u5 mim. 

)ET. 

10) La citazione è tratta dal 1° cap. della 3* dottrina del 1° fen del Canone e concorda con il 

testo dell’edizione di Napoli. 

11) La citazione è tratta dal 1° cap. della 3* dottrina del 1° fen del Canone e concorda con 

il testo dell’edizione di Napoli. 

12) E + nwowa nno Dx ovs. 

13) Solo le prime 14 parole della citazione, tratta dal 2° cap. della prima dottrina del 2° fen 

concordano con il testo dell’edizione di Napoli. 
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IL CALIFFATO ‘ABBASIDE NEL DIWAN DI IBN AL-MU'TAZZ 

L’importanza delle fonti archeologiche per la conoscenza della storia e delle 

istituzioni musulmane è comunemente trascurata. Mentre infatti tutti riconoscono 

la componente, talvolta, decisiva dell’archeologia per la storia classica, sia politica 

che economica, quando si passa all’islamistica, archeologia e fonti scritte diventano 

scienze separate con risultati parziali, discutibili e necessariamente limitati. 

Come eccezioni possiamo ricordare il Sauvaget , il Monneret de Villard 2), 

lo Tchalenko 3) e specialmente O. Grabar 4, J. Schacht 5 e R. Ettinghausen 9. 

Qui ci occuperemo dell’istituto del califfato attraverso le fonti artistiche e archeolo- 

giche, tralasciando alcuni aspetti trattati in altri lavori ? e con particolare riguardo 

al periodo che segue quello di Samarra’ che rappresenta l’estremo tentativo di resti- 

tuire l’antica sovranità alla dinastia ‘abbaside. Come pendant letterario abbiamo 

scelto i madih califfali di Ibn al-Mu°tazz, il « califfo di un giorno » 8, perché ci 

sembra che il suo periodo, sia uno dei più indicativi nell’evoluzione della maestà 

califfale. È infatti il momento in cui il califfato sviluppa più che in altri periodi, 

almeno sotto il profilo dogmatico, l’apologia istituzionale e se questo porterà qua e 

là all’astrazione ideologica è altresì vero che il riferimento concreto a singoli califfi 

rispecchia la realtà storica del tempo. Nessuno forse più di Ibn al-Mu°tazz era in 

grado di valutare la portata della crisi profonda in cui si trovava la dinastia, sia 

perché egli stesso apparteneva a essa, sia per l’indubbia cultura che lo faceva partecipe 

del movimento dogmatico che doveva concludersi qualche tempo dopo con la 

chiusura dell’igtihad. D'altra parte il suo è quasi il periodo di Samarra’ nel quale, 

come è noto, l’arte ‘abbaside raggiunse il suo massimo splendore, almeno per quan- 

to è giunto fino ai nostri giorni. 

Non c’è dubbio che il divieto delle rappresentazioni umane ha tolto molto al 

contributo che l’arte poteva dare alla glorificazione della maestà del sovrano 9), 

come è avvenuto nell’arte bizantina e sasanide. Infatti, soltanto il periodo ommiade 

ci ha lasciato esempi importanti e diretti. Ma come abbiamo dimostrato in altro 

lavoro 19), si tratta di rappresentazioni « straniere », poco compenetrate della sor- 

gente civiltà. Malgrado tutto, però, il califfo di Khirbat al-Maf$ar è già ’Emiro dei 

Credenti con tutti i particolari iconografici necessari, come la spada, simbolo di 

comando nel gihad e forse la corona, particolare quest’ultimo più accertato nella 

statua califfale di Qasr al-Hayr al-Gharbi. La sua posizione è altrettanto signifi- 

cativa. La statua si trova infatti sopra l’entrata monumentale del bagno, disposi- 
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zione comune in varie civiltà. Nell’arte islamica compare a Qasr al-Hayr al-Gharbi 1!) 

e probabilmente sopra la porta del Talismano di epoca selgùkide a Baghdad, anche 

se, come osserva il K.iihnel, essa potrebbe avere un significato apotropaico 12). Tutto 

ciò è da mettere in relazione con il valore simbolico della porta presente, com'è 

noto, in molte civiltà antiche e anche in quella islamica 13). A questo proposito non 

possiamo evitare alcune considerazioni sulla recente ipotesi dello Ettinghausen 14, 

il quale ha visto nella sala delle terme di Khirbat al-Mafgar una throne and banquet 

hall. Non c’è dubbio che la statua del califfo sopra l’entrata può far pensare a qual- 

cosa del genere, come del resto l’argomento principale avanzato a sostegno e cioè 

la catena pendente nell’abside, che si trova sull’asse dell’ingresso e che, stando ai 

modelli sasanidi, doveva reggere la corona del sovrano che quivi si sedeva 15). Ma 

il contesto nel quale sono situati questi elementi è molto diverso da quanto avveniva 

nell’arte glorificante persiana. Infatti, parlare di una sala del trono nel caso di Khir- 

bat al-Maf$ar, significherebbe trovarvi un dispositivo capace di contenere l’udienza, 

come appunto un iwan persiano. Il prof. Ettinghausen ha allargato il contesto di 

Khirbat al-Mafgar a una serie di paralleli comprendenti moschee persiane 19) 

il che, però, se ha prodotto argomenti convincenti sul piano della storia dell’arte, 

non ha certo fugato i nostri dubbi sulla tesi di fondo. A Khirbat al-Maf$ar manca 

l’iwan d’entrata, come pure la navata centrale e fatto importantissimo, non si vede 

come conciliare una sala d’udienza con la vasca, l’unico esempio di frigidarium che 

ci abbia lasciato l’arte ommiade 17) e che occupava l’intero lato sinistro della sala. 

Più verosimile, invece, considerare la sala in questione un salone per festini, il che però 

non rafforza la tesi della sala d’udienza in senso strettamente aulico. 

È evidente che nel periodo ommiade gli elementi glorificanti bizantini e sasa- 

nidi vengono mutuati senza essere totalmente compresi, come talvolta avviene nei 

prestiti linguistici. Così nell’affresco dei « nemici sconfitti» di Qusayr ‘Amrah, 

derivati probabilmente da qualche rappresentazione bizantina di significato diver- 

so 18). Altro esempio, sempre ommiade, è la rappresentazione del sovrano a caccia 

nel vano sotto le scale di Qasr al-Hayr al-Gharbi 19 che per l’importanza del 

contenuto avrebbe dovuto trovarsi in una situazione di ben maggiore evidenza. 

Passando all’arte ‘abbaside del periodo classico, quella formazione dell’icono- 

grafia del califfo che sembrava essersi formata nel tardo periodo ommiade, cessa 

ogni sviluppo. Come eccezioni possiamo ricordare la statua sulla cima della Qub- 

bat al- Khadrà”® a Baghdad e alcune emissioni monetarie 20. Le ragioni vanno ri- 

cercate nell’ormai affermato divieto delle rappresentazioni umane che la dinastia 

‘abbaside accetta considerandosi essa stessa partecipe e interprete dei precetti isla- 

mici e quindi nel dovere di farne norma di diritto positivo. Bisognerà attendere il 

periodo sel$ùkide per ritornare a un’arte « glorificante » anche nelle arti figurative. 

Ma questo periodo, come quelli successivi esula dal nostro studio. 

Prima di passare al Diwan di Ibn al-Mu°tazz daremo uno sguardo alla situazione 

del califfato dalla seconda metà del IX agli inizi del X secolo, soffermandoci soprat- 

tutto sulla sistemazione politica e teologica di questo istituto. 
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Il periodo in questione vede fatti gravissimi, come gli anni di anarchia di 

Samarra‘, durante i quali ben quattro califfi vengono deposti nel breve giro di nove 

anni 21), Il califfato che nei secoli precedenti aveva talvolta faticosamente, ma anche 

con figure di rilievo, costruito le sue basi dogmatiche, entra in una delle sue crisi 

più gravi. Ciò non tanto per le guerre e scaramucce di successione, quanto per la 

stanchezza e l’usura dovute ai contropoteri che con la shi‘ah, la falsafah, la nascente 

borghesia mercantile 22), mineranno le basi del potere. Sul piano teologico la posi- 

zione del califfo era abbastanza forte, ma sarà ugualmente compromessa dall’af- 

fermarsi di sette e correnti contrastanti. L’episodio della milnah sarà l'epilogo reazio- 

nario di una situazione che covava da almeno un secolo 23). Con al-Mutawakkil 

e i successori prese piede la reazione ortodossa diretta contro i tentativi di compro- 

messo con gli ‘alidi e Ibn Hanbal finirà col difendere Mu‘awiya a danno della me- 

moria di ‘Alì 24. Del resto quando al-Ma’mîn tentò la riconciliazione con la shi‘ah fu 

una politica di sinistra che finì col venir stroncata dalla destra dinastica, facili- 

tata dalla morte del pretendente. Su questi condizionamenti e contrasti si sviluppa la 

grandeur ‘abbaside, ma anche evidentemente la ragione più intima della sua deca- 

denza. 

In questa situazione l’istituto del califfato sente evidentemente la necessità di 

difendere la propria legittimità, favorendo i mezzi di difesa non tanto dell’apologia 

dinastica, quanto dall’istituto stesso teorizzandone le fondamenta. Questa attività 

culmina nel celebre trattato di al-Mawardi 25, leggermente posteriore al periodo di 

cui ci occupiamo, ma che sicuramente ne riflette le idee. Il Gibb, analizzando i rap- 

porti con la teoretica del tempo, ha proposto che al-Mawardi, ha scritto il suo trat- 

tato per compiacenza di qualche califfo o magari per sua istigazione, durante il 

periodo buwaihide 26. L'estensione dell’attività califfale ai doveri amministrativi, 

sembra dovuta al fatto che la teoria del califfato elaborata all’ombra della Dar al 

Khilafah, non voleva un califfo simbolico, capo religioso, ma privo di ogni potere 

positivo, come stava ormai divenendo. Le teorie di al-Mawardi, sebbene fissate 

mezzo secolo dopo gli avvenimenti di Ibn al-Mu‘tazz, rappresentano quindi il 

momento di maturazione di un’elaborazione iniziata nel secolo precedente. In con- 

trapposizione a Ibn Khaldin per il quale il califfato sarà una necessità « razio- 

nale » 22, quasi nel senso della destra hegeliana, al-Mawardi ricorre a un’origine 

divina chiamando in causa Dio stesso per la sua difesa e se entrambi vietano l’uso 

di Khalifat Allah 28) come appellativo califfale, la sua teoria rimane intrisa della 

necessità di giustificare l’origine divina di questa istituzione. Ibn Khaldin nella 

prospettiva storica di alcuni secoli dopo, era sicuramente più adatto del teorico 

«impegnato » del IX secolo, ma quest’ultimo traeva dal vivo i suoi argomenti, cer- 

cando di salvare un istituto che sembrava ancora salvabile. Più realisticamente al- 

Birùni poteva osservare come il potere amministrativo del califfo fosse ormai molto 

ridotto 29. Nel XII secolo Ibn Gubayr parlerà della persona del califfo in termini 

completamente trascuranti 39. Questo lo sfondo nel quale si colloca il Diwdn di 

Ibn al-Mu°tazz. 
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Vogliamo adesso passare in rassegna il diwan e segnalare i versi che maggior- 

mente interessano la maestà del califfo. A tale scopo vedremo prima quelli riguar- 

danti l’apologia legittimistica, così com’era vista dal poeta e all’interno di essi fa- 

remo una distinzione tra quanti sottolineano la maestà del califfo regnante e quanti 

invece riguardano la grandezza e legittimità della dinastia nei quali entra quindi 

anche il motivo del fakhr del « califfo di un giorno ». Cominciamo dal tema legit- 

timistico avvertendo fin d’ora che è impossibile fare una netta distinzione tra i 

due settori. 

Esso compare in numerosi componimenti, come un /eit motiv, che non è sem- 

pre possibile riportare al genere del madih. Così nei versi che traduciamo 31): 

« O figli di nostro Zio, più vicini alla famiglia di Talib, venite al più prossimo e 

tornate al Bene; 

Non sono forse i discedenti di al-‘Abbas d’un unico ceppo, nonché il luogo della 

loro essenza... 

A voi consegnò al-Ma’min il contratto del califfato e noi a esso abbiamo di- 

ritto... » 32), 

Compare in questi versi il tema di fondo dell’apologia ‘abbaside, il richiamo 

cioè allo zio germano del Profeta, tema che ricorre in altri componimenti 33), il che 

se da un lato contribuisce alla legittimità del califfato di Baghdad, dall’altro è un 

sintomo di debolezza, poiché vi traspare evidente una necessità apologetica di una 

dinastia che non si sentiva più tanto sicura. È interessante anche come viene sfrut- 

tato il prestigio di al-Ma’min a difesa della stessa, tanto più curioso quando si 

pensa che questo califfo per giungere a una pax duratura con gli sciiti aveva tentato 

la bai‘ah in favore di ‘Alì Rida’. 

Nello stesso ordine di idee è un secondo madih 34: 

« Noi siamo la Famiglia del Profeta, la Casa del Diritto e la Famiglia della paren- 
tela prossima. Che vuoi? » 

Possediamo (tutto) ciò che il mattino ha illuminato. Sono state le rivelazioni not- 
turne a portargli il potere; 

E ci hanno fatto possedere in eredità il libro dell’imamato... 
Il nostro padre è il difensore del Profeta... » 35). 

Ben poco possiamo aggiungere a quanto abbiamo detto, se non il fakhr che tra- 

spare dal terzo verso nel quale l’ufficio dell’imamato concesso in eredità agli ‘Abba- 
sidi è concepito come servizio reso a Dio. È evidente il carattere di mandato che vie- 
ne così a assumere il califfato, in armonia con i versetti coranici riguardanti il mu/k 
che rimane un fatto trascendente ogni creatura 39). In un califfo divinizzato, un at- 

teggiamento del genere sarebbe stato certamente fuori posto. 

A significato analogo si possono riportare i versi seguenti 37): 

« Invocarono la Famiglia di al-‘Abbas e il diritto del loro progenitore... 
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Essi sono i Re, quando affrontano la guerra, l'impugnatura delle loro spade è tenace 

come un muschio e il rimanente è sangue »... 38). 

L’ultimo verso ci introduce in quello che è un tema rimasto quasi totalmente 

estraneo al madih ommiade che solo raramente, come in un componimento per Walid 

ibn ‘Abd al-Malik ricorda fatti militari 39. Ciò è tanto più curioso, perché proprio 

in epoca ommiade la storia musulmana offriva spunti per una glorificazione epica 

del califfato anche se, quasi mai il califfo ne era il promotore diretto. Al contrario, 

questa glorificazione epica, diremmo quasi militare, compare soltanto nel periodo 

‘abbaside. Giusto quindi cercarvi una fonte ispiratrice la quale non può essere stata 

la piattaforma religiosa sulla quale cercava le proprie fondamenta la dinastia, poi- 

ché il Corano e la tradizione islamica non incoraggiano certo al metodo della vio- 

lenza, né potremmo dire al coraggio personale; l’uno e l’altro sono concepiti come 

correttivi per riportare le popolazioni ostili sulla retta via 49. 

Logico quindi cercare una fonte estranea che non può essere se non quella ira- 

nica. Qui i temi che esaltano il coraggio del monarca erano un luogo comune alme- 

no dal periodo parto e come tali si fecero sentire nella cultura musulmana non 

appena questa si liberò della soggezione bizantina, favorendo l’afflusso di ele- 

menti iranici. Anche in questo caso l’arte ci offre la documentazione principale. 

L’esempio più cospicuo è probabilmente l’affresco raffigurante un sovrano a cac- 

cia che si trova, sia pure in posizione subordinata, a Qasr al-Hayr al-Gharbi in 

Siria 4), tema della megalopsichia ben noto all’iconografia del potere. Si tratta di 

un « prestito », come abbiamo detto non interamente capito, poiché altrimenti non 

si troverebbe sotto le scale. È interessante notare come questo patrimonio iraniz- 

zante abbia continuato una sua vita all'ombra dell’arte ufficiale per vari secoli, fino 

al rinascimento « iranico ». Com'è noto esso risale al periodo parto e da questo al- 

l’arte delle steppe, ma la fioritura maggiore appartiene all’epoca sasanide con le 

famose opere di argenteria nelle quali generalmente compaiono scene esaltanti il 

coraggio e la gloria del sovrano 42. Questi temi e in particolare quello della caccia 

erano peraltro diffusi anche in altri paesi, come ci dimostrano alcuni mosaici di 

Antiochia nei quali è rappresentato il tema della megalopsichia. Sicuramente questo 

patrimonio artistico era noto alla corte ‘abbaside, com'erano noti i parchi di caccia 

e gli ippodromi e in genere i divertimenti ippici, il tutto un’eredità prevalentemente 

persiana. La passione per i cavalli risale comunque al periodo ommiade, più preci- 

samente al califfato di Hisham ibn ‘Abd al-Malik che sembra sia stato un appas- 

sionato di questo sport 43, il che conferma l’ipotesi che esso sia stato introdotto dal 

mondo iranico, poiché è verso la fine del periodo ommiade e quindi nel periodo del 

califfo in questione che comincia a farsi sentire l’influenza iranica. 

Un'altra corrente del madih di Ibn al-Mu‘tazz è meno dichiaratamente apolo- 

getica, ma non per questo meno efficace 44: 

« E stato Dio a rifiutare anche se non lo vedete. Voi non avete da rimproverare i 

destini, o Famiglia di Talib; 
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Noi vi abbiamo abbandonati un tempo... voi avete assunto l’eredità del Profeta 

con le lance e gli scettri... » 45). 

Nell'ultimo verso c'è un accenno a quelli che sembrano essere stati i simboli del 

potere ‘abbaside 49. Il califfo, infatti, nelle cerimonie era preceduto da un lancere 

e nell’udienza impugnava il gadib, forse un bastone, a ricordo del bastone del pro- 

feta. ln ogni caso esso era in uso alla corte dei califfi sin dal periodo ommiade 4?.. 

Nel verso in questione, d’altra parte, potrebbe essere un’allusione alle qualità mi- 

litari del califfo 49. Ecco altri esempi 49: 

« Noi invochiamo il potere da Dio e domandiamo che il tempo si affretti a ciò che 

desideriamo »... 

A noi è apparsa... la lieta novella del signore, a noi è stata fatta pervenire..., 

perchè l’ha chiamato alla bai‘ah »... 50), 

Il madih finisce ricordando il prestigio del califfato e di coloro che ne gestisco- 

no il potere. 

« Hai ereditato il califfato da un genitore e hai custodito la sua eredità... » 51). 

Meno frequente è invece l’accenno all’origine hashimita che ovviamente allar- 

gava i pretendenti al califfato 52): 

Hashimita, se mi si chiede l’origine... » 59. 

Come si vede il poeta parla qui in prima persona e sembra quindi esaltare il 

fakhr personale. 

Ma il componimento di gran lunga più importante che per ampiezza e contenu- 

to supera lo stesso genere del madih, è indubbiamente quello in lode di al-Mu'’tadid 

che, come è noto, è stato l’unico califfo con il quale Ibn al-Mu‘tazz abbia in qualche 

maniera legato. Il madih è stato già tradotto nel 1886 dal Lang 54 e per la sua origi- 

nalità e importanza è stato notato anche dal Kra%kowski 55. Perciò qui prenderemo 

in esame soltanto gli aspetti rilevanti per il nostro studio. L'impostazione è già un 

programma, poiché il componimento, caso piuttosto raro nella poesia araba, ha 

inizio con la basmala, sia pure invocata con alcune varianti 59. Iddio è il Re Mi- 

sericordioso che detiene l’onore, il potere e la sovranità. I versi che seguono esal- 

tano i più elevati personaggi nella gerarchia dei valori per passare poi al protago- 

nista vero e proprio del madih che poi continua: 

« Questo è il libro dei fatti dell’imam puro, essenza del kalam, Abù ’1-‘Ab- 

bas, il più adatto a regnare, il verbo del vero nel diritto; 

Egli ha intrapreso a guidare il Regno, quand’era turbato e preda di bottino » 7. 

L’aspetto più interessante è forse l’accenno al ka/am, la « teologia speculati- 

va» islamica e l’aver fatto ricorso a essa dimostra da un lato l’attualità nei tempi 

del poeta degli studi teologici e dall’altro la loro importanza nel momento cruciale 

del califfato 58). Il madih continua: 
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Ogni « giorno c’era un re ucciso oppure timoroso, impaurito, sottomesso; o uno 

che ripudiava il patto... 

Noi eravamo come Ardashir il cavaliere, quando prese a rinnovare un impero 

cancellato » 59), 

Quest’ultimo è sicuramente il verso più interessante, poiché un riferimento così 

esplicito a un sovrano sasanide nella cultura del tempo è piuttosto raro. Anche in 

questo caso però l’arte giustifica tale riferimento 90. Sono infatti molti gli oggetti 

delle arti minori giunti fino a noi nei quali i temi tradizionali dell’arte sasanide so- 

no sopravvissuti in piena epoca islamica. Si tratta dei temi rappresentanti il so- 

vrano in trono, ricordo di quelli sasanidi della Nazionale 61) o di Leningrado 92). 

Ma anche quelli col sovrano a caccia e altri motivi. I temi della cultura persiana 

erano dunque quantomai popolari nel periodo d’oro della civiltà ‘abbaside e a 

questo proposito si potrebbero ricordare numerosi episodi. Ecco quindi un altro 

elemento nel quale l’arte contribuisce alla comprensione di un motivo letterario. 

Vediamo adesso i titoli, gli attributi e il relativo contesto. Anche in questo caso 

non è possibile distinguere bene una categoria dall’altra. È chiaro che nei versi 

che abbiamo tradotto compaiono motivi non sempre riconducibili al tema giuri- 

dico che ci siamo prefissi, ma piuttosto alla più larga tematica del madih musul- 

mano. 
Come risaputo il titolo più comune è quello di imam 63, mentre meno 

diffuso è quello di Khalifah. Quasi dimenticato è amir al-mu’miniîn che riportava il 

califfo alla situazione originaria di un principe dei credenti, primus inter pares, co- 

me osservato dal Lammens, ma che in un periodo in cui il sovrano musulmano ten- 

deva al potere assoluto, evidentemente era meno gradito 94. 

Quanto ai temi elogiativi, essi sono il gd e il Karam, cioè la « generosità » e 

« nobiltà. d'animo », ma anche la siga‘ah e il hazm, « coraggio » e « fermezza ». 

Questi erano i temi principali del madik ‘abbaside in genere che talvolta ha esaltato 

anche la fasahah e la balaghah, cioè l’eloquenza e l’oratoria, oltre naturalmente al 

karam al-asl, la « nobiltà d’origine » 99. Ecco un esempio 99: 

«O imam al-hudà, o più saggio della gente, giusto nel perdono e nella punizione; 

O esperto nel mulk, o rifugio dei leoni... » 97. 

x 
Ecco che il califfo è colui che dirige i musulmani sulla retta via, è sottintesa 

quindi la sua infallibilità. Anche se questa non è apertamente dichiarata mi sembra 

evidente nel primo verso una contaminazione con la concezione sovrana sciita. 

Allo stesso significato si può riportare il senso degli altri appellativi. Ma il sovrano 

musulmano è anche un « esperto nel mu/k » che qui possiamo tradurre con « go- 

verno » 68), e rifugio dei leoni, caratteri questi che ci riportano alla realtà terrena, 

sia pure, come voleva il genere letterario, nella sua sublimazione. Il califfo è definitio 

equanime nel perdonare e nel punire. Il carattere di questi versi è molto al di là del- 

l’apologia delle decisioni califfali in fatto di successione e nello stesso tempo pone 
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in rilievo il potere positivo del califfo che in quel tempo sembrava sfuggire 99). 

Ancora più interessante il madif nel quale il califfo è chiamato qadi 79, 

«Egli è il più saggio dei gadi nel provare e motivare la sentenza 71) e nella logica 

più giusta ed efficace » 72). 

Sembra quindi provato che il califfo era anche il supremo magistrato dell’im- 

pero. Questo è stato in effetti uno degli attributi del sovrano vicino—orientale sin 

tempi più antichi. Come tale esso è stato ripreso dal Profeta. Larga parte del Libro 

Sacro non è che un’emanazione di questa funzione. Ma col progredire delle conqui- 

ste il califfo non era più in grado di sopperire al complesso problema della giustizia 

in tutto il territorio, onde sorsero i gadi nei villaggi. Più tardi, però, causa princi- 

palmente gli eccessi dei governatori ommiadi, ‘Omar ibn ‘Abd al-‘Aziz presiedette 

in persona le corti dei mazglim 73) e così sembra anche i suoi successori. 

L’accenno a questa funzione in epoca di Ibn al-Mu‘tazz ci sembra sommamente 

importante, perché dimostra che ai tempi di Ibn al-Mu°tazz il potere giuridico del 

califfo non era del tutto scosso. Egli presiedeva ancora la « corte d’appello » dello 

stato islamico. Fino a quando la sua giustizia riguardava interessi di medio e basso 

livello, tutto andava bene. Le cose cambiavano quando si trattava di personaggi 

importanti. Trovare l’accenno alla funzione di gadi in un madih del tempo del poeta 

è tanto più interessante, quando si pensa che durante l’epoca ‘abbaside l’ufficio di 

presidente delle corti dei mazalim era prevalentemente tenuto dal vizir 74, 

Tuttavia, si ha notizia che al-Mahdi e al-Muhtadi, intervenivano personal- 

mente, talvolta con molto zelo 75. Il diretto rivale di Ibn al-Mu°tazz, al-Muq- 

tadir preferì agire con un suo rappresentante e fu infatti rappresentato nei quartieri 

di Baghdad da giuristi scelti dal capo della polizia 79) che com’è noto, almeno in 

teoria, dipendeva dal califfo 7”. Quanto ai vizir, sembra che questi presiedessero 

di persona indebolendo ulteriormente il potere del califfo. 
Uno dei califfi maggiormente cantati, sia pure in sottordine, da Ibn al-Mu°tazz, 

è stato al-Muktafi 78). In un madik per questo califfo, la dinastia ‘abbaside è de- 

finita « benedetta », motivo molto frequente nella casistica del tempo 79: 

« Sotto la sua corona brilla una luna. Con Lui i tempi della felicità si sono compiuti; 

Egli è un califfo il cui lignaggio non è stato frustrato, con il quale si rallegrano 

la terra e i cieli; 

Hashim non ha generato uno che gli stia a pari. Donde, donde uno simile a Lui. 

Venite!... » 80), 

Notiamo in questo componimento l’accenno alla corona che era un elemento 

della maestà califfale incerto nel periodo ommiade che non ci ha lasciato alcuna te- 

stimonianza letteraria. Tuttavia, il califfo di Qasr al-Hayr al-Gharbi conserva un 

frammento del tag 81). Se nel tardo periodo ommiade questo era già stato introdotto, 

è evidente che nel periodo ‘abbaside, quando l’influenza persiana divenne predomi- 

nante, un elemento regale 82), come la corona, si sia affermato definitivamente. 
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Non meno interessante un altro madih 83): 

« Ho alzato la mano chiedendo a Dio salute per il migliore degli imam, perseverante 

nel timore di Dio » 84. 

È vero che in questo caso chi alza la mano orante non è il califfo, bensì il poeta, 

ma è altresì vero che Ibn al-Mu‘tazz era un membro della corte. Certo non possia- 

mo pensare all’iconografia del sovrano con la mano alzata, comune anche nell’arte 

religiosa di vari paesi, ma piuttosto a un’atmosfera comune nella quale il futuro 

califfo si è immedesimato. Com'è noto, il tema della mano alzata è diffuso nell’ico- 

nografia della divina maiestas in molte culture 85) e come tale è presente anche in 

quella islamica. Nell’arte ommiade abbiamo il cospicuo esempio del califfo di Qu sayr 

‘Amrah 89 al quale fa eco la poesia con un madih di al-Farazdaq in cui, però, la 

mano alzata è intesa come simbolo di vittoria in quanto posta nel califfo da Dio 

stesso 87). 
Altrove si ritorna ai collaudati temi della generosità 88): 

« Il diritto ci è stato raccolto in un imam che ha ucciso l’avarizia e fatto risorgere la 

generosità » 89), 

I temi più ricorrenti sono però quelli che esaltano la rettitudine e le capacità 

di governo del califfo. Ecco alcuni esempi 99: 

«Egli ha consolidato l’impero dei Banù Hashim e dove era la corruzione ha in- 

trodotto l’ordine »... 

« Egli è un imam che ha restituito la giustizia... » 91). 

«Come fosse una luna errante la notte e la sua luce ha respinto le tenebre... 

Egli marcia sulle decisioni (prese), fa vincere le sue opinioni. Il suo successo viene dal 

Signore (così) la capacità di governare.... 

Si sono rafforzate le tue mani, maneggiando le redini del califfato. Tu hai la sua ere- 

dità e la sua lunga durata... » 92). 

Come si vede in questi versi, il califfo compare in tutta la sua maestà, elargitore 

di beneficienza e giustizia, ma anche sterminatore dei nemici, come ci dichiara un 

altro verso 93): 

«In guerra egli è come un leone, il suo proposito gli è davanti, con i morti e le 

corazze; 
Il suo castigo è giusto e la sua fermezza è come spada yemenita, mentre la sua pro- 

messa è un voto» 9”. 

Brilla in questi versi uno degli argomenti più cari alla virtù guerriera araba as- 

sieme a una specie d’infallibilità nel califfo nel quale, tuttavia, caso meno frequente, 

vengono esaltate anche le qualità umane. 

Questo motivo è presente anche altrove 95); 

« Hai messo paura con la spada, o più alto dei re... » 99). 
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In questo verso il califfo è designato « più alto dei re », quindi quasi un «re 

dei re» persiano. L'appellativo di malik per il califfo non è molto frequente nel 

periodo ‘abbaside, come lo era stato in quello ommiade 9”). 

Un'altra sfumatura dello stesso tema 98): 

« Ho migliore di chi ha successo ... e fa passare alla legittimità della bai‘ah » 99). 

Abbiamo tradotto un po’ liberamente l’ultimo verso, poiché in realtà il poeta 

parla di « far passare lo hab/ al-‘ahd. Habl significa « corda », ma anche « patto » 100), 

quindi « alleanza tra Dio e il suo popolo e il capo di quest’ultimo », come nell’Anti- 

co Testamento, soltanto che qui più che del « popolo prediletto » si tratta del favore 

divino per un casato. Ancora una volta dunque. riscontriamo l’accenno alla legit- 

timità della dinastia ‘abbaside che nel caso specifico diventa legittimità dello ‘ahd 

più recente e quindi del califfo regnante. Abbiamo quindi un riflesso delle circostanze 

politiche del periodo di Ibn al-Mu°tazz nel quale ogni argomento era buono per 

sostenere l’ascesa o la decadenza di un califfato 101), 

—_ Il tema del contrasto e della giustificazione di un fatto politico, come l’elezione 

di un nuovo califfo è presente in altri madih. Così 102): 

« Errarono, mentre li aveva guidati l’imam dell’errore che aveva profondamente 

cambiato la loro religione » 103, 

Qui il poeta si scaglia, quasi con versi di hi$a”° contro un pretendente decaduto. 

Esiste quindi anche la denigrazione della corrente sconfitta, sia pure nei limiti con- 

cettuali della polemica sulla legittimità di questa o quell’altra corrente. Siamo co- 

munque lontani dal vituperio della poesia antica, preislamica e ommiade. L’esal- 

tazione di chi ha riportato il successo tema, ben noto, in qualsiasi momento di ten- 

sione politica, non è « politicamente » sorprendente. 

Allo stesso motivo si può ricondurre il madih 104 nel quale il califfo è definito 

colui che ha vinto il mu/k, quasi in una gara competitiva tra le qualità dei concor- 
renti: 

« O vincitore dell’impero, con le sue opinioni, dopo di te il mu/k avrà solo lunghe 

notti » 105), 

Altrove il califfo era stato cantato addirittura come « Nasir al-Islam » 109), 

massima esaltazione cui possa giungere un madih, poiché il califfo vincitore della 

gara è visto come un restauratore dell’Islam. Si potrebbe parlare, naturalmente 

in via teorica, quasi di un’i&mda° 107) che ha prescelto il califfo regnante. 

Da questa non certo lunga analisi del diwan di Ibn al-Mu°‘tazz, cercheremo di 

trarre alcune conclusioni. Innanzitutto è necessario sottolineare alcuni valori che ci 

sembrano particolarmente indicativi e si possono sintetizzare nella reiterata dichia- 

razione di legittimità dinastica in generale e del sovrano regnante in particolare. 

Questo elemento apologetico è naturale nel genere del madik che da esso traeva i 
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suoi elementi principali e forse la sua stessa ragione di essere, ma è indubbio che la 

sua ripetizione riflette una precisa situazione politica. Un secondo aspetto, forse 

più interessante del primo, almeno a livello storico—-culturale, è la trasfigurazione 

epica del califfo. Questo è l’elemento più importante rispetto agli analoghi 

componimenti ommiadi, tendenti prevalentemente alla difesa delle decisioni 

califfali nella bai‘ah, tanto più quando si pensa che il califfo ‘abbaside, ancor più 

di quello ommiade era una figura lontana dai campi di battaglia, viceversa 

non solo nel lungo madih per al-Mu’tadid ma anche in altri componimenti, 

il sovrano musulmano è esaltato come un guerriero. A questo proposito non 

possiamo, però, nascondere che il califfo. non è presentato come colui che 

combatte in testa agli eserciti nel gihad, ma piuttosto come uno che per far 

valere le sue decisioni impugna la spada. Questo aspetto è sconcertante soltanto 

a prima vista e trova la sua giustificazione nella difficile situazione in cui era preci- 

pitata la dinastia ‘abbaside. D'altra parte il continuo richiamo alla discendenza di 

al-‘Abbas indica l’estrema preoccupazione apologetica nell’evidente confronto con 

gli sciiti. La dinastia ‘abbaside ha sempre avuto aperta o latente l’opposizione alide 

alla quale oppose il proprio legittimismo, anche quando con al-Ma’mîn tentò una 

composizione. La politica di al-Mutawakkil, dominato dal pensiero di Ibn Hanbal 

rappresenta il periodo della reazione ortodossa 108), diretta contro i muftaziliti. 

Al-Mu’tadid ci viene presentato come un benefattore degli sciiti, ma non mancano 

elementi contraddittori che il Sourdel spiega con il fatto che il califfo voleva essere 

al di sovra delle fazioni 109. Quanto a Ibn al-Mu°‘tazz, esso ci è presentato come 

un anti-alide convinto 110). È risaputo infatti che nel momento della sua suprema 

sciagura cercò di sollevare la comunità hanbalita. Ma ciò dimostra anche quanto 

divisa era la comunità islamica che non era in grado di esprimere una « maggioranza 

stabile ». Questo groviglio di interessi contrastanti favorirà l’avvento della dinastia 

buwaihide che in un certo qual modo rappresenta una soluzione di compromesso. 

Passando alla figura del califfo nelle fonti archeologiche, diremo innanzitutto 

che malgrado il loro scarso numero, si tratta di rappresentazioni molto importanti, 

come testimonianza più autentica e direi quasi fotografica della maestà del sovrano 

musulmano. Sappiamo che nel periodo ommiade, il califfo era rappresentato nel- 

l’abside oppure sopra la porta, occupando cioè nell’uno e nell’altro caso il posto che 

spettava al sovrano in molte arti antiche. È proprio nel periodo ommiade che l’arte 

ci offre la realtà più oggettiva della maestà califfale, mentre la letteratura si limita 

invece, anche per la tradizione araba, a temi propagandistici. Potremmo pensare 

al califfato di Damasco, come a uno sviluppo dell’antica sovranità vicino-orien- 

tale, senonché l’architettura, salvo l’eccezione di al-Mushattà 110), introduce una 

componente democratica che, malgrado talune contraddizioni, rimarrà la caratte- 

ristica fondamentale della nuova civiltà, almeno rispetto ai regimi precedenti, perciò 

la sala d’udienza di al-Mshattà e le stesse rappresentazioni califfali diventano at- 

teggiamenti megalomani di qualche sovrano che cercava un collegamento con i 

sovrani del tempo, come fanno pensare i versi di Yazid II 112), 
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Il divieto delle rappresentazioni umane stroncherà quasi completamente lo 

sviluppo dell’iconografia califfale. Ma il fatto che il sovrano musulmano non sia 

rappresentato dimostra la sudditanza alla legge divina e rappresenta quindi la 

prova più evidente della posizione subordinata del califfo rispetto alla divinità. Se 

l’evoluzione del califfato fosse stata nel senso indicato da taluni studiosi non sarebbe 

certamente mancata un’arte glorificante, malgrado il carattere teocratico dello stato 

islamico. Se passiamo infatti all’architettura religiosa ‘abbaside fino agli inizi del 

X secolo, quando ha termine la vita di ibn al-Mu°‘tazz, in pratica quindi le scoperte 

di Samarra’ 113), Wasit 119, al-Kafah 115 e Uskab Bani Gunaid 119, troviamo che 

in nessun caso l’arte è intesa a glorificare il califfo, come poteva essere l’arte aulica 

di uno stato in cui il sovrano governava in nome di Dio. Anzi è proprio la moschea 

nella sua forma di masgid al-gimi° che dimostra anche nel periodo ‘abbaside una 

tendenza diametralmente opposta. Tutto ciò trova conferma, malgrado alcuni 

aspetti contraddittori nell’architettura civile nella quale i modelli bizantini e spe- 

cialmente sasanidi si faranno certamente sentire, ma quasi sempre attenuati nel 

loro significato più intimo. Così, ad esempio, la Bab al-‘Ammah di Samarrà’ non può 

essere l’iwan del Tag-i Kisrà, essendo a tre fornici, né si può pensare all’arco trion- 

fale romano di tutt’altro significato. Gli aspetti aulici dei maggiori palazzi di Sa- 

marrà’, se da un lato dimostrano la monumentalità dell’arte ‘abbaside, come osser- 

va Ibn Khaldiun 117, riflesso della situazione economica e di potere della dinastia, 

mancano degli aspetti glorificanti dell’arte bizantina e sasanide. Si tratta di un’arte 

ricca e monumentale, ma non ancora tale da suscitare intorno al califfo un alone 

divinizzante, è un accostamento di temi più che una loro armonica composizione. 

Il Diwan di Ibn al-Mu°tazz, pur nella direzione propria al genere, conferma 

questa interpretazione, e nei madih non raggiunge mai l’esaltazione divinizzante. 

Ad esempio, il termine Khalifat Allah 118) è sistematicamente evitato, anche se era 

in uso ai tempi di ‘Othman 119 e qua e là nel periodo ommiade 120), dimostrando 

così la piena consapevolezza dei limiti della dignità califfale. In definitiva dunque 

le nostre impressioni dal confronto delle fonti archeologiche e letterarie riguardanti 

la maestà califfale, non incoraggiano certo a vedere nella figura del califfo sunnita 

e nell’arte relativa il riflesso di una maestà semi-divinizzata, bensì una figura nuova 

rispetto ai sovrani precedenti e contemporanei. La sua linfa vitale, se qua e là nella 

forma raggiunge la « famiglia dei re » antichi, nella sostanza e sul piano ideazionale 

rimane sostanzialmente diversa. 
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I PRESTITI IRANICI NELLE LINGUE UGROFINNICHE 

E IL PROBLEMA DELL’APPARTENENZA URALO-ALTAICA 

(Lo stato di una questione linguistica) 

Ugrofinni e Ario-Irani: la discussione sui primi contatti fra Uralici e Indoeuropei. 

L’indagine sulla natura e la consistenza dei rapporti fra le genti Arie e In- 

doeuropee e gli Ugrofinni !) rappresenta di nuovo uno dei temi più discussi nel 

territorio degli studi di filologia ugrofinnica ed estensivamente in quello degli 

studi uralo-altaici. Divide gli studiosi la caratterizzazione esatta di questi rap- 

porti: sono essi una « parentela » linguistica da contatto? A quando risalgono, 

qual è la loro portata e quali le stirpi che ne furono protagoniste? O si tratta 

di genesi linguistica comune? Che peso hanno di contro alla parentela tradi- 

zionalmente accettata di Ugrofinni-Uralici e Altaici? (vedi in proposito: IUL) 2). 

Il contributo degli studiosi ungheresi, dalla metà del secolo scorso ad oggi, 

registra abbastanza fedelmente il condizionamento reciproco che linguistica ed 

antropologia esercitano l’una nel territorio dell’altra, semplificando a volte, ma 

a volte complicando i termini del problema in esame. Ad aggrovigliare ulterior- 

mente la discussione, in un primo momento, si aggiunge la disputa fra una meto- 

dologia tedesca e una « autonomista » in linguistica, e l’effetto politico che sor- 

tisce la volgarizzazione dei rispettivi risultati. Nella indagine storica, riconoscersi 

ascendenti Ugrofinni e parentele Uralo-altaiche nella seconda metà dell’800, 

non ha per nulla lo stesso peso che riconoscersi in qualche modo legati dalle 

origini alla cultura superiore Aria e Indogermanica. E questa componente affet- 

tiva per certi versi è tutt'altro che superata 3. Tuttavia proprio per il rigore 

metodologico estremo che la linguistica in particolare ha conseguito nel terri- 

torio degli studi Ugrofinnici 4, se è vero quanto afferma Bjòrn Collinder e cioè 

che « The Uralists have surpassed their colleagues in the Indo-European field 

in the refinement and strictness of their ethymological method » (cfr. IUL, 36), 

il materiale di cui si dispone oggi consente di pervenire a conclusioni storiche 

che, mentre confermano la funzione non trascurabile dell’apporto di discipline 

parallele nel territorio della ricerca scientifica, offrono forse qualche lezione di 

principio per il linguista. 
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I rapporti fra Ugrofinni, Indoeuropei e Irani. Storia di una discussione. 

Éva Korenchy, in uno studio assai rigoroso sui prestiti iranici nelle lingue 

ugriche dell’OB 5, riassume a grandi linee i termini della discussione sul rap- 

porto UF (URAL?) e IE. I prestiti iranici sono stati infatti da sempre un testo 

base per questa discussione (ILObUG, 25 sgg.). 

Nella seconda metà dell’800 la disputa sui rapporti fra Ugrofinni ed Indoeu- 

ropei, esasperandosi in due teorie contrapposte, aveva preso una strada franca- 

mente pseudoscientifica. F. Matyàs partiva da una aprioristica sopravvalutazione 

del legame fra UF e IE ed aveva invaso il territorio della linguistica scientifica 

con ipotesi comparative arbitrarie e acritiche. Di contro e per reazione P. Hun- 

falvy, rifiutando la posizione di Matyàs, minimizzava i contatti fra Arii e UF 

al punto di fuorviare una corretta impostazione dei termini del problema. Hun- 

falvy, nel 1862 (NyK), giungeva alla conclusione che prestiti iranici — che 

rappresentano per quel che ne sappiamo il più antico apporto lessicale allogeno 

nel patrimonio linguistico degli UF, e che lo stesso Barczi (MNyE, 1963, 42-43) 

anticipa sul ristretto gruppo dei prestiti turchi primitivi — siano giunti nel- 

l’Ungherese solo attraverso la mediazione turca, e cioè attraverso un mediatore 

altaico. (Cfr. Hunfalvy, NyK, II, 292-96). 

Fu merito di W. Tomaschek, professore a Graz, di aver individuato nella 

sua Kritik der diltesten Nachrichten ueber den skytischen Norden, pubblicata nel 

1888-89, il punto nodale dei rapporti fra le due stirpi, nella problematica dei 

prestiti arii nelle lingue UF. Egli infatti per primo identificò gli Sciti delle fonti 

bibliografiche con gli Irani che vivevano più vicini agli stanziamenti UF accer- 

tati dall’età del bronzo fino alla prima età del ferro, e sostenne che dalla lingua 

di costoro dovevano provenire i prestiti IE più antichi nelle lingue UF. 

All’epoca degli studi di Tomaschek la ricerca sui rapporti ario-ugro-finnici 

prese una svolta radicale anche per il contributo che venne dalle scienze storico— 

antropologiche e archeologiche alla precisazione o discussione critica dei dati 

della linguistica. Rimaneva però in sospeso una questione — che a tutt'oggi è lon- 

tana dall’essere risolta —, malgrado gli apporti dell’antropologia e dell’archeologia, 

già allora in pieno sviluppo: quale fosse la lingua iranica che aveva fornito i 

prestiti in questione e, in sottordine, quale la probabile derivazione di essi. B. Mun- 

kécsi mise a fuoco le difficoltà circa la individuazione della fonte immediata dei 

prestiti, e non prese subito posizione circa il problema della lingua — o lingue even- 

tuali — che li avevano forniti. Giunse comunque progressivamente, dalle sue prime 

opere 9 fino alla sua opera maggiore (AKE, 1901), alla conclusione che i prestiti 

ario-iranici erano da ricondurre a differenti epoche: alcuni di essi potevano essere 

capiti solo se ricondotti a una fase protoiranica, confrontando i corrispondenti 

termini iranici con le forme sanscrite, mentre altre forme rinviavano ad uno stadio 

successivo della lingua (cfr. AKE, 88). 
x Come è noto il grande lavoro di Munkdcsi — avviato sulla linea di una 
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differenziazione cronologica dei prestiti — rimase incompiuto, per le critiche duris- 

sime di cui fu fatto segno (cfr. ILObUg, 26). Tuttavia, in lavori successivi quale 

ad esempio lo studio sulle lingue ossetiche, lo studioso formulò chiaramente 

l'ipotesi dell’esistenza nell'Europa dell’Est di diverse tribù parlanti lingue o dia- 

letti iranici, e che i termini medio-iranici fossero giunti nell’Ungherese attraverso 

un dialetto alanico, dissociatosi dalla matrice dei dialetti ossetici (cfr. anche 

Harmatta: NyIOK, XVI; 395). 

* * >» 

Sulla stessa via di Munkdcsi si muoveva nel 1922 H. Jacobsohn (Arier und 

Ugrofinnen, Gittingen, 1922), pur opponendosi alla teoria di Munkdesi di un 

possibile rapporto ario-ugro-finnico in epoca protoiranica. Jacobsohn contesta 

anche la possibilità di contatti diretti fra Indi e UF. 

Quest’idea di rapporti diretti Indo-UF risaliva ad alcune comparazioni di S. Kò- 

ròsi-Csoma, ed anche dopo la comparsa del libro di Jacobshon, Schmidt si occupò 

della questione in rapporto con i termini ungheresi « gyu/» — si infiamma — e 

« szekér » — carro — entrambe etimologie di Kòròsi-Csoma. 

Le ricerche di Schmidt hanno permesso a Z. Mady di affermare che esiste una 

seria deficienza nell’opera di Jacobsohn, secondo la quale nell’UF non esisterebbe 

alcun prestito di origine indiana. 

Una delle tesi più importanti di Jacobsohn (ILObUg, 26-27) si riferisce ai 

rapporti fra UF e proto-iranici: egli esamina infatti i criteri linguistici in base 

ai quali si parla di una trasmissione aria più antica (o-vocale, desin. del nomi- 

nativo in —as ecc.) e tenta di spiegarle altrimenti. La sua tesi si contrappone così 

alla teoria formulata da un altro studioso, il Setàlà ?, che utilizzava proprio le 

caratteristiche linguistiche come prova di un contatto proto-ugrico, o ancora 

più antico. Osserva la Korenchy (ILObUg, loc. cit.) che il tentativo di Jacobsohn 

di provare l’esistenza di un suono —o nel sistema vocalico protoiranico lo irre- 

tisce in un circolo vizioso: quello cioè di puntellare l’incerto con l’incerto. (La 

critica è già stata mossa da Z. Gombécz; NyK, XLVI, 143-145). Fin qui gli stu- 

diosi han dunque stabilito, circa i rapporti ario-ugro-finni e l’identità della lingua 

che veicolava il prestito, che i prestiti giunsero in diverse epoche e da lingue 

diverse nell’UF e che, come tali, secondo la teoria di Jacobsohn, essi furono 

recepiti non prima dell’epoca proto-iranica. 

Come ricorda la Korenchy, se messa a confronto con queste conclusioni, la 

teoria di Skéòld secondo cui i prestiti iranici dell’ungherese proverrebbero dall’os- 

setico 8° rappresenta una retrocessione: lo stesso Munkacsi aveva infatti fatto 

discendere i prestiti dal medio-ranico e non da una lingua neo-iranica. 

Abaev attribuisce i prestiti elencati da Skòld non all’Ossetico ma al- 

l’Alanico. Senonché egli riconosce nell’Alanico il predecessore in tutto e per 

 



tutto dell’Ossetico. Ora l’ossetico non è che la prosecuzione di uno dei molti 

dialetti alanici (cfr. Harmatta, NyIOK, XVI, 394). 

>» 
* * 

Il problema della datazione dei prestiti e quindi dell’epoca di un con- 

tatto fra UF e IE — che tante ipotesi ha prodotto anche sulla scorta dei dati 

archeologici, e antropo- o paleoantropologici — resta uno dei capitoli più inquie- 

tanti della questione: Lehtisalo (MSFOu, LII, 156) sostiene che anche nelle 

lingue samojediche vi sono prestiti arii (o iranici). Di contro a questo E. Utko- 

nen afferma che gli UF entrarono in contatto con gli Ario-Irani solo dopo la dis- 

soluzione dell’unità uralica (e cioè stando alle datazioni correnti di Hajdù, Barczi 

ecc., non prima del 4000 a.C.). Il contatto con gli Irani sarebbe seguito ad un 

primo contatto con stirpi proto-arie. La posizione di Itkonen cristallizza la con- 

cezione tradizionale di un rapporto Proto-Ario-URAL su cui si innesta poi un 

rapporto Iranico-UF. Harmatta, fra la fase aria e quella iranica, inserisce uno 

stadio di rapporti protoiranico-UF (Nytud Ért: 5, 29). Alla teoria di Jacobsohn 

ritorna Péter Hajdi 9 che considera il periodo protoiranico come la prima fase 

dei rapporti finno-ugro-ari. E su questa posizione si trova ormai oggi anche 

Harmatta. 

La possibilità di un rapporto Osseti (Alani)-UF, in alternativa ad un rap- 

porto Proioiranici-UF, resta aperta, e certamente va lumeggiata anche dal ver- 

sante degli studi di iranistica. Come sostengono gli studiosi di parte UF (cfr. 

E. Korenchy, ILObUg, 28) fra epoche aria e protoiranica non è il caso di trac- 

ciare confini troppo rigidi: non è possibile infatti parlare di una fase linguistica 

protoiranica abbastanza omogenea, giacché nel Protoiranico esistono già diffe- 

renziazioni dialettali. Molte forme che all’inizio del secolo si consideravano arie 

risultarono essere anche proto-iraniche. 

* 
* * 

Una difficoltà rimane, tuttavia. È fuori discussione infatti che il rapporto 

fra Ario-Irani o I-E e Ugro-Finni risale ad una civiltà eneolitica. Ma un apprez- 

zamento dei suoi legami — e della sua consistenza — non può prescindere dalla 

delimitazione del territorio in cui si trovava a svilupparsi al momento dell’incontro 

con gli UF. Per rispondere a questo quesito occorre affrontare la discussione 

critica di un altro dei grandi temi dell’Ugrofinnistica: la questione della colloca- 

zione dell’unità — e della cultura —- Uralo-Altaica. 

La teoria dell’origine Uralo-Altaica e la questione delle culture bronzee di Kama 
e dello Yenissej. 

Sappiamo che il primo grande sostenitore di una appartenenza Uralo— 

Altaica dei popoli UF fu il linguista M. Castrén 10. L’unità Uralo-Altaica era 
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da far risalire alla cultura dell’età del bronzo, sviluppatasi alle pendici dell’alto- 

piano altaico, nella depressione attraversata dal primo tratto dello Yenissej e 

dai suoi affluenti. L'apporto della paleontologia e dell’archeologia rimangono 

importanti per l’ipotesi di Castrén, che ancor oggi non ha trovato una defini- 

zione sicura, né nel senso della conferma, né in quello della smentita, nell’am- 

bito della linguistica. 

Fino all’opera dell’archeologo finlandese A. M. Tallgren 1), riguardante la 

cultura dell’età del bronzo sui territori delle foreste russe, gli studiosi concor- 

davano sull’unitarietà della cultura UF nell’età del bronzo e sulla sua identifi- 

cazione con la cultura bronzea Uralo-Altaica. Il più valido sostenitore di questa 

teoria — che tendeva a mettere le mani su reperti probanti l’ipotesi linguistica di 

Castrén — era stato J. R. Aspelin, nella sua opera del 1875 12). 
Le tesi di Aspelin furono esposte anche ai Congressi di Bologna, di Buda- 

pest e di Stoccolma, e tendevano a dimostrare che fra le culture bronzee dell’Eu- 

rasia se ne distingueva una, che presentava un’estensione unitaria ed omogenea, 

secondo i reperti archeologici, dal rilievo dell’Altai-Sajan fino ai territori boschivi 

della Russia europea. I reperti di questa cultura la distinguevano secondo Aspe- 

lin nettamente dai caratteri della cultura bronzea dell’Europa occidentale, della 

Scandinavia e dei territori meridionali euro-asiatici. La culla di questa cultura 

di così enorme estensione va cercata nel territorio circostante le foci dello Yenis- 

sej, in quelle pendici dell’Altai-Sajan che sono notoriamente ricche di metalli. 

Come giustamente segnala Guyla Léaszlé 13), l’ipotesi di Aspelin, di un progres- 

sivo spostamento verso occidente di queste popolazioni, era fondata sul fatto 

che al tempo delle sue ricerche si ignorava ancora l’esistenza di resti di un’estesa 

cultura neolitica nella Siberia occidentale e sul versante europeo degli Urali, 

talché secondo l’archeologo finlandese la migrazione dei proto-Uralici avrebbe 

avuto come meta dei territori disabitati. Ciò che a noi interessa comunque del- 

l’ipotesi di Aspelin è che questa popolazione ebbe contatti con gli Sciti, e da loro 

apprese l’uso del ferro 1). A quest’epoca risalirebbe lo spostamento verso Ovest, 

e conformemente all’ipotesi di Castrén i migratori sarebbero appunto Ugro- 

Finni. 

La direttrice dello spostamento sarebbe una via meridionale che va dal Bajkal 

alle steppe dei Kirghizi. Una strana coincidenza, che però non inquietò Aspelin, 

era che taluni reperti contemporanei a questa migrazione erano rintracciabili in 

Scandinavia, lungo il corso del Dnjepr e nella penisola di Crimea. La teoria di 

Castrén era provata 1°. 

* 
* * 

Una prima critica di Tallgren alle tesi di Aspelin consisté nel sottolineare 

che già il ceco J. E. Wocel 19) aveva riconosciuto l’unitarietà della cultura Uralo- 

altaica, ma aveva affermato che portatrici di questa cultura erano state le tribù 

slave provenienti dall’ Asia. E indipendentemente da ciò aveva riconosciuto che 
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questa cultura bronzea aveva taluni caratteri di forte influenza occidentale e che 

la forma di taluni oggetti era estesa fino all’Inghilterra. 

Le tesi di Aspelin-Castrén venivano accettate e confermate da molti studiosi 

negli ultimi decenni del secolo scorso (tali il danese J.J. Worsae nel 1872, De 

Linas 1? nel 1877) e, nel 1889, nella monumentale opera di Tolstoj-Kondakov. 

Nella quale viene ribadita la unitarietà delle culture Siberiana e del Kama e 

delle loro relazioni Uralo-A. 

* 

* * 

Tuttavia proprio mentre venivano redatte queste grandi opere, si andava 

raccogliendo il materiale archeologico in Siberia e nella zona del Kama, ad opera 

rispettivamente di Radloff, Klemetz, Martin, Kuznetzov e O. Heikel, con gli scavi 

e i catasti di Lihacev, Spicin, Stukenberg, Tjeplukov, e Gorociov. 

Fu però solo Stukenberg, nel 1901, a formulare l’ipotesi che l’età del bronzo 

in Russia non rappresentasse una semplice diramazione della civiltà asiatica del 

bronzo ma costituisse una fioritura autonoma che aveva con quella orientale 

rapporti non più significativi di quanti ne avesse con l’Occidente. 

Da queste premesse partì dunque Tallgren nel 1911 (op. cit.: Die Bronzen 

ecc.) per studiare i materiali raccolti dall’epoca degli studi di Aspelin. Le sue 

osservazioni lo portarono a raccogliere prove indiscutibili sulla diversità delle 

culture bronzee dello Yenissej e del Kama, sviluppatesi indipendentemente l’una 

dall’altra e in tempi diversi. Analizzò e finì per scartare l’ipotesi che queste due 

culture potessero provenire dall’India o dall’Iran o dalla Cina. Anche al quesito 

se l’età asiatica del bronzo fosse antecedente a quella del Kama dovette rispon- 

dere negativamente. Stabili tuttavia con certezza l’origine commerciale di taluni 

reperti, che non deponevano dunque per una unica migrazione ma attestavano 

scambi di manufatti nelle due direzioni: dall’Asia verso ovest e dal territorio del 

Kama verso Est. 

Dai ritrovamenti avvenuti nel frattempo nella Siberia occidentale e nel 

territorio uralico è emerso che anche queste zone hanno conosciuto una cultura 

neolitica, e quindi cadeva l’ipotesi Castrén-Aspelin di un richiamo esercitato sugli 

Ugro-Finni da territori ancora disabitati. 

* 

* * 

I reperti del territorio dello Yenissej e quelli della civiltà del bronzo lungo 

il Kama-Volga sono poi stati catalogati ed esaminati col metodo delle percen- 

tuali per stabilirne la provenienza commerciale o meno. Le conclusioni sono state 

anche qui impietose e rimangono a tutt'oggi quanto di più esatto possediamo in 

materia: esse ci dicono che la cultura del bronzo nel territorio uralo-altaico dello 

Yenissej e quella del Kama-Volga sono profondamente differenti e si sono svilup- 

pate secondo caratteri autonomi. 

Già nella sua prima opera Tallgren giunge comunque alla conclusione che 
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le popolazioni del territorio del Kama sono ugrofinniche. Le culture dette di 

Ananjno e della prima età del ferro, legate a quel territorio e reperibili lungo le 

direttrici dello spostamento di questa cultura, sono da collegarsi a tribù Ugrofin- 

niche. È dunque facilmente ipotizzabile (questo anche secondo Guyla Laszlé: 

OLSz, 79-80), che le culture immediatamente precedenti siano da attribuirsi a 

questa stirpe. 

* 
* * 

Gli studi successivi e recenti sulle culture dell’età del bronzo nella Siberia 

occidentale, negli Urali e nel territorio del Kama-Volga, confermano e approfon- 

discono la tesi di Tallgren; in questa linea vanno menzionate le opere di Merhart, 

Tjeplukov e Cernyecov sul territorio dell’Ob e di Okladnyjkov, nell'Asia interna. 

Una risultanza globale notevole è che le grandi unità etnico-culturali presentino 

una tendenziale autonomia di sviluppo non turbata sostanziosamente dagli apporti 

e dai contatti con altre popolazioni. Il fenomeno migratorio nell’età del bronzo 

è osservabile ma è ridimensionato. La nozione dell’unità Uralo-Altaica nell’età 

del bronzo e della provenienza centroasiatica degli Ugrofinni appare notevol- 

mente declassata. Una testimonianza isolata ma scarsamente probante è quella 

dello storico ungherese Erik Molnàr il quale 19) stabilisce dei collegamenti tra 

la cultura centro-asiatica di Afanisievo — dell’età del bronzo — e la cultura del 

bronzo ugrofinnica. Ma da un punto di vista archeologico la tesi è quanto mai 

discutibile per la totale assenza di tracce della cultura di Afanisievo nelle suc- 

cessive culture europee (ÒLSz), quantunque da un punto di vista etnologico le 

tesi di Molnàr siano interessanti. 

* 
* * 

La tesi Uralo-Altaica, che ebbe in W. Schott 20 il suo primo ipotizzatore 

dal punto di vista linguistico, fu poi proseguita da Castrén (op. cit.), da Stein- 

thal e da altri e parve avere una convalida decisiva nell’opera di Aspelin, ha 

subito un notevole ridimensionamento proprio a partire da quella scienza paleoan- 

tropologica dalla quale si attendeva una conferma. La retrocessione della tesi 

dell’origine centro-asiatica degli Ugrofinni ad una semplice ipotesi non ne significa 

tuttavia il superamento. Troppi materiali linguistici rimangono ancora ad ingom- 

brare il campo, attendendo delle contro-spiegazioni. E non è legittimo liqui- 

dare sommariamente la questione, sulla base di posizioni che in presenza di dati 

ulteriori si presenterebbero pseudoscientifiche e affettive, non meno di quanto 

fossero affettive le posizioni di quanti proposero come ultime e perentorie le 

proprie conclusioni, un tempo. 

La verità è che la linguistica storica non può fare a meno — come sembra 

voler suggerire con ingiustificato scetticismo in un suo lavoro, peraltro eccellente, 

Giuliano Pirotti 21) — né dell’etnologia né, quando la sua ricerca si spinga così 

indietro nel tempo, della paleoantropologia o dell’archeologia. Le analogie strut- 
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turali osservate da Castrén fra le lingue dei gruppi U-A sono un dato difficil- 

mente controvertibile e non confutato nella storia della « questione» uralo- 

altaica. L’apporto di qualunque disciplina non può che fornire materiali per una 

« ridefinizione del problema ». 

Sembra comunque destino che la realtà linguistica U-A rimanga uno dei 

territori scientifici più indicativi per la elaborazione di quelle distinzioni così 

importanti (ma deficitarie in linguistica generale) fra tipologia linguistica, strut- 

ture culturali e identità o appartenenza etnica. 

* 
* * 

Oggi assistiamo, nell’ambito degli studi, U-A, a un certo irrigidimento sia 

da parte linguistica che da parte antropologica. Mentre infatti gli studiosi sovie- 

tici tendono a negare ormai la parentela U-A, essa viene recuperata nell’ambito 

di ipotesi .inguistiche comparative vastissime, e riproposta nel quadro di una 

ricerca — al di là e al di sopra di qualunque possibile verifica etnologica e antro- 

pologica — sulla parentela fra IE e UF. La tesi — o ipotesi — di questa parentela 

ha una lunga storia che incomincia con N. Anderson 22). 

Ma apparirà chiaro dal seguito che il ritorno di ipotesi così ambiziose — 

che non mancano di ricordare il nome di A. Trombetti — finiscono per ribadire 

ancora negli studi di linguistica comparativa — e con estensione a molte altre 

scienze umane — l’inutile candore della ricerca di una Urverwandschaft, o di una 

Urheimat. Senza la quale i risultati della comparazione linguistica risultano egual- 

mente interessanti. 

La teoria Collinder sulla parentela UF-IE. 

Bjorn Collinder nell’ultimo suo lavoro (cfr. IUL, 30 sgg., ultimo fra quelli 

di cui dispongo) mi pare formuli in termini estremamente chiari la sua ipotesi 

di una parentela fra UF e IE, partendo da una lingua paleo-asiatica, lo Yuka- 

ghir, parlato ancora oggi da un centinaio di persone nel distretto di Anadyr, 

nella Siberia Nord-orientale. Lo studioso svedese osserva che due idiomi estinti, 

il Ciuvants e l’Omok, possono essere considerati dialetti della lingua Yukaghir. 

Anteriormente lo Yukaghir era parlato in una vasta area lungo il corso del Lena 

e anche verso N.-Ovest. I tratti comuni tra Yukaghir e Uralico (intendi URALCc) 

sono così numerosi e così caratteristici che essi « fatalmente riconducono ad una 

primitiva unità ». Il sistema dei casi dello Yukaghir è quasi identico a quello del 

Samoiedo del Nord. L’imperativo dei verbi è formato con gli stessi suffissi del 

Samoiedo del Sud, e si ritrova nelle forme più conservative dei linguaggi Ugro- 

Finnici. Anche i due verbi ausiliari negativi delle lingue Uraliche si ritrovano 

nello Yukaghir. Tratti singolarmente comuni sono reperibili nella derivazione 

dei verbi. Molte delle radici pronominali sono più o meno identiche. Lo Yuka- 

ghir ha inoltre quasi un centinaio di parole in comune con l’Uralico, in aggiunta 

a quelle che possono essere sospettate legittimamente di non essere che prestiti. 
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Questo numero - osserva Collinder — non è inferiore di quel che ci si potrebbe 

aspettare dall’asserzione che lo Yukaghir è simile all’Uralico. Nei testi Yukaghir 

si possono trovare proposizioni che han fino ad una dozzina di parole e che con- 

sistono esclusivamente — o quasi esclusivamente — di parole che occorrono anche 

in Uralico. 

Per quel che riguarda la struttura grammaticale niente, secondo l’analisi di 

Collinder, contraddice l’ipotesi di un’affinità nella struttura fonologica e mor- 

fologica dello Yukaghir, ed esso si accorda con l’Uralico molto bene anche per 

quanto concerne le strutture sintattiche. È pure importante osservare che tutte 

le lingue UF si discostano dal Samoiedo nella infiessione nominale (nei casi) 

molto di più di quanto non faccia lo Yukaghir. 

Ora la famiglia Altaica — per contro — che comprende il gruppo delle lingue 

Turche, quello delle lingue Mongole, il gruppo Tunguso (compreso il Manciu) 

e con ogni probabilità il Coreano, ha tanti tratti morfologici comuni con l’uralico 

che è ben difficile sposare la tesi di quanti non accettano l’affinità (IUL, loc. cit.). 

Nell’Altaico si trovano infatti tracce inconfondibili di un genitivo in -—n, 

di un locativo in-na — -né, di un separativo (locativo) in *-ta — *-tà opp. tu, 

di un prolativo (o lativo-dativo) in -#a — —ké, di un ottativo-imperativo in -kKa — 

-kd, di un ausiliare negativo in e-: tutti questi tratti si ritrovano anche in Ura- 

lico comune. Molte delle radici pronominali sono le stesse nelle due famiglie. 

* 
* >» 

Un’affinità Indo-Uralica — da cui discenderebbe una comune origine di 

UF e IE — è ben lontana dall’essere rigorosamente provata. Allo stato attuale 

delle conoscenze, prescindendo dal materiale per il quale è sicuramente attestato 

il prestito, non siamo in grado di trovare più di una ventina di termini comuni 

all’Uralico e all’IE, ed anche questi rischiano di poter essere catalogati, come 

vedremo, fra i prestiti IE nell’Uralico comune. Ma questo numero non com- 

prende i pronomi, i quali mostrano una rassomiglianza che non potrebbe essere 

più evidente, secondo Collinder (IUL, loc. cit.). 

Lo studioso svedese elenca poi le seguenti etimologie, che si ritroveranno 

elencate nel nostro quadro comune: 

1) UNG. hr ‘corda, stringa’, hurka ‘budello, salsiccia’; SAMyu hurku 

‘ corda, corda fatta con tendini di renna’; SKR hira ‘vena’; ALB zore ‘ budello ’; 

GR yopèn ‘intestino, stringa, salsiccia”; LAT haruspex ‘osserv. degli intestini ’, 

hernia “ernia, rottura’; NA gòrn ‘budello’; NB secondo Collinder (IUL, 32) 

sono attestabili corrispondenti altaici, che però il MTESz, (II/169, 70) nega, 

asserendo un’origine ignota della voce. 

2) FI kuras ‘randello, sciabola, spada, coltello’; LAPSs Korr ‘ coltellino, 

coltello comune’; SAMyu lar, Kar ‘ coltello, pugnale’; Yenissej Kooru; (Motor) 

kuro ‘ coltello ?; GOT hairus; NA hjorr; IA heoru ‘ spada’; LIT kirvis ‘ accetta”. 
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Osservo qui che non vedo alcuna sostanziale difficoltà a riconoscere una parentela 

dichiarata con la famiglia Ugrica che mette capo a UNG Kard (spada) (MTESz, 

II, 379), Ostj Kari, OstjKaz Kàrti (ferro) se si accetti come comune la voce- 

ponte OstjO &Xò’rdi, in forza del significato che è lo stesso (ferro), e non 

condivido le perplessità di Eva Korenchy (ILObUg, che invece sono del tutto 

assenti in MTESZz/2/379); la difficoltà della parentela della voce finnica con la 

ugrica si può sormontare con l’alternanza consonantica indicata da Tagliavini 

(cfr. LUF 619). Forse è inutile ipotizzare una voce uralica comune (stando all’ipo- 

tesi Korenchy) sia su base etimologica che su base antropo-culturale. Come dice 

la Korenchy (ILObUg, 59) gli UF ricevettero una parola che discendeva dalla 

radice IE Ker- che significa tagliare, e dalla quale provengono i termini dell’area 

IE: OSS Kard (coltello, spada), MPERS kard (coltello) < MIran: *kart (coltello) < 

AVR Karata e AIran Krti — (MTESz/2/379) (coltello, int. come arma) (AltirWb, 

454); la voce indicava all’epoca del passaggio uno strumento probabilmente in 

ferro; per gli UF il materiale di cui era fatto lo strumento era una novità tale 

che i due significati dovettero per qualche tempo coesistere. Il fatto che la ritro- 

viamo in RUM coardà (col signif. di spada) e in SC Xérda (gran coltello per la 

macellazione, spada) dice (sec. MTESz, loc. cit.) che all’area slava dovette giun- 

gere appunto attraverso gli UF. 

La Korenchy contesta la parentela (asserita da Toivonen: JSFOu LVI, 1:16; 

Collinder FUV 131) con MORD Kiri, k$tie (*kart-ni) (ferro) e CER Karoti, VOT 

kort (ferro) SYR kert (idem), perché nella forma arcaica ipotizzata in base a 

queste etimologie, UF *Kérfs, la vocale della prima sillaba sarebbe una *é aperta. 

Nei prestiti iranici di epoca UF non si trova invece mai una è aperta nella 

prima sillaba, poiché queste parole giungevano nella lingua comune UF dal proto- 

iranico, e in protoiranico al posto della forma aria in a non era ancora apparsa 

alcuna dé. (ILObUg, 58). La conclusione sarebbe che le lingue UF permiane e 

quelle del Volga avrebbero preso il termine da un tipo AV Karata. 

Ora mi pare che l’ipotesi della Korenchy sia macchinosa: presupporrebbe un 

andirivieni dello stesso termine in varie epoche. 

Tale ipotesi prevederebbe i seguenti ritorni: escluso l’Uralico comune da < ProtIran 

o A-IE; ammesso un UF comune, da < AV, ribadito successivamente in età del 

ferro da un MIran per gli Ugri (Magiari e Ugri dell’Ob) col significato nuovo 

ed estensivo di « ferro »; a questa fase, per la presenza parallela dello stesso signi- 

ficato, dovrebbe corrispondere un prestito Permiano-Volga (9). 

L’ipotesi Toivonen-Collinder prevede una parentela comune Ario-IE ed UF se 

non Uralica, la cui radice più probabile è VIE *ker (tagliare). 

Io non credo che l’una ipotesi possa radicalmente escludere l’altra: né su base 

etimologica né su base storico-antropologica. La presenza all’origine di un « no- 

men-verbum », su cui si innesterebbero come «calchi» (più che come prestiti) 

le voci successivamente attestate, mi pare anzi consigliata dalla necessità di spie- 

gare come mai la voce si trovi in territori linguistici così lontani come VIA o il 

GOT, e presso i Samoiedi (ma senza l’accezione di «ferro »), e solo col signi- 

ficato di «strumento che taglia », mentre in fase Ugrica e Permiana, o Finno- 

Ugrica comune, si trova di già anche con questo successivo significato. 

3) FI Kély ‘ cognata’; in CAR, VOT e EST significa la moglie del fratello 

del marito; in LAP kdli-jaetne (idem c.s.) SYR kel, Ostj Kiili ‘ sorella della moglie 

o figlia del fratello della moglie °; SAMyu see/ ‘ marito della sorella della moglie ’ 
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SAMtv sealun; SAMyen seri ‘cognato’; SKR sdl; YUK kelil © marito della 

sorella della moglie, ossia cugino per parte femminile; la moglie del fratello della 

moglie o cugina p.p. maschile; il marito della sorella del marito o cugino p.p. 

femminile; la moglie del fratello del marito o cugina di p. maschile”. NB.: anche 

per questa voce Collinder parla (IUL, loc. cit.) di corrispondenti altaici. 

4) LAP moanna— moana ‘ congetturare, risolvere mediante congetture’; LAPs 

muoné- ‘fissare, stabilire; ordine, prescrizione del fato’; FI manata ‘incita, 

maledice’; CER mana ‘il parlare, la parola, l’ordine’; MORDe: murams, 

MORDm: marnams ‘compie magia, fa il malocchio, incanta’; UNG mond- 

‘ parlare’, d- è suffissale; SAMyu mon-; SKR mana- * menzione’; ARM i- 

mana- ‘ capire’; GR puuvioxew ‘ricordare, esortare; menzione’; LAT moneré 

‘ esortare ’; mentio ‘ menzione’; GOT munan ‘al pres. man: credere, pensare’; 

IA manian ‘esortare’; LIT minti ‘I° pers. sing. del pres.: menu ‘ricordo’ mineti 

‘ menzione’. (La parentela IE non è contraddetta da MTESE, II, 948). 

5) EST mòske- ‘ lavare’; MORD muske-; CER muska-; VOT, SYR my$ky-; 

UNG mos-; SAMyu maasa-; SAMyen masua-; SAMSsk musa-; SKR majja- 

‘sommergere’; LAT mergere (rg < *zg); LIT mazgoti ‘lavare ecc.’. [Anche 

per questa voce il MTES non accetta definitivamente la parentela IE]. 

6) FI nimi ‘ nome’; LAP namma— nama-; MORD l/em; CER liim; VOT, 

SYR rim; VOG néim, OSTI nem; UNG néy; SAMyu nim; tv nim; sk nim, nem 

YUK niu; SKR naman-; GR svoua; ARM anun; ALB emen; AIRAN ainm n-; 

ABULG ime; GOT namo. (La parentela con lo YUK e con 1’IE, richiedono ulte- 

riori verifiche, secondo MTESz/II/1015). 

7) FI paljo ‘ molto °; CER piilà ‘ parecchio, ammontare consistente ’; SAMyu 

pal’, paju ‘ denso, stretto, spesso’; SAMyen fod’eme ° ispessire, acquistare spes- 

sore’; YUK.pojooj ‘ parecchio molto ecc.’, pojon ‘molto’; SKR puru- ‘ molto”; 

AV pouru-; GR rnoXbc; LAT plus ‘di più’; AIR i/ ‘ molto’; GOT filu. Esi- 

stono corrispondenti altaici (Collinder, ILU, 32). 

8) FI pelkéé (rad. fond. pelle}-) ‘essere spaventato’; LAP pala — palla; 

MORD pele-; VOT pul-; SYR pol-; VOG pil; OSTJ pal-; UNG fél-; SAMyu 

piil’u-; tv filiti-; yen fie-; CAM pim- (la forma SAMtv e CAM sono derivate); 

GOT us-filma ‘terrificato’; NA faela ‘terrificare’; felmta ‘* essere spaventato ’; 

falma ‘brancolare, muoversi brancolando, tremare’; GR redepilew ‘ scuotere, 

dondolare -trans.-’; meXew (taA) ‘muovere, dondolare’ (voce media: muovere 

in modo veloce o violento). (Il MTESz asserisce parentele altaiche, oltre a quelle 

IE, bisognose però di accertamento; I/870). 

9) FI perà ‘retro, fondo, base’; VOT ber ‘la parte posteriore di qcosa, 

ultimo ’; SYR bér ‘fondo, parte posteriore, retro, « rursum»” bòryn ‘ dietro 

dopo’; VOG pdri ‘ dietro, fondo’; SKR para- ‘prima, situato più lontano’; 

par-ut ‘l’anno scorso’; AV parò ‘ prima’; ARM heri ‘ distante’; heru* l’anno 

scorso ’; GR répa(v) ‘oltre’; répac ‘fine, limite’; répvor ‘l’anno scorso, 

prima, tanto tempo fa’; AIR ire (<*perios) ‘ ulteriore’; on hurid (« ab anno 

— 45 —



priori ») NA fjarran ‘ lontano ’; i fjord ‘ l’anno scorso’. NB: esistono corrispon- 

denti altaici, mentre mancano attestazioni nella famiglia Uralica. 

10) FI puno- ‘attorcigliare, girare, filare’; LAP patne- — bane-, poine- 

pone- ‘ filare, attorcigliare’; MORD pona- ‘ legare, girare’; CER pune- * girare, 

filare, attorcigliare ecc.’ VOT pun- (id.) SYR pyn-; UNG fon-; SAMyu pargal- 

‘ attorcigliare, legare —f. deriv.’ all’infinito: panorè; SAMtv fonu- °il legare’; 

Cam piino- ‘ l’attorcigliare®; GOT spinnan ‘ fila” NA spinna (id.) spuni ‘ ha fi- 

lato la lana’; ARM 4anum ‘tessere’; LIT pinti, I° pers. sing. pinu ‘ legare, intrec- 

ciare”. In MTESz la corrispondenza uralica è discussa ma non negata. Mi pare 

sia invece affrontata frettolosamente la questione della parentela IE, con un ac- 

cenno divertente all’omologia di ted. spinnen: filare e far le fusa, per essere 

una(?) origine onomatopeica (I/946). 

11) FI salava («Salix fragilis »); MORD seleri ‘ olmo’; CER sol; UNG 

szil; LAT salix ‘salice’; MIR sail; IA sealh. La voce ha corrispondenze nella 

famiglia altaica. Va notato che mancano invece attestazioni di fase Uralica (= 

solo UP?) 

12) FI suoni ‘tendine, vena’; LAP suotna— suona-; MORD san * tendine, 

vena ’; CER &in, sin; VOG taan; OSTIJ jan, lan, UNG ìn; SAMyu t6òn- * ten- 

dine, vena’ SAMtv tana-; SAMyen tin-; SAMSsk e CAM ten; IA sinu; SA 

senewa ‘tendine’; SKR snavan- ‘tendine, striscia’; AV snavar- ‘tendine’; 

ARM neard ‘tendine, fibra”; GR vedpov ‘tendine, laccio, stringa’. Il MTSEz, 

II, 208, dà per errate sia le corrispondenze UF che la derivazione iranica o gli 

imparentamenti più estesi. 

13) FI tuo- ‘portare’; LAPs: duoké- ‘vendere’; MORDe tuje-, tuva- 

‘ portare ?; VOG tuuli-; OSTIJ tu-, pass. towo-; SAMyu taa- ‘ dare, portare ’; 

SAMtv taa- ‘portare’; SKR dadati, inf. davane; GR Sidopi “io do’, inf. 

Softvat, Soùvar; douitu (« porricito »); LIT duoti ‘ dare’ dovana ‘ dato’; ABULG 

dati ‘ dare’. MTESz non accetta la parentela con UNGhoz-. 

14) FI vesi (rad. vete-) ‘acqua’; MORD ved’; CER vit; VOT vu; VOG 

wit; UNG viz; SAMyu wiît; SAMtv beda-; SAMyen bido-; SAMsk it; CAM 

biiii ‘ acqua, fiume, lago’; SKR udaka-, genit.: udnas ‘ acqua’; ARM get (< 

*wed6?), ‘fiume’; GR $30p genit. 63xroc ‘acqua’ 630 (idem); ALB wje; 

LAT. unda ‘onda’; UMB utur (ma ablat. une) ‘acqua’; GOT wato (genit. 

watins); IA wet; AN vétr ‘ umido’ LIT vanduo ‘ acqua’; ABULG voda; ITT 

vadar (genit. vedenas); Frigio edu. 

15) FI vetà- ‘tirare, attirare, strappare, cogliere’; MORD ved’a- ° pren- 

dere, guidare” CER wide- ‘ guidare, condurre’; UNG vezet- ‘ guidare: f. derivi.) 

vezér ‘capo, guida’. AV vadeyeiti ‘ guidi ecc.” AIR fedid (id.); LIT vesti * gui- 

dare’; ABULG vesti (id.). Si tratta di voce UF, non Uralica. Manca una verifica 

in MTESz, perché l’opera è pubblicata fino alla lettera O. Vedi invece Barezi 

MSzofSz, 337. 
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* 
* »* 

Accanto ai dati etimologici vi sono notevoli coincidenze morfologiche. 

« Most of the nominal suffixes of Common Uralic and Common Fenno- 

Ugric have plausible counterparts in Indo-European » (IUL/32). 

Le desinenze verbali hanno -m o -mi nella I pers. sing. 

-me- nella I pers. plur. 

—te- nella II pers. plur. 

La II sing., duale e plur. sono forme nominali. Inoltre le desinenze della 

I e II pers. sono pronomi enclitici, sia in Ural-UF che in IE: « one might count 

the agreement with Indo-European in this detail as a structural analogy rather 

as a material identity » 23). 

Analogie strutturali presenta la declinazione. In URAL essa disponeva di 

un genitivo (desin. —n) (scomparso solo nelle PERM e UGR: IUL/122) e di un 

accusativo sing. (desin. —m valida per tutte le UF eccetto UNG -? di origine 

oscura). 

Un locativo (con desin. -na — nà in UNG cfr. vizen, télen: MORD tel’ne-; 

v. anche la terminazione in —n del suffisso loc. ben < bél). Esiste inoltre un sepa- 

rativo con desin. -ta > -tà o forse piuttosto -tu (— ti). Probabilmente esiste- 

vano anche due casi lativi che designavano movimento in e verso. 

In IE il separativo (o ab-lativo) è autonomo solo nell’Indo-Iranico, Ana- 

tolico e Italico. In Slavo funziona come un genitivo; v. la costruz. con of in 

Inglese e con de in Francese; essa si ritrova in espressioni greche: delf. Fotx® 

(da casa) e t@-de (da qui); GOT lwa-pro (da dove) e ufaro (da sopra). Per gli 

altri casi si tenga presente che la desinenza dell’accus. è -m sia in URAL che in IE. 

La caratterizzazione del plurale è data in entrambe le famiglie da elementi 

che sembrano richiamarsi: tale la presenza di una i che si aggiunge al tema 

(fra tema e desin.). In UNG si ritrova in combinazione col suffisso possessivo, 

e appare nel nominat. plurale. Il Lappone ha una i inerente alla radice nei plur. 

dei pron. pers.: mii (noi) tii (voi), sti (essi: atya-i-k, gépe-i-K). L’IE comune ha un 

i nel plur. dei pronomi: cfr. per es. lat. isti, qui. In GR, LAT e SLAV hanno 

il plur. in î i temi nominali in ò e 4. II GERM. ha i nel plur. degli aggettivi. 

È nota la teoria di Meillet secondo cui « C'est ... par les adjectifs que la flexion 

des démonstratifs a été transportée dans celle des substantifs ». Collinder si chiede 

tuttavia se non sia possibile che i dimostrativi (ecc.) abbiano conservato tratti 

arcaici che i nomi han perso. E cita il caso del Moderno Islandese che ha con- 

servato ancora la distinzione fra i pron. pers. e possess. noi, voi e nostro e vostro 

al duale e al plurale: questo è l’ultimo residuo di duale nel Germanico! 

Nell’URAL Com. FI, LAP, MORD e SAM N conservavano davanti al suf- 

fisso possessivo una n sia che il nome fosse al plurale sia che fosse in un caso 

obliquo del singolare. Questa netta opposizione fra il casus rectus e i casus obliqui 
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(incluso il casus rectus del plur.) si ritrova in IE nella flessione degli eterocliti 

neutri: in SKR yakfr dà gen. yaknas, in GR frap = Wraros, LAT jecur = jeci- 

noris e femur = feminis; ITT vadar — vedenas. 

Hannes Skéld e K. F. Johansson hanno suggerito che l’eteroclisi sia il resto 

di un più semplice e generalizzato sistema (preistorico) di flessione nominale, 

fondato verosimilmente sull’opposizione casus rectus — casus obliqui; in questa 

prospettiva non è priva di interesse la proposta di Skéld che l’r obliquo IE si 

identifichi con la desinenza del genitivo Uralico. 

L’opposizione fra nominat. sing. e tutti gli altri casi esiste nei pronomi: 

in LAP il nom. sing. dei dimostrativi ha una desin. -f 0 —#- + vocale. Nelle altre 

lingue URAL il nomin. non ha desinenza, di contro agli altri casi. Ciò rimanda 

all’IE -d in quod, quid, id, istud, illud che De Saussure e Streitberg hanno identi- 

ficato con la finale in —d o in -t che appare in taluni eterocliti neutri IE. 

Discussione della ‘tesi di Collinder. 

Sulla tesi di Collinder non conosco letteratura critica in Italia, eccetto un 

richiamo, connotato di perplessità, in Giuliano Pirotti 29. L’argomentazione di 

Collinder, che ha il merito di proporsi con cautela, ha talune debolezze intrin- 

seche, le quali si possono riassumere in sede di discussione critica, in alcune 

obiezioni fondamentali: 

a) le analogie fra elementi tipologici concreti (radicali), ancorché limitate, 

non sono ricondotte né esclusivamente ad una fase URAL né a una fase UF 

(il che ingenera ambiguità, infatti non contesta né tuttavia convalida la comune 

dottrina di un incontro—-parentela di lingue IE successivo alla divisione « 4000/ 

2000 a.C.» degli Uralici in SAM e UH); 

b) la parentela o derivazione comune degli etimi di Collinder è talvolta 

autorevolmente discussa dalla letteratura più recente, come abbiamo messo in 

evidenza in calce alle voci interessate; 

c) i casi di possibili prestiti non ci lasciano agevolmente risalire a una 

forma Aria o Proto-IE, o sul versante opposto, ad una fase proto-uralica o 

URAL>UF; 

d) il « patrimonio lessicale minimo », comune a questo ipotetico raggrup- 

pamento, ricostruito, ci fornisce, in termini di strutture linguistico-culturali, dei 

dati contraddittori. 

Si trattava di una società di cacciatori-pescatori rivieraschi (etimol.: 1, 2 (3), 

5, (10), 11, 12, 14) di cui però lo stadio di evoluzione è dubbio, (conoscevano 

o no dei metalli, e quali prima del ferro ?); 2) e/o pastori con un certo grado di 

nomadismo? Erano organizzati in tribù a regime matriarcale (3) o patriarcale: 

(15)? Praticavano economia di scambio (7, 13)? Avevano credenze religiose 

animiste o post-animiste (4, 5, 8)? 
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x 
La contraddittorietà evidentemente è intrinseca (e necessaria) a questo tipo 

di congetture. Ne dobbiamo trarre, per sottrarci a induzioni fantastiche, ma 

tenendo conto di due tendenze culturali, matriarcale in linea UF 25, e patriar- 

cale in linea IE, che le parentele linguistiche lessicali, asserite da Collinder, aspet- 

tano non solo notevoli ridefinizioni scientifiche quanto al tempo, al luogo, alle 

condizioni culturali e alla portata che ebbero, ma anche una disamina critica 

delle coincidenze lessicali su cui si fondano. 

* * * 

D'altro lato però sarà bene dire, alla luce anche del prospetto riassuntivo 

degli etimi comuni di Collinder 29, che le sue tesi non possono essere facilmente 

liquidate se osserviamo che di quindici etimologie se ne incontrano almeno nove 

in SKR, cinque in AIRA e Avestico, undici in Samoiedo, tredici in Finnico, 

undici in Ungherese. Dieci etimologie si considerano generalmente sufficienti 

per parlare di rapporti importanti fra due lingue. 

Per quanto riguarda la tipologia grammaticale ci sono coincidenze notevoli. 

Per seguire uno schema tipologico tutt'ora utile come quello di ESAPIR 2”, 

la tipologia dei casi (relazioni astratte) indica un’analogia fondamentale fra lo 

Yukaghir (paleoasiatico) e il SAM del Nord. 

Alle analogie dello stesso tipo appartiene secondo me l’imperativo e la 

presenza comune in territorio asiatico e uralico dei due ausiliari negativi. 

Modesta mi pare invece l’analogia nella derivazione dei verbi, stando al 

materiale di Collinder, ma in realtà essa è spiegabile con il limitato sviluppo 

evolutivo culturale dello Yukaghir. 

Le coincidenze dei radicali — limitatamente allo Yukaghir —- sono importanti 

e numerose, quanto alla quantità e alla qualità 28). 

Tuttavia molte di esse non sono normalmente accettate (credo per la scarsa 

documentazione lessicale, fonetica e fonologica che abbiamo di questa lingua). 

x 
Una prova pericolosa è invece quella relativa alla flessione nominale 29): 

il fatto che ci sia più differenza fra il Samoiedo e le lingue cugine UF che fra il 

Samoiedo e lo Yukaghir, quanto alla conservazione della flessione nominale — 

mancando una testimonianza così egualmente massiccia in direzione asiatico— 

altaica —, non può costituire un precedente importante per asserire un’influenza 

più profonda (fino alla non-autonomia genetica) subita dallo Yukaghir rispetto 

al Samoiedo, in un settore tipologico così delicato com’è quello della flessione 

nominale? 
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Le tracce del genitivo in —n, del locativo in -na — nà, del separativo (-loca- 

tivo) in -fa > tà opp. -tu (più di quelle del prolativo, dell’ottativo-imperativo 

e dell’imperativo negativo che forse sono più discutibili) rimangono per l’analogia 

tipologica nell’ambito delle «relazioni astratte » un dato fondamentale. 

La tesi generale di Collinder (di una parentela UF-IE) si potrebbe difendere 

con l’asserzione, non del tutto peregrina in campo di ipotesi scientifiche, che le 

analogie nella tipologia astratta sono, nel caso di parentele così lontane (quella 

di cui parliamo andrebbe spinta oltre il 4° millennio a.C.), più resistenti alle 

frizioni storiche dei cosiddetti « concetti concreti» 39 e delle analogie di tipo 

« derivazionale ». 

Pure, asserire una parentela solo sulle basi della relazionalità astratta senza 

il conforto della relazionalità concreta (genere, numero ecc.) e una quantità 

sufficiente di « concetti concreti comuni» — fondati sulla presenza di radici co- 

muni 31), quando poi i dati della paleo-etnologia e antropologia culturale siano 

così fragili, secondo quanto ha dimostrato Gyula Lészl6 — mi pare pericoloso: 

il pericolo consisterebbe nell’ipotizzare in ultima analisi una idealistica « Wel- 

tanschaung » comune, le cui controprove sono estremamente vaghe, e numeri- 

camente limitate, se messe a confronto con gli apporti culturali sicuramente 

attribuibili - almeno per le lingue UF — dei prestiti p. es. dell’epoca Kama-Vol- 

ga: da lingue sia di ceppo IE come l’iranico, sia ALT come il turco 32). 

Quanto all’affinità Indo-Uralica, le analogie fra concetti « relazionali-con- 

creti» (ad esempio il genere) sono estremamente discutibili e riconducono ad 

una analogia fragilissima: quella fra il neutro IE e il genus inanimum presente 

(*) in proto-uralico comune. Cito alla lettera Collinder (IUL, 57): «In Selkup 

(leggi SAMSK), some of the noun cases hawe two different case endings: one for 

designations of living beings, the other for the rest. 

This constitutes, then, two genders: genus animatum and genus inanimum. 

The two sets of endings are partly synonymous. In the other Uralic languages 

there is no grammatical gender distinction. But a lexical distinction between genus 

humanum and genus ron humanum exists insofar as there are different « personal » 

and nonpersonal pronouns, including interrogative (and relative) pronouns », 

come ad esempio nell’Ungherese ki «chi» e mi «che cosa ». 

Ora l’esigenza di una simile distinzione è risentita universalmente, mi pare, 

col risultato che in qualche modo essa è sempre « contrastata » nella gran parte 

delle cosiddette lingue « di cultura ». Di contro, in quest'ambito, sta invece l’as- 

senza di generi nella famiglia Uralica > UF e la sua presenza nella Ario > IE. 
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* 
* * 

In tema di concetti « relazionali concreti », accanto al plurale (il cui dato 

morfologico è notevole) non manca traccia del duale nelle lingue URAL-UF 

che possiamo rinvenire ancor oggi in area IE 33. 

Molte ma anche qui frammentarie e non tali da darci la sensazione di un 

« sistema unitario », ma anche di un « sistema di relazioni », le analogie tipolo- 

giche nell’ambito dei « concetti relazionali astratti» — e talvolta impressionanti 

i dati morfologici corrispondenti — (opposiz. casus rectus e casus obliqui, nei 

nomi e pronomi; genitivo, accusativo, locativo, lativo e ablativo/separativo). 

Ma, per la loro natura « astratta » appunto, esse ci fanno ricadere in quella peti- 

zione discussa sopra. 

I prestiti iranici: al confine fra storia e preistoria dei rapporti UF-IE. 

Se non si può affermare che nel campo delle indagini storiche il prestito sia 

un elemento decisivo, esso è tuttavia, allo stato attuale degli studi UF (e Uralo- 

Altaici), uno degli elementi più sicuri sia per la cronologia delle fasi di sviluppo 

e per i fenomeni di separazione dei ceppi linguistici interni a quest'area lingui- 

stica, sia per la misurazione dei reali e accertabili rapporti degli Uralo-UF con 

la famiglia A-IE. Esso consente inoltre di approdare in vista di qualche conclu- 

sione circa il territorio geografico delle reciproche relazioni. 

Come abbiamo già avuto occasione di dire, il contingente più notevole e 

meglio accertato di prestiti — e che consente meglio di risalire da fasi Ugriche 

a fasi antecedenti UF e URAL - è quello dei prestiti iranici. 

Il materiale di cui disponiamo non indica interventi di tipo strutturale della 

o delle lingue iraniche nel tessuto Ugrico o UF. Osserva la Korenchy che la fonte 

accertata dei prestiti iranici di epoca UF è una forma-base protoiranica. « Niente 

impedisce che per una parte notevole dei prestiti si possa parlare di una prove- 

nienza proto-iranica » (ILObUG, 103). Del resto gran parte dei prestiti di epoca 

UF hanno la stessa forma dei prestiti Proto-iranici di epoca ugrica. ‘Da ciò si 

può dedurre che una popolazione proto-iranica abbia avuto rapporti non solo 

con le popolazioni ugriche dal 2000 a.C. in poi, ma anche con quelle UF, già 

dal 4°, 3° millennio a.C. « All’epoca dell’unità aria incominciò dunque certa- 

mente la separazione fra gli antenati degli Irani e degli Indi» (ILObUg, ibid.). 

Alcuni prestiti tuttavia mostrano una fase tale dello sviluppo della lingua di 

partenza (-urui, sailà, tul), che si può con sicurezza parlare di rapporti — anche 

se modesti, o forse meglio, modestamente attestati fin qui — pre-proto-iranici-UF, 

e cioè di relazioni fra Arii (o Proto-Arii) e Ugro-F o Uralici. Data la relativa 

buona conservazione dei termini in territorio ario, una loro presenza equivalente 

in territorio Altaico potrebbe fornirci qualche indicazione su un rapporto paral- 

lelo fra Arii e Uralo-Altaici. Ma la ricerca in questo senso, da parte UF, non va 

 



per ora oltre le indicazioni di Collinder. Questo significa anche che le analogie 

strutturali indicate da Collinder vanno spostate all’indietro rispetto a questa fase 

di rapporti, e probabilmente che fra rapporti Arii (o Proto-arii) e UF (o Ural), 

e paleogenesi comune (o parentela) Ural-IE, ipotizzata da Collinder, vi è solu- 

zione di continuità. Quest'ultima, spostandosi ad una fase anteriore al 4° millen- 

nio, crea qualche problema nell’accettazione delle teorie di Collinder, suggerisce 

l’opportunità di una loro convalida in sede paleo-antropologica e/o archeologica, 

ma in complesso non pare contraddetta dai dati che possediamo. 

* 
=» * 

Stando al materiale che possediamo si può affermare che i rapporti fra UF 

e Iran furono troppo mobili e l’influenza delle lingue Iran. troppo debole per 

introdurre variazioni nel sistema fonetico e generalmente nell’organizzazione 

interna delle lingue interessate (ILOBUg, 100). 

La ricerca linguistica e archeologica ha chiarito che i rapporti UF-Iran 

furono esclusivamente di natura commerciale, e non si trattò di una « Voelker- 

vermischung » (ILObUg, 102). Essi si collocano in una zona originaria Sud- 

Uralica, e si svolgono fra il 3° e il 2° millennio a.C. Questo dato è convalidato 

dalla presenza di molti termini designanti attrezzi, strumenti, probabilmente ine- 

renti a un vivace scambio di mercanzie. Secondo Elemér Moòr anche la pre- 

senza di numerali va interpretata in questa direzione 34. 

Una parte dei prestiti va indubbiamente attribuita ad una lingua proto- 

iranica, un’altra può essere di epoca proto—- o antico-iranica indifferentemente. 

Una terza è di fase indiscutibilmente antico-iranica. Noi ci limiteremo qui a 

citare i prestiti che interessano comunque tutta la fascia UF e quella Ugrica. 

Sono i seguenti 35); 

1) BOG (AKE, 493) anter ‘ parte interiore-dell’uomo; grembo materno ’ 

OSTIJ w'nt ‘interiore, ventre’ — UNG odu (dial.) odor ‘cava, caverna’ VOT 

udur © apertura del bugno’, MORDm unda MORDe undo ‘ cavità in un tronco ’, 

FI onsi ‘apertura, cavità’, EST oos ‘apertura, cavità, tomba’, LAP vuow'dé 

‘ cavità in un corpo animale-del torace o dell'addome; cavità addominale umana ’; 

< UF*omte(r3). < AIran (ProtIran?) antara- ‘ interno’: AV (AltirWb, 131) R e 

Ga: antara (avv.: dentro, in mezzo; prep. in, inter, fra) — Mpers: andar ‘in’ 

Npers andar (id.). AInd dntarah °l’interno’, antrdm ‘viscere’ VED dantrdm, 

antah(r) ° in, dentro, in mezzo ’; IE *enter, *nter ‘tra, dentro’. (Per la discuss. 

cfr. ILObUg, 46, 7; è data per improbabile o malsicura almeno la provenienza 

ProtIran > UF, per più probabile Alran > UOb). 

2) VOG dr, odr ‘parente per parte della madre o della moglie’; OSTIJ 

o’rdi° ‘ fratello più giovane della madre; in molti dialetti, sotto varie forme de- 

signa parente per parte di madre, o comunque per parte di donna’; UNG ara 

‘ fidanzata; in AnticoUng: fratello della madre o della sorella; e ancora: nuora ’ 

(MSzFE, 92-93). U*ara; < MIran *wra, *awra- ‘ fratello ’; AV R e Ga (AltirWb, 
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971) bratar- ‘ fratello’, IE *bhrater — (Angehoeriger der Grossfamilie, Bruder, 

Blutsverwandter) (Pok. 163). 

3) OSTJ wrui; joyku'rui * orfano, vedova’; UNG drva ‘orfano, solo’; 

MRDe urus, uros MORDm uras ‘ orfano’, FI orpo ‘ orfano, reso orfano’ LAP 

oarbes © privo di padre o di madre; solo e abbandonato’ (MSzFE, 97), da un 

UFc *orpa(s3) — *orwa (MSZFE, 97). < ProtAr *orbho-s ‘ orfano ’; AInd: arbhah 

‘ piccolo, giovane, debole’ IE (Pok, 781) *orbho- ‘reso orfano, orfano, da ciò 

bene dell’orfano, eredità, da cui ted. der Erbe, l'erede, il successore’. La vocale 

o nella prima sillaba — presente nella forma derivata Finnica (e Lappone?) — e la 

finale -as consigliano (secondo alcuni, cfr. ILObUg, 55) una datazione molto 

precoce del prestito, e deporrebbero a favore di una forma pre- o proto- 

aria anziché proto-iranica: vale a dire gli UF sarebbero entrati in contatto con 

gli Arii (Proto-Arii) prima che con i Proto-Irani. 

4) VOG dtar ‘ padrone di casa, capo, eroe; « Hausherr, Furst, Herr, Idol » 

(ILObUg, 55); SYR ozir, uzir * ricco”; VOT uzir (id.) MORDe azoro MORDm 

azar ‘Signore’ (cfr. Toivonen, JSFOu, LVI, 1/24); ProtIran *asura ‘ principe, 

Signore, potente’; AV (AltirWv, 293) ahura- ‘ Signore, potente, principe’; 

AlInd dsurah ‘ potente, signore; più tardi: spirito maligno, demonio ’; IE *ansu 

*11su- ‘ spirito, demone ’; (discutibile la provenienza UF di UNG wr ‘ signore ); 

5) VOG aìtar, òftar, UNG ostor * frusta”? < U *octer3; < ProtIran (Alran) 

*a$tra “frusta” AVR astra- ‘sferza, frusta, staffile’ (AltirWb, 263): AlInd dstra 

‘ pungolo per spingere il bestiame’ — cfr. ajati: spinge < IE *ag- ‘ spingere, gui- 

dare’ (Pok, 4); Paasonen (JSFOu, XXXIV, 3/6; ma cfr. anche Collinder, FUV 

133) ritiene che il prestito risalga a un ProtIran ostra e poiché collega il ter- 

mine col FI ohra ‘orzo’ sposta il prestito alla fase UF da quella U. Ma la 

derivazione segue un’altra strada (cfr. ILObUg, discuss. dell’etimo, 57); 

6) VOG gyiin- => khùn- ‘ attingere, prendere o tirar fuori il cibo da piatto 0 

paiuolo ’; OSTI yènoa’ * scavare, rodere — che fa l’acqua sulla sponda; altre 

voci: estrarre’; UNG hdny ‘getta’; SYR kundinis * sotterrare ? < UF *kans- 

< Alran *kan- ‘scavare’, AVR kan- (id., anche in senso traslato: far sparire 

dalla memoria ecc.); NPers kandan ‘scavare’ (AltirWb, 437/438). Osserva la 

Korenchy (ILObUgr, 58) che il verbo indicava probabilmente l’azione di estrarre, 

spalare in un qualche modo nuovo 0 speciale, con uno strumento nuovo; gli 

UF non han conservato il nome dello strumento ma il verbo che designava 

l’azione eseguita con esso. Cfr. anche la discussione in questi Annali, S.O., 3, pp. 

173-84 e 4, pp. 63-6. 

7) OSTI Kka'rt> ka’rti ‘ ferro” da Antico Ostiaco *kdrte ‘ferro’ < MIran 

kart (? kédrt) ‘ coltello” AVR Karata- ‘ coltello’. Di questa etimologia e del 

suo annovero fra i prestiti MIran in UgricoOb oppure di un suo passaggio 

più antico in UF abbiamo già discusso nell’etimologia 2 di Collinder (qui p. 

20/21). Segnaliamo che secondo la Korenchy (ILObUg, 58/59) non è affatto da 

escludere un fenomeno di reimprestito — su prestito antico — da contatto più 
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Ma la letteratura, più attuale sulla questio ’i i Dea rime (SPO DIL i i ne propende per l’ipotesi Col- 

VOG men.b6sù — mati ‘vogulo, bambino non battezzato’ UNG 

at (di cui solo magy, naturalmente: ungherese); Protiran *manuò- ‘uomo 

AVR manu (AltirWb, 1135), ant. eroe MPers Manuscihr (« von Manu$ abstam- 
mnend di: AInd mdnuh (manu- manus-: ‘essere umano, uomo, umanità’. < IE 

*manu—S opp. *monu-s (Pok, 700). 
9) OSTJ pant ‘ strada di uomini o animali’; SYR pad; AOstj *panta UF 

«péint9; — Mlran *pand- ‘strada, sentiero’ AVR pantay- AVG pa? ‘strada 
Serino »; JE *pent- ‘ andare, camminare’ (Pok, 808). 

10) VOG puufi ‘ ricchezza, bestiame’ — MORD paz, pas (incerto sec. ILO 

) ‘Dio ?;< MIran *bay- Alran (?) *baya-s ‘ signore, dio” AVG Bager- 
AVR paya È sorte, buona sorte, fortuna’ (AltirWb, 921). 

1D vOG pin poyk‘; pank *ubriachezza’ — SYR pagalni ‘perdere il 

sanno”; l'estensione UF anche per le voci che seguono, nota che è data come 
ro, da ILObUg, 64; MORDe pango * fungo, tigna ’, CER poyga ‘ fungo *; SAMtv 

ogm ‘ ESSere brillo ® < AIran (ProtIran ?) *banga- ‘una pianta ed i narco- 

he ne è estratto’ AV bagyha- © una pianta ed il suo succo” (AltirWb, 925) 
12) VOG ròur ray ° sporcizia, rifiuti, marciume —nell’acqua * — MORD 

rav, 1AVO “il fiume Volga’; AOstj *raws (UF ? *rans) ? < ProtIran *raha-; 

*yanga- ‘fiume’ AVR ranha- ‘ nome di una famoso fiume’ MPers rane 

recente- 
linder» 

magv 

Iran “ ; , 
(id) spa ‘in alanico nome del Volga’ IE *ere-s e -res-*ros ‘ scorrere ’ (si veda 

la discussione dell’etimologia, che ha bisogno di ulteriori accertamenti, in ILObUg 

66). 13) VOG sdila-jiu= sailî ‘bastoncino sottile’ UNG szd/ ‘filo, fibra 

pezzo, di qualcosa cresciuto allungandosi ?; AUNG ‘stelo, tronco d’albero” MORDe 

falso, salgà, MORDe salgà ‘ punta, pungiglione d’insetto, ago ’, FI salko ‘ asse 

et ., LAP cuolgo “lea ’, «bar used for pushing a fishing-net under the ice » 

gL ObUS: 67) UF *Salks < 2A Sakala- AInd sakala ‘frammento’ < IE *kdk- 

+ asta” (Pok, 523). La provenienza dall’iraniano è attestata solo da Munkacsi 

AKE 555-556; ma la fonte AInd sdkala- da lui indicata non risulta avere 

..nondenti in alcuna lingua iranica. Perciò in ILObUg 67 si propone la se- 

guente etim.: A_*sakala- > UF *sakla > UF *salks. 
14) VOG safikw= séifikw * cuneo, piuolo, chiodo ligneo’ UNG szeg, szòg 

< chiodo » U *Senks< Alran *sSank- ‘piuolo’; AInd sénkù ‘ piuolo chiodo ? 

da IE *kak-, *kank- ‘ramo, piuolo ?. i 

15) VOG s$Gr°p= sorp; OSTI t’ares ‘© alce maschio ® — UNG szarv ‘ corno ” 

SYR [VOT sur, CER Sur, MORDe suro, MORDm sura, FI sarvi LAP doar’ve < 

UE * forwa < ProtIran *sruvaà- * corno’ AVR srî-, srvà- ‘unghia del dito e 

di animale, o sim. Pezzo di corno’ IE *kar-*kera ‘la parte più alta del 

corno ?. 
corno 
corpo» testa; 
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16) VOG sdt OSTIJ tasat ‘settimana’ UNG hét ° sette, settimana’; U 

*scipt3; A’ran *sapta ‘sette’, AVR e Ga hapta ‘ sette’; IE *sepim (id.). 

17) s$a°t ‘ cento’ OSTIJ so’t-= sàt UNG szdz SYR so VOT su CER Siida — 

siidò MORDe satd ‘cento’ FI sata < ProtIran *sata- (AltirWb, 1555) AVR 

sata- NPers sad <IE kmtòm ° cento ’. 

18) VOG sdter, SYR sSurs, VOT sSurs, $uris ‘ mille’; UNG ezer ‘mille’; 

UF *sasers < ProtIran *Zhasra ‘mille’: AVR hazagra- (AltirWb, 1796), NPers 

hazàr; IE ghéslo- ‘ mille’. (Secondo MTESz, I, 819 la trasmissione del prestito 

avvenne probabilmente attraverso un alanico *oezaroe — *oeziroe). 

19) VOG tiajt-- tojt- > tunt- ‘nascondere, occultare’; UNG titok ° se- 

greto’ U *raj8 < ProtIran (Alran) *taya- ‘ furtivo, furto, ladro’ AVR: taya- 

‘ furto” (AltirWb, 647); AInd rayuh ‘ladro’ < IE *(s)tai- ‘ di nascosto, per por- 

tar via qualcosa’ *tdiu-s, *tà-ti-s ‘ladro’. 

20) OSTI l/ik‘ar ‘ slitta” — ?? UNG szekér ‘ carro” UOb *sdkers — *sikere 

< MIran *sakar ‘carro’ AInd sakata ‘ a cart, waggon, car, cariage . 

21) VOG twul ‘ dispensa retta su quattro gambe, piccionaia di legno scor- 

zato; gamba della dispensa’; tilis (capanna « for temporary use », Collinder, 

FUV, 138) FI ra/as, tala (« shed for a boat, nets, etc.; bearhunter’s platform, 

built high up between two trees; a kind of scaffold, staging », Collinder, ibid.); 

UF *tala(s8); < A *tala- ‘ superficie, piano, pianura ’, AInd talam ‘ superficie, pia- 

nura, palmo della mano’; IE *tel- *felo- *telu- * piano, suolo, tavola”. 

22) tal VOG ‘ specie di contenitore di cibo quadrangolare a forma di madia 

usato a caccia e a pesca’ — UNG td/ ‘vassoio’ < U *tals < MIran *tal-: 

NPers fà/ (Vullers, Lexicon persico-latinum etymologicum, Bonnae ad Rhenum, 

I, 1855, II, 1864); « discus s. paropsis ex aere, auro, argento, simil.; duo cym- 

bala parva aerea, quae musici Indici canentes et saltantes inter se concutere 

solent; genus palmae e quo liquor inebrians profluit — borassus flabelliformis —. 

Bramani foliis illius palmae in libris scribendis utuntur litteras ope calami e 

chalybe facti exarantes illorumque feminae in auriculas incisas folia palmae 

convoluta immittunt »). 

23) VOG tarin, tare; OSTJ lòri8 ‘ rame -Samowar-; materiale di cui son 

fatti i samovar ’; UNG arany ‘ oro, gioiello, cosa preziosa? < U *sarana (MSZFE, 

93-94) < Alran *zaranya- ‘ oro’ AVR zaranya- ‘ oro’ APers daraniya- ° oro? 

(Pok, 429); AInd hiranya ‘ oro’; IE *ghel- ghele- ecc. (brillare, scintillare, da 

cui aggettivi di colore come giallo, verde, grigio o blu; Pok loc. cit.). Il termine 

non è di epoca UF, come ancora in Collinder FUV 129, Itkonen, Toivonen ecc. 

Come è stato dimostrato (MSzFE 94) il MORDe sifzie, MORDm sifn8 ‘ oro ’, 

CER séòrorni, VOT zarti, SYR zartii vanno ricondotti egualmente a prestito iranico 

pervenuto in altre circostanze. 
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Abbiamo detto che vorremmo ignorare il più possibile nozioni come quella 

di Urheimat dei popoli di cui ci stiamo occupando. Non sarà tuttavia inutile 

richiamare qui alcune teorie sulla dislocazione originaria degli Arii, per preci- 

sare alla luce dei prestiti le zone probabili del loro contatto con gli UF. 

Le teorie di Hirts, Arntz, che collocavano l’origine degli IE in Germania 

apparvero superate quando Brendsteds nel 1952 puntualizzò le ragioni che face- 

vano propendere per una collocazione originaria degli Ario-IE nei territori della 

Russia del Sud (cfr. Toivonen, JSFOu, LVI, 20). Schrader, che aveva identifi- 

cato la cultura pastorale centro-asiatica con la cultura originaria IE, fu docu- 

mentatamente smentito da W. Koppers (Ethnographia, Budapest, LIV, 134) che 

riconosceva nelle zone agricole dell'Asia Sud-occidentale una società agricola— 

matriarcale (con presenza di divinità femminili) da identificare con gli IE. La 

teoria di Loppers, le cui conclusioni sono accettate da Harmatta 39, è discutibile 

perché manca un lessico agricolo comune fra gli IE dell’Est e dell’Ovest! Har- 

matta sostiene che dall'Asia anteriore i popoli IE emigrarono verso il Centro- 

Europa attraverso i Balcani. Essi persero innanzitutto gli Ittiti, che verso il 2000 

a.C. mostrano ormai un grado notevolissimo di autonomia. Successivamente dal 

Centro-Europa si diressero parte verso N-O, parte verso Est. L’ingresso in Buropa 

degli IE dovrebbe coincidere con lo sviluppo della cultura detta di Aurignac 

(incontratasi con la preesistente cultura di Moustier: 5000 a.C.?). Tra 5 e 4000 

a.C. seguì la migrazione verso Oriente, verso cioè il lago d’Aral, la Russia del 

Sud. Circa questa lunghissima migrazione verso Est le due grandi tesi sono: 

a) che essa conducesse le stirpi abbastanza unite verso l'Asia centrale, 

dove poi avvenne (non dopo il 2000 a.C.) la separazione fra Indi e Irani 3; 

b) che vi fossero per così dire degli « sfilacciamenti » lungo l’asse della 

migrazione; uno di questi fosse costituito da un notevole contingente di Ario- 

IE che (forse anteriormente alle glosse Indo-Arie di Mitanni, riferibili alla lingua 

del popolo della casa reale Currita di Mitanni: redatte in una lingua ario-indica 

sec. Mayrhofer, op. cit., che attesta ancora l’unità Indo-Aria) si fermarono nelle 

zone della Russia del Sud e di là scesero poi nell’Iran: costoro sarebbero gli 

Ario-Irani che avrebbero avuto rapporti con gli UF 3%. 

La presenza parallela nei prestiti UF di voci ProtIran e AInd non è suffi- 

ciente per indicare che le due stirpi erano ancora unite all’epoca e nel luogo 

del loro incontro con gli UF, ma certo non contraddice questa ipotesi. 

Comunque nell’uno e nell’altro caso il territorio d’incontro fra UF e AIE, 

(fossero questi o meno ProtIrani) — in coincidenza con quanto abbiamo visto 

a proposito del territorio d’origine degli UF — doveva trovarsi in quella depres- 

sione a N del Caspio e ad O-S-O degli Urali, che costituisce il bacino di con- 

fluenza del Kama-Volga. Non è affatto improbabile che la spinta migratoria 

da Ovest facilitasse le risalite a Nord, verso il Baltico, donde probabilmente 

(almeno secondo l’ipotesi di Hajdu, Itkonen e altri: cfr. op. cit., passim) gli UF 

erano scesi, dopo la divisione Uralica. I contatti furono molti, gli spostamenti 
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egualmente numerosi e dislocati lungo un arco di tempo che — accettando le 

ipotesi più audaci di Collinder — può risalire addirittura al 5000 a.C., e stendersi 

fino al 2000 a.C. In questa fascia non vanno collocati però i prestiti di cui 

abbiamo parlato prima. E non è affatto detto che i rapporti fra le stirpi, lungo 

questo arco di tempo, fossero necessariamente pacifici. È infatti probabile che gli 

UF presentassero un più spiccato grado di sedentarietà e, meno mobili o « cosmo- 

politi », fossero detentori di culture più rozze. Quanto le loro culture rivierasche 
x 

di cacciatori-pescatori-raccoglitori fossero di tipo matriarcale è ancora oggetto 

di indagine. Certo è meno probabile che matriarcali fossero i loro interlocutori 

(Koppers). Per questo le etimologie quali la n. 2 e 3 van rettamente interpretate, 

come apporto «lessicale » e non culturale. 

Il distacco fra Uralici (Samoiedi e UF) risale al 6° millennio a.C., quello 

degli Ugri e dei Finni avvenne non prima del 4000 a.C., ma durò molto a lungo 

e per certi versi può essere prolungato fino al 3° millennio a.C. Nei rapporti 

reciproci con gli Ario-IE la parte più arretrata e cioè più conservatrice era pro- 

babilmente la più sedentaria e quella che — paradossalmente — dai dati della cro- 

nologia linguistica e antropologica appare senz'altro come la stirpe più antica. 

Agli inizi del 2000 a.C. il territorio del Volga-Kama appare investito da una 

notevole cultura unitaria proveniente dal Sud. Al Sud di questo territorio si 

trovava, diffusa su un amplissimo spazio, tra il Kazahstan, il Sud degli Urali e 

il Mar Caspio, la stupenda e straordinariamente unitaria cultura che dal villaggio 

di Andronovo presso Kransnojarsk prende il nome di Andronovo. Evidentemente 

sono questi Andronoviani quella parte di popolazioni Arie rimaste secondo Oran- 

skij nella migrazione verso Est, che poi, dopo il 2000, scenderanno ad occupare 

il vasto altopiano dell’Iran. I Proto-Irani che cerchiamo sono forse appunto 

le stirpi della cultura di Andronovo. La loro cultura presenta molte analogie 

con quella dell'Asia centrale, ma è autonoma anzi tende ulteriormente a svol- 

gersi con ritmi diversi. Questo forse può spiegare la successiva divisione dei 

ceppi Antico-Iranici. AI tendenziale autonomismo e alla mobilità delle tribù 

Iraniche fra 3000 e 2000 e 1000 e alle travagliate vicende che in questo arco di 

tempo videro la successiva divisione di UF e Ugri van ricondotte le fasi diverse 

dei prestiti iranici. 

* 
* * 

Riepilogando quanto siamo venuti dicendo fin qui concluderemo che: 

1) l'indagine linguistica ha accertato un determinato numero di prestiti 

iranici, dislocati lungo un asse diacronico i cui termini estremi sono l’UF co- 

mune e il ProtIran, e che giunge fino all’Alran e MIran da un lato e all’Ugrico 

e UgricoOb da un altro lato; 

2) sotto il profilo tipologico i prestiti non sono tali da costituire un 

sottosistema nel sistema UF, né hanno forza di disturbo sufficiente (sotto il 

profilo fonetico o sotto altro profilo) per incidere sulla struttura linguistica UF; 
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3) non abbiamo attestazioni di prestiti riconducibili a una tipologia astratta, 

concettuale o derivazionale, ma solo a una tipologia concreta. Segno che quanto 

non appartiene a prestiti aventi questo carattere va ricondotto ad una fase an- 
teriore; 

4) il prestito è dunque — per quanto riguarda l’eventuale incidenza o coin- 

cidenza di elementi di tipologia astratta, concettuale o derivazionale — un eccel- 
lente terminus ante quem; 

5) la vera natura dei « rapporti primigeni » tra UF, Arii (o forse Uralici- 

Arii e Altaici) sul terreno linguistico, va indagata in un’epoca « pre-proto-ira- 

nica ». Ma l'indagine di Collinder non può che essere proseguita in accordo con 

la paleo-antropologia e l’archeologia, che sole possono — in una distinzione 

di metodi ma tendendo alla convergenza degli obiettivi — convalidare o smentire 

l'ipotesi dello studioso svedese. Esse debbono cioè fornire le coordinate della 

dislocazione degli Uralici (e Altaici) all’epoca in cui le loro strutture linguistiche 

erano ancora tanto morbide ed elastiche da accettare gli interventi tipologici 

disturbanti ch’egli ha accertato; 

6) in assenza di questo (abbiamo visto quanto ingombro di ipotesi sia il 

campo antropo-archeologico dal tempo in cui entrò in crisi la limpida tesi di 

Castrén-Aspelin) l’unico strumento nuovo dal quale il linguista storico può 

aspettarsi indicazioni per valutare il materiale di cui dispone nell’area uralica è 

forse — in accordo con una rigorosa indagine semantica — la psicologia linguistica, 

a patto che essa abbia per la paleo-glottologia leggi tanto generali e tanto sicure 

da poter essere applicate anche nel territorio U-A. L’auspicio non è nuovo 39). 

Ma anche allora sarà difficile approdare a una conclusione definitiva sull’affa- 

scinante problema dei veri rapporti fra UF e IE e sulla loro appartenenza e le 
loro parentele asiatiche. 

ANDREA CSILLAGHY 

Desidero ringraziare qui il prof. Miklos Fogarasi che ha letto attentamente il lavoro e 

anche in quest'occasione non mi ha fatto mancare ottimi suggerimenti. 

1) Sigle e abbreviazioni nel testo: 

A: Ario, da Arii o Ariani CER: Ceremisso 

ABULG: Bulgarico antico EST: Estone 

AlInd: Antico Indiano FI: finnico 

AIR: Antico irlandese GOT: Gotico 

Alra: Antico iranico GR: greco 

ALB: albanese IA: Inglese antico 

AV: Avesta, avestico IE: Indo-Europeo 

ARM: armeno ITT: Ittita 

AVGa: Avestico Gathico LAP: Lappone 

AVR: Avestico recente LAPSs: Lappone del Sud 

CAM: Camassiano LAT: Latino 

CAR: Careliano LIT: Lituano 
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MIR: Medio Irlandese 

MIRAN: Medio Iranico 

MORD: mordvino 

MORDe: Mordvino Erza 

MORDm: Mordvino Moksa 

MPers: Medio persiano 

NA: norvegese antico 

NPers: neo—persiano 

Ostj: ostiaco comune (chanti) 

OstjKaz: dial. ostjaco di Kazymer 

OstjO: Ostjaco di Obdorsk 

OSS: Ossetico 

ProtAr: Proto-Ario 

ProtIran: protiranico 

SAMyu: Samoiedo Yurak 

SAMyen: Samoiedo dello Yenissej 

SC: Serbocroato 

SKR: Sanscrito 

SYR: Syrieno 

U: Ugrico comune 

UA: Uralo-Altaici 

UF: Ugrofinnico 

UMB: Umbro antico 

UNG: ungherese mod. 

UOb: Ugri dell’Ob 

URAL: Uraliche (lingue) 

URALc: Uralico comune 

VED: vedico 

RUM: Rumeno YEN: fenomeno comune del territorio dello 

SA: Sassone antico Yenissej 

SAMSsk: Samoiedo Selkup VOG: Vogulo (mani) 

SAMnord: Samoiedo del Nord VOT: Votiaco 

SAMtv: Samoiedo Tavgi YUK: Yukaghir 

2) Sigle delle opere di maggior consultazione citate: 

AItTWb: Christian Bartholomae, A/tiranisches Woerterbuch, Strassburg 1905. 

AKE: Bernith Munkacsi: Arja és Kaukdzusi elemek a finn-magyar nyevekben (caratteri arii e 

caucasici delle lingue finno-magiare) I kéòtet, Magyar szbjegyzék és, levezetésil a kérdés 

tòrténete, Budapest 1901. 

FUV: Bjéòrn Collinder, Fenno-Ugric Vocabulary, Stockholm 1960. 

GRVog: Giuliano Pirotti, Grammatica Vogula, Parma 1972. 

JSFOu: Journal de la Société Finno-Ougrienne, Helsinki 1886 sgg. 

ILObUg: Eva Korenchy, Iranische Lehnwoerter in den Obugrischen Sprachen, Akadémiai Kiado, 

Budapest 1972. 

IUL: Bjérn Collinder, An Introduction to the Uralic Languages, California Press, Los Angeles- 

Berkeley 1965. . 

LUF: Carlo Tagliavini, Lingue Ugrofinniche in E.I., XXXIV, 618-20. 

MNyE: Géza Barczi, A magyar nyelv életranza, Budapest, Gondolat 1963 (disegno storico 

della lingua ungherese). 

MSFOu: Mémoires de la Société Finno-Ougrienne, Helsinki 1890 sgg. 

MSZzFE: A magyar Székészlet finnugor elemei, Etimològiai szétàr (Elementi Ugrofinni del les- 

sico ungherese, dizionario etimologico), I (A-Gy) Budapest 1967; II (H-M) Budapest 

1971; (il volume successivo è disponibile in schede a Budapest, presso la sezione di lin- 

guistica dell’Accademia Ungherese delle Scienze, ma non ancora stampato). 

MTESz: Magyar Nyelv-t6rténeti, etymolégiai szotar, voll. I, II (Dizionario storico etimologico 

della lingua ungherese, giunto fino alla lettera O) A.K. Budapest 1970. 

NyK: P. Hunfalvy, Vyelvtudomanyi kòzlemények (Comunicazioni linguistiche), Pest, poi Buda- 

pest 1862. 

NyIOK: A Magyar Tudomdnyos Akadémia Nyelv és Irodalom tudomany Osztalyanak  Kozle- 

ményei, Budapest 1951 sgg. (Comunicazioni della classe di studi linguistici e letterari del- 

l'Accademia Ungherese delle Scienze). 

NyTudErt: Nyelv-tudomdnyi Értekezések (vagguagli di linguistica), Budapest 1953 sgg. 

GOLSz: Guyla Laszlò, Ostorténetiink legkorabbi Szakaszai (I primi periodi della nostra storia 

antica) II ed., Akadémiai Kiado 1971, Budapest. 

Pok: Julius Pokorny, Indogermanisches Etymologisches Woerterbuch, 1, Bern-Muenchen 1959. 
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3) È significativa in proposito una polemica fra linguisti apparsa in Magyar Nemzet, 23 

e risp. 25 maggio 1973, a proposito di un articolo della HAry Gyòrgyné, sui rapporti polemici 

nel secolo scorso fra lo scrittore ungherese Janos Arany, nella sua qualità di Segretario dell’ Ac- 

cademia Ungherese delle Scienze, e il gruppo dei linguisti che all'Accademia faceva capo, fra i 

quali Pil Hunfalvy — il cui nome in origine era Hunsdorfer —, bibliotecario dell’Accademia, 

lo studioso di origine tedesca J6zsef Budenz (primo titolare di linguistica uralo-altaica nella 

Università di Budapest), poi Bernat Munkacsi e Armin Vambéry (il celebre orientalista e tur- 

cologo). 

Munkdcsi avrebbe secondo la Hry pubblicato non a caso il suo celebre Arja és Kaukd- 

zusi elemek a finn-magyar nyelvekben, Budapest 1901 (qui nel testo di seguito AKE) dopo la 

scomparsa di Budenz e di Hunfalvy. Quest'ultimo — filoviennese — aveva infatti introdotto 

in Ungheria la metodologia germanica e aveva proposto la tesi della parentela UF in contrasto 

con la prentela Ugro-Aria non, o non solo su basi scientifiche, ma anche perché l’accostamento 

dei Magiari a « genti primitive » come gli Ugri dell’Ob, i Lapponi, o i Finni e gli Estoni, met- 

teva la cultura magiara psicologicamente in svantaggio di fronte alla cultura Aria. Géza Beth- 

lenfalvy confuta giustamente questa posizione (Indulat és valbsdag a nyelvvitàban, in Magyar 

Nemzet, 25.5.73/8). 

Fu un merito e non un torto quello di Hunfalvy di introdurre in Ungheria il rigore meto- 

dologico tedesco. Esso ebbe tuttavia effetti negativi indiscutibili nell’ambito della ricerca delle 

parentele con gli Ario-IE, mentre non proponeva che di proseguire gli studi sugli UF con meto- 

dologia più moderna nella linea già aperta da Sajnovics, da Sàmuel Gyarmathy, da Reguly e 

da Antal Révai. 

« Che ciò fosse gradito a Vienna è cosa da provare» osserva giustamente Bethlenfalvy. 

Ma gli epigrammi amari, se non schiettamente satirici, dello scrittore risorgimentale Arany, 

e la difesa che lo stesso Hunfalvy dovette scrivere: « non dobbiamo vergognarci che siano nostri 

parenti linguistici i contadini finni o estoni e che gli abitanti della zona occidentale degli Urali 

siano egualmente legati a noi...» mostra quali componenti politiche avesse mosso la disputa 

e a quali interessi politici dovesse in un modo o nell’altro render conto. Quest’invasione di mo- 

tivi extrascientifici rimane un dato significativo in questo tipo di studi. Giustamente solo 

una elaborazione sistematica e approfondita, nella quale accanto alla linguistica collaborino 

l’etnologia l'archeologia l'antropologia — come concordemente riconoscono i protagonisti della 

polemica —- può avviare a soluzione la discussione ormai più che centenaria. 

4) Dagli albori antelucani della Demonstratio idioma Ungarorum et Lapponum idem esse, 

Hafniae, Tyrnavise, 1770, del gesuita Janos Sajnovics, l’iniziatore, si può dire, della moderna 

linguistica comparata. 

5) Per lingue ugriche dell’Ob si intendono il Vogulo (Marsi) e l’Ostiaco (Chanti) parlatj 

rispettivamente lungo il corso nordocciddntale e lungo quello orientale del fiume Ob e dei suoi 

affluenti settentrionali e meridionali; i Marsi e i Chanti, con i Magiari, — dai quali si sarebbero 

separati secondo un’accezione comune nel corso del I millennio a.C. — costituiscono il ramo 

Ugrico della famiglia Ugrofinnica, (UF) che a sua volta si integra nella più grande famiglia 

Uralica, sommandosi le lingue Ugro-Finnopermiane alle lingue dei Samojedi. 

6) A magyar fémnevek òstòrténeti vallomdsai, Ethn. V, 1-25; Adalékok az irdni miiveltsé- 

ghatàs magyar nyelvhagvomdnyaihoz, ib. 72-76, 134-141; (Rivelazioni presistoriche dei nomi 

ungheresi di metalli. Contributi per la valutazione dell’influenza culturale iranica nella tradi- 

zione linguistica ungherese). Az ugorok legrégibb tòrténeti emlékezetei, ebd. 160-180. (I più 

antichi ricordi storici degli Ugri). 

7) In Z.N. Smirnows Untersuchungen iiber die Ostfinnen, SFiOu, XVII, 4: 1-52. 

8) Cfr. Die ossetischen Lehnwòrter im Ungarischen, Lund-Leipzig 1925. 

9) Péter Hajdi, A Magyarsdg kialakuldsinak elòzményei, Budapest 1953, NyTud-Ert. 2 

(Gli antecedenti della formazione dei Magiari).



10) Cfr. M. Castrén, Kleine Schriften, St. Petersburg 1862. 

11) Cfr. Die Kupfer- und Bronzenzeit in Nord- und Ostrussland, I. Helsingfors 1911; e 

L’époque dite d’ Ananino dans la Russie orientale, Helsinki 1919; e Neues ueber russische Archaeo- 

logie, Anz. der FUF. XVII, Helsingfors, 1925: 10-25. 

12) Suomalais-ugrilaisen Muinaistutkinnon Alkuta. Helsingfors 1875, e nella raccolta monu- 

mentale svolta tra il 1877 e 1°84, Antiquité du Nord finno-ougrien, Helsingfors 1877-84. 

13) Cfr. Ostòrténetiink legkordbbi szakaszai — A finnugor dstòr ténet régészeti emlékei a 

szovjetfoldòn, Akadémiai Kiad6, Budapest 1971, nel testo in seg. OLSz. (Gli stadi più antichi 

della nostra preistoria. Reperti archeologici di epoca ugrofinnica sul territorio sovietico). 

14) Cfr. sopra, p. 36. 

15) Per una rapida informazione vale ancora la voce [Lingue] Uralo-Altaiche di Carlo 

Tagliavini, in E.I., vol. XXIV, 618. 

16) Die Bedeutung der Stein- und Bronze-altertiimer fiir die Urgeschichte der Slawen, Prag 

1869. 

17) In Les origines de l’orfèvrerie cloisonnée, Arras 1877. 

18) Tolstoj-Kondakov, Russkie drevnosti v pamjatnikah iskusstva, Sankt-Peterburg 1889- 

1897. " 

19) A magyar nép òstòrténete, Budapest 1953, 32 sgg. (La preistoria del popolo ungherese). 

20) Versuch iiber. die Tatarischen Sprachen, Berlin 1836. 

21) Grammatica vogula, Quaderni Italo-Ungheresi — qui nel seguito GrVog, — Parma, 

fasc. n. 3, 1972, p. IX. 

22) Studien zur Vergleichung der Ugrofinn. — und indogerm., Dorpat 1879. 

Per una bibliografia rapidissima: K.B. Wiklung, Le monde Oriental, Uppsala 1906, I, 

43 sgg.; H. Paasonen, in Ginnisch-Ugrische Forschungen, Helsingfors 1901, 13 sgg.; B. Collinder, 

Indouralisches Sprachgut. Die Urverwandschaft zwischen der indoeuropdischen und der uralischen 

(finnisch-ugrisch-samojedischen) Sprachfamilie, Uppsala 1934; Id., Comparative Grammar of the 

Urali Languages, Stockholm 1960; Id., IUL, v. nota 1 e paragrafo successivo della presente 

tassegna; P. Haidi, Finnugar népek és nyelvek, Budapest 1962, 384 sgg. e Bevezetés az urdli 

nyelvtudomanyba, Budapest 1966. 

Sulla stessa questione ancora: C. Tagliavini, in Atti del convegno dei linguisti, Milano 1950, 

pp. 35-41. 

23) Mio il corsivo. 

24) G. Pirotti, Grammatica Vogula, cit., p. X. 

25) Cfr. il capov., I prestiti iranici, qui p. 51 e inoltre quanto ha dimostrato Evel 

Gasparini in Finni e Slavi, Annali dell'Istituto Universitario Orientale di Napoli 1958, pp. 77- 

105. 

26) Cfr. tavola fuori testo. 

27) Cfr. E. Sapir, Language, An Introduction to the Study of Speech, New York 1921; 

Vedi l’ediz. italiana a cura di P. Valesio, Torino 1961, capp. 5 e 6. 

28) Collinder, IUL, loc. cit. 

29) Cfr. MTESZ, passim, alle voci cit. 

30) Collinder, IUL, ibid. 

31) Cfr. Sapir, op. cit., passim. 

32) V. supra, p. 48. 

33) Tuttavia Géza Barezi non esclude che il proseguimento della ricerca possa retrodatare 

a termini di origine comune molte voci che attualmente figurano nel gran patrimonio dei 

prestiti dell’epoca primitiva. V. in MNyE, 42-43. 

34) Elemér Moor, A nyelvtudomdny mint az òs- és néptòrténet forrdstudomanya (La scienza 

linguistica come fonte scientifica per lo studio della storia antica e la storia dei popoli), Buda= 

pest 1963. 
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35) Ci limitiamo a segnalare qui, delle voci Ugriche e Obugriche, quelle che riteniamo 

fondamentali, perché generalmente e foneticamente tipiche. Rinviamo per le altre a K. F. Karja- 

lainen, Ostjakisches Woerterbuch, Bearb. u. hg. von Y.H. Toivonen, I e II, Helsinki (Lexica 

Societatis Fenno-Ugricae, X) 1948 e ad AKE, FUV, ora anche a MSZFE (almeno fino alla let- 

tera M; il resto del materiale è disponibile a Budapest in schede, fino alla pubblicazione) e 

infine all’accurata raccolta di voci UOb della Korenchy nel più volte citato ILObUg. 

36) Antik Tanulmdnyok (Studia Antiquitatis, Budapest 1954, sgg.: cfr. XIII, 246-248), 

37) Cfr. M. Mayrhofer, Die Indo-Arier im alten Vorderasien, Wiesbaden 1966, 30. 

38) I. M. Oranskij, Zranskije Jazyki, Moskva 1963, 27-29. 

39) Lo aveva già formulato Edward Sapir nel suo citato Language. An Introduction to the 

Study of Speech, ai capp. 2 e 5. 
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L’ISLAM IN PERSIA FRA TIMUR E NADIR 

Il panorama religioso dell’Iran alla morte di Timùr, e sotto i suoi immediati 

successori, è caratterizzato dallo svolgersi di due processi complementari, che sa- 

ranno la causa prima, o avranno come loro ultimo sbocco, quel particolare tipo 

di realtà religiosa che è lo sciismo safavide. 

Il primo di questi due fenomeni è una grande souplesse — ai limiti della pre- 

varicazione — dell’elemento religioso nella sua funzione di « mastice » tra autorità 

politica e suddito, nel corso delle più varie alleanze tra i successivi sovrani e l’ari- 

stocrazia religiosa (e amministrativa) locale. Ciò anche quando la diversità del 

madhhab professato dai due termini del binomio farebbe presupporre per lo meno 

un'attività missionaria in duplice senso, piuttosto che una collaborazione quoti- 

diana. D'altra parte, proprio di diversità di madhhab si dovrà parlare, dando al 

termine un’accezione leggermente più ampia ed equivoca e non semplicemente 

inclusiva delle scuole canoniche. Questo abbraccio sul terreno del concreto avviene 

in un. momento in cui tutti gli studiosi ammettono un «ritorno » al mito del so- 

vrano ideale, al « vero califfo », e quindi, come conseguenza, all’attesa di un capo 

anche spirituale e religioso 1). La guida agognata altro non è che il Mahdi, la cui 

figura viene variamente definita e colorata a seconda dei luoghi e dei madhhab 

in cui è predicata e auspicata. 

L’altro processo determinante è un progressivo atteggiamento sciitizzante delle 

forme « aberranti » di ortodossia, ivi incluso il sufismo, e nello stesso tempo un 

accentuato elemento duodecimano in quei movimenti che vogliono coscientemente 

porsi, centralisticamente, al di sopra delle divisioni tradizionali della società reli- 

giosa musulmana 2). Questo discorso può essere valido fino all’avvento di Shah 

Isma‘il, quando, invece, parlare della realtà religiosa dell’Iran vorrà dire seguire 

la politica religiosa dei vari sovrani e i suoi successi, in un ambiente che, se pure 

interessante, si mostrerà però meno fluido e più catalogabile. 

A determinare la complementarità di questi due processi c'è un filo conduttore . 
che è anche la chiave per l’analisi di tutti i movimenti religiosi del xv secolo. La so- 

cietà musulmana - in particolare quella iranica — rappresenta ora, esplicitamente 3), 

il contraccolpo e la reazione al « paganesimo » della dominazione mongola dei secoli 
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precedenti. La parola d’ordine è la restaurazione dell’Islam, intesa come restaura- 

zione della « vera shari‘a », cioè della shari‘a del Profeta (e ancor più dei primi 

Compagni), il che prevede appunto una società amalgamata e unita intorno al suo 

capo. 

Ne risulta un ampliarsi delle funzioni e delle prerogative affidate ai maestri 

sciaraitici, e trova una conseguente esaltazione il valore ideologico, e non funzio- 

nale, del madhhab giuridico a cui i sudditi sono soggetti. 

In termini religiosi, però, ciò equivale anche ad ammettere la possibilità della 

coesistenza tra una shari°a ortodossa e una fede passibile di innovazioni, coesistenza 

che verrà propugnata e difesa da molti « eresiarchi » di questo secolo. 

Sembra sempre più naturale il passaggio dall’idea del sovrano ideale, guida 

di una simile restaurazione, al Mahdi come unica speranza di attuare la riforma 

dell'Islam sui calchi dell’autorità degli antichi. Più specifico è allora, in termini di 

tipologia, ricorrere a quella corrente religiosa che nel mondo musulmano rappre- 

senta l’apoteosi dell’attesa del Mahdi nella forma più costante — ma più disponi- 

bile per una sempre rinviata attuazione della sua venuta in qualità di sovrano — 

cioè la shi‘a duodecimana. 

Il sovrano di diritto si pone, in un’ideale linea evolutiva, ora come interme- 

diario del potere legittimamente riconosciuto ad un’entità religiosa che definiamo 

come Mahdi, ora come suo sostituto—califfo, ora come incarnazione del medesimo. 

Timiùr «rifugio del Califfato » ®, cosmico vindice dell’Islam nella sua interezza, 

che punisce gli sciiti per le offese arrecate ai Compagni e i damasceni per quelle 

arrecate all’ah/ al-bayt, rappresenta un primo e ancora non lucido esempio di media- 

zione tra l’eredità mongola e la nuova complessa esigenza religioso-politica del- 

l'Islam. Esemplare in proposito è la leggenda dei suoi rapporti con il safavide Khoja 

‘Ali, oggi, alla luce delle nuove fonti illustrate dal Horst 5), ancor meglio inseribile 

nella serie dei tentativi, da parte dell’autorità, di utilizzare i movimenti s&fi per 

costituirsi una forma di legalità squisitamente religiosa, da presentare come uno 

degli indispensabili attributi regali. Tale elemento è forse per Timùr soltanto una 

giustificazione a posteriori di un cauto atteggiamento di rottura rispetto all’epoca 

precedente. Esso troverà però lampante conferma presso i successori, in particolare 

Shahrukh. Questo si presenta come il restauratore per eccellenza della shari'a e 

del califfato (« Dio eterni il suo regno nel Califfato di questo mondo », suona in 

Hafiz-i Abrù la Khutba richiesta all’indiano Khizr Khan) ®, all'ombra di un sem- 

pre maggiore e cosciente filo-alidismo, che, per quanto mediato da un’alleanza 

proposta al sufismo, diventerà sempre più alidismo imamitico. In proposito fanno 

scuola le aspirazioni di Husayn Baygarà (« ornamento del trono del Califfato ») L 

che, giungendo a tentare di far pronunciare a Mîr Sayyid ‘Ali Qa°ini la khutba in 

nome dei Dodici Imam 8, si propone quale anticipatore legittimo di un’autorità 

a venire, di fronte alla quale dovrebbero cadere automaticamente i princìpi di auto- 

rità fino allora riconosciuti. Questo intrecciarsi di shi°a, di senso della necessità 

del Mahdi e di sufismo trova un’anticipazione nel xv secolo nel movimento dei 
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Sarbadar, in cui sono palesi alcuni degli elementi tipici ricorrenti in tutte le pro- 

teste a carattere religioso del secolo di cui ci stiamo occupando. In senso stretto, 

la storia dei Sarbadar (Sabzavar 1337-1381) non rientra in questa sede, né vi rien- 

trano del tutto neppure le sue eco caspiche (sayyid del Mazandaran, 1350-1392; 

del Gilan, 1370) e kirmani (1373). Tuttavia un breve esame delle caratteristiche 

del movimento 9 può fornire una casistica ante litteram di quelli che saranno i 

rapporti tra il sovrano e gli eretici musha“sha° o gizilbash. L'opposizione sarbadari 

coagula elementi eterogenei, non solo contadini e plebe cittadina, ma anche pic- 

cola aristocrazia terriera locale, da cui provengono i due primi capi militari del 

movimento, ‘Abd al-Razzaq e Mas“id, e poi molti altri. Questa componente non 

popolare, tipicamente iranica, cultrice di tradizioni firdusiane, vuole essere anta- 

gonista dell’aristocrazia amministrativa, che pure è spesso sciita, e del clero sunnita, 

entrambi irretiti nel gioco ilkhanide. Essi, gli aristocratici, rappresentano in ter- 

mini religiosi l’idealizzazione della vera shari°a, su cui si innesta l’attesa del prin- 

cipe perfetto, mentre i diseredati, pronti ad accettare una guida, purché presente, 

rappresentano piuttosto la speranza nella fratellanza di tutti i musulmani e quindi 

in una delle prerogative del Mahdi, cioè l'attuazione della giustizia sociale. Entrambe 

le componenti sono comunque sciite. La shi°a si presenta quindi coi Sarbadar come 

mezzo di protesta effettiva. È una shi‘a duodecimana, ma certe posizioni ricordano 

talora le rivolte zaydite che caratterizzano i primi tempi del periodo ‘abbaside, 

anch’esso, se pure in modo diverso, pervaso dall’idea assillante del sovrano legit- 

timo. Il Mahdi che si attende è un Mahdi guerriero e vincitore. La lotta armata 

contro l’autorità costituita è un mezzo per affrettarne la venuta, eliminando tutti 

gli impedimenti possibili. Questo spiega il ritorno presso i Sarbadar di un’usanza 

testimoniata da Yaquùt nella Kashan del secolo XIII: tutte le mattine le autorità 

cittadine portavano fuori le mura un cavallo sellato nell’eventualità, cioè nella pro- 

babilità, dell'arrivo del Mahd; 19. 

I movimenti sufi, già in epoca selgiucchide, ma soprattutto in epoca mongola, 

sono caratterizzati da una progressiva socializzazione, la cui prima conseguenza 

è l’apertura dell’accesso alla « via mistica » a ceti pronti ad accettare, in quanto 

diseredati, un’autorità che abbia il crisma della legalità religiosa in contrappo- 

sizione alla sempre più deludente realtà politica. Gli shayKh a cui ci si rivolge sem- 

brano rappresentare un tramite verso la soddisfazione di tali esigenze, anche quando 

l’unico risultato promesso altro non è che una disdegnosa liberazione dai bisogni 

del mondo in attesa di tempi migliori. Questo tipo di culto della figura dello shayKkh 

colma gran parte della distanza che separava la mentalità sciita dal sufismo, grazie 

ad una sempre maggiore coerenza e aderenza ideologica tra l’Imam e lo Shaykh. 

Infatti i Sarbadar sono sciiti, ma organizzati in confraternita con strutture militari, 

e si assiste al formarsi di una diarchia di potere, politico e religioso, che sembra 

postulare la necessità di coesistenza tra un emiro, volto a mantenere l’ordine tem- 

porale, e uno Shaykh-Mahdi, garanzia della veridicità del madhhab professato. 

In questa distribuzione dei compiti, all’ultimo è affidata la carica rivoluzionaria e 
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di protesta sociale, al primo la posizione di moderatore e quindi di portavoce delle 

esigenze della piccola aristocrazia, la quale mira principalmente a sostituirsi ai 

dominatori mongoli e ai loro emissari. Quando, nel secolo XV, si assisterà a movi- 

menti di ben diverso respiro e portata religiosa, quali i Musha‘sha‘ o i Qizilbash, 

si arriverà al superamento della diarchia in una stessa persona. Di ciò i due primi 

capi musha‘sha‘ (Muhammad b. Falah e “Alî) o Shah Isma‘il sono gli esempi più 

rappresentativi, anche per una certa analogia delle loro parabole: da un estremismo 

politico-religioso che fa sentire tanto Isma‘il quanto ‘Ali partecipi della divinità 

e quindi dispensatori di grazie — per lo più materiali — ad una auto-limitazione 

dei propri attributi, accettata in cambio della sicurezza del potere (parabola che si 

risolve nell’arco della vita di Shah Isma*il ed è leggermente protratta nel tempo 

con i successori del Musha“sha*). 

Comunque, la storia religiosa dell’Tran nel secolo XV si può considerare inte- 

ramente riflessa nella complessità dei rapporti dei Qaraquyunlu e degli Aqquyunlu 

con i loro sudditi, in un difficile gioco di alleanze e di ostilità che non appaiono 

determinate da alcuna linea di coerenza religiosa: senza dire peraltro che qua- 

lunque apparente linea sarebbe resa fatalmente ambigua dal fluttuare tra orto- 

dossia e « eresia » delle convinzioni personali dei singoli sovrani. In questo clima 

di ambiguità e di instabile situazione politica nascono i movimenti eretici come 

quello hurufita e quello musha°sha°, e si caratterizzano come organizzazione reli- 

gioso-militare i Qizilbash. 

Per il secolo XV mancano notizie esaurienti sulla situazione religiosa specifica 

delle varie province e città dell’Iran. Hamdu’llah Mustawfi dà invece, per quel che 

riguarda il secolo precedente, una abbastanza precisa topografia religiosa della 

Persia, che può documentare il punto di partenza verso quella trasformazione 

della mentalità religiosa iranica che abbiamo visto essere caratterizzata da una 

possibile simbiosi sufismo-shi°a e da un sempre più accentuato sentimento ‘alide. 

Quest’ultimo, insistiamo, è estremamente sfumato. Le disavventure di Jami, che 

nell’877-78/1472 si dichiara vittima potenziale sia del ta‘assub iracheno (sciita) 

sia di quello khurasanico (sunnita) 1), sono più che significative. Perciò l’esempio 

del filosofo Jalal al-din Dawani, confessionalmente sunnita nonostante le rivendi- 

cazioni dell’altra parte 12), che impegna tra il 1467 e il 1477 tutta la sua attività 

in una tipica volgarizzazione di un classico testo sciita quale gli AkA/ag-i Nasiri, 

non appare nel secolo XV stravaganza di studioso, bensì fa parte di un tentativo 

complesso — in quanto parzialmente inconscio —, da parte del sunnismo ufficiale, 

di incorporare nella sua cultura concezioni o studi considerati tradizionalmente 

appannaggio sciita (razionalistico) 13. Per Dawani si tratta di una teoria etico- 

politica astratta, per sua natura polivalente, (di qui la sua figura di maestro per 
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entrambe le correnti), ma più specifico ancora è il caso dell’opera fondamentale di 

genealogia talibita, la ‘Umdat al-Talib, composta in quest'epoca da Ibn ‘Inaba 

(nato nell’828/1425), il cui destinatario più ovvio viene considerato il principe del- 

l’epoca, cioè Timùr 14. Nonostante che la storicità di questa dedica possa essere 

contestata, il fatto rimane un indice della popolarità e dell'importanza dell’a// 

al-bayt, che la mentalità religiosa tende a considerare patrimonio comune di tutto 

l’Islam (o è indotta a pensare naturale una tale posizione vista nel suo contesto sto- 

rico, nel caso, ancora più probante, che a posteriori l’opera sia stata pensata come 

scritta per Timùr). A Balkh si riscopre il « vero mazar » (iranico) di ‘Ali, e Mashhad 

diventa meta affollata di pellegrinaggi grazie alla fortuna crescente del suo san- 

tuario, fortuna che trascende l’ambiente strettamente imamita per impegnare i 

Timuridi in una serie imponente di opere pubbliche. È l’età d’oro di Mashhad, 

dove, a partire dalla sua ascesa al trono, Shahrukh fu ripetutamente, sempre ren- 

dendo omaggio alla tomba, e sempre largo di liberalità verso i sayyid locali. Il Marla‘ 

al-shams menziona visite del muharram 809/1406, dell’810/1407-8, dell’815/1412-13, 

dell’821/1418-19, dell’822/1419-20, dell’810/1436-37. A Shahrukh è dovuto l’abbelli- 

mento di ambedue i grandi santuari del Khurasan; sia questo di Mashhad, sia 

quello, nuovamente « scoperto », di Mazar-i Sharif, dove fu sepolto il suo ministro 

Ghiyath al-din, morto nell’829/1425-26. Il nome di Mashhad è però collegato so- 

prattutto a quello di Gawhar-shad, la moglie del sovrano morta in questa città 

nell’814/1411-12, alla quale è dovuta la omonima moschea, costruita da un artefice 

di Shiraz fra il 1405 e il 1418. Anche i successori di Shahrukh ebbero caro il san- 

tuario; Mafla° al-shams menziona la visita di Ulugh beg nell’852/1448-49, quella 

di Abi’l-Qasim nell’856/1452-53, la seconda dello stesso, che morì e fu sepolto 

nella madrasa di Shahrukh nell’868/1463-64, quella di suo figlio Mahmîd che fu 

incoronato in Mashhad nell’861/1456-57, quella di Husayn Baygarà nell’870/ 

1465-66, quella di Abù Sa‘id nell’872/1467-68 15. Una dinastia « ufficialmente » 

sciita non avrebbe certo potuto essere più ossequiosa. È insomma il periodo in cui 

il sostrato popolare interviene in prima persona sia nella « storia sacra » ufficiale — 

introducendovi una certa forma di sentimentalismo definibile come religiosità di 

gruppo — sia nel linguaggio del sufismo: « teologia » di Va‘ iz Kashifi, morto nel 

910/1504-05 (Rawzat al-shuhada, che nel contenuto è identica ai testi imamiti 

classici ma si presenta raccontata, e corredata da un bagaglio di elementi mitico— 

folcloristici), e misticismo di Shah Ni‘matu’llah Vali, morto nell’834/1431 19, Per 

quel che riguarda quest’altro punto, cioè la contaminazione di sufismo e shi°a alla 

luce di una riconquista dell’unità islamica, in conformità con quel tentativo di tor- 

nare ad una forma di purismo religioso che abbiamo visto essere una costante di 

tutta la società musulmana del tempo, la personalità che soprattutto e più coeren- 

temente effettua tale sintesi è però il mistico kubrawi sayyid Muhammad Nùrbakhsh, 

morto nell’869/1464 17, Per Nuùrbakhsh l’aspirazione all’unità è mutuata da ‘Alà 

al-dawla Simnani, un sunnita, depositario di una concezione centrista tipicamente 

ash‘arita, ma al tempo stesso colui a cui Uljaytu aveva affidato la presidenza di quel 
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concilio sunnito-sciita di Sultàniyya (1305) che si era concluso con la sua « conver- 

sione » alla shi‘a. Si badi però che un tale atteggiamento anti-rigorista, proprio ad 

ambedue le correnti, non impedisce che la risposta di Simnani a Shaykh Khalifa, 

il fondatore teorico del movimento sarbadari, che dice di aspirare a qualche cosa di 

più di quanto il maestro possa dargli, sia il lancio di un calamaio sulla testa di un 

simile temerario 18): Shaykh Khalifa, infatti, osa negare la validità del concetto giu- 

ridico del madhhab ortodosso, il che è tutt’altra cosa che l’alidismo sentimentale. 

D'altra parte, una posizione egualmente centrista è quella del maestro più diretto 

di Nùrbakhsh, cioè Ahmad b. Fahd al-Hilli, morto nell’841/1437-38. Questi, sciita 

duodecimano, non esita a pronunciare la sentenza di takfir contro il suo ex-allievo 

Muhamad b. Falah Musha‘sha‘, quando, in contesti sia pur diversi da Nùrbakhsh, 

anch’egli si arroga la prerogativa di Mahdi 19), 

La posizione di Nurbakhsh, che qui ci riguarda più da vicino, è riassunta in 

un passaggio della sua ‘agida, peraltro coerentemente sciita, in cui egli insiste su 

un processo, che si potrebbe chiamare di transfert, secondo il quale l’erede della 

missione profetica, cioè colui che si trova nella posizione di privilegio dell’a4/ al 

bayt, è il sùfi, il quale ha come proprio antenato spirituale ‘Ali e come termine della 

catena il Mahdi. Questa affermazione, nell'economia dello sviluppo delle idee reli- 

giose in Iran, è molto più importante delle ragioni che poi indurranno Nùrbakhsh 

a proclamarsi Mahdi egli stesso, basate per di più su calcoli astrologici, cabalismi 

e coincidenze varie. 

Ciò posto, la topografia religiosa dell’Iran così come si può dedurre da Mu- 

stawfi (Nuzhat al-qulib, 740/1340) indica concretamente la possibilità di formazio- 

ne, in un ambiente religiosamente promiscuo, di una certa ambivalenza e ambiguità 

di termini, per cui l’essere sciiti invece che sunniti sembra legato più a fattori di sen- 

sibilità religiosa che non a divergenze ideologiche o a riti (giuridici) diversi. 

In Mustawfi i grandi agglomerati cittadini sono caratterizzati da un predominio 

di popolazione sunnita, e le zone per tradizione sciite, più precisamente duodeci- 

mane, oltre al Gilan e al Mazandaran, sono le città di Ray, Varàmin, Qum e Ka- 

shan, il Khùzistan e la regione khurasanica di Sabzavar. Lo sciismo, quando c’è, 

è diffuso in Iran tra la popolazione contadina, il che non esclude la presenza nelle 

città di singole grandi famiglie aristocratiche sciite che avranno un ruolo importante 

anche nell’amministrazione timuride, ma soprattutto sotto i sunniti Aqquyunlu. 

Al riguardo sono illuminanti alcuni esempi illustrati da J. Aubin 20 a dimostrazione 

dei privilegi concessi ad alcuni sayyid o a intere famiglie sciite, secondo un principio 

che li pone in posizione di favore a partire da Timùr e fino a Uzun Hasan. D'altra 

parte, ancora nel 1720-21, l’ottomano Duri Effendi troverà sunnita in Iran un 

terzo della popolazione 21), naturalmente con un permanere più costante nei nuclei 

extra-cittadini, e con l’aiuto di un gioco pendolare di fagiva. Ma non basta chie- 

dersi che cosa sia accaduto nello spazio di tempo intercorrente tra le due testimo- 

nianze, se non si precisa un fatto della massima importanza concernente la prima 

descrizione. In quasi ogni località, sia dove venga testimoniata la presenza sunnita 
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sia nei luoghi classici dello sciismo, Mustawfi precisa l’esistenza di elementi shafi‘iti, 

al punto da far sorgere il sospetto che la realtà religiosa persiana presentasse una 

certa omogenietà, oltre che grazie ai fenomeni suaccennati, anche grazie allo shafi‘- 

ismo, che per altro verso sembra il madkhab più d’ogni altro capace di includere 

posizioni metodologicamente diverse e come tale preparare anch’esso la via ad un 

amalgama più profondo 22). 

A parziale conferma di queste supposizioni si può citare un caso limite, che 

è quello riportato da Niru’llah Shistari nei Majalis al-mu’minîn 23) a proposito di 

Kashan, città quant’altre mai di indubbia e costantemente testimoniata fede sciita 

(il cavallo bianco sellato in attesa del Mandi, la « festa della morte» di ‘Umar 24), 

ecc.). Ebbene, proprio a Kashan, quando Shah Isma‘il ordinò di maledire pubbli- 

camente i tre primi califfi, «i grandi ed i degni tra la gente della sunna che si tro- 

vavano in terra di ‘Iràg presero la via dell’esilio » e a Kashan « non rimase segno 

di gàdi o di mufti sunniti ». Di necessità la gente di Kashan, per il periodo di due 

anni, dovette rivolgersi, « per l’accertamento della verità nei suoi problemi di 

shari‘a », al mawlinà Shams al-din Muhamad al-Khunfarî, « sebbene non fosse 

specialista della scienza del figh e non avesse tra i libri sciiti un testo adeguato ». 

Il mawlana dette le sue fatwà seguendo quanto gli dettava il buon senso (regola 

adottata tra l’altro, in particolare, dalla scuola shafi“ita), finché non giunse a Kashan 

un uomo di legge sciita che, dopo aver esaminato le fatwà date dal mawlana, le con- 

validò tutte perché corrispondenti al principio « del bello e del brutto razionale » 

che sarebbe appunto il fondamento della scuola imamita. Se confrontiamo questa 

preziosa testimonianza con il fatto che proprio in Kashan trovava momentaneo 

rifugio in quegli anni un acerrimo nemico dei Safavidi quale lo storico sunnita 

(ma shafi‘ita) Fazlu’ Ilah b. Ruzbihan Khunji 25 (autore peraltro di un inno poetico 

in lode dei Dodici Jmam) 29, avremo dunque più d’un indizio delle complessità della 

situazione. E potremo forse basarcene per illazioni ulteriori, perché una tale situa- 

zione, che poté sussistere in uno dei massimi centri dello sciismo persiano, dove 

sembra che i giuristi dovessero essere sunniti per natura e che sciiti si fosse soprat- 

tutto in poesia, può contribuire a eliminare parte della confusione che circonda la 

figura dello Shaykh Safi al-din per quanto riguarda il suo inserimento nella storia 

religiosa di Ardabil, e il suo ormai scontato sunnismo originario. 

Mustawfi definisce Ardabil un centro shafi‘ita 2”. Soprattutto A. Kasravi ha 

dimostrato lo shafi‘ismo di Safi al-din 28), considerandolo componente essenziale 

della religiosità dello shayKh, e non certo dovuta ad una fagiya che appare invero- 

simile in un epoca che vede Uljaytu volgersi verso posizioni non ortodosse. Senon- 

ché, dall’esempio offertoci da Kashan, l’argomentazione del madhhab giuridico 

non sembra sufficiente a determinare la fede professata in una qualsiasi città per- 

siana. Ciò non significa mettere in discussione la posizione dello shaykh Safi, ma 

solo proporre una nuova problematica capace di soddisfare almeno in parte i questiti 

lasciati in sospeso circa l’evoluzione religiosa dei primi Safavidi. Una certa sempli- 

ficazione dei termini, possibile dopo l’instaurazione della shi°a duodecimana in 
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x tutto l'Iran, è stata probabilmente applicata a ritroso per quanto riguarda questa 
epoca che abbiamo visto votata all’ambiguità. Soprattutto la pretesa dei discendenti 
di Safi al-din d’essere sayyid husaynidi sembrò per lungo tempo caratterizzarli 
in seno sciita, nonostante che le fonti autentiche non riportino questo titolo parlando 
degli Shayhh di Ardabil; invece, quello che appare oggi a noi più verosimile è piut- 
tosto una scoperta graduale dell'importanza di una tale rivendicazione, dai toni 
generici di Sadr al-din fino alla specifica affermazione di Isma‘il che si definisce 

. — non sempre - husaynîi, e alla generalizzazione del titolo sotto Tahmasp. Nella ter- 
minologia tradizionale, infatti, estremismo e sciismo parevano andare più d’accordo 
che estremismo e shafi‘ismo, e non si vedeva la possibilità di definire tipologicamente 

il ghuluww safavide, una volta che venisse a mancare il presupposto sciita. Invece 

non è detto che per arrivare dallo shafi‘ismo al ghuluww si debba di necessità passare 
logicamente attraverso lo stadio di una pretesa di siy&da identificata con lo sciismo 
moderno, e proprio un argomento che eventualmente gioca a sfavore della siydda, 

cioè dello sciismo duodecimano dei primi Safavidi, può illuminare le loro posizioni. Si 

tratta dell’origine curda della famiglia, inequivocabilmente documentata dal Togan?9. 

La popolazione del Kurdistan è shafi‘ita, e pure proprio nel Kurdistan si sono 

originate — vi hanno trovato fertile terreno — eresie estremiste come quella degli 

Ahi haqg, non nate sul corpo della shi'a duocecimana ma solo sottoposte per lun- 

go contatto all’influenza di questa, fino a mutuarne, con l’avvento safavide al potere, 

alcune forme. Inoltre, la componente ahi hagg sembra evidente nel movimento 

gizilbash a cui gli Shaykh di Ardabil si rivolgono in qualità di capi indiscussi e 
tradizionali, ed esistono a tutt'oggi gruppi di Qizilbash curdi in Anatolia. Protetti 
anche dall’esoterismo sùfi, gli Shaykh di Ardabil sembrano esteriormente sotto- 
mettersi ad una certa moderazione fino a sfociare in un doppio tipo di estremismo: 
politico, quando lo shaykh Junayd inizierà un’attività extra-religiosa secondo schemi 
che sembrano rifarsi a certo zaydismo ghilanico, e religioso nel riflesso dei rapporti 
con i loro seguaci estremisti. Di qui è forse possibile azzardare una definizione delle 
componenti del madhhab dei primi safavidi: un sufismo di tipo estremista — il che 

non impedisce la professione di shafi‘ismo giuridico — influenzato dagli aspetti 

curdi (a/h/-i hagg) e turchi (bektashi) della religiosità qizilbash, ma forse anche da 

elementi nugtavi, documentati, v. infra, in quel Gilan che è il rifugio tradizionale 

degli Shaykh. Una prospettiva insomma di tipo ereticale, ma senza che sia possi- 
bile una vera e propria etichetta in senso sciita o non sciita: tale il sufismo shafi‘ita 
che diventa bandiera ideologica di un movimento composito come quello qizilbash, 

in un difficile gioco politico sia con gli sciiti Qaraquyunlu, sia con gli ortodossi 

Aqquyunlu, reso più complicato da innumerevoli intrecci di parentela in nessun 

modo determinati da simpatie religiose. Per un altro caso di possibile coesistenza 
tra shafi‘ismo giuridico e fede ereticale si potrà poi pensare al figlio dell’hurùfita 
Fazlu’Ilah, il quale, commentando la sua fuga da accaniti persecutori, sostiene 
d’aver risposto alla loro domanda (a quale madhhab appartenesse) con una profes- 

sione di shafi‘ismo che non smentisce 30), 
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È soprattutto la prima metà del secolo xv ad essere teatro di questo alternarsi 

di potere tra Aqquyunlu e Qaraquyunlu. La successione di un prima e di un dopo, 

se può riflettere anche con certe limitazioni la sfera di influenza politica, non trova 

un effettivo riscontro nel campo ben più sottile delle relazioni diplomatico-ideolo- 

giche. Queste si riducono sostanzialmente all’appoggio che vicendevolmente i prin- 

cipi si scambiano, in casi di antagonismo con membri della loro stessa famiglia, 

proprio giocando sul tema della diversità religiosa, la quale sembrano considerare 

come una freccia di più al proprio arco, volta a favorire l’equivoco più completo 

nei confronti dei sudditi. 

Per aver qualche elemento esemplificativo, si pensi ai Qaraguyunlu alleati dei 

sunniti Ottomani, contro gli Aqquyunlu che si considerano i più diretti eredi del 

potere timuride rifacendosi all’autorevole investitura dei principii ilkhanidi; ma si 

pensi anche all’appoggio di un aqquyunly come Uzun Hasan al tradizionale nemico 

- nel caso Hasan ‘Ali — mentre continua il movimento antitimuride dei Qaraqu- 

yunlu nella figura di Iskandar. Questo lo sfondo su cui in Iran si assiste alla fortuna 

del mahdismo, al diffondersi delle eresie hurùfita e musha‘sha‘, alla formazione di 

gruppi alli —hagq (o meglio antecedenti dei medesimi) e gizilbash. Tutto ciò im- 

pone al sovrano una disponibilità religiosa che va dalla più ampia possibilità di 

comprensione per le equivoche o antitetiche professioni di fede dei sudditi fino alla 

inevitabile esclusiva adesione a un gruppo quando la situazione politica diventi 

critica, e il compimento o l’ambizione del sovrano non si limiti a una funzione di 

garante dello status quo. 

I due sovrani che di questo complesso mondo religioso sembrano essere soprat- 

tutto i portavoce (più o meno involontari) sono Aspan e Jahanshah, l’uno e l’altro 

rappresentanti per eccellenza dell’eterodossia qaraquyunlu, per quanto il loro tipo 

di sciismo abbia origini che li caratterizzano in modo assolutamente contrastante. 

Aspan aderisce alla shi°a in seguito a un grande concilio, presenziato da sunniti e 

sciiti, in un momento in cui la popolazione irachena, pur da sempre sciita, pare 

aver trovato la guida a cui tutto il mondo islamico — e non solo il Khuzistan e l’‘Iràq — 

aspira, in una personalità che riunisce, almeno in questa fase, l’audacia politica ad 

un originale sincretismo religioso: il musha‘sha@ Muhammad b. Falah. L’esplicita 

accettazione di Aspàn appare come l’oculata mossa politica del principe che tenta 

una via d’intesa con i suoi sudditi non ortodossi, cercando di mettersi sul loro piano 

religioso e di procacciarsi paradossalmente, dai sudditi stessi, un’investitura più 

ufficiale che non sia quella ottenuta da uno Shah Muhammad. Farsi sciita significa 

per Aspan battere moneta in nome dei Dodici Imam, ostentare un culto duodecimano 

e diventare così, in termini pratici, il campione del puro madhhab dell’ahl al-bayt. 

La testimonianza imamita di Jahanshah appare invece sotto una luce più personale, 

perché non è solo il fatto di battere moneta che lo rende sciita, ma una problematica 

spirituale più sinceramente religiosa, almeno a giudicare dal Divan che il sovrano 

denominato shams al-‘urafà’, se pur non lo compose davvero, certo volle come suo 31. 

Cioè, mentre Aspàn rappresenta la realizzazione in alto loco, verosimilmente de- 
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magogica, di quei rapporti tra sovrano e suddito che con tanta maggiore sponta- 

neità erano stati anticpati nella storia dalle vicende del movimento sarbadari, Jahan- 

shah sembra preconizzare Shah Isma“l. Quest'ultimo parallelismo è evidente nel- 

l'atteggiamento negativo di ambedue nei confronti di un ghuluww che in nessuna 

maniera, nè in termini religiosi nè in termini politici, essi tentano di incamerare in 

nome di ciò che è comune. Per quanto Jahanshah non sia il personaggio più pesan- 

temente impegnato nella condanna del hurifismo, egli non può accettarlo; non per- 

ché il suo sia lo stesso punto di vista di un Timùr o di un Miran-shah, i quali paven- 

tavano il pericolo, sempre latente nella shi°a, della scoperta del vero sovrano, ma 

perché l’« eletto è già stato fatto manifesto » nella sua persona. Nè il suo accani- 

mento anti-hurùfita crea alcun reale alone di ambiguità intorno alla sincerità della 

sua fede sciita; esso lascia piuttosto intravvedere l’impegno di chi si sente investito 

di una missione che trascende il piano dell’umano, per cui la qualità di campione 

dei Dodici Imam vale qualità di prescelto e di edotto (tale l’esoterismo dello gno- 

stico imamita) di una verità superiore la cui esigenza, ripetutamente e insistente- 

mente, per vie più o meno mediate, si impone nella storia della shi°a duodecimana, 

facendo del ‘arif il depositario di essa, partecipe — per usare un’espressione cara al 

Corbin —- del Corpo che ha l’Imam al suo vertice. 

3; 

Gli Hurùfiti 32) fanno la loro apparizione alla fine del secolo XIV. Il fondatore, 

Fazlu’llah (e prima, forse, ‘Abd al-Rahman), nato in Astarabad nel 740/1340, 

racchiude nei suoi dati biografici tutti i fermenti dell’epoca: è sayyid, mistico fin da 

bambino, interprete di sogni, gran pellegrino, scrupoloso osservante delle norme 

sciaraitiche come si conviene davvero a un figlio di qgadi (onde il soprannome di 

halal-khur). Le sue azioni sono sempre determinate da sogni: un sogno gli consiglia 

la ziyàra a Mashhad; subito dopo il hajj, un sogno gli rivela i nomi dei mistici più 

santi, un sogno di luce gli preannuncia la missione, facendolo penetrare, per la via 

dell’occhio destro (‘ayn, che è anche l’« essenza » e la «fonte»), dalla Stella che a 

intervalli di secoli sorge da Oriente. E l’investitura subito si esplica nel duplice senso 

- indispensabile per chi si proclami depositario di sir» nel mondo islamico — della 

mediazione nei confronti di ciò che è transumano (chiarendo sogni e leggendoli 

nelle menti acquista i primi discepoli) e della /ujja nei confronti di ciò che è sub- 

umano (creato-natura, rappresentato dagli uccelli di cui Fazlu’Ilah, come ogni 

Imam, comprende il linguaggio). La comunità che si forma attorno a lui ha comunque 

le caratteristiche ricorrenti dei raggruppamenti di darvish dell’epoca; bassa estra- 

zione per lo più artigianale, frugalità, rettitudine. Solo la maturità lo trascina verso 

il 1386 fino alla teopatia: alla rivelazione autentica del significato della Profezia, 

alla dignità di Sahib al-zaman, alla gloria della Manifestazione divina. Scrive il 

Javidan-nima-i kabîr; la sua missione religiosa tra Isfahan e Shirvan ha natural- 
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mente una portata politica, ma è disarmata: Fazlu’llah sembra semplicemente 

« chiedere » l’adesione ai potenti, e Miràn-shah, di cui egli si fida, lo tradisce, lo 

imprigiona (in carcere scrive il Wasiyat-nama) e lo fa giustiziare ad Alanjagq nel 

790-1394. Non più fortunato è il suo primo califfo ‘Ali al-‘alà nei suoi tentativi di 

approccio coi nuovi signori qaraquyunlu, nel caso Qara-Yisuf; però è a lui, giusti- 

ziato nell’822/1419, che risale la diffusione delle dottrine hurùfite in ambiente anato- 

lico-bektashi. Le vicende esterne ulteriori, le suddivisioni e gli scismi, hanno un’im- 

portanza relativa. In sostanza l’huriifismo è ancora un'espressione isma‘ilita, nel 

senso che i termini teologici che lo definiscono sul piano religioso non solo sono 

mutuati dall’isma‘ilismo, ma sono inseriti nella visione, già così tipizzata dall’isma‘- 

ilismo, di una creazione necessariamente determinata dal dramma cosmico di cui 

essa è pallido e imperfetto riflesso. La definizione della divinità è significativamente 

costruita sul ta‘/7/ assoluto degli attributi divini, e su una forma di rashbih le cui 

posizioni sono rovesciate rispetto all’ortodossia, nel senso che termine di confronto 

è l'Uomo, ed è all’Uomo che si riferisce la somiglianza divina. Ma se tale accentra- 

mento di interesse sulla figura umana, in quanto compendio del Mistero ultrater- 

reno, è l’elemento di più stretta parentela con l’isma‘ilismo, la posizione hurùfita 

si distacca da questo nella ricognizione della sede reale della Hagiga nella Sostanza 

delle Lettere invece che nella persona dell’Imam. Di qui un nuovo tipo di ta’ wi/ co- 

ranico, legato alla Forma, che si può chiamare materiale invece che simbolica, con 

cui la parola rivelata si struttura nel testo sacro. La mentalità islamica si è sempre tro- 

vata di fronte al problema di una forma delle espressioni coraniche capace di acco- 

gliere significati anche contrastanti, dei quali i vari tafsîr non presentano che cata- 

loghi approssimativi e aperti, sempre passibili di nuovi arricchimenti. In questo senso, 

per esempio, il gruppo di lettere Kn è simbolo dell’attività creatrice divina. I vari 

movimenti ereticali hanno sempre sentito l’esistenza di precisare il contenuto meta- 

fisico di tali simboli, scegliendo tra le varie possibilità, suggerite spesso anche in sede 

di ortodossia, alcune di esse, elette a rappresentare la Realtà nel suo complesso. 

Così l’hurifismo, tra l’altro attraverso un’interpretazione cabalistica, innalza le 

Lettere fino a superare il dualismo Sostanza-Forma per trasformarlo nell’equazione: 

Realtà della Sostanza = Valore determinato della Lettera. Questo processo di evi- 

denziazione è però anche processo di semplificazione e, in sede teologica, invece di 

portare a un’interpretazione innovatrice del Contenuto divino, si struttura in un 

credo confessionale di tipo statico, la cui portata rivoluzionaria viene paradossal- 

mente affidata alle realizzazioni pratiche che una società musulmana prevede come 

inevitabile conseguenza di qualsiasi nuova scelta religiosa. Nel contesto hurùfita, 

ciò che più plausibilmente trascende una mentalità rigorosamente sciita è comunque 

proprio l’arrogarsi il privilegio di possedere la chiave per giungere alla Hagiga, il 

che elimina sia il primo intermediario (l’Imam), sia colui che, come uno Jabanshah, 

si presenta come secondo tramite essendo destinato (tale il sovrano—califfo duoce- 

cimano) a « riconoscere » la funzione dell’/mam e a testimoniarla al mondo. 
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4. 

Anche Aspàn si trova di fronte un’eresia, di portata forse maggiore sul piano 

sociale, come quella dei Musha‘sha‘, ma ben diversa è la reazione, e si è già antici- 

pato come il fine ultimo della sua persecuzione dei Musha‘sha‘ sia non tanto il loro 

sterminio, quanto il tentativo di riportarne i capi nei giusti limiti di vassalli obbe- 

dienti al legittimo sovrano sciita. Il movimento dei Musha‘sha‘ trova luogo in 

ambiente non strettamente iranico e tra popolazioni in gran parte arabe, per quanto 

Ibn Battuta abbia accertato la presenza in Huwayza, più tardi loro capitale, di una 

popolazione persiana 33). Però l’eresia ha tipologicamente una forma squisitamente 

iranica, tanto che la più moderna frattura babi nel corpo della shi‘a duocedimana 

sembra modellarsi, quanto a stadi di sviluppo e a gradi di intensità ereticale, proprio 

su questa sua antenata, per cui il quadro religioso iranico dell’epoca non si presen- 

terebbe completo senza un accenno a questo movimento. 

Le vicende politiche sono notoriamente caratterizzate da un alternarsi di fortune 

e sfortune militari dei Musha‘sha‘, in un primo momento sostenuti dalla politica 

di Aspan, che in qualche modo spera di agganciare al suo carro la scontenta e insta- 

bile popolazione del ‘Arabistan, e da una specie di compromesso che vede il ricono- 

scimento del potere legittimo del Qaraquyunlu in cambio di un’autonomia — spes- 

so contestata — in campo religioso, che sopravviverà fino a quando Isma‘il, novello 

Jahanshah, non costringerà tutti all’ortodossia sciita. La « conversione » di Aspan, 

nell’840/1436-37, lascia aperto il problema se egli abbia compiuto un tale passo per 

contrattaccare il fondatore musha‘sha° che proprio in quell’anno inizia la sua pro- 

paganda di Mahdi tra le tribù locali, o se invece la pubblica dichiarazione di Muham- 

mad, che proclama essere lui il Mahdi tanto atteso, sia una magari inconscia reazione 

all’autorità di Aspan, divenuto con la sua conversione capo anche religiosamente 

legittimo. Certo è che i gravi problemi economici del ‘Arabistian non potendo tro- 

vare soluzione soltanto attraverso una nuova siyasa shar‘ivya, davano molto spa- 

zio politico e una certa autorizzazione morale all’attività espansionistica dei Musha‘- 

sha‘, decisi a formare un organismo ideale, dominato dalla coerenza tra problemi 

religiosi ed elementi civili, secondo lo schema del principe perfetto e dello stato reli- 

gioso che accompagna come alternativa mai realizzata tutta la storia dell’Islam. 

Comunque, una volta indicata la problematicità dei rapporti tra il sovrano sciita 

e il gruppo, parimenti sciita, che gli si pone come antagonista rivoluzionario sia 

in campo politico sia in materia di religione, è su quest’ultimo che deve volgersi la 

nostra attenzione nel tentativo di enucleare alcuni tra i momenti più tipici di un’evo- 

luzione che è poi quella attraverso cui sembra dover necessariamente passare ogni 

eresia che si possa chiamare iranica. 

Punto focale della teoria dei Musha‘sha‘ (a noi nota attraverso un inedito Ka- 

lam al-Mahdi riesumato da A. Kasravi) 39 è la concezione del Mahdi, che significa 

immanenza dell’Imam, in quanto entità trascendente e mediatrice tra creatore e 

creatura, nell’atto metafisicamente esistenziale che distingue, attraverso il processo 
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creativo, l’uno dall’altra. In questa linea i Musha‘sha‘ (e meglio si dovrebbe dire 

i due protagonisti da un punto di vista religioso più interessanti, il fondatore Muham- 

mad b. Falah e suo figlio ‘Alî), si pongono a metà strada in uno sviluppo ideale 

del mahdismo che ha inizio con l’affermazione isma‘ilita della partecipazione del- 

l’Imàm all’essenza divina per giungere al momento babi, che pretende la manifesta- 

zione della divinità dell’Imam. Ma Muhammad b. Falah sembra conoscere (se pur 

non si tratta di mera cautela tattica nella diffusione sempre più esplicita del mes- 

saggio) una certa gradualità e nel suo cammino religioso e nella sua qualità di capo 

di una comunità. Si potrebbe partire da due sue affermazioni che non sono di ne- 

cessità impostura: la dichiarazione resa al governatore di Wasit, in seguito al takfir 

ad opera del maestro Ahmad b. Fahd, di essere s@f7 e di seguire la sunna; e l’altra 

in cui, a confronto con un ‘Glim di Baghdad inviato a confutare le sue posizioni estre- 

miste, si vanta d’aver sempre applicato la shari‘a. Ora i Musha‘sha* (l’etimologia 

del nome è oscura ma forse legata all’idea di luce e raggio connessa con la radice 

Zad) 35) sono da un punto di vista storico uno di quei movimenti organizzati 

sulla falsariga delle confraternite, che il sufismo, sotto la cui autorità si pongono, 

ha visto nascere e sviluppare soprattutto nei secoli XIII e XIV. 

Le organizzazioni del secolo XV hanno di diverso soprattutto una piattaforma 

di rivendicazioni sociali ed economiche che permette spesso una parallela struttu- 

razione militare degli adepti, palese nella continua aspirazione dei capi a osservare 

scrupolosamente la legge e la sunna. Però l’ulteriore evoluzione religiosa è tra i 

Musha‘sha*‘ effetto non già di un’impostazione di gruppo, come nel caso qgizilbash, 

bensì di una personale elaborazione dei capi. Muhammad b. Falah comincia la sua 

carriera pubblica professandosi vali del Mahdi (dodicesimo Imam) e definendosi 

con ciò come colui che guida il jihad in senso tipicamente sciita, per realizzare in 

nome del Mahdi il momento indispensabile della Prova, cioè la verifica di chi è con 

il Mahdi e di chi è contro di lui. Questo tipo di logica rientrerebbe nella più classica 

ideologia duodecimana e nella più normale interpretazione sciita di Corano X, 

99-100, se si tiene presente che ogni versetto è sempre, nella shi°a, espressione zahir 

di un contenuto più iniziatico. Senonché Muhammad esclude la possibilità di una 

tale verifica ad opera del Mahdi stesso, perché prerogativa del Mahdi (e qui è eviden- 

te l’influsso delle aspirazioni sociali dell’epoca) è di essere invincibile e onnipotente, 

e buoni e cattivi si troverebbero entrambi, di fronte a lui, nell’identica posizione di 

doverlo necessariamente riconoscere. Qui già c’è eresia, ma camuffata da un sofisma. 

Ben presto, però, ogni cautela viene meno, perché al momento della Prova segue 

l’epoca del Zuhir (manifestazione) e Muhammad b. Falah si dichiara hijab (schermo) 

del Mahdi, mentre suo figlio ‘Ali si proclama addirittura Dio, attraverso una catena 

che si articola su di un sillogismo tipico di molti movimenti estremisti: il. Mahdi 

è ‘Ali, ‘Ali è Dio, io Mahdi sono ‘Alî, io sono Dio. Comunque è un fatto che, per 

quanto padre e figlio appaiano su posizioni diverse (nella corrispondenza con Pir 

Budag Muhammad b. Falah si scuserà della condotta del figlio dicendo di essere. 

nella posizione di ‘Ali che permise ad Abi Bakr di prendere un posto a cui non era 
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destinato, a somiglianza di Dio, che pur nella sua infinita preveggenza aveva creato 

1blîs) il presupposto religioso è lo stesso. Si tratta di una concezione del Mahdi basata 

su di una netta differenziazione tra quanto è Mahdi storico e quanto è categoria 

metafisica del medesimo, con una lucidità di termini che conferma l’originalità del 

pensiero musha‘sha°. Allora il dodicesimo Imam, in quanto vivente come categoria, 

può anche essere morto, e non già soltanto « nascosto », nella persona evanescente 

di Muhammad b. Hasan al-‘Askarî. E in quest'ordine d’idee non c’è neppure reale 

differenza tra lui e il Profeta, e tra lui e gli altri Imam. Tutti sono il dodicesimo Imam, 

e la morte reale di ognuno di loro non è a sua volta che ghayba sul piano del con- 

cetto che li rende esistenti. A ognuno di loro è quindi pronosticato il ritorno, perché 

invariabile è la sostanza dell’Imam, variabile invece il corpo in cui essa appare. 

Più precisamente, nel presente ciclo profetico, la funzione divina si è espressa nella 

silsila che mette capo all’undicesimo Imam, mentre la funzione affidata al dodi- 

cesimo (il Ritorno per eccellenza) si realizza ora nel suo hiji4b Muhammad b. Falah. 

Il passaggio che ‘Ali compie, dicendosi sostanza del principio metafisico dell’Imam, 

sembra essere il momento esoterico di quanto essotericamente predica il padre, piut- 

tosto che un approfondimento in senso estremista della concezione su cui si innesta. 

E sul piano delle attuazioni, tocca a ‘Ali saccheggiare e insozzare la tomba di ‘Ali 

b. Abi Talib a Najaf perché idolatrico è il culto che ivi si pratica, dal momento che 

‘Ali è Dio vivente, mentre tocca al padre punire severamente i ghdali, anche tra i 

propri seguaci, in una forma che ricorda a volte posizioni kharigite. (E sì che questo 

puntiglioso tutore della shari°a è autore di formule canoniche per la ziyara a se stes- 

so, sulla falsariga di quella imamite classiche!). 

Sarà poi interessante notare come anche il Cristo coranico tenda all’assorbi- 

mento in questa visione chiarificatrice dell’Imam. Del Cristo morto e venerato dei 

cristiani si raccolgono strane storie, quasi si trattasse di figura reale, cioè materiale; 

il Corano, invece, ci dà non tanto la « vera storia » del Cristo, quanto quella del 

Cristo spirito immortale e sempre presente. Questa duplicità, e anche il fatto che le 

leggende legate alla mitologia cristologica si discostano dai contenuti musulmani 

sia sciiti sia ortodossi, ci fanno pensare a concezioni mandee attraverso un mecca- 

nismo di prestiti di cui cronologicamente non è ben precisabile il punto di partenza. 

Per esempio, il Gesù Cristo dei Cristiani avrebbe avuto la testa tagliata e inviata 

in Egitto (sic) a una donna di malaffare, cioè Cristo è Giovanni, ma il Giovanni dei 

Cristiani, mentre una prerogativa attribuita dai Mandei al Battista, quella di non 

poter essere ferito da spada, è uno dei prodigi del Mahdi Musha‘sha‘, così come la 

«morte nel fiume » di ‘Ali b. Muhammad ricorda a sua volta la morte mandea 

dello stesso Giovanni. Nè basta, che l’attribuzione ai « Magi », da parte di Muham- 

mad b. Falah, della venerazione di Bukht al-nassar (Nabuconodosor), troppo fret- 

tolosamente giudicata assurda dal Kasravi, potrebbe implicare anch’essa un tramite 

mandeo verso antichissime forme di sincretismo irano-semitico. 

D'altro canto, molte notizie sulle concezioni musha‘sha‘ (esempio inconfondi- 

bile lo stesso dhikr ‘Ali Allah) si ricollegano a quanto viene da testi più recenti at- 
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tribuito agli Ah/i hagg. Questa ed altre analogie (la moneta safavide a nome Hu- 

wayza usata nell’iniziazione) 39 permettono di intravvedere la continuità del tessuto 

connettivo della religiosità dell’epoca, fino ad un contesto più ampio e aperto a 

influenze diverse, come quello offerto dal complesso problema qizilbash. 

I Qizilbash rappresentano un punto d’incontro e di fusione dei vari elementi 

che costituiscono la religiosità del secolo XV, o perlomeno dei più significativi di 

questi. Non rappresentano la zona di luce nell’ambiguità caratteristica dell’epoca: 

l’intrecciarsi in questo movimento di motivi diversi determina una realtà che si 

presenta in forme composite, eclettica e contraddittoria. I Qizilbash potrebbero es- 

sere definiti come un complesso etnografico-religioso localizzato per il periodo che 

ci interessa in Asia Minore, per lo più in una fascia geografica che preme ai confini 

libano-siriani per giungere alle frontiere azerbaigiane. Sono costituiti da tribù tur- 

che, ma che il termine qizilbash, letteralmente « quelli del berretto rosso », sia, in 

senso etnografico, vago, è dimostrato dalla gamma di significati che esso acquista 

in diverse epoche e in diverse zone. Noto fin dalle origini addirittura in Giungaria 37, 

rappresenta lo sciita nel Turchestan orientale 38), mentre in Asia Minore spesso di- 

venta intercambiabile con la denominazione ‘alavî 3%. Il termine indica tra gli Ot- 

tomani l’appartenente a una società segreta, l’eterodosso, nel secolo XVI il nemico 

safavide, per poi diventare anche in Russia sinonimo di persiano, fino a raggiungere 

il significato più esteso di asiatico, e presso i Tartari del Volga di uomo astuto (<mer- 

cante <mercante persiano) 40. L’attribuzione al termine di un significato che si di- 

scosta dalla realtà etnica rimane indicativo di un contenuto ideologico che è andato 

a confluire nel concetto di persiano, cioè scismatico, così come i Persiani verranno 

caratterizzati nell’antitesi con gli Ottomani. Ciò dopo che un movimento qizilbash, 

vittorioso con Shah Isma*il, avrà dato prima il suo apporto alla religiosità iranica, 

e ne sarà stato poi sostanzialmente ripudiato, o ridotto, attraverso un avvilente pro- 

cesso di assorbimento, alla formula più banale seppure sempre eretica dello sciismo 

ufficiale safavide. La dialettica interna di tutti i movimenti estremisti del secolo 

XV sembra infatti sfociare obbligatoriamente in una specie di automimesi, per cui 

certe forme religiose sopravvivono sotto denominazioni diverse, o come contributo 

originale alla grande corrente della shi‘a duodecimana; pur tuttavia il mordente 

più innovatore, quel particolare atteggiamento religioso che si potrebbe sempre 

chiamare ghuluww, e che serve da incastro per nuove esigenze sociali, viene parados- 

salmente sopraffatto proprio nel momento in cui un certo equilibrio politico ne per- 

metterebbe in teoria la valorizzazione in un nuovo tipo di società. 

Se i Sarbadar possono essere indicati come il primo anello della catena «sùfi» 

che mette capo ai Musha“sha‘, i Qizilbash ne sono certo l’esempio più appariscente. 

E qui diviene lampante come la particolare religiosità che ora anima, con aspirazioni 
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di rinnovamento, la coscienza del mondo islamico iranico, abbia quale componente 

essenziale un certo sufismo. O meglio che di sufismo si parlerà di quella speciale 

evoluzione dell'ambiente sufi e dei rapporti tra gli aderenti alle confraternite, che 

si è vista imperniata sul parallelismo - decalcato dalla shi‘4 duodecimana - tra lo 

shaykh vicario dell’autorità legittima religiosa e i suoi murid, impegnati a essere 

la « prova », secondo il classico procedimento sciita, delle intenzioni di lui, cioè 

del suo veritiero madhhab. Il passaggio graduale dalla missione ascetica all’identi- 

ficazione con il compito che l’agiografia attribuisce al Mahdi si conclude poi con il 

dichiararsi Mahdi, quindi mazhar della divinità in terra. 

Gli Shaykh di Ardabil altro non sono, nella sensibilità di chi a loro si rivolge, 

e le tappe proposte sono tutte contemplate nell’evolversi dei rapporti tra gli Shuykh 

e i loro sostenitori. In altri casi, la figura sia del Sayyid, pur investita di un’autorità 

non solo dovuta all’elezione della nascita ma riconosciuta e sollecitata anche dal 

basso (esempio ne siano, sempre nella prima metà del secolo XV, i sayyid di Bam) 41), 

sia dello Skaykh, in posizione molto simile a quella di califfo seppure in termini 

meno universalistici (basti pensare a uno shah Ni’matullah Valî), rimangono per 

così dire esperienze congelate nel tempo, senza quell’evoluzione che i fatti e le situa- 

zioni sembravano logicamente postulare. L’amalgama tra Qizilbash e Shaykh 

di Ardabil è un rapporto militare, anch’esso non originale, il quale risolve sul piano 

pratico lo scambio di doveri e impegni costituenti la relazione che unisce lo ShaykA 

ai suoi seguaci. In questo senso è di secondaria importanza l’atteggiamento indivi- 

duale dei singoli ShayKh, con ciò intendendo il momento « esatto » della loro « con- 

versione » allo sciismo, a quale tipo di sciismo di ispirassero, e quanto delle pra- 

tiche aberranti dei Qizilbash fosse forma cultuale di colui che essi riconoscevano 

come capo. Sembra che l’elemento da sottolineare sia soprattutto la presa di coscienza, 

da parte di Junayd, del potenziale militare latente nell’ordine, e il fatto di averlo 

attualizzato dando inizio alla preparazione del « regno » con piena approvazione 

dei Qizilbash, i quali risponderanno con fanatico entusiasmo, a partire da questo 

momento e fino alla vittoria di Isma*il, alle richieste degli Shaykh. Ne consegue 

quella particolare reazione dei sovrani azerbaigiani dell’epoca, sia aggquyunlu sia 

qaraquyunly, improntata alla diffidenza, con punte di ostilità aperta; fatto com- 

prensibile tenendo conto delle aspirazioni più o meno coscienti, da parte di auto- 

rità timorose di vedersi scavalcate, di fornirsi di un alone di legittimità religiosa. 

Questo spiega la preparazione religiosa del regno di Isma‘il, e l’ipoteca che pesa 

su di lui, partendo da una sua presunta infallibilità che trova espressione nell’entu- 

siasmo teopatico e che avrà come contrappeso l’accettazione del compromesso 

offertogli dalla shi'a duodecimana. 

Il folclore religioso gizilbash 42), contrariamente alla loro spiritualità tipica- 

mente iranica, si mutua all’ambiente dell’Asia Minore, per definizione eretico, aperto 

a ogni eclettismo, già erede di forme religiose complesse. Sui riti di tipo orgiastico 

con cui i Qibilbash continuano antichissime tradizioni anatoliche e sugli elementi 

di un cristianesimo ostile all’ortodossia, l’Islam si inserisce come amalgama attra- 
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verso aspirazioni sociali plebee, protestatarie, vagamente comunistiche come quelle 
dei Qalandar e dei Jalali e, nel caso specifico, con l’attesa dell'imminente venuta 
del Mahdi. In questo senso è difficile scindere le forme religiose dei Qizilbash da 
quelle proprie dei Bektashi, nei quali ultimi il Gordlevskij vedeva i « codificatori » 
della fluida religiosità qizilbash, mantenuta dai vari darvish erranti del secolo XVI. 
L’ortodossia li accusa di costituire società segrete, dedite a orgie rituali, all’incesto 
e alla pederastia, ma queste accuse non puntano su peccati diversi da quelli che 
l'Islam ortodosso attribuisce a qualsiasi movimento eretico. D'altra parte l’eresia 
non impedirà a un movimento che sembra la « codificazione » della variante in 
voga sul versante curdo della religiosità anatolica qizilbash, cioè gli Ah/i hagg, 
di trovare gli agganci necessari per inserirsi nella tradizione duodecimana. Infatti, 
se non fosse che i testi che ci documentano la religione degli A4/-i hagg sono troppo 
moderni per permetterne una trattazione in questa sede, sembrerebbe più giusto 
parlare di Bektashi, Ahi hagg, Qizilbash, come di espressioni leggermente variate 
di una stessa forma religiosa. Sia per i Qizilbash, sia per i Bektashiî, l’autorità parte 
da un capo centralizzatore che sceglie i suoi vari rappresentanti, dede o baba, i quali 
dirigono le singole comunità, servendosi a loro volta di un intermediario con il 
talib. Segno distintivo è l’orecchino all’orecchio sinistro, che nel dede rappresenta 
l’ascesi e la castità. Tra i Bektashî, anche attualmente, l’abito del capo è senza ma- 
niche, in ciò simile a quello dei contadini armeni, ma il tratto tipico del costume 
è dato dal berretto rosso a punta e a dodici bande, il 4j-i haydari, variamente spie- 
gato, sia come simbologia dei Dodici Imam, sia come influenza cristiana (i Dodici 
Apostoli) attraverso l’intermediario armeno da cui derivano anche certe pratiche di 
digiuno. Un altro elemento esteriore è il saluto attraverso il bacio della barba, che 
viene considerata indispensabile, perché chi muore senza di essa è destinato all’in- 
felicità. A questi segni visibili fa riscontro un segno esoterico, che solo l’iniziato 
può cogliere: la stella, simbolizzante la luce dell’intelletto e dell'anima, che brilla 
nel Qizilbash e lo distingue dagli altri. I Qizilbash vengono chiamati anche, talora, 
ot-dinli, adoratori dell’erba, per una certa credenza, documentata anche presso i 

Bektashi e che si potrebbe dire dahrita, nell’eternità della materia naturale in con- 
tinua trasformazione; il che li porta a un atteggiamento panteistico (0 forse meglio 
hurùfita) di ininterrotta comunicazione fra Dio e le creature, per cui, per esempio, 
giurano sull’erba e su ‘Alî, battendo la terra con un bastone. D’altra parte i Qizil- 
bash vengono chiamati anche ciràgh-sòndiiren, cioè « spegnitori di lume», e in 
ciò ricordano da vicino una delle sette ahi hagg, chiamata ugualmente in persiano 
Khamushi, così come da’idi, adoratori di David, sono sia alcuni Ah/-i hagg, sia certi 
Qizilbash di Sivas. Oltre alla normale venerazione per ‘Ali e al banchetto fraterno 
— la « comunione » dei Bektashi — un’altra usanza, testimoniata, per es., presso la 
tribù curda dei Kach-kiri, è un banchetto funebre che potrebbe spiegare l’accusa 
di antropofagia rivolta ai Qizilbash 43), i quali brucerebbero e mangerebbero i loro 
morti invece di sotterrarli. Il banchetto funebre si consuma infatti in loco, sulla 
tomba del defunto, dopo il rito della lamentazione, e si compie sbriciolando un pane 
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sacro preparato appositamente, e spargendo yoghurt: il tutto offerto agli amici 

radunati per la cerimonia. Caratteristica è anche la confessione dei peccati che i 

Qizilbash fanno al loro dede. Questi lega una fettuccia intorno al collo del peni- 

tente, che deve portargli un omaggio e che, entrando, segna una croce sulla porta. 

Dopo di che la fettuccia gli viene tolta, e i peccati vengono scritti e poi bruciati. 

La persona del dede è considerata sacra: sacro è tutto ciò che egli tocca, la terra 

della sua tomba e la polvere pestata dal suo cavallo, che viene raccolta per le sue 

qualità miracolose. In particolari occasioni le giovani donne vengono a baciare 

il dede, che canta misteriose canzoni, e si sceglie una compagna per la notte; al 

mattino viene poi lavato, e l’acqua distribuita per le case. La promiscuità di ele- 

menti così poco islamici coesiste con una forte coscienza sciita, data non solo dal 

legame con “Ali, che è la figura centrale di questo tipo di religiosità, con il suo du- 

plice attributo di autorità temporale e di depositario del segreto divino, ma anche 

dall’inquadratura organizzativa che ricorda certi tentativi politico-sociali zayditi, 

e da quella sensibilità sufi che nel secolo XV si è vista impregnarsi di duodeci- 

manesimo. Questa, a sua volta, entra a livello popolare nella shi°a, trasformando 

concetti in pratiche di culto, e allargando il campo devozionale, prima ristretto ai 

Dodici Imam. 

In questo contesto campeggia la figura religiosa di Shah Isma*il, che rappre- 

senta l’elemento di successo nel complesso storico-religioso che si sta analizzando. 

Egli racchiude in sé le doti del capo spirituale, del condottiero militare, del nuovo 

legislatore, aperto alle esigenze tipicamente economiche dei suoi seguaci come 

risulta, tra l’altro, dalle testimonianze registrate nei Diarîi di Sanudo. Queste carat- 

teristiche illustrano in qualche modo la sua missione pubblica, realizzando gli attri- 

buti determinanti del movimento qizilbash e, per estensione, dei movimenti ereticali 

e protestatari dell’epoca. Egli è un sufi, ma in modo da trascendere la normale posi- 

zione di uno shaykh, per porsi in qualità di intermediario con la divinità in una 

linea che lo avvicina più ad essa che non alle creature su cui opera ia sua testimo- 

nianza. In questo senso è il capo atteso, e il successo militare non è altro che la 

controprova della superumanità del suo compito. La sua aspirazione è quella di 

tutti gli « attesi » dell’epoca, cioè la formazione di uno stato in cui la coerenza 

religiosa si identifichi con le esigenze politiche. Questo non impedisce che Ismail, 

una volta arrivato al potere, accetti il compromesso politico e lo trasfonda nel suo 

atteggiamento religioso e non soltanto sul piano personale. Comunque, nonostante 

le sue affermazioni eretiche, sia quando si dichiara ‘Ali o Dio, sia quando disdegna 

i dettami della shari‘a, Isma“il racchiude nella sua personalità due aspirazioni con- 

trastanti dell’Islam, che pure non sempre hanno operato in senso antitetico: un 

bisogno di espressione religiosa individualista, che è la molla del sufismo nella sua 
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accezione più generica, e l’esigenza a socializzare ogni tipo di esperienza tradu- 

cendola in chiave di comunità e di cosa pubblica. La figura di Isma‘il viene quindi 

ad essere quella di un tipico condottiero islamico, cioè il « vero califfo », nuova 

realizzazione del simbolo che per tutta la storia islamica, ortodossa e non, rimane 

incarnato in ‘Ali. 

Le fonti occidentali parlano di Isma‘il come di un novello profeta, documentando 

l'aspetto mahdico e innovatore della sua missione, e testimoniando nello stesso 

tempo il fanatismo dei suoi seguaci, legati al loro capo da quella particolare rela- 

zione a carattere religioso—militare. Isma‘l viene rappresentato anche come amico 

dei cristiani, in antitesi all’Ottomano, considerato il nemico per eccellenza. È un 

po’ un cliché veneziano, ma non esclude un passaggio concettuale a proposito del 

jihad. Da Junayd in poi gli Shavkh di Ardabil, acquisendo una dimensione tem- 

porale al loro potere, vengono condizionati, quanto a tattica per ottenerlo, dal 

Jihad, come unica forma religiosamente ammissibile in una comunità fondamental- 

mente islamica come quella qizilbash. I più naturali nemici erano ovviamente i 

cristiani, stanziati a nord della sfera di influenza di Ardabil, ma l’ondeggiante poli- 

tica qaraquyunlu permise uno slittamento per così dire territoriale dell’interesse 

degli ShayKh nel momento in cui questi se ne fecero eredi. Ne consegue una nuova 

interpretazione del jihad, rivolto non più verso i cristiani ma verso i sunniti otto- 

mani, una volta eliminata l’intercapedine, anch’essa sunnita, degli aqguyunlu. Il 

contenuto religioso immesso nel jihad safavide andrà via via riducendosi alle nor- 

mali accuse di empietà secondo le formule classiche delle dispute sunnito-sciite, 

ma, fino alla battaglia di Chaldiràn, le argomentazioni addotte in proposito sono, 

in sede di kKa/am (anche mu'tazilita), tra le confessioni più esplicite di eterodossia 

da parte di Shah Isma‘il, almeno a giudicare da Sanudo, di cui queste frasi sono un 

esempio: « ... prese uno Turco, nome Talisman, et li dimandò dove era Dio; et lui 

rispose, Idio esser in cielo; et subito fece tagliar per mezo ditto Talisman. Et da 

poi prese uno altro, christian, prete, de Armenia, et lo dimandò dove era Dio. Et 

lui rispose esser in cielo et in terra et velo qua, mostrando lui che sentava. Et lui 

respose: lassatilo andar, perché questui sa dove è Dio » 44), 

Isma“il viene chiamato, nelle fonti occidentali, il Sofi, Sophi, Sufi, Soffi, appel- 

lativo trasferito anche ai suoi successori. Una plausibile contaminazione tra sufi 

e safavi, che ha come esempio esplicito il passaggio in cui Pietro della Valle, par- 

lando (nella sua Lettera 23) delle tombe di Ardabil, fa confluire in un termine unico 

Sofi (il « sovrano »), sufi e Safi [al-din], chiarirebbe perché il « cognome » della 

dinastia safavide non compaia altrimenti. Infatti i Sufi si identificano del tutto, 

per gli europei, con la tariga safavide. Ciò pur quando i testi danno una esatta eti- 

mologia e spiegazione della parola sifi, come in Rota 45) o in Don Juan de Persia 49, 

che ne smentisce la parentela con « sofista », o ancora nell’osservazione di un Du- 

cket 47) che nota quanto poco soddisfatto sarebbe il re di Persia a sapersi chiamato 

in Occidente « Gran mendicante ». In ogni caso, dal momento che i testi occiden- 

tali che parlano di sifi non lo fanno per sottolineare le caratteristiche mistiche in 

 



sé, l’accezione europea di questo appellativo non coincide pienamente con quella 

locale anche a prescindere dall’ipotizzata contaminazione. Posto che normalmente, 

in Persia, il mistico in genere non viene chiamato di solito sàfi, è un fatto che le 

fonti persiane dell’epoca indicano come sufi « certi » murid safavidi: per eccellenza, 

per es., i sette darvish che accompagnarono Isma“l al momento della sua partenza 

dal Gilan, e i susseguenti rinforzi accorsi durante la marcia tra Lahigan e Tarum 48); 

poi il termine viene a individuare le persone che ricoprono nella confraternita safa- 

vide la posizione di intimo dello Shah, di Shah-seven, soprattutto nelle tribù degli 

Shamlu, Romlu e Qajar 49. Di qui, con ogni probabilità, il termine stesso è pas- 

sato in Occidente come sinonimo puro e semplice di gizilbash e di safavide. I sùfi 

gizilbash rappresentano il gruppo da cui venivano scelti i vari Khalifa e il Khalifat 

al-khulafa, cioè il vicario generale del murshid-i Kamil (il sovrano). unico capo 

effettivo della confraternita. Sui sifi pesava la maggior parte degli obblighi d’onore 

verso il re: ancora al tempo di Isma*il II un sifi che mentisse al suo sovrano veniva 

necessariamente ucciso 50; Abbas I parla di na-sifi come di cattivo comporta- 

mento (1001/1592-93), e chiama un tradimento del 1023/1614-15 na-s&fi-gari 51). 

Sotto ‘Abbas II e Sulayman i siff si riuniscono in una sala detta /4-us-kAdna 52, 

ma pian piano la categoria decade, e tra i sufi vengono esercitati alcuni dei me- 

stieri più umili, come spazzino, portiere, carnefice. Nel momento di massimo splen- 

dore, la confraternita safavide riconosce ai sàfi i privilegi religiosi di cui essi inve- 

stono i loro capi: il loro boccone possiede la virtù della shafa‘a, il Khalifat al-Khu- 

lafà’ rimette i peccati in pubbliche adunanze, battendo il penitente con un bastone 

secondo usanze e riti già indicati nelle comunità qizilbash e bektashi d’Anatolia. 

A questo proposito la relazione di un’ambasceria a Shah Tahmasp per conto della 

Repubblica di Venezia, affidata a Michele Membrè, dà una precisa descrizione 

della cerimonia della pubblica confessione qual’era nel 1540, soffermandosi anche 

su particolari di carattere ritualistico (il fatto di stendersi a terra per chiedere la 

remissione, e di essere chiamati a questa prosternazione pubblicamente e secondo un 

certo ordine) e cabalistico-hurufita: il bastone che rappresenta la lettera alif, ecc. 53). 

Nella storia religiosa di Shah Isma‘il si osserva una vera parabola. Dalla partenza 

dal Gilan con i sette sf, fino al momento in cui si incorona re a Tabriz, Isma‘“il 

mette in atto, con profonda convinzione, la sua missione di novello profeta-divi- 

nità, mentre i Qizilbash, in un contesto non solo militare e politico, ma soprattutto 

religioso, rappresentano l’embrione della nuova società da costruire, e l’elemento 

corale che, accettando il nuovo messaggio, dà la garanzia necessaria, per una men- 

talità islamica, alla testimonianza e all’appello del capo. La smentita ufficiale a 

questo tentativo avviene quando Isma‘il, a Tabriz, recita la Khutba nel nome dei 

Dodici Imam 54, dando così alla shi‘a duodecimana una classica adesione di monarca 

che ha fin troppo precisi riflessi formali nella riforma (tenue) del #4ji haydari 59). 

Però questo fatto non sembra avere un peso determinante per la personalità reli- 

giosa di Ismail, il quale continua a sentirsi l’eletto e il vittorioso, cioè l’Imam del 

suo tempo secondo lo schema gizilbash che trascende ovviamente ogni definizione 
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duodecimana di Imam. Il compimento della crisi religiosa si colloca storicamente 

dopo la sconfitta di Chaldiran, che Isma‘l sembra accettare come prova tesa a con- 

futare la sua missione divina. Da questo momento si precisa, nella sua politica, la 

svolta che farà ruotare l’Iran intorno a un asse spostato sensibilmente verso Oriente 

rispetto alla tradizione del secolo XV che lo figurava come alternativa alla domi- 

nazione ottomana. A questo punto si fa irreversibile anche il grande tradimento 

nei confronti, non solo dell’ideale gizilbash, ma specificamente degli aderenti alla 

confraternita in quanto struttura e appoggio di quell’ideale ormai tramontato. Più 

ancora delle cronache storiche (già, per esempio, pretestuose azioni del 1512) 59, 

eco della vicenda religiosa di Isma“il e dei suoi seguaci è il ciclo letterario che si 

impernia su certe varianti turcomanne della leggenda di Kir-oghlu, che nel caso 

sembra un eroe tipologicamente ja/gli, nato tra i Tekkelu, una delle tribù più estre- 

miste del movimento gizilbash, e più influenzate, anche per motivi geografici, da 

elementi non islamici 57). Su di una piattaforma di base sciita, imperniata sull’attesa 

del Mahdi e sul riconoscimento del potere spirituale di competenza del sovrano, 

si articolano diversi elementi estremisti, di tipo qarmato-isma‘ilita, e si configu- 

rano in idee comunitarie attraverso l’idealizzazione di uno stato perfetto sotto cui 

traluce forse un’esperienza come quella sarbadàri. Nonostante gli adattamenti 

della leggenda a tutti gli ambienti, (presso gli Uzbechi l’eroe è — caso estremo — 

nemico proprio dei Qizilbash) tutto sembra indirizzare qui verso una precisa visione 

gizilbash della storia di cui ci dà la chiave una variante bulgara in cui, esplicita- 

mente, Kir-oghlu è detto qizilbash in particolare per quanto riguarda i rapporti 

eroe-sovrano. Si sfocia da una parte nel disimpegno storico bektashi, che tipicizza. 

l’eroe come membro della tariqa di ‘Ali, Mahdi, ecc., e dall’altra in una sensibili- 

zazione della figura dell’eroe, vittima dello shah, in nome del quale, per quanto 

non più messia, l’eroe pur lotta. La figura del sovrano viene programmaticamente 

tenuta nell’ambiguità: non simbolo dell’oppressione e del tradimento, che è com- 

pito affidato in genere a un emissario, ma complice e avallatore dell’anti-ideale 

perseguito a danno di Kir-oghlu, per definizione eroe dello shah. 

Un altro elemento indicativo del cedimento religioso di Isma‘il viene a inse- 

rirsi, col suo aspetto squisitamente legalitario, nel quadro sempre più « ortodosso » 

del suo sostanziale passaggio a un’ovvia shi‘a duodecimana, nonostante le fonti 

non indichino il momento cronologico del suo apparire: la pretesa della siyada, 

esplicita con IsmA‘il, sostenuta e precisata dai suoi successori, attribuita a ritroso, 

da panegiristi e emendatori di testi, ai suoi antenati. Anche per questo punto le 

fonti occidentali, in particolare venete, vengono in aiuto: basti pensare già alle 

prime notizie raccolte dal Sanudo 58). T testi orientali contemporanei, parlando di 

Isma‘il, ancora lo chiamano piuttosto shaykh-oghlu, o perfino 59 Ardabil-oghlu 

(cf. del resto la denominazione shaykh-avand riservata ai parenti dei sovrani), 

senza accennare normalmente alla sua qualità di savyid-i husayni. Eppure questa 

pretesa, che ha avuto il suo periodo di incubazione e di parziale soddisfazione 

negli anni che precedono Chaldiràn, acquista, come elemento di rottura anti-gizil- 
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bash, tutto il valore di un’oculata mossa politica nel momento in cui il sovrano 

si presenta rinunciatario alle sue velleità imamiche, e il suo potere viene sostenuto 

da una nuova forma di autorità, più tradizionale, ma per questo dotata della legalità 

necessaria a creare un rapporto di obbligo da parte dell’aristocrazia iranico-sciita 

ormai erede della posizione di privilegio finora occupata dai Qizilbash 90, 

Con Isma‘il l’attuazione di questo scambio di favori ha una sua storia che si 

ripeterà in maniera più decisa con Tahmasp, pur con un certo ritmo oscillante 

che rispecchia l’involuzione religiosa del successore di Isma°il, e che avrà la sua 

soluzione violenta nella sistematica distruzione dei Qizilbash operata da ‘Abbas I. 

L’adolescente Tahmasp sale al trono impregnato dello spirito dei suoi precettori e 

consiglieri. Quindi Tahmasp, come il padre, inizia il suo regno con una « lezione » 

gizilbash, rinnovando, in tono più moderato, l’esperienza del passaggio alle forme 

tradizionali della shifa duodecimana. Ovviamente Tahmasp nasce, per così dire, 

duodecimano, e non eredita dal padre l’orgoglio di una missione da compiere come 

Mahdi-profeta; ma pur nella convenzionalità di cui si circonda fin dall’avvento al 

trono, la sua figura rimane isolata in mezzo all’establishment sciita ortodosso, che 

ne otterrà solo più tardi la completa capitolazione. Ciò per un particolare concetto 

di sovranità sempre strettamente connesso con le esigenze religiose qizilbash — 

che sarebbe erroneo definire con troppa approssimazione autocratiche — determi- 

nato dalla spinta etico-politica verso la visione unitaria dell’endiadi stato-reli- 

gione, che ancora postula rinnovamento, riforma ed eliminazione di vecchie strut- 

ture. In questo senso il primo Tahmasp continua la politica anti-ottomana e forse 

non a caso, proprio negli anni meno duodecimani di Tahmasp, l’aspetto religioso 

dell’Iran sembra mutare senza scosse per dare luogo a una maggiore omogeneità 

sciita. In tale grandioso fenomeno di conversione sembra plausibile vedere non 

tanto un abbandono di vecchi schemi o una rottura di tradizioni giuridiche, quanto 

il passaggio a una nuova concezione statuale, accettata come chiarificatrice, al- 

meno nel suo aspetto programmatico, del rapporto tra sovrano e suddito, e quindi 

tra prassi politica e Islam. Non che si affermino attributi di divinità cui proprio 

Tsma‘il aveva rinunciato, preferendo ad essi una semplice investitura temporale; 

piuttosto, c'è una suprema idealizzazione del capo temporale, garante sia della 

preparazione alla felice era del Mahdi, sia della continuità del passato islamico, a 

cui fa appello la pretesa appartenenza del sovrano, ormai proclamata ovunque a 

tutte lettere, all’a// a/l-bayt. E per la prima volta apparirebbe una vera e propria 

rivendicazione di tipo nazionalistico, secondo cui la regalità verrebbe mutuata agli 

antichi sovrani iranici 5). L’analisi della situazione di Tabriz in tre momenti cri- 

tici situati cronologicamente tra il 1501, anno dell’incoronazione di Ismail, e il 

1535, data della riconquista da parte di Tahmasp della città presa da Sulayman, 
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può convalidare la nostra ipotesi circa la conversione duodecimana dell’Iran, o 

almeno dei suoi maggiori centri urbani. Tabriz, nel 1501, si trova in una posizione 

analoga a quella sopra registrata per Kashan, nel senso che mancano testi e quindi 

esperti giuridici ja‘fariti. Il che viene giustificato dal sunnismo imperante nella 

prima capitale safavide 62). Le fonti non registrano nessuna drastica misura presa 

per ovviare al fatto, lasciando supporre — per Tabriz quindi come per Kashan - 

un lento evolversi da una situazione di tipo shafi‘ita verso un ja‘farismo più stretto. 

Nel 1515, quando dopo Chaldiràn Salim occupa Tabriz, non trova necessario usare 

nessuna misura repressiva, evidentemente perché la città appare ancora. sunnita; 

e sì che l’ottomano è reduce dall’avere ordinato una strage di 40.000 qgizilbash ana- 

tolici. Per venti anni poi, da questo punto di vista, Tabriz rimane come senza storia. 

Nel 1535, all’arrivo di SulaymAn, la città sembra però trasformata, cioè divenuta 

sciita. Come viene riferito in fonti venete 93), molti giannizzeri passano al campo 

avversario, e la popolazione si ribella al nemico ottomano, accogliendo come libe- 

ratore lo sciita Tahmasp. La registrazione di questo passaggio, così singolarmente 

arrendevole ma così completo, ci viene confermata dal quadro di una Tabriz tipi- 

camente sciita, quasi attuale, offertoci da un Membrè nella sua relazione. Per « at- 

tuale » si intende quella « forma » che caratterizza una città sciita iranica, distin- 

guendola da un qualsiasi altro paese islamico, e che è non solo di rituale come 

le pratiche del muharram o la pubblica maledizione dei primi califfi, ma anche di 

certa religiosità sentimentale e folcloristica insieme che vedremo canonizzare all’epoca 

di un Majlisi e che ha il suo centro in tutta una casistica di « convivenza » con i 

Dodici Imam, fatta di profezie, di miracoli, di apparizioni, di sogni, il tutto collo- 

cato in una realtà che stà a metà strada tra la vita di tutti i giorni e il mondo del 

mito. In questo ha luogo l’originalità moderna della sh°îa persiana, e Tahmàsp, 

in questo senso, può funzionare da simbolo. Partito dall’esperienza gizilbash, egli 

cade sotto l’influenza del clero sciita (primo clamoroso esempio — anni ’30 — i sayyid 

di Uskiya presso Tabriz) 69. Nonostante che il flusso di immigrazione di forze 

fresche dall’Anatolia continui durante il suo regno (10.000 nuovi immigrati, per 

cui il tradimento di Isma‘il non sembra essere stato di ammaestramento, si con- 

tavano solo a Qazvin alla morte del sovrano) 59), i quadri amministrativi regi- 

strano, pur con ovvio alternarsi di influenze, l’affacciarsi alla scena politica della 

nuova componente. Tahmasp diventa il primo persiano sciita moderno che ci sia 

dato conoscere, non solo dalle fonti orientali (compresa la pur significativa, pro- 

blematica autobiografia del sovrano), ma anche dalle relazioni occidentali di cui la 

già citata del Membrè è esempio brillante a testimonianza del periodo iniziale quanto 

quella più nota dell’Alessandri lo è per gli ultimi anni di regno del monarca. Come 

conclusione dell’accettazione di quell’apparato teologico-sentimentale di cui è 

campione e vittima, Tahmasp giunge negli ultimi suoi anni a una vera e propria 

smania conservatrice, che sostituisce in lui gli antichi ardori anti-ottomani ormai 

sopiti e lo porta a isolarsi dal mondo esterno e a perdersi in banali occupazioni 

che hanno il peso di un’alternativa alle sue diffidenze e alle paure, rese più tormen- 
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tose dai sogni continui che hanno ormai funzione di guida in ogni sua decisione 

pubblica. 

La logica reazione allo sciismo clericale e bigotto di Tahmasp non sembra 

poter esser altro che un tentativo di reintrodurre in Iran « gli impuri e scellerati 

commandi delli dannati Abu Bacr, Osman e de gli altri...» come definisce Mina- 

doi, in apertura della sua celebre opera, la pretesa, da parte di Isma*il II, di ripri- 

stinare il sunnismo nel suo regno. In effetti, l'aspetto dell’Iran si era andato figu- 

rando in forme prettamente sciite, in particolare nei grossi centri, dove più urgente 

si era sentito il bisogno di salvaguardare gli antichi interessi con un atteggiamento 

che coincidesse per quanto possibile con quello sovrano. Come sempre le zone 

rurali avevano rivelato uno spirito più conservatore, per quanto la caratterizza- 

zione del paese fosse stata data dal comune denominatore dell’atteso ripristino 

dell’antica e pura shari‘a, come antidoto alle difficoltà economiche mai risolte. 

Il sunnismo di Isma‘il II era a sua volta un appello sciaraitico che doveva garan- 

tirgli un’arma atta a indebolire la potenza del clero sciita, per mezzo di un nuovo 

equilibrio di forze fra l’aristocrazia iranica e le tribù gizilbash ancora presenti sulla 

scena politica, non aliene dal fornigli, con le loro rivalità, alcuni elementi di ap- 

poggio. Comunque, se con una certa approssimazione i motivi politici di una tale 

decisione possono essere sintetizzati in anticlericalismo, appello alle masse rurali 

del paese, impegno sciaraitico, opportunismo diplomatico, il meccanismo più 

specificamente religioso che la determina non è ben chiaro. L’Iran andava acqui- 

stando la consapevolezza di essere il luogo prediletto degli mam, e il suo popolo 

il depositario del loro ta’wi/, elementi per cui la presenza sovrana, con alcuni inci- 

pienti attribuiti nazional-religiosi, era stata fattore determinante. In un certo senso 

la posizione di Isma‘il II sembra postulare una rinuncia a queste prerogative, per 

aprirsi verso i bisogni più terreni del paese; il che, tradotto in termini religiosi, 

significa riallacciarsi ai motivi che avevano portato al trono Isma%l I per contrap- 

porsi agli elementi oscurantisti dell’ultimo periodo di Tahmasp, con un atteggia- 

mento quasi di reazione antifamiliare che verrà portato all’estremo, pur in una 

nuovamente piena convenzionalità sciita, da Muhammad Khudabanda. 

Per queste ragioni, di nuovo un’eresia può aiutare a capire lo spirito dell’epoca 

più di quanto sia possibile attraverso l’esame della politica religiosa ufficiale. L’ere- 

sia nugtavi 59 (da nugta, punto, in senso naturalmente cabalistico), sorta nel Gilan 

sul corpo dell’hurùfismo per opera di Mahmud Pasikhàni (onde la denominazione 

di pasikhanivan anche attribuita ai seguaci) è una probabile forma di opposizione 

allo stantio sciismo locale di colore zaydita verso la fine del secolo XIV, ma di- 

venta in qualche modo determinante all’epoca di Isma*il II, pur se la sua fine, come 

movimento organizzato, cade sotto il regno di ‘Abbas I. La parentela con l’hurd- 
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fismo, attraverso cui l’evidente marchio isma‘ilita dell’ideologia nugtavi è mediato, 

(ma si pensi anche alla contiguità territoriale con il Ruùdbar di Alamit) consiste 

in una presa di posizione ancora più decisa, in termini metafisici, a proposito del 

ta‘til divino, e, per contrapposizione, in un ampliamento «rinascimentale » del 

valore dell’azione umana. È chiara la relazione con l’accettata idea hurùfita del- 

l'Uomo inteso come punto di partenza verso qualsiasi forma di conoscenza tran- 

sumana. L’uomo non costituisce oggetto di attività per il Dio nugtavi, ed è l’uomo 

che attraverso l’autocoscienza si innalza fino alla sfera divina. Ne consegue che il 

concetto di bene e di male viene misurato con metro assolutamente terreno, e che 

l’esperienza del paradiso e della punizione si esaurisce su questa terra in un lasso 

di tempo che può oltrepassare il limite della vita di ognuno, per mezzo di un pro- 

cesso di metempsicosi adeguato ai meriti o ai peccati del singolo. La credenza nella 

metempsicosi viene per altro sottolineata da uno scrittore tardo quale Riza-quli 

Khan Hidayat 9”, le cui osservazioni vanno viste alla luce di una possibile soprav- 

veniente influenza indiana sul movimento, che, perseguitato, finì appunto in India. 

La metempsicosi nugtavi sembra comunque prevedere, in luogo della resurrezione 

della carne, un continuo processo di metamorfosi della materia, considerata, nel 

senso dahrita, eterna. A ciò si uniscono probabilmente altri residui, riscontrabili 

da tempo nel molto promiscuo sostrato ghilanico: credenza nella visibilità della 

divinità meridiana (cavalcante l’asino come Dajjal, che in Iran non è privo di paren- 

tela con Zahhak), e, ancor più puntualmente, considerazione dell’aspetto, mem- 

bra, movimenti e qualità umane come zuhàr degli attributi divini 98), I Nugtavi, 

destinati ad essere l’alternativa per eccellenza allo sciismo ufficiale del secolo XVI, 

diventano oggetto di persecuzione per Isma‘il I dopo il 1514 e, in un contesto più 

retrivo, per il clericale Tahmasp che fa accecare un loro capo nel 973/1565 99 e 

opera una repressione in massa a Kashan nel 981/1573-74 70, Però, proprio alla 

morte di Tahmasp, il movimento diventa, in maniera appariscente, portavoce di 

due esigenze che ci sono sembrate determinanti per l’atteggiamento religioso di 

Isma‘il II: da un canto un quid antisciita la cui formulazione teorica consiste nella 

negazione della necessità di ricorrere a un intermediario ufficiale con la divinità 

(sia esso un vali-imam o il corpo dei mujtahid duodecimani operanti in funzione e in 

sostituzione dell’Imam), e dell’altro canto l’elemento popolare scontento ma sem- 

pre pronto all’esperienza di una protesta organizzata. All’epoca di Tahmasp i nuclei 

nugtavi più potenti erano stanziati a Kashan, Isfahan, Shiraz, e, soprattutto, Qazvin. 

Dalla plebe di Qazvin essi dovevano appunto trovare in Darvish Khusrau la loro 

guida-simbolo. L’attività pubblica di quest’ultimo 71) è tutta una dimostrazione di 

quanto intrecciati fossero i movimenti dell’epoca l’uno con l’altro, e di quanto 

elementari fossero le esigenze che ne avevano stimolato le spinte costitutive. Dar- 

vish Khusrau «si vestì da galandar » e percorse il paese prima di approfondire 

la dottrina nugtavi. Tornato a Qazvin, prese a parlare nella moschea, radunando 

darvish e plebe, e suscitando l’indignazione degli ‘ulama’ che lo fecero convocare 

a corte. Alla presenza dello Shah, probabilmente Isma‘il II, egli contestò i dogmi 
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dell'Islam e la « pura fede degli /mam » ma « non si allontanò dalla shari‘a », per 

approfondire la quale Khusrau frequentava le lezioni di fiqh degli ‘ulamda’ stessi. 

Venne perdonato, in nome dell’ortodossia sciaraitica, superiore nello spirito sociale 

dell'Islam alle ambiguità in sede di puro kalam. I fatti che seguirono, (specie 

l’aumento del favore della plebaglia), fino al takfir lanciato da ‘Abbas I, testi 

mone di una discussione tra il famoso nugtavi Yusuf l’artigiano e il galandar 

Kiichik, durante la quale la sostanza ereticale della dottrina di Khusrau sarebbe 

venuta alla luce, e fino al conseguente famoso « scherzo alle stelle » (così una nota 

novella di Akhundov) che vide questo Yisuf salire al trono al posto di ‘Abbas 

per tre giorni, prima di essere ucciso (1002/1593-94) 72, ci forniscono un'ulteriore 

delucidazione sul tessuto composito della setta. Un elemento che si può chiamare 

sufi nel senso esteriore dello schema organizzativo (si prenda ad esempio la tekke 

fondata da Darvish Khusrau) non toglie che lo spirito di confraternita, rafforzato 

in termini religiosi, appaia ora paradossalmente antimistico in quanto anti-indivi- 

dualista. Ed è questo che sembra creare, intorno ai vari movimenti che ne subiscono 

l’influsso, una fascia in cui è possibile operare il compromesso politico attraverso 

un sempre più raffinato gioco di tagiya, che si maschera sotto l’esoterismo ufficial- 

mente riconosciuto delle varie fariga. D'altra parte il clero sciita ben presto perce- 

pisce l'ambiguità di tale atteggiamento, e ben presto la reazione di opposizione a 

questo nuovo sufismo si manifesta nel circoscrivere i confini sempre più precisi 

dell’Iran duodecimano. 

9. 

La storia religiosa ufficiale safavide a partire da ‘Abbas I si esaurisce infatti 

in tre grandi problemi fondamentali: la condanna del sufismo, la sistemazione 

giuridica per risolvere in ambiente di figh le varie contraddizioni e divergenze, ben 

altrimenti pericolose se sfocianti in definizioni teologiche (per le raffinatezze teo- 

logiche limitate ai privilegiati e agli iniziati c'è la cosiddetta « scuola di Isfahan », 

squisitamente e meramente filosofica), e infine la promulgazione della nuova teologia 

maijlisiana, contrappunto di quel sentimento folcloristico e cultuale insieme che si 

è detto tipico dello sciismo moderno. Il sentimento anti-sufico nell’Iran safavide, 

a partire dall’epoca di ‘Abbas I, altro non è nella sua formulazione ufficiale che un 

ritorno a posizioni di principio della shi‘a duodecimana, per tradizione ostile all’espe- 

rienza mistica. L'importanza del sufismo per l’evoluzione religiosa del secolo XV 

stava nel suo valore funzionale e paradigmatico. Le tipiche forme religiose speri- 

mentate nei movimenti sùfi erano state trapiantate nel corpo della shi°a protesta- 

taria ed eretica, e da questa trasmesse, ma svuotate di potenziale rivoluzionario, al 

clero ufficiale safavide. Si trattava soprattutto del legame, corrispondente ad un 

preciso rapporto d’autorità, tra shaykh-mahdi-sovrano e murid-fedele-suddito; 

si trattava di quel meccanismo individualistico che, operante nelle esigenze religiose 

anche più eterodosse, viveva nel caso in simbiosi con un senso sociale e collettivistico 
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tale da permettere a ritroso la verifica di quanto in campo religioso veniva speri- 

mentato dal capo, portavoce di aspirazioni generiche ma ridistribuite attraverso 

il prisma della sua elaborazione personale. 

Nel momento di fissazione del clero duodecimano con un apparato giuridico 

e una gerarchia più rigida che ovunque nell’Islam, permettere la sopravvivenza, 

all’esterno dell’organismo, di questi elementi, sarebbe stato accettare il rischio 

continuo di una decentralizzazione dell’autorità, ormai impegnata sul doppio binario 

religioso—politico, che procedeva con assoluto parallelismo e con reciproca assi- 

stenza. Quindi l’epoca di ‘Abbàs, nonostante il continuo movimento dei qalandar 

e nonostante gli strascichi lasciati dall’eliminazione del pilastro gizilbash all’interno 

dello stato, è profondamente impregnata di spirito antimistico, al punto che le espe- 

rienze più avanzate in sede religiosa, malviste dall’autorità, si colorano solo in 

sede esteriore di sufismo (si veda ad esempio il filosofo Mir Damad), ma hanno una 

problematica che si esaurisce piuttosto nel raffinatissimo senso e amore della teologia, 

tipico dell’epoca. 

Comunque, il fatto che l’aspetto esteriore fosse sufi per tutto quanto non entrasse 

nell’ufficialità religiosa duodecimana, ci riporta a considerare fino a che punto il 

sufismo sia servito da tagiya nell’ultimo secolo di dominazione safavide: una tagiya 

non solamente interna, cioè di copertura di posizioni estremistiche sopravvissute al 

livellamento, ma anche esterna, rientrando nel sufismo gruppi minoritari sunniti 

allo scopo di eludere forme di oppressione, per lo più fiscale, ma anche politiche. 

L’esistenza di comunità sunnite viene confermata a Qazvin al seguito stesso di ‘Ab- 

bas, o a Hamadan, che nel 1017/1608 vede una repressione del medesimo ‘Abbas, 

il quale accusa il ra’îs sunnita della città di aver maltrattato gli sciiti e sobillato i 

propri correligionari 73. Surkha, a occidente di Simnan, è oggetto anch'essa di 

una persecuzione del 1599, ma risulta ancora sunnita sotto Shah Safi, che in un fir- 

mano del 1039/1630 esclude il villaggio da alcuni sgravi fiscali 74. Tutto ciò per non 

parlare del Laristan, il cui tenace sunnismo era stato risparmiato dallo stesso Shah 

Isma‘il nel momento più strettamente politico della sua azione. 

A conferma del fatto che la definizione di sufi, genericamente sospetta, inclu- 

desse più possibilità di eresia (estremismo, sunnismo), involgendo persone acco- 

munate tutte dall’insoddisfazione nei riguardi dell’esercizio del potere, sia politico, 

sia religioso, particolarmente centralizzatore alla fine dell’epoca safavide, si può 

menzionare la famosa difesa che Muhammad Bagir Majlisi, il mujtahid principe 

dell’ultima età safavide (morto 1111/1699-1700), tentò dell’eclettico e ambiguo at- 

teggiamento del proprio padre nei riguardi del sufismo 75). Naturale conclusione 

della vicenda del sufismo nella storia della shi°a duodecimana è il solenne takfir 

pronunciato dall’usàli Muhammad ‘Ali b. Muhammad Bagir Bihbihani (morto 

1216/1801-02) 79, che la fa rientrare in quella stessa sfera di oscurantismo in cui, 

per l’Islam ufficiale, sunnita e sciita, agiscono tutti i movimenti per così dire ille- 

gali, equiparati nell’accusa generica e tipica di immoralità, disprezzo della shari‘a, 

uso del vino e simili. 
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Del processo di progressiva schematizzazione cultuale e teologica, nel senso 

di un sempre maggiore ricorso a un’autorità stabilita e a un procedimento fisso 

per le varie manifestazioni di vita religiosa, esempio precipuo è il formarsi di un 

particolare spirito giuridico che abbraccia insieme tutta la problematica religiosa, 

e segna la via per un inserimento teorico e non solo di fatto della shi°a duodeci- 

mana nell’umma islamica, come verrà codificato da Nadir Shah. La via al rico- 

noscimento ufficiale dell’esistenza di un altro madhhab oltre ai quattro canonici è 

ritmata da un’attività di polemica con i sunniti, sia ottomani sia uzbechi, di cui 

taluni esempi conservatici nei testi rappresentano altrettanti stadi in una ideale 

evoluzione verso una sempre minore differenziazione nella sostanza religiosa delle 

cose. Analizzando tre di queste polemiche, e precisamente la corrispondenza tra 

l’uzbeco ‘Ubaydullah e Tahmasp (936/1529-30) 72, uno scambio di lettere tra 

‘ulama’ di Mashhad e ‘ulama’ uzbechi del 977/1588-89 78) e un altro della prima 

metà del secolo XVII tra l’ottomano mufti Asad Effendi e i suoi colleghi persiani 79), 

possiamo fissarne alcuni punti essenziali. Continua a distinguere la parte sciita la 

condanna dei primi tre califfi, già considerata però, nella lettera degli ‘ulama’ di 

Mashhad, come affermazione di un principio politico e non già religioso, e netta- 

mente scissa dalla maledizione canonica, che viene riconosciuta come «atto da 

sciiti ignoranti ». La contestazione rimane nell’ambito delle azioni pubbliche dei 

tre, cui si unisce naturalmente ‘A’isha, senza che il torto commesso ai danni di ‘Ali 

involga una colpa religiosa in senso generico: si tratta solo di una colpa giuridica 

che permette di considerare ancora i colpevoli come membri dell’umma. Da parte 

avversaria, oltre all’accusa relativa alla maledizione, cui si è visto rispondere da 

posizioni difensive, solo nella lettera ottomana c’è un preciso elenco di contesta- 

zioni, ma queste sono rivolte più ai persiani-gizilbash che agli sciiti in genere; 

quindi le divergenze vertono sui baffi e sulle barbe, sul colore verde usato impro- 

priamente nel vestiario, sul vino, sulla promiscuità sessuale ecc. E nonostante le 

possibilità effettivamente eretizzanti di tali elementi, essi stessi vengono inseriti 

in una disquisizione che ricorda più una disputa giuridica che non una confuta- 

zione teologica, e sono trattati sullo stesso piano, anzi come sostegno, delle riven- 

dicazioni politico-religiose di priorità, rispetto a ‘Ali, di Abi Bakr primo conver- 

tito, di ‘Umar campione della fede, e di Uthman redattore del Corano. Le accuse 

più precise si risolvono anch’esse, in sede di polemica politica, direttamente con i 

sovrani safavidi. Per converso, in campo sunnita, si sottolinea ufficialmente la cate- 

goria dei « puri Imam », e se, per la lettera a Tahmàasp, rimane qualche possibilità 

di dubbio circa l’identità di quelli, la successiva polemica uzbeca chiarifica che la 

via seguita dai sunniti è quella dei Sa/af e dei Dodici Imam, gli uni e gli altri garanti 

della vera sunna e della jamda‘a. I Dodici Imam sono sempre stati presenti nella 

devozione sunnita e in particolare nell’epoca pre e proto-safavide (si ricordi per 

tutti il caso Khunji), ma dopo l’irruenta comparsa dei Qizilbash, i Safavidi deb- 

bono essere sembrati ai sunniti una sorta di « asini degli Imam », nello stesso senso 
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in cui si parla dei cristiani come degli asini di Cristo, cioè a dire portatori obnubi- 

lati di cosa sacra. 

A questo punto, diminuendo il fanatismo politico, l’allaccio tra i due Islam 

presenta concrete possibilità di diventare operante, pur con piena ricognizione di 

singoli punti di tollerabile divergenza, mentre i frutti più maturi e originali del 

pensiero persiano-sciita safavide si colgono solo in quell’astruso orto concluso 

della speculazione filosofica astratta che, da un lato, il sunnismo ufficiale ignora, 

e di cui, dall’altro, lo sciismo ufficiale altamente diffida. Nel campo più stretta- 

mente sciita-ecclesiastico, alla mancanza di sostanza precipuamente religiosa di 

queste polemiche si contrappone piuttosto la grande fioritura del tecnicismo reli- 

gioso-giuridico che, pur sensibile anch’esso a esigenze strettamente politiche, pre- 

senta spunti di maggior interesse ideologico. Nelle sue linee generali, la comples- 

sità ideologica della shia duodecimana in questa fase di assestamento nella sua 

funzione di religione di stato traspare nell’antitesi tra Us@li e Akhbari, i quali pren- 

dono proprio in epoca safavide (dalla composizione delle Fawa'id al-madaniyya 

di Mulla Amin Astarabadi, morto nel 1026/1617) fisionomia di correnti ben defi- 

nite nel corpo della « scuola imamitica » 8®. Il presupposto etico—politico che sta 

alla base dei due movimenti sembra formularsi in termini semplificati rispetto alla 

problematica del secolo XV. Gli Us@li rappresentano l’elemento aristocratico ira- 

nico che riafferma dopo Ismail la sua funzione di indispensabile tramite nel rap- 

porto sovrano-sudditi, attraverso i privilegi concessi secondo la ormai nota e inin- 

terrotta tradizione che risale ai tempi di Timùr, e attraverso l’esercizio delle spe- 

cifiche attività amministrative. A ciò si accomuna adesso il senso corporativistico 

di un giovane clero che trova i suoi esponenti nell’aristocrazia, all’interno della 

quale essi si caratterizzano, in quanto costanti alleati del sovrano, come lo stru- 

mento più adatto per mantenere un equilibrio che impedisca qualsiasi spostamento 

di forze. In questa dicotomia che non si presenta sotto la luce del contrasto reli- 

gioso deciso sarebbe eccessivo attribuire agli Akhbari il peso del simbolo di una 

costante ricerca innovatrice progressista; però, in seno agli Akhbari, a dimostrarne 

la maggiore vitalità (in senso, si badi, religioso puro), e una certa disponibilità 

per lo meno coerente con i principi di una società sciita, prenderà più tardi forma 

la scuola shaykhiî, l’unica palestra adeguata in Iran per nuove esperienze rigene- 

ratrici del consueto concetto imamico, una volta conclusa l’esperienza safavide. 

Il contrasto è quindi molto più importante di quello, bAzari se non puramente fol- 

cloristico, tra fazioni tipo Haydariyya e Ni‘matiyya. Le deludenti e troppo parziali 

realizzazioni delle promesse implicite nei principi akhbari non trovano certo posto 

in questa sede. Così non si può parlare di una vera e propria religiosità us&li, ma 

soltanto di metodo ugili e metodo akhbari, come elementi divergenti operanti nel- 

l’ambito della majlisiana società sciita. Escludendo la pretesa di una definizione 

completa, si porterà come solo punto esemplificativo della divergenza l’interpre- 

tazione del ta’wil, che ovviamente è il pernio di qualsiasi costruzione sciita. Per 

gli Uszli la sunna, attraverso l’interpretazione affidata al ragionamento (‘agl) dei 
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mujtahid, rappresenta il mezzo per rendere operante, zahir, la parola coranica. Il 

ta°wil viene dunque affidato a un corpo speciale che, necessariamente munito 

di strumenti particolari, ha il potere di rendere praticamente pari al testo (nag/) 

quanto, altrimenti, sarebbe solo fafsîr, ovvero, in termini giuridici, ijtihàd o zann. 

È del resto proprio nell’elaborazione della teoria del zann la grande originalità 

e il fascino della scuola. La « cogenza della congettura » è una dolorosa necessità 

pratica, la quale genera un vero e proprio credo quia incertum e, nell'economia 

amministrativa dello stato confessionale safavide, una proclamazione a gran voce 

di una specie di principio di solve et repete, di valore cosmico, che impone di accet- 

tare comunque la volontà dell’autorità temporale, con riserva di un ristabilimento 

dei giusti valori, eventualmente violati, nella vita ultraterrena. 

In questo modo gli Ust/i si chiudono la via a ogni prerogativa di rinnovamento, 

dando all’Imam la sola funzione, mai necessariamente verificabile nello spazio e 

nel tempo, di presupposto del loro operato. Non si perseguono più ideali di giustizia 

perfetta, realizzabili soltanto attraverso la Legge che l’Imam dovrà portare sulla 

terra, ma ci si rassegna all’unica possibilità realistica di rendere attuale, in modo 

quasi esistenziale, la legge imamica. Da un punto di vista religioso, la realtà rimane 

circoscritta all’esperienza diretta e quotidiana della shari°a, e la Realtà di dimensioni 

imamiche non è che lo strumento logico per permettere di definire questa pura 

attualità: essa Realtà trova la sua collocazione sul piano del mito, e non su quello 

metafisico. Logica conseguenza è che nessuna rivelazione viene più attesa; l’Imam 

stesso perde l’accezione rivoluzionaria di Mahdi, e viene sostituito da un clero ben 

consapevole dello scambio operato a proprio vantaggio. L’Imam non deve più 

giungere perché c’è già, in quanto convive coi fedeli nella loro psiche e nei loro 

sogni: non più limitati, questi ultimi, ai santi e ai veggenti, ma inflazionisticamente 

concessi ormai a ogni credente. 

Gli Akhbàri si trovano ideologicamente in una situazione più classica, non 

grazie a capovolgimenti di valore rispetto agli Usi, ma solo per alcune possibilità 

conservate a paragone dei loro avversari: il ricorso agli akhbar in forma individua- 

listica, trascurando l’autorità dell’ijtihàd, impedisce da una parte il costituirsi di 

un elemento sostitutivo dell’Irzam, che rimane attivo e necessario, e dall’altra il 

formarsi di un nuovo nag! che sia zahir della sunna imamica, considerata l’unico 

mezzo per leggere il messaggio profetico. La sunna è quindi il ta’wi/ coranico, e i 

tafsir che ne vengono dati non escludono che l’interpretazione autentica di tale 

sunna sia la volontà dell’Imam, che opererà un giorno la sostituzione della shari‘a 

attualmente applicata. Il che continua a permettere, in una coscienza sociale reli- 

giosa, l’attesa del Mahdi e del suo verbo, e presuppone la possibilità di una trasfor- 

mazione della società a partire dal vertice. Questa concezione, abituale per la men- 

talità sciita, anzi spesso scavalcata nelle sue punte estreme con soluzioni originali, 

rappresenta ormai l’unica alternativa vitale al rigorismo instaurato dai Safavidi. 

Tutto ciò viene chiarito alla luce della trasformazione che la teologia di Majlisi 

opera sulla religiosità persiana, facendone culto e spirito sostanzialmente naziona- 
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listico. Majlisi riprende la sunna degli /màm, e, senza nessuna innovazione conte- 

nutistica, ripropone alla shi°a safavide il testo dei vari akhbar. L'esigenza filologica 

di avere nuove grandi « edizioni » del materiale che costituisce la sunna è una delle 

caratteristiche di quest'epoca, cui infatti risalgono le nuove compilazioni di hadith, 

primo fra tutti il Bihar al-anwar dello stesso Majlisi. L’elemento nuovo che fa la 

sua apparizione ufficiale in Majlisi, e che trova divulgazione in innumerevoli opere 

a carattere popolare, è la codificazione di quanto si è chiamato convivenza tra l’Imam 

e i suoi fedeli. Non sono i nuovi miracoli, che gli Imam continuano a compiere, a 

far percepire il passaggio, per altro scambievole, tra leggenda e teologia, ma il 

contesto in cui i miracoli, vecchi e nuovi, funzionano. Esempio preciso può essere 

l’agiografia dell’Imam ‘Ali al-Rida 81), sostanzialmente la stessa di Ibn Babawayhi 

(secolo X). I miracoli vengono annunciati da visioni luminose, da sogni miracolosi, 

da magiche voci. Si compiono in genere durante il pellegrinaggio all’Imam, che si 

rivolge al suo devoto « come in sogno », rivelando ignote letture coraniche. Spesso 

i voti esauditi dagli Imam si risolvono a scapito dei nemici tipici della Persia del- 

l’epoca, gli Uzbechi, o i notabili, verosimilmente sunniti, che ostacolano l’attività 

pietistica dei buoni persiani; nel contesto viene sottolineata la santità sia di richieste 

assolutamente temporali da parte di singoli personaggi, sia delle pretese a privilegi 

di ogni genere per la regione di Mashhad, sede del santuario dell’/mam ma anche 

baluardo sciita in funzione antiuzbeca (e anti-turkmena). L’Imam, ormai deca- 

duto in sede teorica dalla sua funzione di futuro effettivo capo di stato, diventa 

il santo compagno e l’intercessore benigno nella vita quotidiana. Ciò avviene attra- 

verso la casistica di una lunga esperienza di visioni, sogni, auspici, che nulla hanno 

di mistico, e che rappresentano la canonizzazione iranica di quanto nell’Islam 

era rimasto fuori dall’ortodossia (contraria a qualsiasi distrazione dal monoteismo 

più puro), confinato nella sfera appena tollerata del sentimentalismo religioso 

manifestantesi in forme cultuali e in una particolare necessità di mito. Per questo 

la religiosità sciita ha ora sfumature nazionalistiche che si accentrano intorno a 

figure come quella dell’ottavo Imam, il quale rappresenta l’espressione più per- 

fetta dello sciita persiano, con le sue caratteristiche di vittima cosciente del pro- 

prio sacrificio, e di preconizzatore della superiorità dell’Iran, destinato ad accogliere 

il suo mashhad. Contrappunto al tema fondamentale dell’Insan al-kamil, che nella 

teologia majlisiana viene riconosciuto nella variante iranizzata del «tipo » ‘Ali 

al-Rida, il pellegrinaggio alle tombe degli Imam e degli innumerevoli Imam-zada, 

da sempre sentito come elemento di merito nella devozione, acquista aspetto viep- 

più canonico; parificato perfino in sede teorica al hajj 82), esso è forse a questo 

stesso superiore, nella coscienza popolare, per quella serie di valori folcloristici e 

pietistici insieme che hanno la loro espressione più compiuta nella ziyara, special 

mente in quella a Mashhad, che ormai è uno dei centri indiscussi dello sciismo 

duodecimano. La shi‘a continua ancora a ruotare intorno all’asse iracheno di Najaf 

e di Karbala, ma attraverso questa infiltrazione di elementi popolari ha inizio un 

vero e proprio processo di iranizzazione dei luoghi santi, tali da rendere effettiva- 

 



mente l’imamismo, almeno nelle sue forme esteriori, una religione persiana. E si 

crea una tradizione omogenea destinata a completarsi in epoca moderna. La com- 

pattezza con cui si presenta attualmente il mondo duodecimano ha provocato a 

volte sfasature nel giudizio di quanto viene considerato shi°a in epoca presafavide, 

per l’attribuzione ad essa di abitudini di pensiero e di meccanismi religiosi esperi- 

mentati invece nella shi‘@ soltanto durante il suo sviluppo safavide. L’abilità, da 

parte del potere, di aver creato una coesione nazionale intorno alla shi‘a, cui pure 

la popolazione persiana aveva aderito attraverso un lento passaggio, impedì una 

reazione antisciita al momento dell’occupazione afghana. Questa avrebbe forse 

potuto offrire un’alternativa sunnita all’Iran, per mezzo di un sistema che, elimi- 

nando i privilegi della classe dominante, risolvesse le difficoltà economiche del 

paese; ma la brutalità degli Afghani, praticamente isolati durante la loro cam- 

pagna e costretti a risolvere questioni tattiche superiori alle loro forze, servì a cemen- 

tare l’identificazione tra shi‘a e Iran, realizzando l’obiettivo cui Isma‘il aveva sacri- 

ficato le sue ambizioni religiose. 

Il firmano di Nadir Shah a Dasht-i Mughan, nel 1736 83, rappresenta il rico- 

noscimento di questo stato di fatto. Come tutti i sovrani dell’Iran, egli si rivolge 

all’aristocrazia locale perché il suo atto venga sentito come un passo ulteriore verso 

la sistemazione dell’Iran all’interno del mondo islamico. Il « mujtahid del tempo » 

‘Ali Akbar Mulla-bashî è ufficialmente consigliere del sovrano, mentre l’esecu- 

zione dell’editto viene affidata a un organo di grande tradizione safavide, cioè 

il vice-sadr Muhammad ‘Ali. La proposta di un’ideale ritorno all’epoca antece- 

dente a Isma‘il, colpevole di aver introdotto in Iran innovazioni deplorevoli (inten- 

dendo con questo la maledizione dei primi tre califfi, ormai abolita), vale accet- 

tazione della shi‘a duodecimana attraverso le sue istituzioni giuridiche, per cui 

parlare di mujtahid non ha quel carattere religioso che naturalmente si sarebbe in 

diritto di attendersi, così come non è elemento teologico aberrante per lo sciita 

la rinuncia a maledire i tre. Il risultato di questo editto si riduce a una definitiva 

scomparsa del concetto del jihad all’interno del mondo musulmano, ormai diviso, 

invece che in firag, in scuole giuridiche, di cui la quinta, la cosiddetta scuola ja‘fari, 

è la shi‘a duodecimana, in particolare l’usùlismo duodecimano. Ciò rende in Iran 

ulteriormente astratto dall’effettiva vita religiosa, affidata al senso devozionale 

popolare, il compito della classe destinata ad applicare la shari‘a seppure secondo 

il sistema ja‘fari. La conseguenza positiva di questo dualismo, peraltro piuttosto 

singolare da un punto di vista islamico, è stata la conquista di una concezione squi- 

sitamente tecnica di quanto costituisce l’oggetto della speculazione sui testi. La 

capacità da parte del vero sciita di vedere i problemi attraverso il prisma di un 

raffinatissimo sistema giuridico, senza interferenze di tipo religioso-umanistico, 

contribuirà più tardi a un’accettazione più agile, rispetto ad altri paesi musulma- 

ni, di soluzioni modernistiche alle varie esigenze politiche e sociali. 

(1969) BIANCAMARIA SCARCIA AMORETTI 
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SINDAND. LE VICENDE DI UN TOPONIMO AFGHANO 

Sindand è il primo agglomerato notevole che si faccia incontro a chi per- 

corre da nord verso sud la grande strada maestra Harat-Qandahar, in parte 

tuttora coincidente con il vecchio tracciato carovaniero. Si tratta di un centro 

abitato antichissimo, oggi in ripresa dopo lunga decadenza. Il toponimo è evi- 

dentemente costituito dai due termini paîtu ùà e +3, che perfettamente si 

adattano sia alle caratteristiche fisiche del luogo, sia alla tradizione retorica 

che le esalta. Sin (< axSazna?)! vale «green, verdant, fresh, bluishgreen » 2, 

« goluboj, sinij, zelenyj» 3, e sembra conservarci, a tutt'oggi, palpabile e signifi- 

cativa traccia dell’identità ‘ primigenia’ del verde e dell’azzurro, colore ‘ orien- 

tale’, quasi volontariamente invocato a qualificare la caratteristica ‘essenziale ’ 

della piana di Sindand, le cui acque, « siano esse di ruscello, di fonte o di ca- 

nale, e provengano esse da fiume o da qgandi », corrono tutte verso est, e sono 

come tali le migliori, perché investite dallo zefiro e dai raggi del sole nascente, 

che conferiscono loro un « brillio e una lucentezza particolari » ®. E non basta, 

perché si tratta probabilmente delle stesse acque da cui prende origine, in favo- 

revole momento astrologico, una fresca spuma atta non solo a dissetare, ma 

anche a ridare luce agli occhi dei ciechi 5). ‘ Arcaica” del resto anche la sintesi, 

altrettanto esplicita sul piano simbologico della fertilità, tra concetto di ‘ campo’ 

e concetto di ‘acqua’, espressa dall’altro termine dand, «a bord, a cistern, a 

pool of water, a mere » ®, ovvero «ozero, luZa, plodorodnaja zelenaja ravnina» ?.. 

Tuttavia questo toponimo pastu, che tanto sembra attagliarsi all’archetipo, è 

fatto recentissimo. Esso non è altro, in realtà, che una traduzione del persiano 

Sabzevar, nome portato dalla località negli ultimi secoli, e che vale semplicemente 

‘ verdeggiante ’: « Shindand ... a town which was formerly called Sabzwar (meaning 

« greenland » and now has the Pashtu name of the same meaning) » ®. 

Per quanto meno stimolante in fatto di suggestioni etimologico-simbolo- 

giche, anche Sabzevar sembra avere una sua ragion d’essere ‘ originaria’ nell’iden- 

tificare, az gadimo l-ayyàm9®, quello che è noto come il bagcè-ye Haràt, traccia 

visibile e segno evidente di Eram, anzi del giardino stesso del Paradiso, fecondo 

d’uva senz’acini e di straordinarie pere invernali 19. Ma non è così. Anche per 

analogia con il Sabzevar della zona di Baihag, altra famosa località khorasa- 

nica, così chiamata da secoli 11), Sabzevar si limita a esplicitare nella lingua di 

9 —



tutti il significato apparente del termine Sabzar che, presente senza implicazioni 
di ‘verzure’ e simili già nei versi di Pur-e Baha (XIII secolo) 

Hava-ye xattè-ye Sabzàr o ab-e rud-e Adraskan 

ganimat dan ke dar jennat magar yabi conin ja-ra 12, 

queste implicazioni automaticamente acquisisce, per suggestione fonetica spon- 

tanea, in una quartina di Amir Jalalo l-din Farroxzad Tabasi: 

Sabzàr ze rouzè yadgar budast 

Sabzàr ma-xwan ke sabzè-zari budè ast 

Sahra-$ ke raòk-e morgzar-e Eram ast 

Dar fasl-e xazàn tazè-bahari budè ast 13). 

Insomma, neppure il toponimo persiano, per quanto corrispondente, se si 

vuole, alla realtà fisico-geografica del luogo, è antico e originario. Esso deriva 

semplicemente da un Sabzaàr che compare in poesia in epoca timuride, e che 

deriva a sua volta dall’incontro di esigenze metriche con motivi e luoghi comuni 

retorici. Sappiamo infatti dagli Haft Eglim di Amin Ahmad Razi (scritti nel 

1002/1593-94) che « Esfezar alhal be Sabzar estehàr dirad» 14, cioè che la loca- 

lità ad un certo momento nota come Sabzar (da cui Sabzevar) veniva preceden- 

temente chiamata Esfezar. Quindi dietro Sabzar c’è Esfezar, che ritroviamo age- 

volmente, del resto, come città (3ahr, madina) o come distretto (kura in Istaxri, 

velàvat in Esfezari, rustà in Hodudo l-“Alam 15) nei geografi arabi classici. Negli 

Hodid compare la forma Isbzar, che il Minorsky trascrive Aspuzar 19: giusta- 

mente, per quanto riguarda la lettura della labiale, perché altrimenti non si 

sarebbe avuta la forma arabizzata Isfizàr. Agli inizi dell’età islamica il toponimo 

è dunque Aspzar (var. Asbzar > Sabzar) in persiano e Isfizar in arabo. 

Eliminato ogni riferimento alle verzure locali, ci troviamo allora di fronte, 

se vogliamo un’etimologia plausibile, a qualche cosa come un ‘luogo ricco di 

cavalli? o come un ‘pascolo per cavalli’ 19. Se si affaccia una possibile alter- 

nativa (Asp-e Zar = « cavallo di Zar/Zal»), essa non sposta il fulcro del pro- 

blema (connessione località-cavallo). Tale seconda interpretazione potrebbe far 

leva sull’esistenza di un castello di Zal-e Zar, che secondo la tradizione sorge- 

rebbe a Sindand, e soprattutto sulla presenza colà di un boluk chiamato Zavol 18). 

Di una equivalenza Zar/Zal esisterebbe infatti qualche indizio: 

1) il nome Zarestan in uno dei mss. utilizzati dal Raverty per la sua tra- 

duzione delle Tabagait-e Naseri!9 a indicare una regione in cui si trova un 

altro castello di Zal (nello Zavolestan dell’Oriente sistanico) 20; 

2) il nome di un celebre passo montano del Gur, strettamente connesso 

con la leggenda di Zale zar, il quale viene chiamato sia Zar-e morg sia Zàl-e 

morg 21), 

Difficile affermare che questa seconda ipotesi s'imponga; ma ciò che conta è 

— 100 —



che anch’essa, comunque, ricollegherebbe la località in questione con un qualche 

cosa di equino o di equestre. i 

Da dove possono derivare, ora, al nome dell’antichissimo centro, precedente 

nel tempo la stessa Harat 22), il ‘ cavallo” o i ‘ cavalli’? Il cavallo è un elemento 

quanto mai plausibile a Zabol solo che si rammenti la centralità, nella ‘ religione 

di Zabul’ appunto, del culto del fuoco Gonasp. Il punto che concerne la ‘ sista- 

nicità” di tale culto è fuori discussione. Non altrettanto acquisita è invece l’iden- 

tificazione dello Zavol di Sindand con lo Zavol o almeno con uno degli eventuali 

Zavol del mito. 

Ho già espresso la sensazione che a questa Zavol sistanico-occidentale a 

lungo dimenticata debba riconoscersi ormai il peso che ad essa compete nella 

ricostruzione dell'ambiente geografico ‘reale’ del mito e dell’epica sistanica 23). 

Ho esposto anche, altrove 24, l’idea che Zabol (quindi questa Zabol) abbia 

qualcosa a che vedere con il Canbul/Canlibel originario della leggenda turco- 

iranica di K6r-oglu. L'ipotesi mi sembra sempre più consistente. La località 

« vicina a Hart» dove, secondo la registrazione Chodzko, l’eroe si limita a re- 

carsi per trarne la bianca spuma che risanerebbe gli occhi di suo padre, è diffi- 

cilmente un’altra 29. Delle virtù curative in genere di quel vero «regno di Bel- 

gis » 29 è ricordo ancora in Esfezari: le virtù specifiche, oftalmologiche, sono 

tipicamente zaboli, e caratterizzano il ‘ Monte della Fenice ’, rapinatrice e madre 

di Zal2?. Kir-at/Kér-oglu, Fenice-Samandar turanizzata 28), non perde, com'è 

noto, le sue caratteristiche di mugrib-genitore adottivo, e il rapimento di Ayvaz 

pare davvero replica del rapimento di Zal. Sebbene estremamente deformata e 

corrotta, la favola della Fenice rapitrice è sopravvissuta a lungo a Sindand, 

trasformata nel motivo del corvo miracoloso che faceva grande strepito nella 

magsurè di una moschea, andava a caccia e ne tornava con cicogne tra gli artigli 

e perfino con gazzelle 29. Per di più la ‘quadrimontana ’ Canlibel sembra tro- 

vare un riscontro preciso anche nelle ‘quattro città-rocche’ di Esfezar 39, 

L'ipotesi di ‘rinforzo’ concernente Kér-oglu e Canbul/Canlibel porterebbe 

insomma ulteriori elementi alla ‘ipotesi ziboli?. Comunque, anche a prescin- 

dere da essi, il nocciolo della questione rimane il fuoco Go$nasp, presente sem- 

pre, ovunque siano tracce di cultura ‘zaboli’. E poiché accanto a ogni fuoco 

Gonasp c'è un monte Asnavand, che G. Scarcia propone di identificare .con il 

Suna-hilo (Sun-gar)/Mons Victorialis 31), non ci meraviglia venire a sapere che 

il castello principale di Esfezar, che un’acqua prodigiosa separa dal vicino ‘ ca- 

stello di Belgis”32, tale e quale come accade al cosidetto Zendan-e Soleiman 

di Taxt-e Soleiman 33, ha portato a lungo il nome di Qal‘è-ye Mozaffar-Kuh, 

‘ Castello del monte Vittoriale ’ 34). 

Gli Asnavand e i fuochi Go&nfsp sono stati evidentemente moltissimi. In 

questa sede, però, noi vorremmo semplicemente far presente il sospetto che la 

storia del nostro toponimo possa conoscere, anche là dove è meno agevole se- 

guirla, misunderstandings, giochi di assonanza e etimologie popolari non dissi- 
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mili da quelle più recenti e più documentabili. Per un plausibile significato di 
Gosnasp, v. ancor oggi Justi, s.v. Ma al tempo stesso sappiamo che, in epoca 
proto-islamica, era in voga la leggenda, per così dire, del guò-e asp 35), secondo 
la quale il fuoco suscitato dal farr-e izddi avrebbe dato nome al pireo, niente- 
meno per il fatto di brillare innanzitutto « sull’orecchio del cavallo di lui » (Xo- 
srou). Ora, la presenza dell’elemento ‘equestre’ nel culto del fuoco che si svol- 
geva ai piedi dei vari monti *Asuna nelle varie Zabol può essere stata altret- 
tanto reale e palpabile di quella delle rinomate ‘ verzure’ di Sabzar, ma se Mo- 
zaffar-kuh è veramente una traccia di Asuna/Asnavand, allora è molto probabile 
che Aspzar non sia che trascrizione popolare, alla Gosnasp=guò-e asp, di un molto 
meno perspicuo Victorialis. 

Di Asuna abbiamo la vecchia spiegazione del Bartholomae: « a-sina- Adj. 
‘erfolgreich’: at vò xSmaibyaà °na vaèda x'arasya (sd) vaintya sravà Y.28./0. 
Eiglentlich] ° der beim Erfolg ist’ [e in nota aggiunge: « Die hergebrachte Ver- 
bindung mit ai. $tna- n. ‘ Leere” halte Ich fur weniger wahrscheinlich] ai. $suné— 
n. “ Erfolg°-» 39. Spiegazione insufficiente 37), specialmente per quanto riguarda 
un’analisi approfondita della plausibilità o implausibilità del nesso Erfolg-Leere. 
La cui eventualità non è soltanto estremamente suggestiva in sede simbologica 
pura, per la luce che potrebbe gettare sul rapporto tra concetto cosmologico di 
‘montagna cava’, o ‘uovo’ primigenio, e concetto escatologico di ‘ vittoria 
finale’ (tipico della ‘religione di Zabul ’), ma anche per il parallelismo sorpren- 
dentemente preciso che essa troverebbe nella tradizioni arabe sul Jabalo I-fath: 
« nella maggior parte dei trasmettitori il monte viene localizzato nella zona di 

cb. i cui significati più che allusivi (fala$ = acqua corrente, pozzo largo; falag 

o fol& = successo, vittoria, cfr. Lane) ribadiscono il senso del nome stesso del 
monte (fath = vittoria) e la sua ambientazione nel contesto chiarificatore del- 
l’acqua » 38). E ancora: « Fath sembra la traduzione più ovvia del nome origi- 
nario del monte che appare in siriaco come Tur neshanè e in latino come Mons 

Victorialis. cs. peraltro, assomiglia molto nella grafia a cb. di cui potrebbe 

rappresentare anche una corruzione, né più né meno che té o > è lea 

che forme corrotte sono di certo. Per di più fa/a$ copre l’intera gamma dei signi- 
ficati simbolici della leggenda. Probabilmente si è avuto, in contesto arabo- 
islamico, tutto un gioco — non necessariamente involontario — di variazioni seman- 
tiche e grafiche sul tema fondamentale » 39. 

In altre parole, insomma, non soltanto l’elemento ‘ equestre ’, ma lo stesso 
elemento ‘vittoriale’ potrebbe costituire, esso stesso, mero sviluppo, o se si 
vuole, esplicazione e esplicitazione delle potenzialità simbologiche e semantiche 
implicite nell'immagine della montagna cosmica. Una volta tanto illuminante è 
forse, in proposito, questa pagina del Campbell: « the idea of a yeasty mass 
(srésak) becoming the habitable world is preserved in a myth that Ahura Mazda 
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supernaturally produced the three kind of holy fire on a Srifaok ship so that the 

first Iranians under their King Takhmuras could reach inhabitable land. According 

to a variant myth (Denk. M[adan], II, p. 314.4) they were to ride over the sea on the 

back of the Sarsòk bull, on which the hearth of the three xvarr fires was kindled 

amid violent wind (Selfections of] Zatspram, 3.86). The likeness of the world to a 

leavened mass was also seen in the draona cake. In a Pahlavi text [Apar èim i 

dron] the cake itself is compared to the earth, its border round about to the 

Harburz mountains encircling the earth and the clarified butter (gaus huda) placed 

in its middle is likened to the Peak of Judgment. 

The yeasty mass, written as KYS (= KUS?) in the text, was equivalent to 

kot, a contemporary form of the Avestan term, which would be kaota (cfr. draona = 

dron, kaofa=kò0f, mountain). Both k6t and kof come from an Indo-European root 

*k°va- in which the k was originally accompanied by either an aspirate or sibilant. 

This appear in the Sanscrit root gu=sva-, as în gava, swall up, become hollow, 

become crusty or strong, which are the phenomena of yeasty dough becoming a 

loaf of bread. ‘A very rapid fermentation not only generates internal heat that ex- 

pands the moist mass, but may also emit bubbling or hissing -sounds. Such was 

the process by which the world mountain was believed to grow upward and down- 

ward to form the world. 

From the root k°va- variusly extended come words in which the basic ideas 

are to swell up or expand, to form a hollow space, to emit seething sounds, to 

form a crust or skin, and the like. [In nota: The idea of inflation and swelling 

appears in Sanscrit gavas, stength, gura, man of might, suna, emptiness, with 

which one may compare Greek kuwa; swelling wave, kùros, mighty one, kfeneos, 

empty, koilos, hollow sky, Polios-pilos, sky-cap; Latin cavus, hollow, caelum, 

sky, and Lithuanian szventas= Church Slavic sventu= Avestan spenta=spenta, 

increasing, holy or august, cfr. Latin augustus, Greek sebastos, increaser, revered. 

The idea of a breathing or huffing sound appears in Sanscrit gvas, blow whistle= 

Anglo-Saxon hweos= English wheeze, whistle, whisper; Sanscrit gusma, hissing 

breath, svan, huffler, dog; Greek skylax, skymnos, english whelp, cfr. Greek kuon, 

dog, kueò6, become great with offspring, kuneòo=kus, English kiss. The idea of 

bubbling, boiling, sucking dry, or crusting over appears in Sanscrit gus, suck, be 

dry= Avestan hus, Greek hau6, saukos; in Sanscrit kapha= Avestan kafa, foam, 

slime= Greek aphros, foam, Gothic hvathjan, foam, boil; and in Greek skutos= 

Latin cutis, skin, scutum, /eather shield; cfr. Greek skyphos; kypellon=kypé 

hollow vessel= English cup, skiff, skull, scalp, and the like. Cfr. also skybalon.]. 

The word kot (kavata, kata) should therefore denote a substance that can generate 

internal heat, become hollowed out and inflated into a hard shell. Observation of 

such a process suggested the three stages in the evolution of First Body. Ku$ should 

be related to Sanscrit gus or gvas, a substance that makes hissing sounds in its 

activity. Kof (= kavafa, ka6fa), the word for a vast mountain or cave comes from 

k’va-va-, an extension of the root that emphasizes the activity and force involved 
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and should be connected whith Sanscrit kup, bubble up, kupa, spring, cave, gvaohra, 

cave [In nota: Cfr. Greek spelaion, cave, kybelon, kubele, follow, cavity], and 

perhaps also with the Syro-Anatolian Huvava, Humbaba, Kubaba 4% which was 

formerly a monster of the mountains. This monster would represent the unformed 

and chaotic world mass which must be subdued by the hero-creator of order. To 

the same root one may connect the English word heap and heave [In nota: Old 

Saxon hop, Old High German hùfo, Russian kupa, Lithuanian kaupas]. Heaven 

is the sky (cfr. ksv-, skv-) that has been heaved upward like a great mountain 

top or cave roof [In nota: Old English hebben, Gothic hafjan, heave upward with 

heavy breathing, cfr. huff]» 4. 

AI di là di ciò, non siamo certo più in grado di seguire a ritroso, e nep- 

pure di immaginare, la storia toponomastica di Sindand. E tuttavia segnaliamo 

che persino di questa primigenia ‘spaccatura’ si è conservata traccia precisa, 

in quel di Zavol. 

Esaminando a suo tempo il problema della concorrenza delle forme Afrag, 

Abrayin, Awq (Aba(k)) 42, io mi ero limitato all’aspetto, per così dire, ‘ colo- 

ristico? della questione, cercando di afferrare il possibile rapporto di quei topo- 

nimi sia con il ‘rotbraun’ (Bartholomae) Bawri/Borak (cioè con il ‘regno’ di 

Zahhak/Bivarasp), sia con il manto di al-Burag (cavallo profetico e Fenice). 

Ed effettivamente vedere nel monte di Rwnwjwl il prototipo del Ro’in-deZ mi 

sembra cosa sempre meno dubbia. Il nesso, già evidente, tra Zahhak e il colore 

rosso, (interno, femminile, notturno) è ulteriormente confermabile con facili 

considerazioni sulla ‘paternità ’ di Zahbak: Arvandab ‘allude’ chiaramente al 

rosso sia nel riferimento idronimico (lo Satt è un fiume xun-abè-serest 43), sia 

in quello oronimico (l’Arvand/Alvand/Alvand è la montagna dei ‘ fiori rossi ’ 44). 

Per cui l’identificazione esplicita tra monte di Rwnwjwl e l’avestico Raoidhita 

(nel quadro, ovviamente, di un’accettazione della ‘teoria sistanica ’) tenta, anzi 

s'impone: Raoidhita/Ro(y)/Run(g) rimane nella leggenda come Ro’in-deZ, dimora 

dell’‘ Immortale ?, e la glossa al Bundahiîn kòf an ké urvar pataò rust estet 45) 

è della stessa stoffa dei papaveri dell’Alvand i quali, nella loro veste di vegetali 

che non solo mi-ruyand 49, ma sono per di più urvar rossi, costituiscono una 

specie di anello logico tra l’idea originaria e la deformazione della stessa per 

assonanza. Quanto poi al parallelo problema di al-Buraq e del suo mantello, 

A.M. Piemontese ci presenta ormai, qui di seguito, una disanima completa e 

esauriente dei motivi sia filologici sia iconografici. Senonché quell’antica fonda- 

zione di Re Tahmuras 4? (non per nulla di Re Tahmuras, protagonista di una 

versione almeno del mito relativo all’origine dei tre fuochi 48)) sembra in realtà 

identificata non solo, e forse non tanto coloristicamente, quanto con riferimento 

alle disuguaglianze, interruzioni di continuità e asperità varie che si producono 

nel ‘crust or skin’ della montagna cosmica durante il suo ‘lievitare’ 49. In 

altre parole, se è possibile e plausibile che Zavol ci conservi il ricordo dei ‘ bub- 

bling and hissing sounds’ (e la caratteristica acusticità di tipo ctonio 50) è a tut- 
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t'oggi la più impressionante tra quelle del nostro monte) piuttosto che dei ‘ la- 

menti ’ (af&an) generati dal dolore per la caduta del paese nelle mani dei Saka(!) 5 

o anche dell’eponimo Zav-e Tahmàsp tirato comunque in ballo da una tradi- 

zione zaboli 52, è ancora più possibile e più plausibile che Afraq e Abak ‘ allu- 

dano ’ alla « pustola » della cosmogonia. Del resto le varietà sempre ‘ dermiche ’ 

del vaiolo e della di- e policromia (ovulare animale e cosmologica) sono più o meno 

la stessa cosa. Si pensi al np. abelè e ablag, abak, pash. owa, o a np. sam-e abras= 

‘ geco, arcobaleno e pustola ’ 53). Si tratterà allora non già di una dicromia ‘ ori- 

ginaria’ che si complica 54, ma della stessa originaria comunanza del concetto 

di colore (colore per eccellenza il rotbraun di Zahhak) e di quello di varietà e di 

intermittenza. i 

Abbiamo quindi in conclusione, al di là dell’illusorio Sabzevar/Sindand, 

diversi toponimi (Aspzar, Mozaffar-kuh, Zavol, Awq, Rwn) che a parer nostro 

sono ricordo delle diverse fasi della ‘lettura’ del mito, esplicitazioni tutte di 

diversi aspetti del motivo simbologico di base: dove però la ricognizione dell’in- 

crocio e dell’arbitrio, cioè in pratica dell’etimologia popolare operatasi per mera 

assonanza, sarebbe anche essa arbitraria se si lasciasse sfuggire il nesso, che in 

verità non fa mai difetto a lunga e mediata scadenza, tra etimologia popolare 

stessa e coscienza archetipale collettiva. 

Quanto infine all’incrocio (e forse arbitrio) fondamentale, quello tra Awq 

e Zabol, esso trascende il caso Sindand per investire un vero e proprio ‘caso 

Afghanistan’, del quale dobbiamo rimandare l’esame. 
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NOTE MORFOLOGICHE ED ETIMOLOGICHE SU AL-BURAQ 

dovis dì udiota olxe int 
(EropoTo, IV. 132) 

« Non omittendum est in hoc censu Prophetae jumentum Sl sl Alborak, 

id est, &cpatatov, dictum, quia fulgure velocius. Hoc jumento Mahomet noctis 

unius parte decimA vectus est Mecchd Hierosolymam, & inde in coelum usque, 
x atque è coelo Meccham reductus, post multa cum Deo & prioribus Prophetis 

| habita colloquia. Nempè © gli e) Le 3 sb CA ponebat passum ad fines 

prospectus sui. Unde probant superàsse septem coelos septem passibus, quamvis 

quingentorum annorum itinere singulos ab invicem distare dicant. Hoc jumentum 

alii equo, alii asino, alii mulo similius fuisse putant. Plerique coloris albi, qui 

colorum est nobilissimus. Nonnulli ld >[?], id est, sternax & contumax, 

ideo fuisse putant, cùm illud conscendit Malometes, quia nullum hominem ses- 

sorem antea habuerat. Tamen etiam Abrahamo & Ismaéli & Prophetarum aliis 

serviisse plurium est sententia, eaque habetur sanior. Sed inter Jesum & Mahu- 

metem diu quievisset, nempe per annos ferè sexcentos, non facile se submisisset, 

nisi à Gabriéle monitum, quem simul 445 ), id est, à tergo, tectum fuisse quidam 

asserunt. Quod tamen alii negant, quia Mahumetes eo pel UP 3 3>4 propriam 

habuit dignitatem, que non patiebatur, ut Angelus una cum illo etiam à tergo 

veheretur. Proinde die resurrectionis haec eadem vectura erit Prophetae pecu- 

liaris. His multa subjungerem de Sa/omonis equo volante, & de felibus qui alas 

habent vespertilionis ab auribus ad caudam usque protensas, & de vulpe Noa 

fili Mansor, qui alas aliquo accedente expandebat, & recedente premebat, nisi 

nugaram Alkazuinii jam taederet » !. 

Benché in qualche punto oscura e bisognosa di delucidazioni che qui non ci 

competono, questa eclettica scheda dell’‘ enciclopedista’ francese S. Bochart 

(1599-1667) costituisce una densa presentazione di al-Buraq, la cavalcatura pro- 

digiosa che secondo la narrazione escatologica islamica fu inforcata da Muham- 

mad per compiere il misterioso « viaggio notturno » (isr4’) di cui è fugace allu- 

one in Corano, XVII.1 e LIII.1-18, e già nella più antica esegesi e tradizione 
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coranica strettamente connessa con il « viaggio al cielo» o Ascensione (mi°rdj) 

del Profeta. Attraverso la precisazione dei singoli elementi estrapolabili dalle 

fonti originali — e in parte condensati nella voce enciclopedica di Bochart -, 

lo scopo principale di queste note è il tentativo di delucidare i tratti caratteristici 

attribuiti ad al-Buraq e di stabilire o almeno riproporre con una nuova spiega- 

zione la radice etimologica di questo nome. Tuttavia, constatando che al-Buriq 

non è stato studiato con coerenza dal punto di vista della sua natura di animale 

favoloso e della sua qualità di adiuvante iniziatico, sono stato indotto a consi- 

derarlo alquanto anche nel suo aspetto morfologico. Cercherò così di giungere 

a un chiarimento sia linguistico sia tipologico di a/-burag, in quanto etimo e 

funzione di esso formano una questione dove l’argomento etimologico è certa- 

mente distinguibile e separabile dal morfologico ma non ne prescinde del tutto, 

né se ne distacca in modo esclusivo. Difatti, tolte le sottili connessioni che intrec- 

ciano i due campi di analisi, mi sembra che la discussione sull’etimologia del 

termine, in un certo senso ‘archetipale ’, non possa escluderne una preliminare 

definizione nei suoi tratti caratteristici e una sua conseguente osservazione come 

elemento strutturale d’àmbito religioso—favolistico 2). 

1.1. — Le testimonianze che ci spiegano la natura di al-Buràg, e le descri- 

zioni che ne definiscono le caratteristiche, sono abbastanza concordi e uniformi, 

saldandosi compattamente e a vicenda integrandosi, tanto da permetterne una 

compiuta analisi delle singole specificazioni. Esse, tuttavia, si differenziano pro- 

prio nell’enunciazione dei particolari, più sobri e schematici (fino alla genericità) 

negli autori antichi, più ricche ed eclettiche nei successivi. Gli enunciati testuali 

sono tanto diversi tra i due gruppi nei quali s’incasellano, da far configurare 

una netta distinzione tra il primo e il secondo corpo delle tradizioni, determinando 

una vera dicotomia delle fonti che ora non si può né ricostruire nella sua strati- 

ficazione e determinazione, né giustificare nelle sue motivazioni ideologiche. 

Questa dicotomia, infatti, riguarda più complessivamente le modificazioni tra- 

dizionali e le diversificazioni testuali intervenute col tempo nel racconto esca- 

tologico del mi°ràj, e pone un problema di ricostruzione analitica dei progressivi 

arricchimenti delle fonti finora mai affrontato. Esaminiamo dapprima le testi- 

monianze riportate dai più antichi e autorevoli tradizionalisti musulmani, segna- 

tamente: Ibn Hisam (m. 828 circa), Ibn Sa‘d (m. 845), Ibn Hanbal (780-855), 

Buxari (810-870), Tabari (m. 923). 

La più remota (se autentica) testimonianza pervenutaci sembra quella occor- 

rente in un passo del poeta al-‘Ajjaj (m. 97 H./715), dove al-Buràq è citato come 

il cavallo brigliato (almuljam) di Abramo 3. Conferme di questa caratterizza- 

zione si hanno anche in tradizioni riportate da Ibn Sa°d e Tabari 4, il quale spe- 

cifica che tale cavalcatura fu usata da Abramo per recarsi in pellegrinaggio alla 

Mecca. In Tabari 5 si trova inoltre la precisazione che il cavallo era provvisto 

di finimenti, cioè di sella e briglie (musarrajan wa muljaman). 
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Tradizioni ugualmente antiche attestano in maniera più generale il carat- 

tere di cavalcatura profetica di al-Buràg, in quanto prima di Muhammad mon- 

tata dagl’inviati divini, secondo la formula: wa hiya al-dabba allati kanat tuhmalu 

‘alaihà al-anbiya’ qablahu ®. 

Le caratteristiche che definiscono la natura di al-Burag, e sulle quali quasi 

unanimemente insistono le fonti, sono il colore del mantello, la statura e la velocità. 

La testimonianza concorde e ripetuta afferma che la nostra è «una caval- 

catura bianca tra il mulo e l’asino » (dabba abyad baina al-bagl wa al-himar) 

o, con maggiore frequenza, « una cavalcatura bianca più grande dell’asino e più 

piccola del mulo» (dabba abyad fawga al-himàr wa dina al-bagl)®. 

Questa definizione zoologica, fermo restando il colore bianco attribuito al 

mantello, è una vera e propria formula, trasmessa da una fonte all’altra tale e 

quale, che nella sua apparente precisione scientifica non spiega in realtà nulla, 

in quanto ne trapela una conformazione quasi inesprimibile e misteriosa della 

bestia. Però su questa sorta di glossa avremo modo di ritornare nel riscontro 

di una analoga, e di sorprendente origine (v. IL.4). 

Con altre caratterizzazioni il quadrupede sfugge a un’effettiva categoria natu- 

rale per inquadrarsi decisamente in una dimensione miracolosa e favolosa o almeno 

assumere qualità composite e specialissime. 

Per ciò che concerne il tipo d’andatura, al-Buriq è detto capace di un moto 

estremamente veloce, in quanto con un passo compie un tragitto che copre l’oriz- 

zonte, ovvero allunga le zampe fino a limiti dello spazio appena percepibili a 

occhio umano: yada‘u hàfiraha fi muntahà tarfihà « poneva gli zoccoli a perdita 

d’occhio », asseriscono (con minuscole varianti: yad ‘zampe anteriori’, xutwa 

‘ passi? per hafir ‘ zoccoli’, basr per farf ‘ vista ”) ripetutamente le fonti). 

La velocità straordinaria di al-Burag, che già si libra al cielo secondo il 

senso di questa enunciazione, si concepisce meglio tenendo presente l’attesta- 

zione della più antica e autorevole biografia del Profeta, dove si riporta che il 

destriero era alato: esso aveva «ai fianchi due ali dalle quali spuntavano le 

ihi jina han yahfiru bi-huma rijlaihi 10. 

Con tale attributo si qualifica la natura di cavallo-uccello posseduta da al- 

Buriq. Ad esso si possono trovare sostituite, per un’evidente surrogazione e più 

realistica specificazione, «una lunga groppa e lunghe orecchie »: wa Kanat fawi- 

latwl-zahr tawilatu’l-udnain 11); oppure, in un’altra versione, orecchie che non 

spiccano per inusuale lunghezza, bensì per il fatto di essere vibranti o tremolanti: 

la-hu udunan mudtaribatàn 12), cioè di muoversi come ali. 

In breve, secondo le attestazioni degli antichi tradizionalisti musulmani, 

al-Buraq è una cavalcatura riservata ai profeti, primo fra tutti Abramo ma in 

testa a tutti Muhammad, dal mantello bianco, grande tra il mulo e l’asino, capace 

di velocità sovrannaturale e inoltre dotata di ali ovvero di enormi o tremolanti 

orecchie, come afferma anche la sincretica dichiarazione per bocca del Profeta 

in un autore del XVI secolo: « Mi fu quindi portato al-Burag, provvisto di 
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x 
sella e briglie: è una cavalcatura bianca e lunga, più grande dell’asino e più 

piccola del mulo, dal passo giungente a perdita di vista e con le orecchie tremo- 

lanti » 15). 

È da notare infine che, se il generico termine dabba (in arabo denotante 

qualsiasi bestia da soma o cavalcatura) individua comunemente al-Buraàq, non 

manca nelle fonti antiche qualche più esplicita definizione che parla di ‘cavallo ’ 

(faras)1®. 

1.2. — Una netta discrepanza di contenuto e metodo descrittivo distingue, 

rispetto a queste più antiche, le definizioni di al-Buràq riportate da tradizioni, 

narrazioni del mi°raj ed esegesi coraniche delle epoche seguenti. Sembra chiaro 

che tra la fine del x e la metà dell’x1 secolo debba essersi formato un nuovo 

corpo di tradizioni sul viaggio di Muhammad assai maggiormente ricco e com- 

plesso, tramite il ricorso a interpretazioni religiose e identificazioni tipologiche 

basate su un criterio di analogie sincretistiche dedotte sia da nuove letture te- 

tuali (letteratura escatologica), sia da raffronti visuali (sculture monumentali, 

forse anche raffigurazioni pittoriche), sia da materiale fabulatorio (zoologia fan- 

tastica, favolistica di substrato ecc.). Ecco la rassegna di alcune descrizioni di al- 

Buraq reperibili in autori arabi e soprattutto persiani dei secoli x-xI1, con 

qualche esempio protratto al xvI, e che si configurano quale corpo di tradizioni 

compatto e distinto rispetto al già considerato in I.l. 

Un geografo persiano degli inizi del x secolo ravvisa nel toro alato che 

fiancheggia l’entrata della reggia di Persepoli (Porta di Serse) le fattezze di al- 

Buraàq (surat e bordg), « conformate in modo che il volto ne somiglia a faccia 

umana, con la barba, i riccioli e la corona sul capo; e il corpo, le quattro zampe 

e i piedi simili a quelli di vacca, la coda pari a coda di vacca » 15. Questo paral- 

lelo iconografico, preciso e significativo, è stato già commentato 19), e qui non 

importa insistervi, dovendo noi segnalare descrizioni ancora più complesse. 

Tra queste, è anzitutto notevole un passo di Halabî, autore arabo di tarda 

età (1567-1635) che però utilizza fonti antiche, dove spicca la nuova struttura 

mostruosa di al-Burag, autenticata da al-Ta‘labi (m. 1035): « Nella descrizione, 

riferita da al-Ta°labi e risalente — con debole catena di testimonianze (bi-sanad 

da‘if)- a[l tradizionalista] Ibn ‘Abbas, al-Buraq ha guance simili a guance umane, 

criniera di cavallo, zampe di cammello (ibil), zoccoli e coda di vacca [...] secondo 

alcuni, invece, ha volto umano, corpo di cavallo, zampe di toro, coda di gaz- 

zella, mentre altri affermano: orecchie di elefante, collo di cammello (ba°iîr), 

petto di elefante e di rubino rosso, e inoltre ali come ali di avvoltoio (nasr), 

e multicolori, zampe di cavallo, coda di cammello » 12). 

Tale, mutatis mutandis, ovvero distinguendo le particolari variazioni sul 

tema, è l’aspetto fantastico di al-Buraq che può considerarsi ormai canonico 

dagli inizi dell’x1 secolo. Esso è documentato compattamente dai maggiori 

commentatori coranici persiani, e non a caso, poiché l’ambiente religioso e intel- 
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lettuale iranico (nel quale s’inserisce probabilmente anche al-Ta°labî) deve aver 

svolto una parte principale nella ‘seconda’ identificazione di al-Burag. 

Il Profeta, raccontando il suo mi°ràj, così descrive Buraq nell’autorevole 

commento coranico di Razi (fine xI-principio xl secolo): «era un cavallo 

più grosso dell’asino e più piccolo del cammello, e aveva la coda come il cam- 

mello, il petto simile al cavallo, la faccia somigliante a volto umano, le zampe 

anteriori e posteriori quali il cammello, gli zoccoli di vacca, il petto come rubino 

rosso, il dorso quale bianca perla, su cui era posata una sella di quelle para- 

disiache; aveva inoltre due ali come il pennuto pavone e l’andatura pari al lampo: 

un passo, un batter d’occhio »; e, secondo la tradizione di Sulayman Am°a$ e 

altri Compagni: « vidi [...] le briglie di un cavallo chiamato Burag, legato a una 

catena d’oro, la faccia simile a volto umano, i fianchi di cavallo, le ali di perle 

incrostate con corallo rosso, il ciuffo della fronte di rubino rosso, le orecchie 

di smeraldo verde, gli occhi luminosi e splendenti come Venere e Marte, le ali 

di avvoltoio, la coda di vacca, la pancia bianca quale argento, collo petto e 

groppa come oro rosso » 18). 

In un altro importante fafsir coevo, scritto in arabo da un autore persiano 

(m. 1154), « al-Buraq era più grande dell’asino e più piccolo del mulo, e aveva 

il volto simile a volto umano, la coda di vacca, la criniera di cavallo, le zampe 

di cammello, e portava una sella del paradiso; inoltre due ali gli spuntavano 

dalle cosce, e il suo passo arrivava a perdita d’occhio » 19, è appariscente la 

fusione di antichi e nuovi elementi testuali, che si trovano arricchiti sulla base 

della descrizione di Razi nel maggiore commento coranico persiano del XVI 

secolo: dice il Profeta: « Vidi un angelo, erto, reggere in mano le redini di un 

cavallo, più grande di un asino e più piccolo di un mulo, il volto simile a volto 

umano, gli occhi splendenti e lucenti come Venere e Marte, la bocca di leone, 

la coda di cammello, il dorso di cavallo, le zampe di cammello, gli zoccoli di 

vacca, il petto quale rubino rosso, il dorso quale bianca perla, e con in groppa 

una sella di quelle del paradiso; aveva poi due ali, come piume di pavone, e l’an- 

datura pari al lampo »; secondo la tradizione di ‘Abdallah b. Mas‘ùd da Marv: 

« Vidi Michele 20 reggere in mano le redini di un cavallo chiamato Burag, il 

volto simile a volto umano, le gote equine, gli occhi lucenti e splendenti come 

Venere e Marte, le ali di avvoltoio, la coda di vacca, la pancia come argento 

bianco, il dorso come oro rosso [...]. Ora andava al passo, ora volava; durante 

il viaggio, quando giungeva a un declivio, le zampe anteriori gli si allungavano 

e le posteriori si accorciavano, mentre, quando giungeva a una salita, le zampe 

posteriori gli si allungavano e le anteriori si accorciavano » 21). 

1.3. — Il procedimento analitico dell’omologia fantastica, che distingue 

le su citate fonti arabe e persiane del secondo gruppo o periodo, non è esclusi- 

vamente proprio di queste, né eterodosso o esoterico, bensì peculiare del corpus 

islamico relativo alla leggenda del mi°rdj costituitosi in forma definitiva, con 
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verisimiglianza, nell’x1 secolo, e confluito sia nell’esegesi della scrittura coranica 

sia in testi di edificazione religiosa e intento agiografico narranti la storia del- 

l’Ascensione del Profeta. Se ne ha un riflesso cospicuo, e sostanzialmente fedele 

fino a una pressocché letterale corrispondenza, in opere occidentali che trattano 

del mi°raj o vi accennano, e che sono state raccolte e studiate da Enrico Cerulli 

nel quadro della ricerca sulle possibili fonti islamiche della « Divina Commedia ». 

Le attestazioni sul mi‘ràdj riscontrate in libri europei, i più antichi risalenti 

alla prima metà del xm secolo, sono di consistenza e interesse diversi, e qui 

se ne riportano le più significative concernenti la descrizione di al-Burag, a comin- 

ciare dal « Libro della Scala », versione latina e francese di un originale arabo 

Kitàb al-mi‘ràj perduto, compiuta da Bonaventura da Siena (1264 circa) e che 

possiede un reale valore di fonte per l’escatologia islamica. Difatti, se manca 

l’anello originale, la puntuale aderenza ad esso si evince dalla constatazione che 

la traduzione appena parafrasata di Bonaventura conserva gli stessi tratti descrit- 

tivi attestati dalle fonti islamiche sopra viste, segnatamente quelle del secondo 

periodo: 

Gabriele « tenebat per habenas quandam bestiam [...] cui nomen erat Alborak 

loquela arabica quod latina interpretatur: masculus de anatibus 23) vel anseribus 

quoque parvis. Hec namque bestia talis erat forme, videlicet quod ipsa erat gran- 

dior quam asinus et parvior quam mulus. Habebat enim faciem hominis et ejus 

crines erant de perlis, toppetus autem de smaragdo, cauda quidem de rubino, 

oculi vero clariores sole. Pedes quoque habebat et ungulas ad modum cameli. 

Nam omnis ipsius color erat purissime claritatis. Bestia quidem hec sellata erat 

quadam sella ita pulchra erat et tam ditissime atque mirabiliter cum perlis et 

preciosis lapidibus operata quod nullus est qui dicere illud posset. Erant arzio- 

nes super opus illud sic operatum auri purissimi et selle coria glorie Dei, frenum 

quoque totum ac pectorale rubinorum topaciorum ac eciam smaragdorum; scaffe 

namque sive scandilia erant croci»; ovvero, nella versione francese: 

Gabriele « tenoit par les rennes une beste [...] qe a nom en sarrazinois Albo- 

rak; et ce voult tant dire en frangois com: malard des annes 23), Et cele beste estoit 

de icel facon qu’ele ere plus grant ge asne et meindre qe mul; et avoit le visage 

d’ome et les crins estoient de perles et le topet d’esmeraude et la coe de rubin 

et ses oelx erent plus clers qe li soleil. Et avoit les pies et les ongles en maniere 

de chavau (recte: chamiau) et tote sa colour estoit de pure clarte. Et se ere 

encele d’ouns selle ge estoit si belle et tant richement et de grant merveille ovre 

a perles et ad pierres precieuses qe nul ne le porroit conter. Et les arcons sur cel 

ovraigne estoient de fin or et les cuirs de la selle erent de la gloire de Dieux 

et li lorain estoit tot d’esmeraudes, de rubin et de topazes. Et les estriers erent 

de saffrain » 24), 

Più succinto è un autore spagnolo coevo (m. 1300) che attinge al « Libro 

della Scala»: Gabriele «tenia consigo una bestia che a nombre Alborac, e es 

mayor que asno e menor que mula, e su cara de ome, e sus cernejas de cavallo, 
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e su cara de aljé6far, e sus gernejas d’esmeraldas, e su cola de rubi, e su 0jos 

como ojos de sol. E tiene sobre si una siella labrada con aljbfar con fargotas, 

e los arzones de oro fino, e en lugar de cueros era cubierta de la honor de Dios, 

e las estriberas de agafran, e su freno d’esmeraldas escogidas » 25). 

La stretta connessione fra questo tipo di opere e le fonti islamiche del « se- 

condo periodo » è lampante, tanto che non occorre compiere un’analisi compa- 

rativa minuziosa dei singoli tratti descrittivi, i quali certamente scaturiscono dal 

fondo delle tradizioni sul mi°ràj, o meglio dal corpus della tradizione del mi‘rdj 

diffusosi dopo il Mille nel mondo islamico e di qui, attraverso la Spagna, tra- 

sposto nel mondo europeo, senza capricciose invenzioni e deformazioni del det- 

tato orientale. Nell'attuale impossibilità di accertare la precisa stratificazione e 

trasmissione di tale corpus, ci basta il semplice rilievo di questo non trascura- 

bile fatto 29; maggiore luce sulla materia sarà apportata da un sistematico studio 

dei tafsir, kitàb al-mi°raj e me‘rajnimè di cui v'è discreta abbondanza nelle let- 

terature araba e persiana (per non dire della turca). 

Intanto, la relativamente vasta diffusione della narrazione del mi‘raj nell’Oc- 

cidente cristiano all’epoca del « Libro della Scala » è confermata anche da un 

altro notevole indizio, se è vero che il Barachin di Giacomino da Verona (seconda 

metà del XIII secolo), ridotto alla funzione di guardiano infernale 2”, deriva 

dal nome al-Buràaq 29). 

I.4. — L’aspetto mostruoso di al-Buràg, descritto con attributi anatomici 

propri di un’ampia gamma di esemplari zoologici, non è frutto di identificazioni 

fantasiose, bensì di elementi culturali sincretistici e di substrato che caratteriz- 

zano tutta una letteratura religiosa e favolistica. L’analogia strutturale colloca 

Buràq con il bestiario fiabesco, escatologico ed apocalittico appartenente a diverse 

culture e di varia funzione (simbolica, cosmologica, ierogamica, salvifica). Almeno 

nella sua conformazione classica e definitiva, al-Buràq fa precisamente parte di 

questa famiglia di bestie fantastiche. 

Si possono qui ricordare il paprix6pac (‘antropofago’ < ir. *martiva- 

hvara), possedente corpo zampe e unghie di leone, testa e coda di scorpione, 

volto e orecchie umani, tre file di denti e pelo rosso-cinabro, « visto » a Susa 

da Ctesia 2°; e il liocorno, dal corpo di cavallo, la testa di cervo, la coda di 

cinghiale, le zampe di elefante 3%. Il liocorno cinese (K’i-lin), benefico e man- 

sueto, che appare allo spuntare del re perfetto o santo imperatore (shen-jen) 

nel conseguimento della perfezione regale (tao), possiede corpo di cervo, zoccoli 

di cavallo, coda di bue, groppa a cinque colori e pancia gialla 3. Il liocorno 

islamico, che si trova nelle isole dell'Oceano Indiano, è « animal mirabile, leporis 

instar, flavi coloris, cornum nigrum, in capite unicum habens»32, e si chiama assai 

significativamente mi‘rdj. La descrizione del porcello dell’isola Selvaggia somiglia 

parecchio a quella di al-Buraq 39: « Du cousté de la Transmontane advola un 

grand, gras, gros, gris pource, ayant aesles longues et amples, comme sont les 
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aesles d’un mulin à vent. Et estoit le peinnage rouge cramoisy, comme est d’un 
phoenicoptère, qui en Langue goth est appellé flammant. Les oeilz avoit rouges 
et flamboyans, comme un pyrope; les aureilles verdes comme une esmeraude 
prassine; les dens jaulnes comme un topaze; la queue longue, noire comme mar- 
bre lucullian, les pieds blans, diaphanes et transparens comme un diamant, et 
estoient largement pattéz, comme sont des oyes [...] Et avoit un collier d’or au 
coul » 34), 

Tra gli animali apocalittici, è interessante il raffronto con la dabba 35, nomi- 
nata in Corano XVII.82-84, e rappresentata con testa di toro (o vacca), occhi 
di porco, orecchie di elefante, corna di cervo (0 daino), collo di struzzo, petto 
di leone, fianchi di gatto, coda di ariete, zampe di cammello, colore di folaga (0 
leopardo), ovvero « multicolore », lunghezza di dodici cubiti, la distanza di una 
parasanga tra le corna, e la testa innalzantesi fino alle nuvole; o, in altra tradi- 
zione, con forma di uccello che « ha piume, ali e quattro zampe » e sbuca dalla 
fenditura di un monte 39; o, ancora, come quadrupede lungo sessanta cubiti e 
provvisto di peli, piume e ali 37). 

Al di là della parentela con tali animali mitici, considerata la parte che al- 
Buràq svolge nella leggenda religiosa del mi°ràj, ed esaminate le descrizioni del 
nostro cavallo bianco (o biancorosso o con attributi cromatici più complessi che 
rinviano alla multicolore fenice) e alato, non è difficile indicarne la specificità 
di cavalcatura di conquistatori spirituali ed eroi messianici. Anche Gesù, esat- 
tamente come nell’iconografia classica del mi°rdj, cavalca un bianco destriero 
entro un nugolo di angeli 38). 

La tonalità del mantello, che costituisce una questione particolare, muta 
in ragione degli adattamenti del mito basilare e secondo le varie identificazioni 
simbologiche, ma un cavallo siffatto è chiaramente l’aiutante fatato che consente 
la prova iniziatica dell’eroe alla conquista della condizione sovrumana, la visione 
dell’oltretomba nella credenza religiosa, cioè più arcaicamente un uccello (perciò 
anche la fenice) 39. La sede dei destrieri alati è pertanto celeste, afferma una 
tradizione islamica: « C'è nel paradiso un albero che produce ricchi mantelli 
nella sua parte superiore, e ai suoi piedi cavalli bianconeri 40, di oro: selle e 
briglie ne sono di perle e rubini. Questi cavalli sono alati [...-] Essi sono mon- 
tati dai santi approssimantisi alla divinità, e volano laddove i santi desiderano » 41). 
Al cielo salgono anche i due ‘ profeti agrari’ persiani della prima epoca islamica 
Behafarid e Muganna‘, rispettivamente per mezzo di un cavallo leardo (birdawn 
samand)42 e un cavallo grigio (birdawn ashab) 43. 

Non vi è motivo d’insistere sulla evidente qualità di adiuvante di al-Burag, 
in quanto cavallo-uccello di natura ctonica e oltratombale che, assolvendo la 
fondamentale funzione di mediatore fra i regni terrestre e celeste, trasporta l’eroe/ 
profeta nell’aldilà, e sul carattere di viaggio iniziatico riscontrabile nell’escur- 
sione notturna di Muhammad 44. È piuttosto il caso di sottolineare come la 
figura di al-Burag, con la leggenda del mi*raj (ar. ‘scala ”), si collochi coerente- 
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mente entro un contesto religioso e culturale iranico 45, dove sono documentati 

elementi cultuali e mitologici congruenti, dalla scala del paradiso/albero cosmico 

al culto del cavallo solare, e l’uccello (salamandra-fenice) e il cavallo possono 

costituire «tappe diverse del continuo processo di incarnazione animale di una 

stessa funzione, che dalle origini totemiche comuni si va in terra iranica sempre 

più precisando quale motivo simbolico ‘intermediario ’ nella leggenda della ri- 

cerca dell'Acqua di vita da parte dell’Eroe del tipo Gilgames-Garsasp-Ales- 

sandro » 49). 

II.1. — Il primo a proporre un’etimologia del termine al-burdq fu E. Blo- 

chet, il quale, proprio partendo dall’idea che la leggenda dell’ascensione del 

Profeta sia di origine iranica («un emprunt de l’Islam au génie iranien »), in 

quanto non attestata presso popoli semitici 49, dedusse la conseguenza che anche 

il nome della cavalcatura debba essere iranico 48). 

Per mostrare la validità di questa affermazione, l’orientalista francese ri- 

corse dapprima ad argomenti archeologici, sostenendo che i prototipi delle raf- 

figurazioni pittoriche di al-Buràq sono da ricercare nei mostri alati a volto umano 

dell’iconografia artistica sasanide, la cui origine, in quanto risalente ai tori alati 

dei palazzi di Ninive e Babilonia, è assira 49. Ma a ciò si possono opporre due 

facili osservazioni, una metodologica, l’altra di merito. Difatti, non è ammissi- 

bile che la spiegazione linguistica di un termine sia ottenuta per mezzo di argo- 

menti artistici: tutt'al più può trovare a posteriori una conferma in sede sto- 

rico-culturale, tramite il riscontro provato dal materiale archeologico o pittorico; 

mentre l'ammissione che le raffigurazioni sasanidi del mostro alato (in realtà, 

oggi lo sappiamo bene, vastamente rappresentato presso diverse culture antiche) 

siano di origine semitica (o per lo meno mesopotamica) contraddice in pieno 

l’asserita iranicità linguistica e mitica del cavallo—uccello. 

Gli argomenti propriamente linguistici di Blochet sono comunque questi: 

a) i lessicografi arabi riportano il nome di al-Buraq alla radice BRQ che in tutte 

le lingue semitiche esprime l’idea di ‘rilucere, brillare, lampeggiare’, ma per 

pura convenzione, poiché con la forma fu‘@l (secondo cui burag) si costruiscono 

nomi d’azione arabi di prima classe, mai aggettivi (in questo caso si avrebbe un 

‘luminoso, brillante, lampeggiante ’); 5) ora, il termine Buraq è nei testi 5% 

sempre accompagnato dall’articolo al, sicché « on n°y pourrait voir qu’un adjectif 

et non un nom propre »; c) conseguentemente, esso non può essere né un agget- 

tivo sostantivato, né un nome proprio derivante dal radicale BRO; d) tanto più 

che, anche supposto ciò, il significato ‘brillante’ come il lampo è escluso, a 

parte le viste considerazioni grammaticali, per la ragione che « rien dans la 

légende de l’ascension de Mohammad ne justifie ce sens » 51). 

L’etimologia di ar. burdq è allora nel mp. barak (np. barè) ‘ cavallo’, con 

queste prove: a) la trascrizione ar. q < phl. & « est courante »; 5) il « déplace- 

ment » della vocale lunga dalla prima alla seconda sillaba «est plus difficile à 
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expliquer, mais il est bon de remarquer que, dans ses transcriptions des mots 

étrangers, l’arabe se sert un peu au hasard de ses lettres de prolongation » 

(l'esempio addotto a rincalzo, la trascrizione araba del nome di Aristotele, non 
è però calzante); c) la w per a nella sillaba iniziale si spiega « aisement » contem- 
plando i casi di np. nosk accanto a phl. nask, mozdak/mazdak e così via 52. 

La teoria di Blochet ha suscitato alcune discussioni e repliche, le quali però, 
non apportandovi un’autentica verifica critica, si attengono a linee marginali e 
lasciano la questione etimologica in sospeso. Contro gli argomenti iconografici, 
si è sostenuto che le raffigurazioni del cavallo alato non provano una correla- 
zione iranica 53), e, quanto all’assunto linguistico, rilevata l’esistenza in aram. 
del qualificativo di cavalcatura berag «leuchtend weiss» (analogia che farebbe 
meglio intravedere una derivazione burdg < BRO); si è inoltre asserito che la 
forma fu‘al è anche diminutiva, non di rado sostituendo, coi nomi propri, la 
più comune fu‘ayl, sicché burag, identico per costruzione e significato al nome 
proprio Burayq, potrebbe interpretarsi come diminutivo di barg ‘lampo’. « Das 
Wundertier hétte dann seinem Namen ‘ der kleine Blitz” wegen seiner Schnellig- 
keit oder wegen seiner leuchtenden Farbe erhalten » 54), 

Ma questa è in sostanza una tesi che ricalca la paretimologia tradizionale 
dei lessicografi arabi, per i quali appunto a/-burdg vale ‘lampo’ 55), in seguito a 
un’omologazione tanto semplice quanto fittizia, e per effetto di un processo di 
allitterazione non a caso ben sfruttato dai poeti islamici che hanno decantato 
le virtù del cavallo volante del Profeta. Rispetto all'opinione di un glossatore 
come Dardîr (xvi secolo), secondo il quale, classicamente, al-burdg deriva da 
al-bariq ° bianco ’ — in quanto, notoriamente, questo « è il più nobile dei colori » — 
oppure da a/-barq ‘lampo’ per via della fulminea velocità della bestia 59, non si 
osserva in tal modo nulla di nuovo, e se da un lato si cerca di analizzare compiu- 
tamente il modello morfematico arabo del tipo fu‘4/, senza peraltro individuarvi 
un semantema convincente, dall’altro non si entra minimamente nel merito del- 
l'etimologia proposta da Blochet. 

Altrettanto può dirsi di altri autori, i quali in pratica ravvisano nel pro- 
blema etimologico uno scoglio insormontabile, e rinviano a un’imprecisata ori- 
ginale «foreign word» 5? o a una futura rettifica dell’ipotesi di Blochet 58). 
Questa è corretta finché discute le ragioni per cui le strutture morfematiche del- 
l'arabo non sostengono un plausibile svolgimento di a/-buràg entro la radice 
BRO, tanto più che alle incompatibilità linguistiche rilevate da Blochet si aggiunge 

qualche altra irregolarità che renderebbe forse meno coerente un etimo arabo: 

con al-buraq l’accordo grammaticale si fa sia al maschile sia al femminile; la 

forma fu‘al appare una rara sopravvivenza arcaica nell’arabo di età islamica 5°. 

Tuttavia, se resta probabile la non aderenza ‘di al-burdg a un modello strut- 
turale arabo, permane anche effettivamente oscuro e improponibile il proces- 

so di derivazione mp. barak > ar. burak/buraq 6®, che ha una giustificazione 

linguistica eccessivamente debole e vaga. Metatesi e modificazioni vocaliche del 
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genere asserito da Blochet sono inspiegabili, se non assurde, o almeno non sono 

confortate da appigli e confronti validi. L’etimologia proposta dall’orientalista 

francese, espressa in termini linguistici alquanto generici, è da ritenersi infondata, 

in quanto non chiarita né sorretta da argomenti solidi, e, a ben vedere, nem- 

meno risolutrice e soddisfacente sotto l’aspetto propriamente semantico. 

In conclusione, «On doit aussi envisager la possibilité de faire remonter 

le nom de Burak à une tradition aujourd’hui inconnue de nous » 61), e ragione- 

volmente, se entriamo in un campo di antichi prestiti culturali, ovvero scendiamo 

su un terreno arcaico di sostrati e parastrati, non accentuare troppo la caratteriz- 

zazione dei ceppi linguistici, separando nettamente, in senso quasi razziale, l’ele- 

mento semitico dall’elemento iranico. 

Intanto, però, prima di passare alla considerazione di questa diversa pro- 

venienza di burdg, riteniamo dubbia l’adattabilità del termine a un modello lin- 

guistico arabo 52). L’incasellamento tassonomico del lessico arabo entro deter- 

minate radici consonantiche può essere uno specchio deformante. Questo tradi- 

zionale metodo lessicografico ha le sue esigenze e utilità empiriche, e non costi- 

tuisce un criterio di distinzione etimologica; onnicomprensivo, esso. comporta 

l’inglobamento — fino alla più semplice assimilazione o naturalizzazione — di les- 

semi di origine allogena, la cui provenienza e forma vere sono così mascherate: 

basti citare l’esempio di istabraq, apparentemente una decima forma araba, 

parola anch’essa elencata e classificata sotto la radice BRO, ma di chiara e certa 

provenienza persiana, (i)stabr(a)/sitabr 63). Inoltre, per ribadire un rilievo preli- 

minare di Blochet contraddetto dalla sua conclusione etimologica, si può ritenere 

che burag sia in arabo sempre accompagnato dall’articolo a/- proprio perché 

originariamente dev’essere un aggettivo sostantivabile o un appellativo, cioè 

designare o riferirsi a una particolare qualità del « Wundertier ». 

11.2. — Nel nostro tentativo di stabilire una nuova etimologia, prendiamo 

le mosse da un interessante studio (Kahane) su un gruppo di termini diffusi 

nell’area mediterranea e collegati col gr. pyrros, riassumendone le conclusioni. 

L’antico termine gr. rvppéc ‘ fulvo, bruno ’, ‘ bronzeo ’ — talvolta inteso come 

‘ bianco, nero” o «qualsiasi colore solido » 64 — era adoperato in riferimento 

a persone e animali caratterizzati da un aspetto cromatico corrusco: persone dai 

capelli rossi, o leoni, cavalli, asini, cammelli, capre, cani dal pelo rossiccio 95). 

Il tema pyr-, che in gr. antico caratterizza il cavallo 59), sta a capo di una vasta 

e articolata famiglia di termini, geograficamente distribuiti dalla Grecia alla 

penisola iberica, e appartenenti a diversi livelli genetici; derivativi, regressivi e 

prestiti stabiliscono poi strati secondari e terziari. 

La famiglia ha tre forme basilari di modello occidentale, o archetipi, di 

connotazione rustica e popolare. Il punto d’origine è però sempre l’aggettivo 

denotante il colore ‘fulvo’, il quale, nel suo uso rustico, acquista proprietà 
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sostantivale o per un immediato uso nominale o tramite derivati, e costituisce 

la designazione di ogni specie d’animale di tale colore 9?. 

Il primo archetipo è rappresentato dal massaliolitico PIRRUS (gr. pyrr- > 

pìrr > perr-) > dialett. cipr. rvpé6pa ‘pecora di colore rossiccio’, sp. perro 

‘cane’, guascone pèrrou ‘ coq d’une compagnie de perdrix ’, piem. perro, sorta di 

‘ coniglio ” 68), 

Il secondo archetipo sta nel lat. rustico BURRUS ‘ rufus ’, detto di animali 9, 

che sopravvive nell’area romanza con varie forme derivative e con ogni specie 

di referenti animali, dal rum. bur ‘bue’ al port. bérro ‘agnello’. La forma 

tardo lat. BIRRUS ‘pecora, montone, agnello’, continua nell’uso rustico il 

modello greco, sopravvivendo nel morfema *berr- ‘montone’ (nei vari dialetti 

italiani centro-settentrionali birro, biro, bir, berr, berru, ber), nel piem. e lomb. 

bera/berra ‘pecora’, in alb. berr ‘piccoli animali domestici: pecora, capra, 

agnello ? 70). 

Il terzo archetipo, che per noi è ancora più importante, e sul quale avremo 

modo di ritornare, è costituito dal tardo lat. rustico (III secolo) e colloquiale di 

Italia settentrionale e Spagna 7) BURRICUS ‘ cavallino ’, varianti *BURRACUS 

< gr. purrdkès ‘rosso, rossiccio” e *BURRICCUS, allomorfi BURRICUS e 

BURRÌCUS < gr. pyrrikos (:birricus) e pyrrìkos (:burricus) ‘ rossiccio’ di ani- 

mali come toro, giovenca, pecora. Le sopravvivenze di questo archetipo — la cui 

etimologia è però controversa: origine germanica (Ernout-Meillet), termine burdo 

(Sofer), provenienza africana o sostrato ibero-ligure (Nencioni, Wagner, Bat- 

tisti-Alessio) — si suddividono in due gruppi: 

1) sp. borrico, port. burrico ‘ asino’, da cui fr. bourrique ‘* asina’, sardo 

burriku, calabr. burricu, it. sett. boric, ven. or. burrico, cefalon. burìkos; varianti 

regressive dell’ibero-romanzo burrico: catal. e provenz. burro, ant. astur. burru 

‘ cavallo ’, port. di Beira burro ‘ selvaggina ’, e forse il piem. bòrri ‘ vitellino fino 

a sei mesi” 72), 

II) sp. borrego ‘ agnello’ < *birrucus, da cui emil. briko, ven. brik, lomb. 

brek (< brik- < birrìîk- con perdita della vocale pretonica; brek è anche in emil. 

e romagn.), tosc. popolare birracchio « vitulus a primo ad secundum annum » 73), 

fr. alpino familiare berak ‘agnello, montone’, emil. e tosc. biràkya ‘manzo’, 

rioplatese pirraco ‘cavallo’ 74. Il tipo piem. e lomb. burik ‘asino’ si spiega 

col fatto che u — «a new vocalic element (as sprossvocal)» — rimpiazza o attra- 

verso il grado vocalico zero 75). 

Questa vasta famiglia « occidentale » di denominazioni zoologiche radicate 

in un tema cromatico, soprattutto nella ramificazione che fa capo al terzo arche- 

tipo, permette d’intravedere una stretta parentela col nostro termine durdg, poiché 

va certamente estesa anche in direzione orientale. Non è ora nostro compito 

addentrarci nel merito dello schema tassonomico su esposto. Tuttavia è agevole 

osservarvi, nell’emergente ampiezza distributiva del genere pirrico, un fenomeno 

che travalica i limiti del ceppo greco e meglio s’inserisce in un àmbito di so- 

‘ 
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strato, diciamo pure — per semplificare al massimo le cose — indoeuropeo. La 

classificazione degli archetipi greco-latini e la determinazione delle isoglosse 

all’interno dell’area mediterranea a fondo culturale classico, sono chiaramente 

riduttrici, quando non confrontate con altri prototipi, e modificabili con la so- 

la osservazione del campo iranico. 

Qui il tipo ‘agnus’ è presente col np. barrè ‘agnello’, mp. warrag, e mp. 

manicaico del Turfan wrg ‘agnello, montone’ (in senso astronomico ‘© Ariete ’), 

cui sono da confrontare l’oss. warik/urek, il beluci gvarak, e le forme dialettali 

mazandarani e ghilaki varrè, varrekò e werk 76). Ad esso, tramite il manicaico 

varraY, risale il talmudico 7?) bàréhò * montone, capretto ’, sir. b.r.ha 78, sia pure 

con una resa —A dell’ir. X/g «tout exceptionnelle » 79, mentre col tipo ‘asino, 

cavallo’ ha probabilmente molto a che vedere il copto baroh (pl. baraah), atte- 

stato dal V secolo con un oscuro significato: « a transport animal, not ass, ca- 

mel? », per il quale i coptologi hanno pensato a un ar. barak ‘ cammello ’ 89(9), 

cioè — forse meglio — burha (pl. burah) ° cammella ?. 

Il mp. warrag è stato ricondotto a un etimo *varnaka-, ai. urana < *vu- 

rana-8!, non senza una certa artificiosità, considerando inoltre che a questo 

archetipo si adatterebbe semmai meglio il mp. *waran ‘montone ’, curdo baran. 

Nell’area occidentale del « birr- ‘group’, ‘ram’, ‘scheep’, and ‘lamb’» sono 

difatti distinguibili, come possibilmente nell’orientale iranica, varie regioni se- 

mantiche e di derivati che, a causa degl’intrecci del prolifico genere, non consen- 

tono un’analisi compiuta 82). Sembra pertanto fondata una supposizione che 

intenda ricollegare questi tipi iranici (ragionevolmente anche i mediterranei) 

alla radice ie. BHER- (sulla quale v. avanti), così come un altro tipico animale 

‘ pirrico ’, il np. babr, mp. bapr, arm. vagr, ‘tigre’, la cui relazione con l’ai. 

vyaghrd- è non per nulla abbastanza dubbia 83). 

Spetta al linguista il chiarimento specifico sul processo di genesi e propa- 

gazione della famiglia degli « animalia pyrricha », alla quale — non è inutile ap- 

puntarlo, non fosse altro perché se ne è sostenuta l’ascendenza a burag- pare 

possibile riallacciare infine il turco (kirg., kaz., osm.) barak ‘a long-haired dog ’ 

e ‘di folto pelo” (riferito ad animali, tappeti ecc.) 84, nella forma di antropo- 

nimo baraq (il Barac di Marco Polo), attestazioni greche Bapdxoc e Iapdx, 

documentato nei secoli XIII-XVI in un àmbito culturale turco e mongolo 85. 

II.3. — Dopo la rassegna di queste ricche concatenazioni, possiamo pas- 

sare alla proposta di un’etimologia di burdq ragionevolmente sicura, rilevando 

innanzitutto — particolare sfuggito a molti — che il np. bordq è attestato col signi- 

ficato di asb, ovvero ‘cavallo’ (eventualmente, nelle citazioni poetiche, ‘ cavallo 

veloce ’), e a livello familiare denota il “ gatto dal folto pelo, specie sul collo ’ 89), 

ciò che rafforza l’appartenenza del nostro termine alla serie pirrica. 

Ora, in Bundahi$n 83.3-4 ricorre un mp. *borak che qualifica, in funzione 

aggettivale, il vegetale primordiale Gokart, con un significato purtroppo oscuro, 
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tanto che qualcuno 87 preferisce leggervi borak ‘borace’ forse tenendo conto 

dell’arm. borak (varianti grafiche barak e baurak) 88. Ciò non muta il quadro, 

poiché ‘borax’, ar. bawrag, np. borak/burè, è prestito iranico di fortuna uni- 

versale 89° da ricondurre molto verosimilmente allo stesso prototipo indicato 

per *borak 99, cioè l’ai. *barua-, np. bor/bur ‘ giallo, bruno. 

Ma il np. bor/bur porta il medesimo semantema cromatico, significando 

‘ cavallo rosso, sauro, lionato ’ e ‘ (colore) rosso? o ‘rosso di colore’ 91), ovvero 

«equus rufus, avis phasiana » 92. In termini ippologici, bur è il cavallo rosso 

ritenuto buono per la caccia 93. Classificabile una forma regressiva di *borak, 

il np. bur ‘ Fuchs(Pferd)” e ‘rothbraun’, similmente ai corrispettivi oss. bur/ 

bor ‘ Zeltyi’ 99 e afg. e bel. bor, fu già accostato 99 al prototipo ai. babri- o 

babhru- ‘rossobruno’ (in « Brahmana » babrukd-, epico babhru- e bdbhrukd-, 

specie d’icneumone, in « Rigveda » aggettivo qualificante cavalli e buoi), e quindi 

all’av. recente bawra-/bawray- ‘ castoro/a’, mp. bawrag, np. babar 99), come lat. 

fiber, lit. bebrùs e bebras, ted. biber, a.ted. bero ‘il bruno’, avente per base lin- 

guistica comune l’ie. BHE-BHR-U e BHEBHRO ‘ rossobruno ’ 97. Sotto la forma 

baprunnu/paprunnu, appellativo di cavallo designante « ein weniger réòtliches, cher 

gelbliches Brawn bzw. ein Tiefbraun » 98, ovvero ‘ rossogiallo° o ‘rossobruno ’ 

o ‘ fiammante’ o ‘fulvo’, l’ai. babhri- è stato ritrovato con le altre tre « Pfer- 

debeiwòrter » di origine aria nella lista accadica di Nuzi (metà del XVI secolo 

a.C.) 99. 
Il tratto strutturale specifico che accomuna questa famiglia di parole — pur 

diverse quanto a linee genetiche e diacroniche, aree linguistiche, livelli di lin- 

guaggio — è la denotazione cromatica caratteristica del mantello o della pelliccia 

di varie specie zoologiche a tonalità cangiante (quindi rossogialla, corrusca, 

fulva) e base bruna, con connotazioni estensive e relative anche a esseri umani. 

I molteplici referenti sono radicati nel medesimo morfema archetipale ie. BHER- 

(BHERO-S, BHERU-S, BRU-NO) ‘ glizend, hellbraun’, che genera frequenti 

qualificativi di animali bruni, come per es. lit. béras e lett. bers ‘( cavallo) bruno ’, 

e variegati, come il russo classico bron’ ‘ screziato ’ 100), o lo stesso gr. fruné 101), 

mentre anche il morfema radicale ie. BHEL- ‘bianco’ ha referenti animali, 

cfr. gr. falòs 102. Motivo di questo fenomeno semantico è che nell’ie. comune 

esiste un’interferenza ricorrente fra zoonimi e termini cromatici, e tra questi 

e le nozioni di moto: per es. gr. argòs ‘bianco’ e ‘veloce’ 103), mentre gr. 

kroma è esso stesso ‘colore’ e ‘modulazione’. Sicché, « parecchie determina- 

zioni cromatiche, come dpy6c, ai6ioc, ropgbpeoc, si sviluppano variamente 

e per diverse vie nel greco movendo da radici che non designano vere qualità 

di colori, ma piuttosto intensità maggiore o minore della luce, e variabilità di 

toni in rapporto al movimento » degli animali veloci 104: a tal proposito si può 

ricordare rvpFoc, nome di cavallo corinzio 199 o antroponimo  ‘ veloce, 

bianco ? 106), 

Ci si potrebbe domandare, a questo punto, se questo fatto strutturale non 
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sia originalmente di sostrato, cioè, almeno, non esclusivamente ario, e in quale 

rapporto possano essere collocati certi radicali semitici come forse il medesimo 

BRO. Su ciò diremo qualcosa più avanti (v. II.4.), mentre sembra ormai fondata 

una posizione di burag entro l’archetipo ie. BHER-. Le definizioni cromatiche 

degli esegeti islamici parlano di un cavallo ‘bianco’ o ‘biancorosso’ (0, se si 

tengono presenti tutte le implicazioni simboliche, multicolore), ma ciò non costi- 

tuisce un vero problema semantico. Nel complesso, burdg si configura come 

un cavallo di tipo ‘baio’, e le stesse descrizioni degli esegeti, variandone la 

tonalità del mantello, tradiscono la loro incertezza di conoscenze a proposito. 

Qualsiasi perplessità prudenziale si voglia mantenere su questo particolare, 

pare certo identificare il prototipo iranico di burdg nel nome ap. BAURAKKA 

(Ba-u-ra-ak-ka) « the red-haired » attestato in un’iscrizione di epoca achemenide 

(vi secolo a.C.) su tavoletta elamita 107, cui è molto probabilmente da aggiun- 

gere l’equivalente nome ap. PURAKKA (Pu-rak-ka) di eguale attestazione 108), 

e il confronto con l’antroponimo iranico di un’iscrizione greca B@paxog 199). 

È possibile, quindi, indicare questo etimo di ar. a/-Burdg, np. boraq ap. baurakka, 

mp. *borak, np. bur ‘cavallo rosso(bruno)”, con confronti con l’av. bawra(y), 

lai. babhni- e l’ie. bher-; e ritenerne il significato ‘cavallo baio, rossobruno ”. 

II.4. — Occorre rilevare e chiarire l’analogia strutturale, sia morfematica 

sia semantica, della denominazione dei rosseggianti cavalli comune alle aree 

indoeuropee occidentale e orientale, ovvero esaminare la relazione che lega l’ap. 

baurakka (e conseguentemente lo stesso borag) agli « archetipi » mediterranei gr. 

pyrrdkes > lat. *burracus 110). 

Il gr. ruppdxng , ‘ biondofulvo ’ (&av®6c) secondo il lessicografo Suida 111), 

attestato — con le varianti rruppaxfig, muppàxwy, acc. sg. ruppàxn — in papiri 

del III secolo a.C., nella traduzione dei LXX e in autori bizantini 112, ha una 

struttura morfematica inconsueta, tanto da farlo classificare, in considerazione 

del suo raro suffisso -ak6s, tra le « Einsam stehende Bildungen » aggettivali gre- 

che 113, C'è da chiedersi se in questo caso -dkes non sia precisamente un ri- 

flesso del suffisso ipocoristico ap. -akka: l’omologo ir. -aka ha un esito gr. 

-akos 114, così come il medesimo morfema aggettivale e nominale ir. -ak nei 

prestiti di origine iranica si riflette nel gr. —dkes 115). 

Si profila una concreta possibilità che il gr. pyrrakes, e similmente il lat. 

*burracus, sia un prestito di provenienza iranica (quindi omologato nella radice 

pyr-?), o almeno costituisca insieme con il ramo archetipale latino un curioso 

incrocio con l’ap. baurakka? Lo sviluppo indipendente dei tre prototipi sembra 

un poco più difficile da ritenere, poiché c'è anche una sostanziale coincidenza 

delle definizioni scientifiche qualificanti il cavallo rossiccio ad escludere mag- 

giormente una casualità di circostanze. Difatti, i passi di Vegezio (IV secolo 

d.C.): « Haex eumetria equi convenit staturae honestae ac mediae. Ceterum 

non dubitatur in buricis [variante, ablativo, buraces] minora ista et in primae 

 



formae equi esse maiora » 119, e Isidoro di Siviglia (VI secolo): « Mannus vero 

equus brevior [est], quem vulgo buricum vocant » 117? vanno confrontati diret- 

tamente con la glossa tipica con cui gli esegeti e tradizionalisti arabo-islamici, 

sin dai più antichi (VII-IX secolo), rappresentano a/-Buraq una cavalcatura 

«tra il mulo e l’asino » o « più grande dell’asino e più piccola del mulo » 118), 

Questa circostanza testuale e testimonianza letteraria sarebbe l’ulteriore 

indizio di un contatto diretto fra il nome del nostro cavallo volante e gli arche- 

tipi classici occidentali, contatto che nella realtà storica dei fatti generali (conti- 

guità delle aree culturali e linguistiche iranico—-semitico-mediterranee, aperte a 

scambi da tempi remoti e a vari livelli; presenza aria nel mondo mesopotamico 

sin da epoca assai antica) e specifici (saldatura della serie terminologica vista) 

ormai sembrerebbe più arduo escludere che immaginare. Inoltre, sotto l’aspetto 

fonetico, considerando scarsamente proponibile una direzione a/-Burdq (e bo- 

rag) < gr. pyrrdkées (o lat. burracus)!!9, il medesimo esito nel timbro e nella 

durata della vocale iniziale del morfema ir. —@k(ka)120 potrebbe interpretarsi 

come un rafforzamento dell’eventualità di un unico e comune archetipo rappre- 

sentato dall’ap. baurakka (nella scrittura cuneiforme elamita ba-u-ra-ak-ka). 

II.5. — Infine, visto che siamo in tema di coincidenze archetipali, e abbiamo 

sopra toccato l’argomento delle interferenze colori/zoonimi in ie., non è inutile 

richiamare l’attenzione su due serie di termini ippologici o designazioni di gamme 

cromatiche che hanno per referente il cavallo e in generale sembrano rientrare 

nella complessa tipologia linguistica incontrata. Si tratta di appellativi comuni 

in np. e ar., che dal persiano o da lingue iraniche parrebbe averli assimilati — 

tramite l’introduzione di una vocale epentetica — al proprio modello strutturale 

af‘al denotante qualità fisionomiche e coloristiche: la terminologia ippologica 

arabo-persiana è peraltro materia lessicale controversa, in quanto o ignorata 

o spesso travisata dai dizionaristi 121), e comunque « zum grossen Teil » di origine 

iranica 122), 

Il primo tipo è rappresentato da abras, cavallo che ha puntini o chiazze 

(baras)!23) di colore contrario a quello complessivo del mantello 124), o ‘ ge- 

feckt° 125 o pomellato 129), dove una chiazza sia rossa e l’altra nera o « dust- 

coloured » 127; insomma abraò denota il cavallo biancorosso ma — aggettivo fre- 

quente nell’uso poetico persiano — nel quadro connotativo di una dicromia mute- 

vole: biancorosso, bianconero, biancoazzurro 128), 

La seconda serie è del tipo ablag — secondo qualche lessicografo sinonimo 

di bordq 129 — ‘ cavallo pezzato, pomellato ’ 1309, con maggiore precisione bian- 

conero 131), e anch’esso aggettivo ‘bianconero, bicolore ’132). ‘ Bicolore, bianco- 

nero, grigio’ è similmente il significato della variante np. ablak/ablag 133, men- 

tre in sostanza lo stesso semantema e diversi referenti hanno le forme: 

abraq ° bianconero ’, di terreni aspri, disseminati di sabbia e pietre, mon- 

tagne, corde ecc., anche specie di uccello 134; auragq ‘ grigiastro ’, in particolare 
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detto di cammello 135); abraj ‘dagli occhi bianchissimi e nerissimi’ 139; abrad 

‘ bianconero ’, segnatamente di vitello 137; inoltre, senza epentesi iniziale o 

con vocale epentetica interna: balaq ‘ bianconero ?, di bestie da soma e cavalli 138), 

quindi anche sorta di cavallo pomellato 139); bargqà” ° capra bianconera ’, e ‘ bian- 

conero ’: « terreno alluvionale con pietre, sabbia e mota mescolate » 140), 

Un’indagine semitistica relativa a questa compatta serie terminologica, 

peraltro escludente un’osservazione della sua presenza e funzione nella storica- 

mente e culturalmente contigua area iranica, non è forse giunta senza motivo 

a risultati e ad analisi tassonomiche ed etimologiche scarsamente soddisfacenti 141); 

abrag, con la sua variante dialettale ab/ag, sarebbe una « Bodenformation » della 

radice BRO 142); auraq ‘ hell-griin, hell-blau, blaugrau” (di vari animali: cavallo, 

lupo ecc.) e ‘Wildtaube”, con confronti akk. warqum °griin-gelb’ e sir. yar- 

qana ‘ gelb’, avrebbe una derivazione da waraq ‘ Blitter ? 143; abraj non è citato, 

ma la forma corrispettiva ablaj è ricondotta alla radice BLG ‘ teilen’ e, come l’ebr. 

hiblij, significherebbe quindi ‘geteilte Augenbrauen haben’ 149; abrad risulte- 

rebbe da una metatesi consonantica di arbad 145; di abra$ non si ha una spie- 

gazione 149), sicché tentativamente se ne può proporre un etimo nella radice ie. 

EL- ‘rosso, bruno, fulvo’ (di animali e piante), germ. *elwa- ‘bruno, giallo ’, 

ai. auruna-h ‘rossiccio’ e arusd-h ‘corrusco ?, av. aurusa ‘rossiccio, brillante ’, 

mp. arts ‘ bianco’ 14, i 

Insomma, il fenomeno semantico tracciato — in qualche sua manifestazione 

e interferenza — da questi appunti, rimanda a un’ampia analisi semica e morfe- 

matica comparativa, a strutture profonde che sembrano intersecare e rimodel- 

lare isoglosse nella tradizione linguistica tenute ben distinte fra loro, e sulle 

quali è il linguista stesso a dovere apportare maggiori ragguagli, partendo da 

una prospettiva che inquadri il fenomeno in tutta la sua complessità. E, certo, 

i segni coloristici, con le loro connotazioni animali e vegetali, hanno un’impronta 

nettamente primordiale, un’arcaica origine cosmologica (apparentemente in qual- 

che parte un nucleo comune). Un riflesso in campo iranico può considerarsene 

la configurazione della coppia abras/abrag come poli cromatici caratterizzanti 

la simbologia e geografia sacra sistanica 148), 
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1) Samuel Bochart, Hierozoicon sive bipartiti operio de Animalibus S. Scripturae, Ludguni 

Batavorum 1712, II, col. 848 (Lib. VI, Caput XIII, « Animalia terrestria fabulosa apud Arabes »). 
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1928 (e New York 1965), pp. 117-122 e tavv. LIII-LVI, LVII; R. Ettinghausen, « Persian Ascen- 

sion miniatures of the fourteenth century », in Oriente e Occidente nel Medioevo (Fondazione 

Alessandro Volta, Atti dei Convegni, 12), Roma 1957, pp. 360-383; R. Ettinghausen, in Ars 
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1965, capp. XI e XII, in particolare pp. 231-232. È ora (ottobre 1974) annunziata la prossima 

pubblicazione di E. Esin « Ala, Burag, Duldul. La monture bigarrée dans l’iconographie turqe 

et islamique », in Orientalia Hispanica sive studia F. M. Pareja octagenario dicata, vol. I Arabica 

et islamica, pars altera, Leiden. Cfr. inoltre la nota 16. 

3) Vedi W. Ahlwardt, Sammlungen alter arabischen Dichter, Il, Berlin 1903, XXXV, vv. 

45-52; il brano cruciale è a p. 59: 

min ‘ahdi Ibrahim lamma yutsami 

bi-haitu alaà qadaman lam tu’dami 

wa huwa ilà ‘itfi al-buragi al-muljami 

‘alà sarati al-hajar al-mulamlami. 

4) Ibn Sa‘d, Tabagat, ed. E. Mittwoch, Leiden 1905, I/1, p. 107, linea 19, e p. 24. Tabari, 

Tafsir, Cairo 1321, XV, 5, tradizione di Abîì Salam b. ‘Abd al-Rahman e altri: wa hiya dabbatu 

Ibrahim allati kana yazùru ‘alaihà al-bait al-haram. Cfr. la versione persiana della Cronaca, 
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5) Tabari, Tafsir, XV, 12, tradizione risalente a Qataàda b. Anas. 

6) Ibn Hiàm, Sîra, ed. F. Wiistenfeld, G6ttingen 1859, p. 263; cfr. Tabari, Tafsir, XV, 10, 

tradizione di al-Hasan b. Yahyà. 

7) Ibn Hi$am, p. 264; Ibn Sa°d, p. 24; Tabarî, XV, 3, tradizione di al-Hasan b. ‘Al 

Hasan. 

8) Tradizioni di Malik b. Anas e Malik b. Sa‘sa‘a: Ibn Hanbal, Musnad, III, 148 e INA 

207; Buxàrî, Bida’ al-xalg 6 e Manaqib al-ansàr 42; Tabari, XV, 3. Cfr. Tabari, XV, 12 (tra- 
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1290 H., I, p. 57; al-Nasà’i, Kitab al-sunan, kitàb al-salat, Cairo 1312 H., I, p. 76. Una tra- 

dizione diversa, di al-Hasan b. Yahyà, è in Tabari, XV, 10, dove si dice che la bestia è, tra le 

cavalcature, la più simile al mulo: hiya asbah al-davàb bi’ bagl. 
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9) Ibn Hi$am, 263, 264; Ibn Hanbal, III, 148; Buxari, Managid al-ansar, 42; Tabari, 

XV, 3, 5, 10, 12; Muslim, I, 57. 

10) Ibn Hifaàm, 264; Ibn Sa‘d, I/1, 143; la tradizione, ascritta ad al-Hasan b. ‘Ali Hasan, 

è ripresa anche da Tabari, XV, 3. 
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13) Najm al-Diîn al-Giti, Oissatu’-mi‘ràj, Cairo 1330 H., p. 6, con glosse di Ahmad al- 
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totipi e dei suoi confronti, il discorso può svilupparsi in un’ampia monografia e diversissime 

direzioni. I confronti immediati e le interpretazioni della iconografia del tipo al-Buraàq s’espon- 

gono facilmente a congetture affrettate. Ci si può chiedere, ad esempio, quale rapporto esista 

fra la stereotipa raffigurazione di al-Buràg come mostro alato dalla testa coronata di donna 

(per le stampe maghrebine risalenti a modelli assai antichi v. per es. A. Bel, «La Djazya», 

Journal Asiatique, 1903, I, p. 351) e i mostri dall’apparenza assai simile in una miniatura ese- 

guita (1020 circa) nello scriptorium dell’abbazia benedettina di Reichenau, v. H. Woòlfflin, Die 

Bamberger Apokalypse, Miinchen 1921, tav. 23. Sulle fonti orientali degli animali apocalittici 

rinvio poi a F. Klingender, Animals in art and thought to the end of the Middle Ages, London 

1971, capitoli 6 e 7. 

17) Halabi, Insan al-‘uyin, Cairo 1380 H., I, p. 393. 

18) Abu l-Fotuh al-Razi, Tafsîr, ed. Mahdi Elahi Qom$è’'i, Teheran 1320-22 H. $./1941- 

43, VI, pp. 265-266. 

19) Abù ‘Ali al-Fadl b. al-Hasan al-Tabarsi, Majma‘ al-bayan fi tafsir al-Qur’an, II, 

Sayda 1355/1936, p. 395. 

20) Tradizione isolata; l’accompagnatore è concordemente Gabriele. 

21) Fathallah Kasani, Minhdj al-sadigin, V, Teheran 1333 H. $./1954, p. 237. Sono anche 

da notare le omogenee e parallele descrizioni di Buragq riportate dai due storici tardo-timuridi 

MirxAnd e Xandamir, dove sono ribaditi gli stessi elementi. In particolare, in Mirxand il petto 

di Buràq è simile a rubino rosso, e il mantello (pasm) a cotta di maglia luccicante: v. E. Rehatsek, 

« Picture and description of Boràk», The Journal of the Bombay Branch of the Royal Asiatic 

Society, XV (1881-82), (pp. 25-36), p. 28; mentre in Xandamir una variante paragona il collo 

della cavalcatura profetica al rinoceronte (kargadan): v. Habib al-siyar, ed. Homayi, Teheran 

s.d., I, p. 318. 

22) Enrico Cerulli, J/ « Libro della Scala» e la questione delle fonti arabo-spagnole della 

Divina Commedia, Città del Vaticano 1949. 

23) Vi è qui confusione (ma non tanta, l’etimologia essendo praticamente identica: v. 

nota 123) tra Buràq e l’ar. di Spagna buraka / buraga ‘ anatra’: Cerulli, op. cit., p. 226, n. 9; 

si spiega così anche il passo del cosiddetto Codice di Uncastillo (1222 circa): « dixit ipse Maho- 
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metus quod angelus Gabriel venit ad eum, deportans anatem, minorem mulo et asino maiorem » 

(in Cerulli, op. cit., p. 331). 

24) In Ceraulli, op. cit., pp. 42-43. 

25) Sobre la seta mahométana, trattato attribuito a S. Pedro Pascual, in Cerulli, op. cir., 

p. 265. Ancora più breve è Fra Roberto Caracciolo (fine del XV secolo): v. in Cerulli, p. 361 

(per scarne definizioni di al-Buràg in autori del XIII-XIV secolo v. le pp. 337, 348, 356). Altri 

testi che ugualmente attingono al «Libro della Scala» sono: Alfonso da Spina, Fortalitum 

Fidei (scritto prima del 1485); Angelo Pientini, Delle dimostrazioni degli errori della setta Maco- 

mettana (Firenze 1588); Jo. Theodorum et Jo. Israelem de Bry, Acta Mechmeti Saracenorum 
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e la conoscenza dell’Islam in Occidente, Città del Vaticano 1972, rispettivamente alle pp. 99, 

169, 218 (brevissime definizioni di al-Buraq in vari autori europei dei secoli XVI-XVII alle 

pp. 126, 203, 211, 223, 231). 

26) Un confronto diretto fra i brani degli autori orientali e occidentali sopra citati non 

sarebbe metodologicamente molto corretto, benché stabilito il riscontro della comunanza delle 

fonti, se non dopo l’analisi degli agganci intermedi. Tuttavia, per sincerarsi della natura di 

alcune apparentemente singolari specificazioni del « Libro delia Scala », non è arbitrario rav- 

visare o una imperfetta resa o una leggera parafrasi del testo originale in tratti come la sella 

« della gloria di Dio » e gli occhi di Buràg « più chiari del sole ». Negli autori arabi e persiani 

da noi spogliati, troviamo corrispondentemente (cfr. sopra II.2.2.) «una sella di quelle del 

paradiso » (zin-i az anhà-ye behest, Razi; zin-i az zinhà-ye behest, KaSani; rihl min al-jinna, 

Tabarsi) e « gii occhi luminosi come Venere e Marte » (Razi, Ka$ani). In un altro testo ripor- 

tato da Cerulli (// « Libro della Scala» ..., cit., p. 336): Rodrigo Ximénez de Rada (1170-1247), 

Historia Arabum: « Mahomet insidebat uni bestiae quae dicitur Alborach et proponebat pedem 

posteriorem super pedem anteriorem et talibus bestiis prophetae consueverant insidere », la 

stranezza del passo di al-Buriàqg potrebbe spiegarsi confrontando gli enunciati delle tradizioni 

islamiche a proposito, come quello della complessa andatura testimoniato in Kasani (v. 1I.2.2.), 

o di un Ibn Hi$am (I, 263): wa hiya al-dabba allati kanat tuhmalu ‘alayhà al-anbiva’u qablahu 

tada‘u hafirahà fi muntahà tarfihà: « ed essa (al-Burag) è la cavalcatura che prima di lui (Mu- 

hammad) montavano i profeti, e pone gli zoccoli a perdita d’occhio ». 

27) Giacomino da Verona, De Babylonia civitate infernali, vv. 45-48 del testo stabilito da 

G. Contini, Poeti del Duecento, I, Milano-Napoli 1960, p. 639: 

«Sovra sì è una porta cun quatro guardian 

Trifon e Macometo Barachin e Sathàn 

li quali è tanto enoius e crudeli e vilan 

ke dolentri quelor ke g’andarà per man ». 

Barachin è stato normalizzato in Barachino nel radiodramma contemporaneo Cosmogonia 

animalesca di Lucia Poli (1974). 

28) Come ha cercato di dimostrare G. B. Pellegrini, « Tracce di escatologia islamica in 

Giacomino da Verona?», A/UON n.s. XIV (1964), pp. 421-432, ristampato in G/i arabismi 

nelle lingue neolatine, Brescia 1972, II, pp. 561-574. 

29) Indikà, framm. 7. 

30) Plinio, Nat. hist., VIII, 31. Nel «Libro d’Ostanes » il liocorno, che dà all’adepto la 

chiave del tesoro, ha corpo di asino, testa di elefante, coda di drago e ali di avvoltoio. 

31) Tz’'u-viian, Shangai 1930, s.v. 

32) Bochart, op. e loc. cit. La fonte è al-Qazwinî, ‘Ajò’ib al-maxliqat, ed. F. Wiistenfeld, 

Gottingen 1849, I, 113. 

33) Per i cui ornamenti femminili (corona, collana, orecchini) v. per es. Rehatsek, op. cit., 

p. 25. 
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34) Rabelais, Gargantua et Pantagruel, IV, 41. 
35) O Bestia, equivalente islamico al prov dell'Apocalisse di S. Giovanni (XII, 1-2). 

36) Abi |-Futuh al-Razi, op. cit., VII, pp. 427, 429; ZamaxSari, al- Kas$af, Bulag, II, 134. 

37) Baydawi, Anwdar al-tanzil, ed. Fleischer, Lipsia 1848, II, 74. 

38) Affresco della cattedrale di Auxerre. 
39) Non per nulla le similitudini poetiche di Nezami ricollegano al-Buraq (in Maxzan 

alasràr e Haft peikar) all’aquila, alla pernice, al pavone, alla fenice (fomdy). 

40) Bianconero (d’ebano e d’avorio) è anche il cavallo fatato che compare in Alf /ayla wa 

layla (fine della 361° notte). 

41) L. Mercier, La parure des chevaliers et l’insigne des preux, Paris 1924, p. 9, n. 1, da 

Suylti. 

42) Biriini, Atar al-bagiya, ed. E. Sachau, Leipzig 1878, p. 211, l. 6 (trad. p. 193). 

43) Abi l-Faraj Bar-Hebraeus, To’rix muxtasar al-duwal, Beirut 1890, p. 218. 

44) Sull’assunzione degli attributi dell’uccello da parte del cavallo e la funzione di aiu- 

tante iniziatico v. V.Ia. Propp, Istoriceskie korni vol’$ebnoj skazki, cap. V. Un inquadramento 

illuminante del « viaggio notturno » si cercherebbe invano in monografie autorevoli come Tor 

Andrae, Die Person Muhammeds in Lehre und Glauben seiner Gemeinde, Stockholm 1918, pp. 

39-46, e soprattutto Geo Widengren, Muhammad, the Apostle of God, and his Ascension, Uppsala- 

Wiesbaden 1955, segnatamente le pp. 96-114, dove si prospetta una spiegazione fenomenologica 

dell’ascensione muhammadica (al-Buràg non è nemmeno menzionato), e R. Paret, « al-Burak », 

EI2, I, pp. 1350-51, dove si precisa che la tradizionale attribuzione di ali alla cavalcatura sta a 

esprimere in realtà una straordinaria velocità, non certo la capacità di volare (p. 1350b.)! 

45) Cosa che intuì e cercò di dimostrare già Blochet. 

46) G. R. Scarcia e G. Vercellin, « Leucippidi e Dioscuri in Iran», Annali della Facoltà 

di Lingue e Letterature Straniere di Ca’ Foscari, TX/3 (1970), (Serie Orientale, 1), [pp. 39-62], 

p. 41; sugli equivalenti iranici della cavalcatura profetica bianca v. in particolare pp. 40-45, 

e, circa una possibile origine iranica della bicromia del mantello di al-Burag, pp. 58-59: di qui 

lo spunto di queste note. 

47) Blochet, p. 19. 

48) Blochet, p. 203. 

49) Blochet, pp. 205-209, 214. 

50) Ma è bene precisare: arabi. 

51) Blochet, pp. 211-213. 

52) Blochet, pp. 213-214. 

53) J. Horovitz, « Muhammads Himmelfahrt », Der Islam, IX (1919), [pp. 159-183], pp. 

179-180. i 
54) Horovitz, op. cit., pp. 182-183. 

55) Lane, p. 19la. 

56) In al-Giti, op. cit., e loc. cit. 

57) A.A. Bevan, « Muhammed’s Ascension to Heaven», in Studien zur semithischen 

Philologie und Religionsgeschichte Julius Wellhausen ... gewidmet ... (« Beihefte zur Zeitschrift 

fiir die Alttestamentliche Wissenschaft », 27), Giessen 1914 [pp. 49-511, p. 59. 

58) B. Schrieke, « Die Himmelreise Muhammeds », Der Islam, VI (1916), p. 121, n. 10. 

59) Paret, op. cit., p. 1350, col. b. 

60) Sull’etimologia di barak (np. anche baragi, bar) ‘ cavallo” < y bar-, av. baîar <*bartar 

v. P. Horn, Grundriss der neupersischen Etymologie, Strassburg 1893, pp. 36-37 num. 160, e C. 

Bartholomae, Altiranisches Wéorterbuch, Berlin 19612, col. 943. Circa la radice iranica collegata 

a ie. bher- ‘ portare’ e i termini iranici per ‘cavallo, cavalcare, cavaliere’, v. E. Sereni, « Le 

tecniche e la nomenclatura del cavallo », Studi storici, VIII (1967), pp. 513-515. 

61) Paret, op. cit., p. 1351la. 
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62) Almeno, la teorica possibilità che a/-buràg significhi qualcosa come ‘ glihzend’, in 

conseguenza del fatto che il modello morfematico fu‘al, diminutivo e aumentativo, « scheint 

ein altes Nominalschema, das vor allem zur Bildung von Farbbezeichnungen, zu sein » (Fischer, 

p. 192, cfr. pp. 116-117), non è stata ben enunciata e lumeggiata. 

63) Lane, p. 192a; cfr. W. Eilers in /ndo-Iranian Journal, V (1962), p. 204. 

64) Kahane, p. 135. 

65) Kahane, p. 134. 

66) Kahane, p. 144. 

67) Kahane, p. 145. 

68) Fra i tanti derivati, da notare gr. mvppiag ‘ pettirosso ?, che sopravvive nel calabr. pir- 

ria (Kahane, p. 135, n. 1 con bibliografia). 

69) Ma di qui anche tardo lat. burra, it. e sp. borra, ‘lana grossa’. 

70) Dial. ghego berr(-i) ‘bestiame minuto ’, dial. tosco berr ‘animale lanuto ’, tipo ‘ pe- 

cora, capra, montone’: C. Tagliavini, La stratificazione del lessico albanese. Elementi indoeuro- 

pei, Bologna 1965, p. 133. 

71) Kahane, p. 144. 

72) Da notare ancora it. buricco ‘asino’, dial. linguadoca burék ‘asino, pecora, agnello 

di un anno”, port. borracho ‘piccola colomba’ e borrego ‘agnello di un anno”. 

73) Muratori, v. S. Battaglia, Grande Dizionario della Lingua Italiana, II, Torino 1962, 

p. 246. 

74) Aggiungi it. bricco ‘piccolo cavallo, puledro ’, emil. brec, genov. lomb. piem. bric(0): 

v. Battaglia, op. cit., II, p. 372, s.v. bricco3. 

75) Kahane, p. 144. 

76) Vedi J. De Morgan, Mission scientifique en Perse, V, Paris 1904, p. 208. 

77) Targumin e Gemara di Babilonia. 

78) J. Levy, Vieuhebràischen u. chaldaîsches Wòrterbuch îiber die Talmudim u. Midraschim, 

ed. H.L. Fleischer, Lipsia 1876, I, pp. 263-264. 

79) S. Telegdi, « Essai sur la phonétique des emprunts iraniens en araméen talmudique », 

Journal Asiatique, CCXXVI (1935), p. 235. 

80) W. E. Cram, A Coptic Dictionary, Oxford 1962, p. 44, cfr. W. Westendorf, Koptisches 

Handwòrterbuch, Heidelberg 1965, p. 27. 

81) Horn, op. cit., p. 49, num. 211; C. Nyberg, Hilfsbuch des Pehlevi, II, Glossar, Uppsala 

1931, p. 233; D. N. MacKenzie, A Concise Pahlavi Dictionary, London 1971, p. 87; cfr. Pokorny 

p. 1170. 
82) Kahane, p. 141. 

83) Horn, op. cit., p. 42, num. 182. 

84) G. Clausen, An Etymological Dictionary of Pre-thirteenth Century Turkish, Oxford 

1972, p. 360. 

85) Interventi a proposito: F. Képriili, Influences du chamanisme turco-mongol sur les 

ordres mystiques musulmans, Istanbul 1929, pp. 14-17; P. Pelliot, Notes sur l’histoire de la Horde 

d’Or, Paris 1950, pp. 57-58; P. Wittek, in BSOAS, XIV (1952), p. 659; G. Moravesik, Byzantino- 

turcica, II, Berlin 1958, p. 86. AI tur. barak sembrerebbe da accostare anche l’alb. barak ‘ schnell- 

fussig ’, già ricondotto da C. Tagliavini, in Acta Jutlandica, IX (1937), pp. 65-66 (non vidi) a 

buraq. 
86) Logatnamè-ye Dehxodà, fasc. 158, Teheran 1349/1970, p. 797. Da notare che nel passo 

della Rouzato I-safà di Mirxand (cfr. nota 21; litografia 1274/1860, vol. II, pagg. non numerate) 

il cavallo volante del Profeta è definito proprio col np. boràg (testo borag-i-st ‘è un cavallo” 

ecc.). 

87) Zaener, Zurvin, Oxford 1955 (non vidi). 

88) H. Hiibschmann, Armenische Grammatik, Leipzig 1897, I, p. 122. 
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89) Sul cin. hu-lo < fu-rak < mp. furak v. B. Laufer, Sino-Iranica, Taipei 19672, p. 503. 

90) Nyberg, op. cit., p. 37. 

91) Vedi p. es. FLA, p. 93. 

92) Vullers, p. 93. 

93) The Faras-Nama of Hashimi, ed. A.C. Phillott, Calcutta 1910, pp. 10, 17. 

94) V.L Abaev, Istoriko-etimologiteskij slovar’ osetinskogo jazyka, I, Moskvà-Leningrad 

1958, pp. 271-272. 

95) Horn, op. cit., p. 53, num. 234. Per una puntualizzazione della posizione dialettale 

del np. bur v. M. Mayrhofer in Indio-Iranian Journal, IV (1960), p. 146 n. 74. Su np. -òr- (-ur-) 

<-aB- (cfr. np. gor/gur <*gaur <*gaBr, ar. gabr “tomba ’) v. Nyberg, op. cit., p. 79 sg. 

96) Bartholomae, op. cit., col. 925; cfr. Horn, op. cit., p. 42, num. 181. Sul np. babar/ 

vabar v. Vullers, pp. 187-188 e FA, p. 595. L’av. bawra(y)- è in Yast 5.29: Azi Dahaka sacrifica 

ad Ardvi Sura Anahità «nel paese del castoro »; il bawroif di questo passo fu frainteso dalla 

tradizione sasanide e confuso con Babilonia, eletta capitale di AZi Dahaka, cioè «la patrie 

classique de la magie et de la sorcellerie » ove «la mauvaise souveraineté qu’il incarne regoit 

ainsi une coloration spécifique »: M. Molé, « Entre le Mezdéisme et l'Islam: la bonne et la mau- 

vaise religion », in Mélanges d’orientalisme offerts à Henry Massé, Téhéran 1963, p. 305 sg.; 

intorno alla patria di AZi Dahaka/Zahhak v. le considerazioni di G. Scarcia, « Sulla religione di 

Zabul», AIUON XV (1965), pp. 119-165, particolarmente p. 133 sgg.; sulle connotazioni simbo- 

liche negative (lascivia, demonicità) del colore rosso (pyrros) in ambiente greco v. g’interessanti 

richiami testuali di Kahane, p. 136. Anche l’anticristo islamico Dajjal (< sir. daggala) è di colore 

rosso, v. E/2, pp. 77-78. 

97) Secondo W. Wiist, in Rema. Mitteilung. zur idg. vornehmlich indo-iranischen Wortkunde, 

4 (1958), p. 31, e M. Mayrhofer, Kurzgefasses etymologisches Wòrterbuch des Altindischen, Hei- 

delberg 1963, II, pp. 409-10, 482, rispetto a questa radice ie., l’area semantica sarebbe meglio 

delineata da ai. bhdrvati piuttosto che da babhru-; per Phillot (The Faras-nàma of Hashimi, 

op. cit., p. 20 e n. 5) l’ai. babri-, che qualifica anche il cavallo di Indra, varrebbe ‘ rossogiallo ’. 

98) H. Kronasser, « Indisches in den Nuzi-Texten », WZKM 53 (1957), [pp. 181-192], 

p. 186. 

99) Sull’argomento v. anche W. van Soden in Zeitschrift fir Assyriologie und Vorderasia- 

tische Archdeologie, N.F. 18 (Band 52, 1957), pp. 336-337; A. Kammenhuber, Hippologia Hethi- 

tica, Wiesbaden 1961, p. 20, e Die Arier im Vorderen Orient, Heidelberg 1968, pp. 211-217, 224. 

Il suffisso -nnu, accadico—khurrita, è frequente con termini allogeni. 

100) Pokorny, pp. 136-137. Su bron’ appellativo slavo settentrionale di cavallo (baio, 

screziato, pomellato) v. inoltre K. Moszyfiski, Piertwornyzasieg jezyka paslowiariskiego, Wro- 

claw-Krak6w 1959, p. 240. 

101) H. Frisk, Griechisches Etymologisches Worterbuch, Il, Heidelberg 1970, p. 1047. 

102) Pokorny, pp. 118-119. 

103) Pokorny, p. 64. 

104) C. Gallavotti, « Nomi di colori in miceneo », La Parola del Passato, XII (1957), pp. 

5, 7. 

‘ 105) Frisk, op. cit., pp. 631-632. 
106) Gallavotti, op. cit., p. 11. 

107) Vedi R. T. Hallock, Persepolis Fortification Tablets, Chicago 1969, 677a; I. Gersche- 

vitch, « Amber at Persepolis », in Studia Classica et Orientalia Antonino Pagliaro Oblata, Roma 

1969, II, p. 218; e M. Mayrhofer, Onomastica Persepolitana. Das altiranischen Namengut der 

Persepolis-Téfelchen, Wien 1973, num. 8.3010, p. 144. 

108) Mayrhofer, Onomastica Persepolitana, cit., num. 8.1375, p. 221. 

109) Citato da F. Justi, ZIranisches Namenbuch, Margburg 1895, p. 70a. 

110) Cfr. II.2. La serie parallela gr. purrikos e lat, bur(r)ic(c)us ha qui importanza subor- 
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dinata e secondaria. Da notare la sopravvivenza da questa seconda forma latina dell’it. buricco 

‘asino’: il Salmasio (1588-1653) « stimò chiamati del medesimo colore [rossiccio] ‘ burricchi ’ 

i cavalli piccoli »: L. Muratori, Dissertazioni sopra le antichità italiane, Milano 1836, III, 157. 

111) Suidae Lexicon, ed. A. Adler, Lipsia 1935, p. 237, num. 3187. 

112) Liddell-Scott, A Greek-English Lexicon, p. 1558, s.v.; cfr. Kahane, p. 140. 

113) Da E. Mayser, Grammatik der Griechischen aus der Ptolemderzeit, 1/3, Berlin-Leipzig 

1936, p. 115. 

114) Justi, op. cit., pp. 521-522. 

115) Vedi B. Hemmerdinger, « 158 noms communs grecs d’origine iranienne d’Eschyle au 

grec moderne », Byzantinoslavica, XXX (1969), pp. 18-41, e XXXH (1971), pp. 52-55 (addenda), 

benché d’insoddisfacente precisione, in particolare gli esempi di akindkes (p. 20 n. 1), dandké 

(p. 22 n. 1), kaundkes/gaundkées (p. 19 n. 3 ter), kardakes (p. 23 n. 2). 

116) P. Vegetius Renatus, Mu/omedicinae, III.2.2 (ed. E. Lommatzsch, Lipsia 1903, p. 247). 

117) Etymologiae sive orig., XHI.1.55; varianti: brunicum, brunium, brunitium, bronicum, 

bronnicum, brunnum, burricum, burrichum. 

118) Cfr. sopra I.1. Di una versione araba di Vegezio non si ha notizia: v. la documen- 

tazione in F. Setzgin, Geschichte des arabischen Schriftums. Band HI. Medizin-Pharmazie-Zoolo- 

gie-Tierheilkunde, Leipzig 1970. Da indicazioni di varie fonti risulta però che autori arabi abbiano 

attinto da testi greci in materia d’ippologia e veterinaria (Mercier, op. cit., pp. VIIL-IX): non 

ho potuto vedere Ibn al-‘Awwam, Kitab al-filîaha, ed. e trad. Blanqueri Libro de Agricoltura 

(Madrid 1802), che cita a proposito un centinaio d’autori greci e latini, ma è da considerare 

che Ibn al-‘Awwam è fonte tarda (Siviglia, fine del XH secolo), anche se le sue citazioni da 

geoponi latini sono desunte da un Ibn al-Hajjaj, a lui anteriore di un secolo. 

119) Spesso i prestiti greci (e latini) comportano la trasposizione integrale della desinenza 

in ar.: cfr. per es. kuknos > gignus ecc. in C. A. Nallino, Raccolta di scritti editi e inediti, II, 

Roma 1948, pp. 191-201. Si può qui anche specificare che la forma np. boràq è una mutuazione 

di ritorno dall’ar. nel persiano di epoca islamica (fenomeno assai frequente e ampiamente docu- 

mentato). 

120) Si consideri anche l’ar. di Spagna buraka/buràka ‘anatra’, altro termine pirrico 

(cfr. nota 23) che ha evidente parentela col nostro: v. Vocabulista in Arabico, ed. C. Schia- 

parelli, Firenze 1871, p. 36 (dizionario arabo-latino della fine XII-principio XIII secolo) e 

R. Dozy, Supplément aux dictionnaires arabes, Leide 1877, I, p. 76b. A proposito degli esem- 

plari della foltissima famiglia zoologica, occorrerebbe anche assegnare una precisa collocazione 

all’ar. abu barakis, un piccolo rettile (Vocabulista, p. 4, ‘ Stellio”; Dozy, I, p. 3, ‘ Lézard ’) o 

più fondatamente un meraviglioso uccello di colore cangiante «ad ogni istante» (ai-Qazwinî, 

op. cit., I, p. 406), come conferma l’uso del np.: forme abu e bu bardges, berges, v. U. Schapka, 

Die Persische Vogelnamen, Wiirzburg 1974, pp. 3, 23, 27. 

121) The Faras-Nama of Zabardast Khan, ed. D. C. Phillott, Calcutta 1911, p. III 

122 H. Ritter, «La Parure des Chevaliers und die Literatur ilber die ritterlichen Kiinste », 

Der Islam, XVII (1929), [pp. 119-154], p. 120. 

123) Che vale anche: « unghie bianche o nere contrarie al colore di base »: FA, p. 671. 

124) The Faras-Nama of Zabardast Khan, cit., p. 8; non è forse un’analogia lontana il 

cipr. rvpébac ‘toro di colore bronzeo con una macchia bianca sotto le orecchie’ (v. in Kahane, 

p. 136). 

125) Fischer, pp. 9, 69. 

126) Hammer-Purgstall, « Das Pferd bei den Araben », Denkschrift der Kais. Akad. der 

Wiss. Wien, VIII (1856), p. 185. 

127) Lane, p. 188b, Vullers, p. 66, FLA, p. 31. 

128) LD, pp. 268-269. È da ricordare che, in un noto passo dello Sahnamè di Ferdousi 

cfr. Z. Safa, Hamasèsaràyi dar Iran, Teheran 1333/1954, p. 567 e nota 131), il cavallo dell’eroe 
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Rostam, Rax$, altra denominazione iranica del tipo ‘glihzend’ che ha a che vedere con il 

‘lampo ? (darax3), è qualificato come bur-e abraz e descritto con un mantello giallorosso: « quasi 

avesse marchio di rosa rossa su zafferano » (cu dag-e gole sorx bar za'‘faràn). 

129) Vedi in Vullers p. 68. Uno stallone volante ablag, montato da un cavaliere alto e 

bianco, è ora segnalato in M. Mokri, « Le Kalam Gourani sur le cavalier au coursier gris, le 

dompteur du vent», Journal Asiatique, CCLXII (1974), [pp. 47-94], p. 83. 

130) Asma‘i, Kitab al-xayl, ed. A. Haffner, in Sitzungsber. der Philos--histor. Classe der 

Akad. Wien, CXXXII (1895), 10 Abh., p. 354 e nota a p. 52. 

131) Hammer-Purgstall, op. cit. e loc. cit.; Lane, p. 253b. 

132) LD p. 277, FA p. 138. 

133) Vullers p. 68, LD p. 278, FA p. 139, FLA p. 139. 

134) Lane pp. 191-192, LD p. 269b; FA p. 130. 

135) FA p. 493. 

136) Lane p. 180, LD p. 268a. 

137) Lane p. 253a, LD p. 268b. 

138) Lane p. 253a, FA p. 760. 

139) Asma‘, op. e loc. cit.; balgà® forma femm. ar. di ablag: Lane p. 253b. 

140) FA p. 677. 

141) Si tratta del ponderoso studio di Fischer, per una cui integrazione biblio grafica, 

con discussione del campo semantico coloristico semitico, v. P. Fronzaroli, « Sulla struttura 

dei colori in ebraico biblico », in Studi linguistici in onore di Vittore Pisani, Brescia 1969, pp. 

377-389. 

142) Fischer, pp. 82-86. 

143) Fischer, pp. 116, 318-321. 

144) Fischer, p. 63, v. anche pp. 7, 13. 

145) Fischer, pp. 98-110. 

146) Fischer, pp. 9, 69. 

147) Su questa radice ie. e le sue forme iraniche: Pokorny p. 302, e Bartholomae, op. 

cit., pp. 190-191. 

148) Intorno a ciò v. G. Vercellin, « Il Monte Santuario di Qal‘è-Kah nel Sistan afghano », 

Annali della Facoltà di Lingue e Letterature Straniere di Ca’ Foscari, XI/3 (1972, Serie Orien- 

tale 3), pp. 95-100, e inoltre «Sull’eventuale prototipo iranico del russo Koscej», in Guru 

ràjamafijarika. Studi in onore di Giuseppe Tucci, Napoli 1974, I, pp. 321-333. 

ADDENDUM alla nota 16: sul motivo del cavallo alato nell’arte sasanide in rapporto con 

i’arte ellenistica v. R. Ettinghausen, From Byzantium to Sasanian Art and the Islamic World, 

Leiden 1972, cap. 2, Pegasus, pp, 11-16 e tavv. XI-XVI. 

P.S. In gr. si dànno numerose parole con terminazione —dkés, il cui carattere iranico è 

fuori discussione: v. W. Belardi, « Greco Mavidxng tra celtico e iranico », in Studia classica et 

orientalia Antonino Pagliaro oblata, Roma 1969, I, pp. 189-212; in particolare purrakés appar- 

terrebbe a «tarde formazioni secondarie su materiale propriamente greco (e persino di pro- 

venienza latina)» (ivi, p. 206). Il mio discorso (sopra pp. 123-124) va integrato alla luce di questo 

studio di Belardi. 
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DIVAKARA (613-688), UN MONACO INDIANO 

NELLA CINA DEI T'ANG 

Cronologicamente Divakara fu il primo traduttore di rilievo dopo Hsiian- 

tsang e prima di Siksananda, Bodhiruci e I-ching. 

Egli ha attirato la mia attenzione non solo perché il suo arrivo segnò la ripresa 

di un’intensa attività di divulgazione della letteratura buddhista in lingua sanscrita, 

ma anche perché giunse in Cina in un momento in cui grossi mutamenti stavano 

maturando nell’assetto politico e religioso del grande impero. Data la posizione 

che venne ad occupare, Divakara dovette, volente o nolente, giuocare un ruolo 

che sarà mia cura cercare di definire. 

Nella prima parte ho cercato soprattutto di precisare date, luoghi e ambiente 

in cui Divakara si trovò ad operare. Le fonti non ci permettono di sapere granché 

sulla vita di Divakara in India; vedremo invece che abbastanza ben documentati 

sono gli otto anni che egli trascorse nelle due capitali di Ch’ang-an e Lo-yang. 

Nella seconda parte sono discusse le questioni specifiche riguardanti i testi 

tradotti da Divakara. 

La terza parte è dedicata al tentativo di definire il ruolo di Divakara nel mondo 

religioso-filosofico dell’epoca (notevole il suo influsso, anche se difficilmente af- 

ferrabile, su uno dei più geniali filosofi buddhisti che la Cina abbia avuto: Fa-tsang) 

e nella politica religiosa condotta dall’imperatrice Wu. 

In appendice infine dò la traduzione di due racconti registrati da Fa-tsang 

dalla viva voce di Divakara. 

1. Dati biografici. 

Non vi sono dubbi circa il nome originario Divakara poiché le fonti cinesi oltre 

a trascriverne regolarmente la pronuncia (Ti-p’o-ho-lo+*d‘i-b‘uà-x4-là) danno 

la traduzione di esso con Jih-chao (luce solare, o luce del giorno) D). 

Circa il luogo d’origine è genericamente detto che Divakara era dell’India 

Centrale 2). Si sa anche che nacque in una famiglia di bramani 3. 

 



Nessuna fonte specifica quando egli nacque, però dal confronto di due di esse, 

si può agevolmente calcolare la data. Dirà il SKSC che Divakara visse 75 anni (74 

secondo il nostro computo) 4; poiché la sua morte avvenne nel terzo anno Ch’ui- 

kung (19 gennaio 687 — 6 febbraio 688) 5, si deduce che egli nacque nel nono anno 

Ta-yeh dei Sui, cioè tra il 27 gennaio del 613 e il 14 febbraio del 614. 

Entrò in religione ancora ragazzo e abitò nei monasteri Mahabodhi e Nalanda 9 

dove molto probabilmente ebbe modo di conoscere Hsiian-tsang che ivi si fermò 

per circa due anni complessivi tra il 637 e il 642 ?. Nessuna delle fonti dice che essi 

si siano incontrati, però è certo che Divakara era informato delle attività e degli 

scopi di Hsiian-tsang. Sostiene infatti Fa-tsang: 

« Saputo che lo sramana Hsiian-tsang era tornato in oriente per trasmettere 

l’insegnamento, [Divakara] che amava le ‘teorie profonde’, pose mente alla 

Cina » 9. 

Nel 642, quando Hsilan-tsang visitò per l’ultima volta il monastero di Nalan- 

da, Divakara aveva quasi trent'anni. 

Riguardo al suo aspetto fisico e le sue doti morali e intellettuali, Fa-tsang è 

molto elogiativo e non può fare a meno di ricorrere a una serie di citazioni dotte 10): 

«D’aspetto gentile e fine, di straordinarie capacità, lucido e sagace, si caricò 

la libreria sulle spalle 1!) per seguire i maestri. Investigò per anni e l’oggetto fu por- 

tato a termine avendo egli lavorato la giada !2. In fatto di studio fu esattamente 

come per il blu e l’indigofera » 13. 

Chih-sheng, da parte sua, c’informa delle conoscenze enciclopediche di Di- 

vakara 14): 

« Egli comprendeva profondamente gli ‘ otto ricettacoli ° 15 e i quattro dgama. 

nella pratica delle regole monastiche era puro ed eccelso ed era impegnato a fondo 

nelle sue attività di studio. Era abilissimo nell’arte delle dharani e aveva una visione 

vasta e chiara delle ‘cinque scienze? » 19. 

Prima di recarsi in Cina, non sappiamo però se nella sua prima giovinezza o 

più tardi, Divakara dovette intraprendere dei viaggi nell’India Meridionale, viaggi 

di cui egli conserverà un ricordo vivo e di cui parlerà volentieri ai suoi correligionari 

cinesi. L'elemento fantastico e miracolistico predomina nei suoi racconti, anche se 

l’avvio è costituito da una circostanza reale che è quasi sempre la sua visita a questo 

o quel monastero dell’India Meridionale 17). 

Secondo Chih-p’an, Divakara già nel 652 si trovava nel monastero Hung-fu 

di Ch’ang-an per tradurre i testi sacri 18). Ciò è da considerarsi falso perché, come 

vedremo, la prima data sicura riguardante la presenza di Divakara in Cina risale 

a molto tempo dopo. Il FTTC di Chih-p’an è una cronaca molto tarda e da non con- 

siderarsi una fonte primaria per il periodo che ci riguarda. Chih-p’an non si rende 

conto tra l’altro di contraddirsi quando dirà più oltre che Divakara giunse in Cina 

nel 676 19. Come è possibile che già nel 652 lavorasse presso il monastero Hung-fu 

se egli giunse in Cina nel 676? La causa dell’errore di Chih-p’an è da ricercare nella 
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confusione che egli deve aver fatto tra il nien-hao Yung-hui (650-655) e i nien-hao 

Yung-lung (21 settembre 680 — 14 novembre 681) e Yung-ch'un (2 aprile 682 — 

26 dicembre 683). Fu infatti durante i periodi aventi questi due nien-hao che Diva- 

kara tradusse tre opere presso il monastero Hung-fu 20). Del resto, l’errore potrebbe 

non essere imputato a Chih-p’an; un errore analogo si nota nelle edizioni Sung, 

Yiian e Ming del canone in cui è detto, nella nota all’opera N° 3 della nostra lista, 

«Tradotta da Divakara presso il monastero T’ai- yiian orientale nel primo anno 

Yung-hui (650) dei T’ang» 20. Si tratta naturalmente del primo anno Yung- 

lung. Tra l’altro, nel 650, il monastero T’ai-yiian non esisteva ancora 22). 

Chih-sheng, da parte sua, suggerisce che già nel 676 Divakara si trovava in 

Cina: 

«Intendendo avvantaggiare gli esseri, venne in questo paese. Dall’inizio di 

I-feng (676-679) fino alla fine di Ch’ui-kung (687)... [Divaàkara] tradusse diciotto 

opere » 23). 

Chih-p’an, non ricordandosi che già aveva segnalato la presenza in Cina di Diva- 

kara per l’anno 652, dice con sicurezza: 

« Nel primo anno I-feng (676) uno sramana dell’India Centrale chiamato Jih- 

chao arrivò alla capitale. Tradusse diciotto opere in cinese » 24). 

Il contesto in cui Chih-sheng ci fornisce le sue date è nel complesso impreciso 

e avremo ancora modo di sottolinearlo. Mi sembra del resto che non sia l’intenzione 

di Chih-sheng fornire date precise: egli sapeva benissimo che nessuna traduzione 

era stata fatta da Divakara prima del 680; pure, dice in maniera alquanto vaga 

« dall’inizio di I-feng ». Chih-p’an è categorico, ma potrebbe essersi basato su Chih- 

sheng. In conclusione, non ritengo di poter accettare la data del 676. 

Mentre la precedente nota di Chih-sheng era vaga, altrettanto non possiamo 

dire quando lo stesso autore c’informa, in una breve nota relativa all’upasaka Tu 

Hsing-i, che questi, su richiesta dell’imperatore, tradusse il testo della Sarvadurga- 

tiparisodhanosnisavijayvadharani il 20 febbraio del 679 e che «il generale Tu-p°o 

e Divakara, maestro della Legge e trepitaka dell’India Centrale, verificarono la 

traduzione » 25. Sempre Chih-sheng, nella nota relativa a Buddhapalita, dice 

a proposito del suddetto testo, che l’imperatore « ordinò a Tu Hsing-i, capo del- 

l'ufficio dell’intendenza degli ospiti presso la corte del cerimoniale verso gli stra- 

nieri 29), e al trepitaka Jih-chao di tradurlo assieme all’interno del palazzo impe- 

riale » 27). 

Il 20 febbraio del 679 potrebbe considerarsi la prima data sicura della presenza 

di Divakara in Cina. Egli non sarebbe stato ancora assegnato a un determinato 

monastero, né dirigerebbe il lavoro di traduzione come era la prassi per i missio- 

nari stranieri; lavorerebbe invece sotto le direttive del capo dell’ufficio per gli Ospi- 

ti del Hung-lu ssu da cui ufficialmente dipendeva e in quanto straniero e in quanto 

monaco buddhista. Sarebbe abbastanza verosimile, ma purtroppo Divakara non 
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ha niente a che vedere con questa traduzione di Tu Hsing-i come chiaramente di- 

mostra la prefazione di Yen-t’sung, scritta il 3 luglio del 682, da cui si deduce che 

Divakara fu responsabile solo della revisione del 682 23). 

Quindi, anche questa volta dobbiamo respingere questa tendenza ad anti- 

datare l’arrivo di Divakara in Cina. 

A conferma del fatto che le date fin qui fornite dalle fonti sono false, abbiamo 

la testimonianza di Fa-tsang (643-712), il quale oltre ad essere un contemporaneo 

di Divakara, abitò nello stesso monastero in cui questi abitò dal 683 al 685. Durante 

questo periodo i contatti tra Fa-tsang e Divakara furono frequenti e lo vedremo 

attraverso la notevole mole d’informazioni su Divakara che Fa-tsang ci fornisce 

di volta in volta. Nessuno degli autori delle nostre fonti è meglio qualificato di 

Fa-tsang per le notizie concernenti Divakara. Dice Fa-tsang parlando della venuta 

di questi in Cina: 

« Non appena seppe dell’epoca del santo 29, si appoggiò al bastone da pelle- 

grino e venne per continuare a spiegare il Veicolo Superiore 39 e per contribuire a 

far irraggiare la divina trasformazione 31). 

Nel primo anno Yung-lung egli giunse alla capitale 3 [Ch'ang-an] » 33). 

A rigore, il primo anno Yung-Jung va dal 21 settembre del 680 al 24 gennaio 

del 681. Però Fa-tsang scrive in un periodo in cui il primo anno Yung-lung è già 

trascorso e, data la tendenza a chiamare con l’ultimo dei nien-hao l’intero anno 

ciclico, egli può aver chiamato ‘primo anno yung-lung ’ tutto l’anno ciclico Keng- 

ch’en (6 febbraio 680 -24 gennaio 681) tralasciando di specificare il primo nien-hao, 

T’iao-lu, in vigore fino al 20 settembre del 680. Che così stiano le cose è dimostrato 

da quanto Fa-tsang dice in un’altra sua opera: 

« Ora, durante il terzo mese del primo anno Yung-lung dei grandi T’ang, vi 

fu [l’arrivo de] il trepitaka indiano Divakara, Jih-chao in lingua dei T°ang » 34. 

Infatti qui il rien-hao Yung-lung vien riferito a un mese in cui in realtà il nien- 

hao era T'iao-lu. Se ne rese conto il biografo di Fa-tsang agli inizi del decimo secolo: 

« Al tempo dell’era T'iao-lu vi fu il trepitaka Divakara dell’India Centrale 

che venne portando questo testo sanscrito » 35). 

Il terzo mese del secondo anno T’iao-lu (5 aprile - 3 maggio del 680) deve ne- 

cessariamente essere considerato come la data di arrivo di Divakara a Ch’ang-an. 

Tutto sembrerebbe chiaro se una notizia fornitaci da Tsan-ning che scrisse 

alla fine del X secolo non ci riportasse indietro nel tempo. Dice egli infatti: 

« Al tempo di T’ien-huang Divakara viaggiò verso questo paese. Il quinto 

mese del quarto anno I-feng (14 giugno-12 luglio del 679) presentò un memoriale 

in cui chiese di tradurre i testi sacri da lui portati » 39). 

La notizia di Tsan-ning è inconciliabile con quanto dice Fa-tsang. In conside- 

razione di ciò e tenuto presente che Tsan-ning scrive tre secoli dopo lo svolgersi 

degli eventi, non possiamo nemmeno questa volta accettare questa data che pure 
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sembra attinta da fonte sicura. Vi deve essere stata una confusione di nien-hao 

da parte di Tsan-ning, autore confusionario che va sempre controllato 37). Il quarto 

anno I-feng è anche il primo anno T’iao-lu e può darsi che nel continuo cambia- 

mento dei nien-hao in questo periodo e in qualche svista debba essere ricercata la 

ragione dell’errore di Tsan-ning. Mi rendo conto di sfociare nel campo delle pure 

ipotesi, ma ho il sospetto che la fonte a cui Tsan-ning attinse volesse in realtà dire 

che Divakara presentò il memoriale nel quinto mese del secondo anno T°iao-lu 

(2 giugno — 1 luglio 680). Se l’ipotesi è giusta Divakara, giunto a Ch’ang-an nel- 

l’aprile del 680, avrebbe presentato la sua richiesta al trono due mesi dopo, in giu- 

gno. Egli non potè subito inoltrare la sua richiesta per un motivo molto semplice: 

la corte imperiale s’era trasferita a Lo-yang. Per chiarire meglio gli spostamenti di 

Divakara, sarà utile conoscere quali furono gli spostamenti della corte imperiale 

in quegli anni. 

Apprendiamo dalle fonti storiche che il giorno chi-yu del primo mese del quarto 

anno I-feng (15 marzo 679) la corte si trasferisce a Lo-yang 38; che il giorno chi- 

yu del decimo mese del primo anno Yung-lung (4 novembre del 680) la corte torna 

a Ch’ang-an 39 e che il giorno ping-yin del quarto mese del primo anno Yung- 

ch’un (15 maggio del 682) essa lascia Ch’ang-an per recarsi a Lo-yang 4% dove 

resterà per più di venti anni. Malgrado ufficialmente sia Ch’ang-an che Lo-yang 

fossero entrambi capitali dal 658 41), si può affermare che, mentre fino agli inizi 

del 682 il vero centro politico e amministrativo della Cina fu Ch’ang-an, a partire 

da quella data e per tutto il periodo Chou, Lo-yang conquistò una posizione pre- 

minente a causa della continua presenza in essa della corte imperiale. 

Avuti i primi contatti col mondo buddhista di Ch’ang-an, Divakara dovette 

necessariamente recarsi a Lo—yang in quanto ivi si trovava in quel momento l’im- 

peratore e presentò la sua richiesta nel giugno del 680. Questa deve essere stata 

subito accolta e gli deve essere stato ordinato di lavorare momentaneamente presso 

il monastero T’ai-yiian di Lo-yang, perché è senza dubbio presso codesto mona- 

stero che egli tradusse quattro opere che portano la data del primo anno Yung- 

lung 42). Abbiamo visto che il primo anno Yung-lung va dal 21 settembre del 680 

fino al 24 gennaio del 681; poiché non è specificato il mese in cui Je quattro opere 

furono pubblicate, non è possibile dire con esattezza fino a quale data Divakara si 

trovasse a Lo-yang. Però è molto probabile che quando la corte tornò a Ch’ang- 

an il 4 novembre del 680, Divakara l’abbia seguita perché leggiamo nella prefazione 

al Tsao t’a kung-te ching (Sutra sui meriti nel costruire stùpa) 43 scritta da Yiian- 

ts’e: 

«Questo stra è stato tradotto al monastero Hung-fu in obbedienza a un 

ordine imperiale del 15° giorno dell’11° mese dell’inverno del primo anno Yung- 

lung (11 dicembre del 680) rivolto al maestro della Legge indiano Divakara, allo 

sramana del monastero Hsi-ming Yiian-ts'e e ad altri, cinque persone. 

«L’ottavo giorno del 12° mese di quell’anno (3 gennaio del 681) è stato por- 

tato a termine il senso delle frasi di esso » 44. 

— 139 —



Questa prefazione ci permette di stabilire che già 1°11 dicembre del 680 Diva- 

kara era rientrato a Ch’ang-an. 

Ritengo inoltre che quanto dice Yiian-ts'e in questa prefazione non debba 

essere interpretato solo in relazione al Tsao ra kung-te ching, ma anche alle altre 

opere tradotte presso il monastero Hung-fu di Ch’ang-an.-In altri termini, circa 

un mese dopo essere rientrato da Lo-yang, l’11 dicembre del 680, l’imperatore dispo- 

ne che Divakara, assieme ad altre quattro persone tra cui Yiian-ts'e, lavori alle 

traduzioni presso il monastero Hung-fu. Un ordine analogo era stato probabil- 

mente dato a Lo-yang per. le traduzioni fatte presso il monastero T’ai-yiian. Questi 

ordini appaiono come la naturale risposta alla richiesta presentata da Divakara nel 

giugno del 680. 

La traduzione del Tsao ra kung-te ching fu portata a termine il 3 gennaio del 

681 e nello stesso mese o il mese successivo viene pubblicata un’altra opera 45). 

Il tre luglio dell’anno successivo viene completata la terza e ultima opera tradotta 

presso il monastero Hung-fu 49. Le prefazioni alle due ultime opere furono compo- 

ste da Yen-ts'ung; Chih-sheng dice che Yen-ts'ung fu pure cotraduttore dell’ul- 

tima opera 49). Era questo Yen-ts'ung un monaco del monastero Hung-fu, per 

l’appunto, il quale nel 662 aveva composto il Chi sha-men pu ying pai su teng shih 

(Raccolta di scritti concernenti la non riverenza degli sramana nei confronti dei laici) 

e che doveva diventare più noto come autore della seconda parte della biografia 

di Hsilan-tsang iniziata da Hui-li. Possiamo supporre che egli, assieme a Yiian- 

ts’e, fu tra i quattro collaboratori di Divakara. 

S’era formato presso il monastero Hung-fu un vero e proprio ufficio per le 

traduzioni? È difficile dirlo; ma lo scarso numero dei traduttori fa pensare a qual- 

cosa di più modesto. 

Fu a Ch’ang-an che Divakara tradusse la maggior parte delle sue opere, perché 

ivi si stabilì pressoché definitivamente non avendo egli seguito la corte quando, a 

partire dal maggio del 682, essa si trasferì a Lo-yang. I monasteri di Ch’ang-an in 

cui egli lavorò furono due: oltre il già menzionato monastero Hung-fu, il monastero 

T'ai-yian, l'omonimo del monastero di Lo-yang in cui egli aveva tradotto le prime 

quattro opere. 

Non siamo in grado di stabilire esattamente quando Divakara fu assegnato al 

monastero T’ai-yiian di Ch’ang-an; poiché è certo comunque che prima di tra- 

sferirsi pubblicò, il tre luglio del 682, la sua ultima opera al monastero Hung-fu 

e poiché risulta che due opere furono completate presso il monastero T’ai-yiian di 

Ch’ang-an il 15° giorno del nono mese del secondo anno Yung-ch'un (30 settembre 

del 683) 48), fu nella seconda metà del 682 o nella prima metà del 683 che ciò av- 

venne. Se è vera poi la nota del coreano Ts’'ui Chih-yiian, secondo cui K'’uei-chi 

avrebbe partecipato alle nuove traduzioni del monastero T’ai-yiian 49, si deve 

concludere che Divakara fu assegnato a questo monastero prima del 17 dicembre 

del 682, data di morte di K’uei-chi 50), 

A prescindere dalle date, sull’ingresso di Divakara nel monastero T’ai-yiian 
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di Ch’ang-an abbiamo una documentazione piuttosto circostanziata e di prima 

mano. 
Nell'agosto del 685 Wu Chao, nella prefazione alle opere tradotte da Diva- 

kara, scrive: 

« Riunii i bhadanta della capitale [Ch®ang-an], dieci persone in tutto, perché 

assieme al maestro della Legge e trepitaka Divakara dell’India Centrale, traduces- 

sero sutra e Sastra presso il monastero T’ai-yiian occidentale » 51). 

Fa-tsang che scrisse la biografia di Divakara qualche anno dopo, così si 

esprime: 

« Kao-tsung... quindi ordinò ai draghi ed elefanti dei nerovestiti 52), alle per- 

sonalità della capitale, dieci bhadanta tra cui il maestro di vinaya Tao-ch’eng e il 

maestro della Legge Po-ch°en, di tradurre s&tra e sastra [assieme a Divakara] presso 

il monastero Wei-kuo cccidentale » 53). 

Ufficialmente è Kao-tsung a dare il via al lavoro di traduzione presso il mona- 

stero T’ai-yiian in quanto è lui l’imperatore. Ma egli aveva completamente abban- 

donato le redini del governo a Wu Chao a causa della sua malattia e doveva morire 

il 27 dicembre del 683 59), Giustamente quindi Wu Chao nel 685 racconta i fatti in 

prima persona. Del resto, il monastero T’ai-yiian era direttamente patrocinato da 

lei ed è ovvio che l’iniziativa di sistemare Divakara in cotesto monastero fosse par- 

tita da lei. 

Quanto alla scelta dei collaboratori di Divakara c’è da fare qualche osserva- 

zione. Si tratta, dicono le fonti, dei dieci bhadanta della capitale. Ora, anche se non 

è ben chiaro quali fossero le funzioni dei dieci bhadanta, se cioè avessero in mano 

il potere di ordinare ufficialmente i monaci oppure avessero funzioni di organizza- 

zione e controllo del clero buddhista, sembra che essi fossero nominati direttamente 

dall’imperatore o dal presidente del Hung-lu ssu e che si trovassero al vertice della 

gerarchia buddhista 55). Sin dalla fondazione del monastero T°ai-yiian nel 670, 

Wu Chao era riuscita ad accaparrarsi le simpatie di questi autorevoli personaggi 

e a rendere nello stesso tempo importante il nuovo monastero ordinando ad almeno 

due dei bhadanta di abitarvi. Questi due bhadanta furono per l’appunto Tao-ch’eng 

e Po-ch’en, gli unici ad essere sopra menzionati da Fa-tsang perché verso di essi 

egli nutriva una riconoscenza particolare: erano stati infatti loro due a raccomandarlo 

a Wu Chao e a permettergli di far parte anche lui del monastero T°ai-yilan 59, 

Adesso coll’istituzione del nuovo ufficio per le traduzioni e con la presenza tra i 

collaboratori di Divakara di tutti e dieci i bhadanta, Wu Chao era riuscita a tra- 

sformare il monastero T’ai-yiian nell’istituzione buddhista più importante di Ch’ang- 

an. 
Prima di passare agli altri collaboratori sarà utile cercare di scoprire i nomi 

degli altri bhadanta. Sarà Chih-sheng nel 730 a rivelarci i nomi di nove collaboratori 

tra i quali vanno ricercati altri bhadanta: 
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« Un editto invitava i dieci famosi virtuosi (= bhadanta) ad aiutarlo nella sua 
conversione alla Legge: gli sramana Tao-ch’eng,6Po-ch’en, Chia-shang, Yiian-ts°e, 
Ling-pien, Ming-hsiin, Huai-tu verificarono il senso; gli sramana Ssu-hsiian e Fu-li 
imbastirono il testo e ricevettero [la traduzione] per iscritto » 57). 

Chia-shang è sicuramente tra questi perché è indicato come bhadanta in un 
documento del 674 (S. 456). Si conoscono però i nomi di altri partecipanti al lavoro 
di traduzione. Canda (?) e Prajfiadipa tradussero i termini, Hui-chih verificò i 
termini sanscriti 58), Altri dovettero partecipare perché un discepolo di Fa-tsang 
fa presente che tra i collaboratori vi fu anche I-ying 5. Non si sa per esempio se 
lo stesso Fa-tsang fu un collaboratore e, se lo fu, in quale misura. È certo solo che 
Fa-tsang assisteva al lavoro perché lo stesso discepolo ci narra che nel primo anno 
Ch’ui-kung (685) Fa-tsang 

« nel corso di una traduzione chiese al trepitaka [Divakara]: “ Nelle contrade 
occidentali, tra i moltissimi che osservano il Veicolo Unico, ve ne sono di quelli che 
hanno ottenuto una risposta alla loro sensibilità 60), oppure no?” » 61), 

Dato che la domanda è relativa all’Avatamsaka, può darsi che la traduzione a cui 
Fa-tsang stava assistendo era quella del parivarta dell’ Avatamsaka sitra tradotto 
per l’appunto in quell’anno per insistenza di Fa-tsang che così racconta i fatti: 

« Vi fu il maestro della Legge Hsien-shou che precedentemente si era 
occupato dell’Avatamsaka [sitra] e che ogni volta s’affliggeva che quel sitra 
fosse manchevole e incompleto. Quando andò a chiedere [a Divakara] di esso, 
egli disse di esser venuto fin qui portando il testo dell’ottavo parivarta. 

Hsien-shou quindi lo collazionò [col vecchio testo] assieme al trepitaka e 
scoprì più di dieci kalyanamitra di Sudhana, [cioè] T'ien-chu-kuang ed altri. Per- 
ciò chiese che si traducesse il nuovo testo per integrare il vecchio che era manchevole. 

Lo sramana Fu-li ricevette [la traduzione] per iscritto; lo sramana Hui-chih 
tradusse i termini » 92), 

Stando al coreano Ts’ui Chih-yiian, che verso il 904 scrisse una biografia di 
Fa-tsang, questi alle traduzioni prese parte attiva. La stessa fonte, come abbiamo 
visto, c’informa che anche K’uei-chi fu tra i collaboratori 63), 

Gli elementi raccolti ci permettono di concludere che presso il monastero T’ai- 
yiian di Ch’ang-an, a partire dalla seconda metà del 682 o poco dopo, si formò 
un vero centro per le traduzioni con numerosi collaboratori che lavoravano in grup- 
po e che avevano in seno ad esso un ruolo specifico e in generale fisso: tranne Fu-li 
e Ssu-hsiian che a volte scambiano le loro funzioni, e Hui-chih che oltre a verifi- 
care a volte traduce i termini sanscriti, le funzioni degli altri sembrano fisse. Tutte 
queste persone avevano bisogno di locali speciali nei quali si trovasse riunito tutto 
il materiale loro occorrente e nei quali esse stesse potessero riunirsi per attendere al 
loro lavoro. Il nome di questo edificio, forse preesistente, forse appositamente co- 
struito all’interno del recinto del monastero T’ai-yiian, ci è stato tramandato dalle 
fonti: si tratta del Kuei-ning yiian 99), 
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Quali e quante furono le opere tradotte da Divakara presso il Kuei-ning yiian? 

Vedremo nella parte dedicata a queste opere che in tutto furono tradotte le dieci 

opere che nel nostro elenco vanno dal N° 8 al N° 17. Di esse, quattro sono del 683 

e tre del 685; le tre opere non datate vanno sistemate nell’arco di tempo che va dal 

683 al 685. Nessuna opera porta la data del 684, ma noi sappiamo che Divakara 

in quell’anno si trovava sempre presso lo stesso monastero e attendeva al lavoro di 

traduzione perché Fa-tsang ce lo dice a chiare lettere: 

«Il primo anno Wen-ming (27 febbraio-18 ottobre 684) il maestro della Leg- 

ge Jih-chao, puro monaco e trepitaka indiano, si trovava presso il monastero T°ai- 

yiian occidentale della capitale 65° [Ch®ang-an] per tradurre testi sacri » 99), 

Una delle traduzioni del 685 porta la data precisa del 31 luglio 9?. Ora, 

molto probabilmente, il 31 luglio del 685 segna la fine dell’attività di Divakara 

presso il Kuei-ning yiian perché tra il 6 agosto e il 3 settembre del 685 Wu Chao 

doveva scrivere la prefazione alle dieci opere tradotte da Divakara. In questa pre- 

fazione Wu Chao così esprime il suo apprezzamento per l’opera portata a termine 

dal gruppo: 

«Il maestro della Legge [Divakara] e gli altri assieme, mediante il loro opera- 

to, si sono avvicinati ai piedi del monte e il [loro] sentiero li ha condotti in pieno cie- 

lo: essi sono la trave di colmo e l’arcareccio della Legge del Buddha, il timone della 

nave nel mare della sapienza » 99). 

È di questa prefazione alle dieci opere che parla Fa-tsang quando nota: 

«Inoltre [Divakara] tradusse... ben dieci opere per complessivi 24 chiian. 

Per tutte l'imperatrice compose la prefazione in cui figurano profonde espressioni 

elogiative » 99). 

Perché Divakara interrompe il lavoro così presto? Una risposta plausibile 

ci è fornita da Fa-tsang: 

«Il giorno in cui il trepitaka s'era allontanato dal villaggio natale, la madre 

era ancora in vita. Non dimentico della riconoscenza [dovutale] per l'educazione 

ricevuta, cercava sempre di ricompensarla col suo ritorno. Quindi, recatosi a Shen- 

tu 70) presentò un memoriale alla corte in cui chiedeva di ritornare al vecchio paese. 

Dapprima non ebbe il permesso. Fermamente fece richiesta ancora per tre 

volte e vi fu un editto che lo accontentò » 71). 

Anche se non si tratta del solo motivo che spingeva Divakara a tornare, può 

essere stata questa la giustificazione ufficiale che egli dava perché sapeva che, toc- 

cando il tasto della pietà filiale, poteva convincere più facilmente i suoi interlocutori 

cinesi. 

Shen-tu, cioè Lo-yang, è per Divakara una tappa obbligata sulla via del ri- 

torno perché ivi si trova la corte imperiale ed egli è costretto a recarvisi per chie- 

dere il permesso di poter lasciare la Cina. Con tutta probabilità Divakara questo 

suo viaggio a Lo-yang lo compie già nell’agosto del 685, cioè non appena ha comple- 

tato il suo lavoro presso il Kuei-ning yilian. 
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Ma il permesso non viene concesso subito. Intralci burocratici? Non credo, 

perché Fa-tsang dice espressamente che il permesso viene negato e perché si deduce 

che ogni volta che arriva la risposta negativa, Divakara presenta un'ulteriore ri- 

chiesta. Secondo me, Wu Chao voleva servirsi di Divakara per metterlo a capo del- 

l’ufficio di traduzioni che voleva creare presso il monastero T’ai-yiian di Lo-yang. 

Lo lascia pensare il fatto che l’anno successivo alla morte di Divakara, nel 689, 

un tale ufficio viene effettivamente fondato e sarà un altro missionario straniero, 

Devendraprajfia, a dirigerlo 72. Quali che fossero le intenzioni di Wu Chao, Diva- 

kara non ha nessuna voglia di restare, ma poiché il permesso tarda ad arrivare, egli 

inganna la penosa attesa ritraducendo un’opera 73) che era stata da lui tradotta a 

Ch’ang-an nel luglio del 682 74. 

Chih-sheng ci dice solo che l’opera fu tradotta a Lo-yang, ma non ci dice 

quando né in quale tempio. 
Ci rimane però la prefazione che un certo Chih-ching compose, nel 689 o poco 

dopo, alla traduzione della stessa opera da parte di Buddhapali[ta] e Shun-cheng. 

In questa prefazione l’autore vuol sottolineare l’importanza ed efficacia della dha- 

rani oggetto di tante traduzioni e ci parla tra l’altro della traduzione che di essa 

fece Divakara a Lo-yang in seguito a una sua specifica richiesta: 

«Nel terzo anno Ch’ui-kung (19 gennaio 687-6 febbraio 688) l’abbate del 

monastero Ting-chio, il monaco Chih-ching, essendosi fermato presso il monastero 

Wei-kuo orientale di Shen-tu, vide di persona il maestro della Legge e trepitaka 

Jih-chao e gli chiese circa il suo 75) soggiorno. [Questi] disse quello che [abbiamo 

detto] sopra 79. Chih-ching quindi rivoltosi al maestro della Legge e trepitaka 

chiese se poteva avere la dharani. Il maestro della Legge allora enunziò oralmente 

il testo sanscrito e, trascorsi quattordici giorni, ogni frase venne data con la massi- 

ma precisione: i suoni sanscriti erano perfetti e non ce n’era uno che stridesse. Preso 

quindi il testo sanscrito della vecchia traduzione, fece un controllo delle omissioni 

e degli errori in esso contenuti e li corresse tutti » 77). 

Poiché il monastero T’ai-yiian cominciò a chiamarsi monastero Wei-kuo dal 

marzo del 687 78), la visita di Chih-ching al monastero è da collocarsi dopo questa 

data. Fu allora che egli ebbe la possibilità di incontrare Divakara che abitava pro= 

prio in quel monastero. 

Vedremo che la morte coglierà Divakara nel monastero Wei-kuo (= Tai 

yiian). In considerazione di questi fatti e tenuto presente che Divakara aveva già 

alloggiato nello stesso monastero all’epoca delle sue prime quattro traduzioni, si 

può ritenere che egli non appena giunto a Lo-yang, fu sistemato nel monastero 

T°ai-yiian. 
Vedremo pure che Divakara morirà il 4 febbraio del 688; la traduzione dell’ul- 

tima opera venne dunque fatta tra il marzo del 687 e il gennaio del 688. 

Nemmeno questa volta sappiamo chi furono i suoi collaboratori; si sa solo 

che egli fu aiutato da Hui-chih 79, già suo collaboratore al Kuei-ning yiian, che 

forse l'aveva accompagnato a Lo-yang sin dal 685. 
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Appena si seppe che Divakara aveva ottenuto il permesso di partire, le autorità 

ecclesiastiche della capitale e l'imperatrice stessa si preparano a dargli un degno com- 

miato. Così racconta Fa-tsang: 

«Tutti i virtuosi della capitale 89 gli fecero fare un Kasaya di fine seta rossa e 

perle e gli offrirono un’immagine dell’albero della bodhi. Un editto ordinava che gli 

fosse regalata una campana prodigiosa e invitava che bandiere, immagini e oggetti 

per il culto [lo] seguissero nel [suo] cammino » 81). 

Ma quando tutto è pronto per la partenza, Divakara muore: 

«Il 27° giorno del 12° mese del terzo anno Ch’ui-kung (4 febbraio del 688), 

mentre il suo corpo godeva d’ottima salute, rivoltosi ai correligionari, disse: “ Io 

sto per morire ”. Si coricò sul fianco destro e morì senza ammalarsi presso il mona- 

stero orientale Wei-kuo di Shen-tu » 82). 

Tsan-ning aggiunge: 

« Morì nella stanzetta 83) adibita alla traduzione dei testi sacri all’età di 75 

anni » 84), 

Sono queste due fonti che hanno permesso all’inizio di questo articolo di sta- 

bilire la data di nascita di Divakara. Qui di seguito sono narrati direttamente dalle 

fonti gli eventi successivi alla morte di Divakara. Le fonti sono due: il HYCCC e il 

SKSC. Ho accettato i loro dati e mi sono limitato a disporli diversamente: 

«La Santa Madre 85) saputolo se ne addolorò profondamente e regalò mille 

pezze di seta per coprire le spese delle cerimonie fino al seppellimento definitivo. 

Religiosi e laici si rattristarono e si rammaricarono come se avessero perduto il 

loro genitore » 89), 

«T'ien-hou ordinò che fosse sepolto sul Hsiang-shan di Lung-men [vicino] 

Lo-yang » 87). 

«Quelli che parteciparono al funerale furono migliaia e decine di migliaia 

di persone » 88). 
«Incenso, fiori e portantine furono sotterrate a sud del Monte Lung-men a 

sinistra del Fiume I. 

I discepoli accomodarono un sacello e lo abbellirono di una struttura a più 

piani 8. Quindi lì accanto eressero un eremo per [dei religiosi che avrebbero dovu- 

to] scopare e lavare [il sacello] e praticare il culto [in onore di Divakara]. 

Poi, in seguito alla richiesta al trono da parte del principe Liang, fu fondato un 

samgharama. Nell’editto era annotato il nome che doveva essere: monastero 

Hsiang-shan. 

“ Ardita torre elevantesi alla Via Lattea, 

Aereo edificio che supera le nubi, 

Della statua di pietra settuplice sacello, 

Stilpa 99 ottoganale”?. 

[L’imperatrice (9)] vi si recò personalmente e questi sono i versi iniziali del 

suo inno » 91). 

Tsan-ning alla fine del decimo secolo nota: «Lo stijpa esiste ancora » 92. 
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2. Le traduzioni. 

Per la stesura dell’elenco delle traduzioni di Divakara mi sono servito anzitutto 

delle notizie fornitemi dal ChouCCML compilato nel 695. Il ChouCCML include 

tuttavia 14 traduzioni in tutto. Una di queste poi, il Fo-ting tsun-sheng t°o-lo-ni 

ching 99, è attribuita a Divakara solo per sbaglio in quanto, come abbiamo sopra 

visto, la traduzione è dovuta a Tu Hsing-i e ad un certo Tu-p°o. Chih-sheng nel 

730 non manca di sottolineare lo sbaglio dei compilatori del ChouCCML 94. 

Nel ChouCCML quindi in realtà figurano solo tredici traduzioni di Divakara. 

Ma ciò non vuol dire che Divakara non abbia tradotto altre opere, perché il Chou 

CCML è una pessima compilazione. I suoi autori si proponevano ad esempio di 

segnalare al lettore le opere tradotte dopo il 666, data di compilazione dell’ultimo 

catalogo 95), e che venivano per la prima volta incluse nel loro elenco delle opere 

canoniche; ma non sempre essi si ricordavano del loro proposito: limitandomi al 

caso di Divakara, ho notato per esempio che delle tredici opere a lui ascritte, solo 

di cinque è detto che sono incluse nel catalogo per la prima volta 99). È necessario 

quindi ricorrere ad altre fonti per avere un quadro completo: il KYSCL, sebbene 

sia stato scritto trentacinque anni dopo il ChouCCML, ci dà più affidamento ed è 

dunque con l’aiuto di questa fonte che controlliamo e completiamo i dati del Chou 

CCML. Risulta dall’elenco del KYSCL nel nono chiian che i compilatori del Chou 

CCML avevano dimenticato di registrare cinque opere di Divakara 9?. Chih- 

sheng sottolinea questo fatto in modo particolare perché nella quinta suddivisione 

del suo catalogo analitico, intitolata “ Elenco per compensare le mancanze e per 

raccogliere le dimenticanze ”, riporta le cinque opere dimenticate nel ChouCCML °®. 

L’elenco completo delle traduzioni di Divakara risulta essere dal 730 di 18 

opere in 34 chiian. Non sempre però Chih-sheng riesce a controllare i dati forniti 

dal ChouCCML e l’elenco del nono chiian del KYSCL va dunque corretto in qualche 

punto. 

A proposito del Tsao t’a kung-te ching il ChouCCML dice: « Tradotto da Diva- 

kara nel primo anno Yung-lung presso il monastero T’ai-yiian orientale » e Chih- 

sheng conferma ciò 99. Risulta invece dalla prefazione stessa dell’opera in questione 

che essa fu tradotta, non nel monastero T’ai-yiian di Lo-yang, bensì presso il mo- 

nastero Hung-fu di Ch’ang-an. La prefazione inoltre permette di datare esattamente 

l’opera che fu completata l'ottavo giorno del 12° mese del primo anno Yung-lung 

(3 gennaio del 681) 100, Chih-sheng aveva una mole immensa di lavoro ed è natu- 

rale che egli accettasse qualche volta i dati del ChouCCML evitando così di leggersi 

le prefazioni di tutte le opere da lui catalogate. Queste prefazioni egli è obbligato 

a leggerle solo quando si accorge che i compilatori precedenti avevano addirittura 

dimenticato di registrare delle opere. Per esempio l’opera N° 6 e l’opera N° 7 erano 

state saltate dal ChouCCML; Chih-sheng se ne accorge, va a leggersi le prefazioni 

alle due opere e registra la data esatta in esse riportata oltre che il nome dell’autore 

delle prefazioni 101). i 
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C'è da dire pure che tre delle diciotto opere elencate nel nono chiian del KYSCL 

non sono datate da Chih-sheng né egli dice dove erano state tradotte 102). È pos- 

sibile attraverso una breve indagine stabilire dove e quando queste opere furono 

tradotte. 

Wu Chao scrive nella prefazione alle opere tradotte da Divakara presso il 

monastero T’ai-yiian di Ch’ang-an: 

«Il maestro della Legge [Divakara] e gli altri... hanno complessivamente tra- 

dotto dieci opere » 103), 

Fa-tsang, da parte sua, dopo aver parlato della traduzione del parivarta dell’Ava- 

tamsaka sitra, aggiunge: 

« Inoltre [Divakara] tradusse il [Ta-chW'eng] mi-yen ching e altri sutra e Sastra, 

ben dieci opere per complessivi 24 chiian... Esse adesso circolano tra la gente » 104. 

Nello stesso senso si esprime un discepolo di Fa-tsang: 

« Kao-tsung ordinò in un editto che [Divakara] fosse sistemato presso il mo- 

nastero T’ai-yiian e invitò a raccolta i monaci bhadanta della capitale [Ch®ang-an] 

perché traducessero assieme il Grande Avatamsaka [sutra], il [Ta-ch®eng] mi-yen 

[ching], ecc., ben dieci opere » 105). 

Mi sembra che non si possa dubitare che le opere tradotte nel suddetto mona- 

stero furono dieci. Ora, distribuendo le diciotto opere elencate nel KYSCL in base 

ai monasteri in cui furono effettuate le traduzioni, risulta che cinque opere videro 

la luce presso il monastero T’ai-yiian di Lo-yang, tre presso il monastero Hung-fu 

di Ch’ang-an e sette presso il monastero T’ai-yiian di Ch’ang-an. In base a quanto 

abbiamo prima stabilito, che cioè le opere tradotte in quest’ultimo monastero fu- 

rono dieci, è logico aggiungere alle sette opere ivi tradotte le tre opere non localiz- 

zate e concludere che anche queste furono tradotte presso il monastero T’ai-yiian 

di Ch’ang-an. Questa conclusione ovvia potrebbe sembrare affrettata, ma abbiamo 

il modo di corroborarla sulla base di due elementi: 1°) il Ta-ch’eng mi-yen ching men- 

zionato e da Fa-tsang e dal suo discepolo come una delle dieci opere, è, nel KYSCL, 

una delle tre opere non localizzate e non datate 109), A. ulteriore conferma del fat- 

to che quest'opera facesse parte del gruppo delle dieci opere del monastero Tai- 

yiian di Ch’ang-an, possiamo ricordare che tre copie manoscritte di essa si sono 

conservate a Tun-huang e che queste tre copie contengono parti della prefazione 

di Wu Chao di cui abbiamo sopra parlato 107). 2°) Il numero complessivo dei chiian 

delle dieci opere dopo l’aggiunta delle tre opere non localizzate, è di ventiquattro 

come aveva indicato Fa-tsang. 

L’aver individuato il luogo di traduzione di queste tre opere, permette pure di 

risolvere in parte il problema della data in cui esse furono tradotte: poiché sappia- 

mo che il lavoro di traduzione nel monastero T’ai-yiian di Ch’ang-an si svolse 

dalla seconda metà del 682 o dal 683 fino all’agosto del 685, anche queste tre opere 

debbono essere state tradotte in questo periodo. Per l’opera N° 12 è possibile pre- 
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cisare che fu tradotta dopo l’opera N° 10 in quanto Chih-sheng fa notare che l’ori- 

ginale sanscrito di esse era lo stesso e che Divakara prima tradusse l’opera N° 10 

e poi l’opera N° 12; lo stesso dicasi dell’opera N. 13 che è successiva all’opera N° 

11 per lo stesso motivo. 

Un’ultima correzione è necessario apportare a quanto dicono Chih-sheng e, 

attraverso lui, i successivi compilatori di cataloghi e Tsan-ning. Chih-sheng lascia 

intendere infatti che il gruppo di traduttori del monastero T’ai-yiian di Ch’ang-an 

partecipò anche alle traduzioni effettuate negli altri due monasteri e che l’impe- 

ratrice compose la sua prefazione per tutte e diciotto le opere 108). Abbiamo visto 

sopra, con l’aiuto di fonti contemporanee, tra le quali la stessa prefazione dell’im- 

peratrice, come in realtà siano le cose ed è bene non fare di tutte le erbe un fascio. 

Vien naturale chiedersi a questo punto perché solo le dieci opere in ventiquat- 

tro chiian tradotte presso il monastero T’ai-yiian di Ch’ang-an furono oggetto 

della prefazione da parte dell’imperatrice. Il motivo è da ricercarsi forse nel fatto 

che solo le traduzioni fatte in codesto monastero erano considerate ufficiali, in 

quanto erano state autorizzate da un editto imperiale, in quanto l’imperatore aveva 

provveduto a che i dieci bhadanta di Ch’ang-an facessero parte dell’ufficio delle 

traduzioni, e in quanto soprattutto queste opere erano pubblicate da quella isti- 

tuzione ufficiale che era l’ufficio delle traduzioni. Niente permette di stabilire che 

all’epoca in cui Divakara lavorò presso i monasteri T’ai-yiian di Lo-yang e Hung-fu 

di Ch’ang-an esistesse ivi un vero e proprio ufficio per le traduzioni. Tsan-ning 

dirà, riferendosi al luogo in cui Divakara lavorava presso il monastero T’ai-yiian 

di Lo-yang, che egli morì « nella stanzetta [adibita] alla traduzione dei testi sa- 

cri » 109, Le altre traduzioni di Divàkara non erano ancora considerate canoniche 

e ciò forse in conseguenza del fatto che Divakara lavorava non a capo di tutto un 

gruppo di collaboratori, bensì da solo e con l’aiuto di poche persone, anche se con 

l’accondiscendenza tacita o espressa delle autorità civili. 

Fu solo nel 695 che, in via di principio, tutte le traduzioni di Divakara vennero 

considerate canoniche, ma, abbiamo visto che i compilatori del ChouCCML ave- 

vano dimenticato cinque sue opere. Quindi fu a partire dal 730 che tutte le sue opere 

vennero ufficialmente riconosciute come facenti parte del canone 110), 

Queste opere esistono tutte. Dò qui di seguito l’elenco delle traduzioni di Di- 
vakara distribuite in quattro gruppi (a, b, c, d,) che corrispondono soprattutto a 

quattro fasi di tempo successive. All’interno di ogni gruppo l’ordine cronologico 

è stato rispettato quando ciò era possibile. 

Per ogni opera ho indicato il volume e il numero di essa nell’edizione del canone 

dell’era Taishò. Le note relative alle singole opere specificano le fonti che hanno 

permesso di stabilire l’attribuzione a Divakara (A.), la data di pubblicazione (D.) 

e il luogo di traduzione (L.). 

a) Traduzioni effettuate presso il monastero T’ai-yiian di Lo-yang nel pri- 

mo anno Yung-lung (21 settembre 680 — 24 gennaio 681): 
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681 

Ta-ch'eng hsien-shih ching, 2 chiian; (Bhadrapalasresthi pariprecha) 111), 

T. XII 347 

Cheng-ch'i ta-ch’eng ching, 2 chilan; (Mahayanabhisamaya sitra) 112. 

T. XVI 674 

Ta-ch'eng ssu-fa ching, 1 chiian; (Caturdharmaka sutra) 119. T. XVII 772 

Ta fang-kuang shih-tzu hou ching, 1 chiian; (Simhanadika sutra) 114. T. XVII 836 

b) Traduzioni effettuate presso il monastero Hung-fu di Ch’ang-an nel 

e nel 682: 

Tsao t'a kung-te ching, 1 chiian; tradotto l’ottavo giorno del 12° mese del pri- 

mo anno Yung-lung (3 gennaio 681) 115), T. XVI 699 

P’u-sa hsiu-hsing ssu-fa ching, 1 chiian; tradotto nel primo mese del secondo 

anno Yung-lung (25 gennaio — 23 febbraio del 681) 119), T. XVII 773 

Fo-ting tsui-sheng t’o-lo-ni ching, 1 chiian; ([Sarvadurgatiparisodhana]usnisa- 

vijayadharani); tradotta il 23° giorno del quinto mese del primo anno Yung- 

ch’un (3 luglio 682) 117). T. XIX 969 

c) Traduzioni effettuate presso il Kuei-ning yiian del monastero T’ai-yilan 

di Ch’ang-an negli anni 683-685: 

8. 

10. 

11. 

12. 

13. 

14. 

15. 

16. 

17. 

Fang-kuang ta chuang-ven ching, 12 chiian; (Lalitavistara); Tradotto il 15° 

giorno del nono mese del secondo anno Yung-ch°un (30 settembre 683) 118), 

T. IMI 187 

Chin-kang pan-jo-po-lo-mi ching p°o ch'u chu pu huai chia ming lun, 2 chiian; 

tradotto il 15° giorno del nono mese del secondo anno Yung-ch’un (30 set- 

tembre 683) 119), T. XXV 1515 

Ta-ch'eng po-fu hsiang ching, 1 chiian; (Mafijusri pariprecha). Tradotta nel 

secondo anno Yung-ch'un (2 febbraio — 27 dicembre 683) 120. T. XVI 661 

Ta-ch'eng li wen-tzu p’un-kuang-ming-tsang ching, 1 chiian; (Anaksarakaran- 

daka[vai]rocanagarbha sîtra); tradotto nel secondo anno Yung-ch'un (2 feb- 

braio — 27 dicembre 683) 121). T. XVII 829 

Ta-ch'eng po-fu chuang-yen hsiang ching, 1 chiian; (Mafijusri pariprechà) 122), 

T. XVI 662 

Ta-ch'eng pien-chao kuang-ming-tsang wu-tzu fa-men ching, 1 chiian; (Ana- 

ksarakandaka[vai]rocanagarbha sutra) 123). T. XVII 830 

Ta-ch'eng mi-yen ching, 3 chiian; (Ghanavyiha sitra) 124. T. XVI 681 

Ta fang-kuang Fo hua-yen ching hsu ju fa-chiai p’in, 1 chiian; (Gandavyiha); 

tradotto nel primo anno Ch’ui-kung (9 febbraio 685 — 29 gennaio 686) 125), 

T. X_295 

Ch'i chu chih fo ta hsin chun-t’i t'o-lo-ni ching, 1 chiian; (Cundidevi dhàarani); 

tradotta nel primo anno Ch’ui-kung (9 febbraio 685 — 29 gennaio 686) 125), 

T. XX 1077 

Ta-ch'eng kuang wu-yun lun, 1 chiian; (Paficaskandhaprakarana vaibhàasya); 

— 149 —



tradotto il 250 giorno del sesto mese del primo anno Ch’ui-kung (31 luglio 

685) 120), T. XXXI 1613 

d) Traduzione effettuata presso il monastero Wei-kuo (= T’ai-yiian) di Lo- 

yang tra il marzo del 687 e il 4 febbraio del 688: 

18. Tsui-sheng fo-ting t°o-lo-ni ching ch’u yeh chang ching, 1 chiian; ([Sarvadurga- 

tiparifodhana]usnisavijaya dharani) 127), T. XIX 970 

3. Il ruolo di Divakara. 

La mole e il tipo di opere tradotte da Divaàkara appaiono nel complesso modesti. 

È difficile determinare con precisione la sua posizione dottrinaria attraverso le sue 

traduzioni in quanto spesso esse erano quelle sollecitate dai buddhisti cinesi con 

i quali si trovò a collaborare o dalle circostanze: esempi lampanti ne sono le due 

versioni della Vijayadharani, la prima dettata dall’esigenza di correggere la tradu- 

zione fatta nel 679 da Tu Hsing-i, la seconda per insistenza di Chih-ching che aveva 

interessi particolari per cotesta opera. Un altro esempio è quello della versione del 

Gandavyiha effettuata per insistenza di Fa-tsang. 

Chih-sheng sembra mettere l’accento sulla conoscenza delle dhdrani da parte 

di Divakara e ciò sembra in parte giustificato dal fatto che, oltre alle due version 

della Vijavadharani, al suo attivo figura anche la versione della Cundidevidharani. 

Niente di particolare tuttavia, in quanto l’efficacia delle dharani era generalmente 

ammessa dai buddhisti di qualsiasi scuola. 

Fa-tsang, da parte sua, attribuisce a Divakara un ruolo importante nella storia 

dell’Avatamsaka, non dovuto solo alla traduzione dell’opera di cui abbiamo par- 

lato: ciò è evidente nel fatto che Divakara resta nel suo giudizio un punto di rife- 

rimento costante quando si tratta di elaborare teorie che avevano il loro luogo 

d’origine in India. Per Fa-tsang infatti Divakara rappresenta la migliore tradizione 

buddhista indiana, quella sviluppatasi nei monasteri di Nalanda e Mahabodhi. 

Celebre a questo proposito, nel buddhismo estremo orientale, è il resoconto orale 

fatto da Divakara ai suoi discepoli cinesi sulle due diverse correnti esistenti intorno 

alla metà del settimo secolo in seno al monastero di Nalanda 128), Fa-tsang, ogni 

volta che deve parlare della gradualità degli insegnamenti del Buddha, non può 

fare a meno di riferire quanto egli aveva sentito dalla bocca di Divakara 129): 

« [Io], Fa-tsang, durante il primo anno Wen-ming (27 febbraio-18 ottobre 

684), ebbi la fortuna di incontrare il maestro della Legge e trepitaka dell’India Cen- 

trale Divakara, Jih-chao nella lingua dei T'ang, il quale traduceva sutra e sastra pres- 

so il monastero T’ai-yiian occidentale. Fu allora che io personalmente gli chiesi: 

“I virtuosi delle religioni occidentali dividono o no in provvisori e reali i molti 

santi insegnamenti [predicati dal Buddha] durante la sua vita? ”’ Il trepitaka rispose: 

“ In epoca recente vi sono stati contemporaneamente presso il monastero di Nalanda 

in India, due bhadanta maestri d’esegesi, il primo dal nome S$ilabhadra 139, il secon- 
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do chiamato Jfianaprabha 131), entrambi di straordinaria penetrazione e fuori del co- 

mune. La loro fama si diffuse nelle Cinque Indie e tutti gli eretici piegarono la fron- 

te, gli eterodossi 132) si volsero al vero. Gli studiosi del Grande Veicolo guardarono a 

loro come al sole e alla luna essendo ognuno di loro un fenomeno unico in India. 

Ora, essendo i principi fondamentali da loro recepiti diversi, dissimile fu il loro 

modo di ordinare gli insegnamenti. 

) Silabhadra, il quale aveva recipito, per le epoche lontane, [i principi di] Maitreya 

e Asafiga e aveva seguito, per l’epoca recente, Dharmapala e Nanda, fondandosi su 

sitra come il Sandhinirmocana 133) e su sastra come lo Yogacaryabhimi 134, stabilì 

tre tipi d’insegnamento: 1° il Buddha predicò anzitutto la Legge del Piccolo Veicolo 

nel Mrgadava: sebbene avesse parlato del vuoto dell’esistenza, tuttavia non avendo 

egli parlato del vuoto dei dharma e del Principio Vero (chen-li Assoluto), [ciò che 

egli disse] nei quattro Agama e in altri sifra non costituisce il senso ultimo (fei liao-i) 

[del suo insegnamento] 135); 2° nel secondo periodo, benché [il Buddha] avesse pre- 

dicato il vuoto dei dharma, basandosi sulla natura propria del parikalpita, tuttavia 

non avendo ancora egli parlato della sola-conoscenza basata sul paratantra e sul 

parinispanna, [ciò che egli disse] nei sutra Prajfiapàramita e simili ancora una volta 

non costituisce il senso ultimo [del suo insegnamento]139; 3° nel terzo periodo 

ecco che abbiamo i giusti principi del Grande Veicolo: [il Buddha] parla nei dettagli 

delle Tre Nature e delle Tre Non-nature, della Sola-conoscenza e delle Due Verità 

che invero costituiscono il senso ultimo [del suo insegnamento] ‘presente in sutra 

come il Sandhinirmocana 13, 

Quanto a Jfianaprabha, maestro d’esegesi il quale aveva recepito, per le epoche 

lontane, [i principi di] Mafijusri e Nagarjuna e aveva seguito, per l’epoca recente, 

Deva 138) e Bhavaviveka, fondandosi su stra Prajiapàramità e simili e su sastra 

come il Madhyamaka 139, stabilì anche lui tre insegnamenti: 1° Il Buddha anzitut- 

to nel Mrgadava predicò la Legge del Piccolo Veicolo per i poco dotati 140 spiegando 

che la mente e i suoi oggetti esistono entrambi 141); 2° nel secondo periodo [il Buddha] 

predicò il Grande Veicolo del dharmalaksana per coloro che sono mediamente do- 

tati 142) e spiegò i principi della Sola-conoscenza secondo cui gli oggetti sono vuoti 

ma la mente esiste: essendo le loro doti ancora scarse, essi non possono penetrare 

nel vuoto eguale e vero ed è per questo che [il Buddha] fece questo discorso; 3° nel 

terzo periodo [il Buddha] predicò il Grande Veicolo dell’alaksana per i superdota- 

ti 143, spiegando che la mente e i suoi oggetti sono entrambi vuoti, eguali, d’un solo 

sapore: [ciò] costituisce il senso ultimo [del suo insegnamento] ” ». 

Fa-tsang non dice se Divakara era uno dei discepoli di Jhanaprabha o se era 

della sua corrente, ma ciò si può in parte dedurre dalla preferenza che egli chiara- 

mente accorda alla teoria di Jfianaprabha e insieme dal fatto che egli considera Di- 

vakara come un maestro. È forse in base alle stesse considerazioni or ora fatte che 

Divakara assieme a Fa-tsang vengono riconosciuti come gli ultimi rappresentanti 

di uno dei due rami della scuola cinese dei Tre Trattati 144), 

Sul fondatore della scuola, Nagarjuna, Fa-tsang cerca di saperne, sfruttando 

la presenza di Divakara, qualcosa in più di quello che già in Cina si conosceva. Ma 

Divakara è in grado solo di apportare qualche chiarimento di carattere filologico 

sul modo impreciso di tradurre il nome di Nagarjuna in cinese. Leggiamo all’ini- 

zio del commento al Shih-erh men lun, traduzione cinese di Kumarajiva del Dvd- 

dasanikayasastra 145, che 
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«l’autore ne è il bodhisattva Lung-shu il cui nome in sanscrito è Na-chia— 

a-shun-na, (= Nagarjuna). Naga vuol dire /ung (drago); quanto a arjuna, Kuma- 

rajiva traduce con shu (albero), il trepitaka [del monastero] Tz’u-en traduce 149) 

con meng (audace), ma entrambi [i termini] non rispondono alla giusta traduzione. 

Questo lo so perché recentemente l’ho chiesto al trepitaka [del monastero] T’ai- 

yiian 147 il quale ha detto: “ La gente d’occidente dice precisamente che in epoca 

precedente vi fu un uomo audace e forte chiamato Arjuna: la traduzione meng (au- 

dace) solo indica codesto uomo, non traduce esattamente il suo nome. Inoltre in 

occidente esiste un tipo d’albero anch’esso chiamato arjuna. Essendo il bodhisattva 

nato sotto [uno di questi alberi], fu chiamato Arjuna: per questa ragione la tradu- 

zione shu (albero) anche questa volta indica codesto albero, non traduce esatta- 

mente il nome”. Malgrado arjuna non abbia in entrambi i casi la giusta traduzione, 

si indicano i fatti in base al significato e l’albero [arjuna] ebbe la meglio a discapito 

dell’uomo [Arjuna] in quanto egli era nato sotto un albero e in quanto aveva avuto 

la comprensione della Via nel palazzo dei draghi, fu chiamato Lung-shu (drago- 

albero) » 148), 

Dalla lettura dei racconti di Divakara sembrerebbe inoltre che egli nutrisse 

un interesse particolare per le dottrine Avatamsaka. Non dimentichiamo però che 

ancora una volta è Fa-tsang o un suo discepolo che consegnano alla scrittura il 

racconto orale di Divakara ed è logico che, dati i loro interessi preminenti per 

quelle dottrine, essi abbiano ritenuto opportuno far conoscere quei racconti di 

Divakara che più avevano attinenza con l’Avatamsaka. 

Penso che in realtà non sia tanto utile insistere nel tentativo di determinare la 

corrente di pensiero a cui Divakara apparteneva, perché quali che fossero le sue 

preferenze e la scuola che egli intendeva divulgare in Cina, non appena arrivato a 

destinazione egli si trovò al centro di interessi contrastanti che dovette di volta in 

volta assecondare: ne risultò una produzione eclettica che rispecchia molto proba- 

bilmente cotesta varietà di interessi. Basta dare uno sguardo alle sezioni in cui sono 

state incluse le sue traduzioni nell’edizione del canone dell’era Taish6 per render- 

cene sommariamente conto: abbiamo infatti opere appartenenti alle sezioni Ava- 

dina, Avatamsaka, Ratnakita, Collezioni di Sutra, Tantra, Sastra commentanti i 

sutra, Yoga. 

Tra i collaboratori di Divakara a Ch’ang-an vi erano dei discepoli di Hsiian- 

tsang ed è forse alla loro insistenza che è dovuta l’unica traduzione cinese del Pafi- 

caskandhaprakaranavaibhasya, opera del pensatore yogacara Sthiramati 149. Un’al- 

tra traduzione unica in Cina è il commento di Gunada 150, Spesso Divakara si 

limitò a ritradurre opere già precedentemente tradotte 151), ma introdusse pure dei 

testi su cui dovevano in seguito tornare i traduttori successivi 152). 

Ho parlato di interessi contrastanti e alludevo ai discepoli di Hsiian-tsang in- 

teressati alla scuola Yogacara, a Fa-tsang che preferiva le dottrine Madhyamaka 

e che coltivava un interesse particolare per l’Avatamsaka, ai cultori di un buddhismo 

meno intellettualistico, più pratico e volto a risolvere gli ostacoli della vita giorna- 

liera. A tutti questi interessi si sovrapponeva quello dell’imperatrice Wu e dei mi- 

nistri e lei fedeli i quali erano convinti che solo facendo leva sul buddhismo avreb- 
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bero raggiunto il duplice scopo di conquistare saldamente il potere battendo l’ala 

confuciana più conservatrice e di risolvere in una nuova armonia la crisi derivante 

dalla realtà di un potere clericale buddhista in seno a uno stato confuciano. 

Molti degli alti burocrati dell’amministrazione centrale intrattenevano rapporti 

personali col clero delle due capitali. Nelle province e nelle campagne il buddhismo 

era in diretto e continuo contatto con la popolazione. Come convogliare l’enorme 

riserva di forze costituita dal buddhismo verso la causa dell’imperatrice e dei suoi 

ministri? Era un fatto abbastanza noto che in passato la famiglia a cui apparteneva 

la madre dell’imperatrice aveva apertamente appoggiato il buddhismo e che l’impe- 

ratrice stessa non nascondeva le sue simpatie per questa religione. Ma ora si trat- 

tava di qualcosa di diverso: era necessario cioè passare dall’appoggio puro e sem- 

plice ad una politica di vera e propria alleanza. 

È difficile stabilire quando ebbe inizio la realizzazione di un programma co- 

mune; è certo comunque che nella decade che va dal 680 al 690 assistiamo a degli 

eventi che se ben interpretati ci possono fornire la chiave del successo della politica 

dell’imperatrice Wu. C’era il problema dei capi del clero buddhista con cui allac- 

ciare il dialogo. Ora, in Cina una vera e propria organizzazione ecclesiastica non 

esisteva; la sola organizzazione che il buddhismo ebbe, gli fu imposta dallo stato, 

ma si trattava di un mezzo di controllo ed è ovvio che il capo di questo ufficio del- 

l’amministrazione statale non poteva essere considerato dai buddhisti come il loro 

vero capo. Molta autorità avevano i dieci bhadanta e la triade dirigente dei più 

grandi monasteri: ma quale di questi monasteri era considerato più importante e 

perché? quali erano i requisiti perché un monastero assurgesse a un ruolo di pri- 

missima importanza? Non essendoci una gerarchia e non essendoci una sede fissa 

del capo, era inevitabile che fossero considerati capi coloro che venivano ad avere 

una specie di carisma. Il potere statale poteva in misura notevole contribuire al 

formarsi di questo carisma. Prendiamo il caso di Hsiian-tsang: partito dalla Cina 

nel 629 come un semplice pellegrino, ritornò nel 645 famoso e dopo qualche anno 

diviene la figura più rilevante di tutto il buddhismo cinese, in poche parole il vero 

capo spirituale. Il potere statale sancisce ufficialmente questa sua posizione premi- 

nente e i monasteri in cui egli lavora divengono di volta in volta i monasteri più 

importanti di tutta Ja Cina. Hsiian-tsang fu il trepitaka dell’impero, l’elemento cata- 

lizzatore del mondo buddhista. 

Dalla sua morte nel 666 non si era più verificata una situazione analoga; il 

ricordo di Hsiian-tsang rimase vivo e i monasteri più importanti rimasero quelli 

in cui egli aveva diretto il lavoro di traduzione dei testi da lui portati. Wu Chao già 

qualche anno dopo la morte di Hsiian-tsang, forse rendendosi conto dell’importanza 

che poteva allora rivestire un monastero, fonda un suo monastero a Ch’ang-an 

(670) e chiama a dirigerlo alcuni dei bhadanta; anche Fa-tsang entra a far parte 

del nuovo monastero, ma è ancora molto giovane 153). Il monastero T’ai-yiian da 

lei fondato diviene senza dubbio un monastero importante grazie al crescere del 

potere dell’imperatrice e al fatto che bhadanta come Tao-ch’eng e Po-ch’en abitano 
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ivi; per qualche tempo esso è illustrato pure dalla presenza di Hui-li 154), discepolo 

e biografo di Hsiian-tsang, ma non si può certo dire che esso sia diventato il primo 

monastero di Ch’ang-an. 

Giunto in Cina nel 680, tre anni prima della morte di Kao-tsung, cioè in un 

momento in cui questi aveva perso qualsiasi peso politico ma deteneva ancora for- 

malmente il potere, Divakara diviene lo strumento necessario per determinare una 

situazione nuova. Questo anziano monaco che aveva frequentato i due più impor- 

tanti centri buddhisti dell’India, Nalanda e Mahabodhi, arriva in Cina con dei testi 

sanscriti che chiede di tradurre in cinese. L’imperatrice che si trova in quel momento 

a Lo-yang, si rende conto che Divakara può essere un elemento importante nella 

sua azione: non solo gli permette di effettuare le sue traduzioni, ma lo alloggia anche 

nel monastero T’ai-yiian da lei fondato a Lo-yang nel 675 155). Soluzione provvi- 

soria questa in quanto la corte si trova solo momentaneamente a Lo-yang. Quando 

la corte poco dopo torna a Ch’ang-an, nei confronti di Divakara viene presa una 

decisione analoga a quella presa per Hsiian-tsang al ritorno dall’India: anche Di- 

vakara viene sistemato nel monastero Hung-fu, lo stesso monastero che aveva ospi- 

tato Hsiian-tsang; i suoi collaboratori erano collaboratori e disecpoli di Hsiian- 

tsang. 

Ma il monastero Hung-fu di Ch’ang-an non era stato fondato da Wu Chao; 

i monaci che vi abitavano non erano stati scelti da lei; quindi l’imperatrice farà 

in modo che il trepitaka straniero lavori nel suo manastero. Fu Kao-tsung stesso 

che, pochi mesi prima di morire, firmò l’editto che ordinava a Divakara di tradurre 

i testi sacri presso il monastero T’ai-yiian di Ch’ang-an. Tsan-ning noterà, riferen- 

dosi senza dubbio al Kuei-ning yiian del monastero T°ai-yiian, che Divakara « co- 

me nel caso di Hsiian-tsang, fu sistemato in un edificio apposito (pieh yian) di un 

grande monastero » 159, Divakara divenne così ‘il trepitaka del monastero T’ai- 

yiian’ e la sola definizione bastava per riferirsi a lui, come la sola definizione di 

‘trepitaka del monastero Ta tz’u-en’ bastava per riferirsi a Hsilan-tsang 157. 

Anche Divakara fu coadiuvato da un nutrito gruppo di collaboratori 158). Infine, 

analogamente a quanto aveva fatto T’ai-tsung nel 648 per le traduzioni di Hsiian- 

tsang, anche Wu Chao nel 685 compose la sua Prefazione al santo insegnamento del 

trepitaka dove non nasconde affatto il suo pensiero riguardo al ruolo del buddhismo 

nella politica e addirittura presenta queste idee come esattamente rispondenti alla 

visione politica di Kao-tsung morto due anni prima, apparendo così come una sol- 

lecita prosecutrice dell’opera del defunto marito. Vale la pena riportare qui un 
brano della sua prefazione: 

« Prego che per tutto il tempo che dureranno i ka/pa [numerosi come i granelli] 

di sabbia [del Gange], e in tutto lo spazio composto di mondi [numerosi come i 

granelli] di polvere, il senso del fuoco trasmesso 159) sia di per sé chiaro e che la spie- 

gazione della brocca travasata 160) penetri sempre più. 

To dal[lo spirito] vuoto [privo] di oscurità rispettosamente ho ricevuto una 

richiesta 161): “ É stato mio voto costante quello di continuare a diffondere i Tre 
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Tesori 162) per dar sicurezza alle basi maestre del Gran Tesoro 163), di sviluppare e 

rinvigorire il santo ottuplice [sentiero] 164 per rendere solide le grandi realizzazioni 

dei santi che mi precedettero ’ 165), Le sottili parole di queste quattro frasi 169) vanno 

nel fondo del pensiero [manifestato dal Buddha nei pressi] del fiume Ajitavati, il 

meraviglioso senso di ogni suono [in esse contenuto] esprime esaurientemente le 

recondite intenzioni [manifestate dal Buddha all’interno] dell’Amrapali-aràma 16”, 

Battendo il tamburo della grande Legge, il rumore si diffonde fino all’Avici 168); 

soffiando nella conca della grande Legge, il suono penetra fino all’apice dell’esisten- 

za 169), [La Legge] rappresenta la fiaccola lumisosa nella buia stanza, è in realtà la 

luna della sapienza nella strada oscura. Il senso finale della bodhi non consiste forse 

in ciò?» 170), 

All’epoca in cui Wu Chao scrisse questa prefazione, la corte s'era pressoché 

definitivamente stabilita a Lo-yang e l’imperatrice doveva sentire l’esigenza di spo- 

stare il centro di traduzioni da Ch’ang-an a Lo-yang nell’altro monastero T’ai- 

yiian dove Divakara era già stato nel 680. Ho già prima avanzato l’ipotesi che Diva- 

kara non ottenne subito il permesso di tornare in India perché Wu Chao aveva 

intenzione di metterlo a capo del centro di traduzioni che lei voleva costituire nel 

monastero da lei patrocinato. 

Mi sembra dunque di poter concludere che la presenza di Divakara nelle due 

capitali dal 680 al 688 fu una circostanza che ebbe le sue conseguenze oltre che sul 

piano filosofico-religioso anche su quello politico. Egli tuttavia non rispondeva 

completamente alle aspettative dei buddhisti cinesi e dell’imperatrice: arrivato in 

Cina all’età di sessantasette anni e con l’intenzione di convertire egli si trovò in un 

ambiente buddhista che partendo da premesse senza dubbio indiane aveva elaborato 

dottrine proprie e faceva spesso un genere di domande a cui Divakara non poteva 

rispondere; all’imperatrice non diede tutto il suo appoggio come qualche anno 

dopo avrebbe fatto Bodhiruci, preferendo invece tornarsene in India. 

Due anni dopo la sua morte l’imperatrice doveva rovesciare la dinastia 

T’ang e proclamare la nuova dinastia Chou grazie all’aiuto del clero buddhista. 

Divakara non determinò certo lo svolgersi degli eventi successivi alla sua morte, 

ma è certo che forse senza volerlo, proprio per esser capitato in Cina in quel mo- 

mento particolare, giuocò un ruolo importante nella fase di preparazione del ‘ cam- 

biamento di mandato ’ in quanto permise all’imperatrice di realizzare nello stesso 

monastero da lei fondato l’unico centro di traduzioni dell’epoca apparendo così 

agli occhi del mondo buddhista come una provvidenziale benefattrice, come la 

sovrana ideale. 

 



APPENDICE 

I racconti di Divakara 

1. Il sitra in fondo al pozzo 

(HYCCC iv 170a12-28). 

«Il primo anno Wen-ming (27 febbraio — 18 ottobre 684) il maestro della 

Legge Jih-chao, puro monaco e trepitaka indiano, si trovava presso il monastero 

T’ai-yian occidentale della capitale [Ch'’ang-an] per tradurre i testi sacri. 

Fu allora che disse: 

“ Nell’India Meridionale, vicino alla città di Chan-p’o 171) vi era un sam- 

gharima chiamato P’i-se-nu (nome di persona) 172) in cui vi erano monaci dediti 

alle pratiche ascetiche, tutti adepti del Piccolo Veicolo. 

Poi, d’un tratto, vi fu un maestro della Legge del Grande veicolo che giunse 

costì portando con sé una copia dell’Avatamsaka sutra disdegnato dai maestri del 

Piccolo Veicolo. Quel maestro del Grande Veicolo infine partì non si sa per dove 

lasciando la copia. 

Gli adepti del Piccolo Veicolo, assolutamente miscredenti com'erano, finirono 

col prendere la copia di quel sura e la buttarono nel pozzo. 

In seguito ispezionarono il pozzo e videro che da dentro un bagliore e un chia- 

rore salivano e giungevano all’esterno simili a furioso fuoco avviluppante e pene- 

trante in ogni cosa. Quando infine presero l’ Avatamsaka [sutra dovettero constatare 

che] sebbene fosse rimasto a lungo nell’acqua, non s’era minimamente bagnato. 

Gli adepti del Piccolo Veicolo credettero allora nel fatto che questo sutra era 

stato enunciato dal Buddha ma, non ritenendolo all’altezza [dei stra] del Piccolo 

Veicolo, finirono col porlo al disotto dei sutra e delle opere vinaya del Piccolo Veicolo. 

Senonché l’indomani mattina constatarono che esso stava al di sopra. ‘ Chi è 

stato a spostarlo?’ furono rimproverati i subalterni; e la risposta fu: ‘ Nessuno si 

è mosso ?. Di nuovo lo si mise al di sotto, ma l’indomani nuovamente, come prima, 

esso stava al di sopra. Questo per parecchie volte. i 

I virtuosi del Piccolo Veicolo con grande stupore seppero così che questo s&tra 

superava le proprie dottrine. Si prosternarono a terra, si agitarono e gridarono, si 

pentirono e volsero la mente [al Grande Veicolo] osservando esclusivamente l’ Ava- 

tamsaka sutra il quale si diffuse nel paese. Tutti gli aderenti di tutte le sette del Pic- 

colo Veicolo lo rispettarono ed ebbero profonda fiducia in esso ” ». 

2. L’anatra salmodiante 

(HYCCC iv 166b19-c7). 

«Il trepitaka Jih-chao raccontò inoltre: 

“ Una volta, viaggiando nell’India Meridionale, mi fermai in un samgharama 

chiamato K°u-yu-che cioè yen (anatra selvatica). 
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Vedendo che tutti i virtuosi di quel monastero osservavano l’Avatamsaka 

chiesi: ‘ Per quale motivo questo samgharama ha preso il nome di un volatile? 

Quei monaci risposero: ‘ Anticamente vi fu un bhiksu il quale era sempre occupato 

a recitare l’ Avatamsaka [sutra], anche quando mangiava o beveva. Avendo infranto 

le regole monastiche, dopo morto rinacque nei Mari del Sud come anatra selvatica 

dal corpo grande circa tre chang 173. 

Ora, avendo una voce umana, recitava il siltra senza sosta. 

Vi era allora un updsaka il quale viaggiava per il mare in cerca di tesori. Im- 

provvisamente incappò in un ciclone, per cui la sua nave si capovolse e affondò. 

Aggrappato soltanto a un pezzo di asse, avvenne che approdò in un'isola. 

Completamente privo di abiti e di vettovaglie, se ne stava triste e addolorato, 

quando sentì che su un albero una voce recitava un s&tra. Cercò allora di ascoltare 

attentamente ed ecco che vide un’anatra selvatica che recitava l’ Avatamsaka sutra. 

Rimase attonito e sospirante per un bel pezzo, poi elogiando disse: ‘ Ottima 

recitazione! Ottima recitazione! ?. 

L’anatra, sentendo la voce elogiativa scese dall’albero e disse con voce umana: 

‘ Puoi tu per me costruire un samgharama o no?” La risposta fu: ‘ Se il mio corpo 

non sopravvive, come potrò costruire un monastero?” L’anatra disse: © Se tu me 

lo costruirai, ti darò dei preziosi tesori e ti farò tornare al paese natio ’. L'uomo disse: 

‘ Tali parole son davvero belle”. 

L’anatra quindi caricò l’uomo sul dorso e volo finò al Monte dei Tesori. Qui 

l’uomo, che s’intendeva di pietre preziose, prese molte delle varie gemme e, come 

prima, sul dorso dell’anatra, volò in cielo, superò il mare, giunse in India e, arrivato 

su una costa, smontò. 

L’anatra disse: ‘ Prega il principe di costruire un samgharama per me e di inti- 

tolare il monastero usando il mio nome ”. 

L’upasaka che, vergognoso e profondamente riconoscente, s’era separato a 

malincuore e tristemente dall’anatra, offrì quegli oggetti preziosi e riferì i fatti al 

re. Il re allora gli diede un dominio di cinquecento famiglie e ordinò di costruire il 

monastero. 

È per questo che il suo nome fu [monastero] dell’anatra selvatica ” ». 

ANTONINO FORTE 

1) HYCCC i 154c10; KYSCL ix 564212; SKSC ii 719al9. 

2) Ibidem. 

3) HYCCC, loc. cit. 

4) SKSC ii 719b3. 

5) V. infra, p. 17. 

6) HYCCC i 154c11. 

7) Th. Watters, On Yuan Chwang?s Travels in India, Il, p. 335. 

8) Hsiian-men, termine per indicare il buddhismo. 

9) HYCCC i 154c13-14. 
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10) HYCCC i 154c12-13. 

11) Espressione con cui s’intende che si viaggia per motivi di studio. 

12) Cioè, raggiunse la perfezione avendo coltivato il suo ingegno: parafrasi di una espressio- 

ne contenuta nel Li chi: S. Couvreur (Li Ki, Ho Kien Fou 1913, II, pp. 28-29) traduce: « Un mor- 

ceau de jade ne devient pas un objet utile, s’il n’est pas travaillé; de méme, un homme ne connaît 

pas la voie du devoir, s’il ne regoit pas d’instruction ». 

13) Allusione letteraria ad una metafora usata da Hsiin-tzu proprio all’inizio della sua opera 

nel capitolo intitolato ‘ Incoraggiamento allo studio ”’. La metafora è espressa in questi termini: 

«Il blu proviene dall’indigofera ma è più blu dell’indigofera ». Il Dubs (cf. The Works of Hsiintze, 

p. 31) non coglie il senso dell’espressione in quanto traduce: « green dye is taken from blue but it 

is nearer the colour of nature than is blue » e alla nota tre spiega: «I. e., through study, one's abi- 

lity can be increased ». Bisogna invece intendere che chi studia può diventare più bravo del proprio 

maestro. L'espressione tradotta in giapponese diventa: 40 wa ai yori idete ai yori mo aoshi ed è tut= 

tora usata in Giappone nel senso originario (cfr. Kenkyusha’s New Japanese-English Dictionary, 

s. v. ai). In altre parole, Fa-tsang ci vuol solo dire che Divakara superò i propri maestri. 

14) KYSCL ix 564a12-14. 

15) Pa-tsang: molto probabilmente i quattro generi della letteratura sacra (sutra, vinaya, 

Sastra e miscellanea) del Piccolo e del Grande Veicolo. Cfr. Bkgj., p. 361a, dove è dato pure un altro 

tipo di classificazione. 

16) Wu-ming o, più esattamente, wu ming-ch’u: i cinque vidya-sthana indiani. Questo passo 

ricorda molto da vicino un passo della biografia di Hsiian-tsang dove si parla dei testi che all’uni- 

versità buddhista di Nalanda i monaci dovevano studiare per la loro formazione: cfr. T. L 2053 

ili 237b25-26; S. Beal, The Life of Hiuen-tsiang, London 1911, p. 112. 

17) V. appendice. 

18) FTTC xxxix 366c28-29; A Chronicle..., p. 36. È di questa notizia errata del FTTC che si 

è forse servito il compilatore della voce Kofukuji nel Mbdj. II, 1081a-8-9. 

19) V. infra, nota 24. 

20) V. infra, p. 6. 

21) ChouCCML i 379, nota 9. 

22) Per tutto ciò che si riferisce a codesto monastero cfr. il mio articolo ‘ Il ‘ Monastero dei 

grandi Chou’ a Lo-yang ” in A/ON, n.s. XXIII (1973), pp. 417-429. 

23) KYSCL ix 564a14-17. 

24) FTTC xxxix 368c15-16; A Chronicle..., p. 42. 

25) KYSCL ix 564b2-3. 

26) Per i termini r’ien-k’e e Hung-lu ssu cfr. R. des Rotours, Traité des fonctionnaires, Leyde 

1948, p. 408 e 414. 

27) KYSCL ix 565a24-25. 

28) T. XIX 969, 355a26-b13. 

29) Il termine sheng di sheng-tai oppure sheng-shih sta ad indicare un imperatore eccezionale 

oppure è un modo di alludere all'imperatore regnante nel momento in cui si scrive. A me sembra 

che Fa-tsang, sia che egli abbia voluto riferirsi a Kao-tsung o a Wu Chao, intendesse dire che Diva- 

kara, stimolato all’inizio dall’esempio di Hsiian-tsang, si decise ad andare in Cina quando seppe 

che ivi si stavano politicamente creando delle condizioni molto favorevoli al buddhismo. 

30) Il Grande Veicolo. 

31) Shen-hua: non sembra trattarsi di un termine buddhista. La ‘trasformazione ’ a cui Fa- 

tsang allude è quella che Wu Chao stava preparando e che sarà realizzata con la proclamazione 

della dinastia Chou. Se questa interpretazione è giusta Fa-tsang attribuisce a Divakara un ruolo 

significativo nel tipo di ‘ trasformazione ’ che era in preparazione negli anni in cui egli visse in Cina. 

32) Ching-shih, la ‘città capitale’, fu chiamata Ch’ang-an fino al 742 d.Cr.: cfr. R. des Rotours, 

op. cit., p. 680, n. 2. 
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33) HYCCC i 154c14-16. 

34) T. XXXV 1733 i 122c24-25. 

35) T. L 2054, 282al1-12. Il biografo è il coreano Ts’ui Chih-ylian; il testo sanscrito di cui si 

parla fu quello che permise la traduzione dell’opera N° 15 della nostra lista. 

36) SKSC ii 719a21-22. 

37) Per es. egli intitola la notizia su Divakara a questa maniera (SKSC ii 719a18): « Biogra- 

fia di Jih-chao dei Chou (690-705) del monastero Kuang-fu della capitale occidentale » commet- 

tendo due errori: 1° quando Divakara morì la dinastia Chou non era stata ancora fondata; 2° il 

nome del monastero quando Divakara vi abitò era Hung-fu ssu e non Kuang-fu ssu (nome suc- 

cessivo). A proposito del nome Capitale Occidentale dato a Ch’ang-an non è esatto dire che essa 

fu così indicata solo a partire dal 742 (R. des Rotours, op. cit., p. 681), perché la suddetta denomina- 

zione esisteva già prima (cf. per es. ChouCCML vi 406c24). 

38) TCTC ccii 1965219. 

39) TCTC ccii 1968210. 

40) TCTC cciii 1970b13-14. 

41) R. des Totours, op. cit., p. 681. 

42) Cfr. l’elenco delle traduzioni dal N° 1 al N° 4. La circostanza che prima di recarsi a Lo- 

yang, Divakara si sia fermato a Ch’ang-an può essere un indizio che egli per arrivare in Cina non 

seguì la via marittima. 

43) Cfr. la traduzione N° 5 dell’elenco. 

44) T. XVI 699, 801a3-6. Che la prefazione sia stata scritta da WOnch'ik (= Yiian-ts'e) sono 

le edizioni Yiian e Ming del canone a segnalarlo (ibidem, p. 800, nota 5). Wònch’ùk era un monaco 

coreano discepolo di Hsilan-tsang. 

45) Cfr. l’opera N° 6 dell’elenco delle traduzioni. 

46) Cfr. l’opera N° 7 dell’elenco delle traduzioni. È a causa di queste tre traduzioni fatte pres- 

so questo monastero che Tsan-ning dirà che Divakara apparteneva ad esso (cfr. sopra, n. 37). 

47) KYSCL ix 563c25; 564a1l-2. La prefazione alla trad. N° 7 ci è pervenuta: T. XIX 969, 

355a-b; CTW cmv 6a-7a (XIX, p. 11.909-11.910). 

48) Cfr. le traduzioni N° 8 e N° 9. 

49) T. L 2054, 282a13. È comunque errato che K°uei-chi abbia partecipato alla traduzione 

dell’opera N. 15 come in questa fonte si dice. Su K’uei-chi cfr. S. Weinstein, “ A Biographical 

Study of Ts’u-en ”, Monumenta Nipponica, XV (1959), pp. 119 sgg. 

50) SKSC iv 726b2-3. 

51) CTW xcvii 5a6-8 (III 1253). 

52) Cioè gli ecclesiastici d’alto rango. 

53) HYCCC i 154c16-18, Tra il 9 gennaio e il 6 febbraio del 688 il monastero T’ai-yiian cam- 

biò il nome in monastero Wei-kuo (THY xIviii 846). Quando Divakara morì il nome del mona- 

stero era già mutato e si giustifica perché Fa-tsang parli di monastero Wei-kuo. Cfr. anche HYCCC 

153c25-26: « Divakara del monastero Wei-kuo occidentale ». 

54) C. P. Fitzgerald, The Empress Wu, London 1968, p. 88. 

55) Mbdj. IV 3339a-3340a, s. v. daitoku; R. des Rotours, op. cit., p. 413, n. 1. 

56) T. L 2054, 281b. 

57) KYSCL ix 564a19-21. Tsan-ning ripete parola per parola quanto detto da Chih-sheng: 

cfr. SKSC ii 719a26-29. 

58) KYSCL ix 564a18; SKSC ii 719a25-26. 

59) T. LI 2074, 175c3; se si esclude la vecchia edizione Sung della biblioteca imperiale giap- 

ponese la quale scrive Hsiian-ying (ibidem, 175, nota 3), tutte le altre edizioni hanno I-ying. 

60) Kan-ying: a secondo della particolare sensibilità (Kan) a recepire l’insegnamento bud- 

dhista propria di ogni essere, il Buddha risponde (yirg) in maniera appropriata. 

61) T. LI 2074, 175c4-6. 
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62) HYCCC i 154c18-23. 

63) T. L 2054, 282a; cfr. n. 49. 

64) KYSCL ix 563c-564a. 

65) Ching-shih: cfr. n. 32. 

66) HYCCC iv 170a12-13. 

67) Traduzione N° 17. 

68) CTW xcvii 5a8-9 (III, p. 1253). 

69) HYCCC i 154c23-24. 

70) Nome ricevuto da Lo-yang dal 684 al 705: R. des Rotours, op. cit., p. 681. 

71) HYCCC i 154c25-28. 

72) KYSCL ix 565b. 

73) Traduzione N° 18. 

74) Traduzione N° 7. 

75) Di Buddhapali[ta]. 

76) Eventi riguardanti Buddhapali[ta] narrati da Chih-sheng più sopra nella stessa prefazione. 

77) T. XIX 967, 349c7-12; CTW cmxii 15b8 (XIX, p. 12000). 

78) Cfr. l’articolo citato alla nota 22. 

79) KYSCL ix 564a4. 

80) Ching-shih: cfr. n. 32; l’iniziativa è dei bhadanta di Ch’ang-an particolarmente legati a 

Divakara perché suoi collaboratori negli anni 683-685. 

81) HYCCC i 154c28-29. 

82) HYCCC i 155a1-3. 

83) Hsiao-fang. Così l’autore del SSYL (i 263b23-cl) definisce il termine fang: « Fang vuol 

dire ‘ [stanze] laterali * in quanto si trovano ai due lati di una sala (ang). È detto nel She sung 

[li] (T. XXIII 1435): “I fang o appartengono al samgha o appartengono a una sola persona ”’; 

cioè nei fang possono dormire più persone o una sola persona... ». 

84) SKSC ii 719b2-3. 

85) L’imperatrice, quando Divaàkara morì, aveva il titolo di Santa Madre. 

86) HYCCC i 15523-5. 

87) SKSC ii 719b3-4, 

88) HYCCC i 15523. 

89) Tutto lascia pensare che quella che era una semplice cappella divenne una pagoda a più 

piani. In questo tipo di edifici infatti l’unico ambiente utilizzabile è quello al piano terra; esso si 

chiama per l’appunto k°an (sacello): tutta la struttura sovrastante ha un puro valore decorativo. 

90) Il testo dice fu-r°u che è una delle trascrizioni per Buddha usata comunemente anche per 

stupa. 

91) HYCCC i 155a5-9. Il Monastero Hsiang-shan fu reso famoso nella letteratura cinese 

dal fatto che vicino il poeta Po Chii-i (772-846) vi costruì una sua residenza: Hsiang-shan chu- 

shih (letterato in ritiro del Hsiang-shan) era un suo appellativo. Fu a questo monastero, perché 

fosse ricostruito, che Po Chii-i regalò i beni datigli dalla famiglia dell'amico Yiian Chen (cfr. A. 

Waley, The life of Po Chii-i, London 1949, p. 179). Fu ancora a questo monastero, in occasione 

dell’apertura della nuova biblioteca, che Po Chii-i mandò una collezione delle poesie che egli aveva 

scritto a Lo-yang negli ultimi undici anni (cfr. Waley, cit., p. 200). 

Quanto qui sopra riferisce Fa-tsang è importante per determinare la data di fondazione del 

Monastero Hsiang-shan. Il principe di Liang è infatti Wu San-ssu, nipote di Wu Chao, il quale 

ricevette questo titolo nel 690 (vedi CTS clxxxiii 5b6 e 9a4). Nel 705 Wu San-ssu era ancora in 

possesso del titolo di principe di Liang (CTS vii 2bl), titolo che gli venne tolto il 20 giugno del 705 

(CTS vii 4a2). Si può quindi affermare che il Monastero Hsiang-shan fu fondato tra il 690 e il 705. 

92) SKSC ii 719b4. 

93) ChouCCML iv 396c19-22. 
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94) KYSCL ix 564b10-11. 

95) T. LV 2148. 

96) Traduzioni N° 6, 7, 12, 13, 18. 

97) Traduzioni N° 1, 2, 9, 11, 15. 

98) KYSCL xvii 666c22-667a2. Chih-sheng segnala una sesta opera che sarebbe stata di- 

menticata, la N. 3 (ibidem, 66723), però questa volta egli si sbaglia perché l’opera è regolarmente 

registrata nel ChouCCMIL.. Si tratta di una semplice svista, perché Chih-sheng stesso, nel suo elenco 

delle opere di Divakara, a proposito della trad. N° 3, non manca di rinviare al ChouCCML. 

kara 

99) ChouCCML i 379c7; KYSCL ix 56426. 

100) Cfr. note 43 e 44. 

101) KYSCL ix 563c25; 564al. 

102) Traduzioni N. 12, 13, 14. 

103) CTW xcvii 5a8-9. 

104) HYCCC i 154c23-25. 

105) T. LI 2074, 175c1-2. 

106) KYSCL ix 564a5. 

107) Cfr. Giles 3902-3904. 

108) KYSCL ix 564a14-21. 

109) SKSC ii 719b3. 

110) Inoltre le edizioni Yiian e Ming contengono una diciannovesima traduzione di Diva- 

(T. XXI 1338). 

111) A, D. L.: ChouCCML iv 397a6-8. 

112) A. D. L.: ChouCCML iv 396c28-397al. 

113) A, D. L.: ChouCCML i 379c6. 

114) A, D. L.: ChouCCML i 37968. 

115) A. D. L.: prefazione (T. XVI 699, 801a3-6); D. L. errate in ChouCCML i 379c7 e 

in KYSCL ix 564a6. 

116) A, D. L.: KYSCL ix 563c25. 

117) A. D. L.: prefazione (T. XIX 969, 355b4-13); è in base a questa prefazione che l’auto- 

re del KYSCL formula il suo giudizio ma alcune edizioni del canone danno come data il 2 luglio 

(cfr. KYSCL ix 564a1-r1) o il 23 giugno (ibidem, 565b6): che la data del 3 luglio indicata dalle edi- 

zioni Sung, Yiian e Ming (ibidem, 564, n. 3; 565, n. 3) sia quella giusta è dimostrato dalla pre- 

fazione. 
118) A. L.: ChouCCML i 379c19-21; D.: KYSCL ix 563c12-13. 

119) A. D. L.: ChouCCML vi 406c21-25. 

120) A. D. L.: ChouCCML i 379c11-13. 

121) A, D. L.: ChouCCML iv 397b7-9. 

122) A.: KYSCL ix 563c23; D. L.: vedi discussione sopra pp. 13-14. 

123) A.: KYSCL ix 563c18-19; D. L.: vedi discussione sopra pp. 13-14. 

124) A.: Chou CCML i 379c14-15; D. L.: vedi discussione sopra pp. 13-14. 

125) A, D. L.: ChouCCML i 379c16-18. 

126) A, D. L.: ChouCCML vi 408a4-7. 

127) A. D. L.: prefazione a T. XIX 967. 

128) V. Mbdj. 1521a-1522c, s. v. sanjikyò. 

129) Le tre opere di Fa-tsang in cui troviamo il resoconto di Divakara sono: T. XXV 1733 

i 111c8-112a8; T. XLII 1826 i 213a5-b2; T. XLIV 1846 i 242a29-b27. I tre testi sono pressoché 

identici anche nelle parole; come base della mia traduzione ho preso il testo di T. XXXV 1733, 

limitandomi a tradurre in nota i passi discordanti degli altri due testi. 

130) Chiai-hsien. 

131) Chih-kuang; v. Mbdj. 3571b-3572a. 
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132) Invece di i-pu in T. 1826 e T. 1846 abbiamo liu-shih. 

133) T. XVI 675, 676. 

134) T. XXX 1579, attribuito a Maitreya. 

135) T. XLII 1826 i 213a12-15 dice: «... fondandosi su s@fra come il Sandhinirmocana e su 

Sastra come lo Yogacaryabhiîmi, illustrò il Grande Veicolo del Dharmalaksana operando una vasta 

analisi delle categorie numeriche, servendosi dei Tre Insegnamenti spiegò i principii fondamentali 

e svelò ciò su cui egli si fondava per rendere il vero senso ultimo: 1° il Buddha anzitutto nel Mrga- 

dava girò la ruota della Legge del Piccolo Veicolo [consistente] nelle Quattro Verità: sebbene aves- 

se parlato del vuoto della personalità e avesse predicato contro gli eretici, tuttavia decisamente 

parlò pure di una reale esistenza insita nella produzione da condizioni ». T. XLIV 1846 i 242b9-12 

sviluppa ulteriormente l’ultima parte: « ... girò la ruota della Legge del Piccolo Veicolo [consisten- 

te] nelle Quattro Verità, spiegò che tutti i dharma condizionati nascono da cause spezzando le 

ragioni [della credenza] da parte degli eretici in una natura propria. Inoltre nella produzione da 

cause, non essendoci nessun io personale, rigettò l’esistenza dell’io degli eretici. Tuttavia non ha 

ancora parlato del principio che i dharma non hanno un io. Insomma si tratta[delle dottrine espres- 

se] nei Quattro Agama e in altri sitra ». 

136) Gli altri due testi di Fa-tsang (ibidem, 213a15-17; 242b12-14) dicono: « nel secondo 

periodo, benché [il Buddha] basandosi sul parikalpita, abbia predicato che la natura propria dei 

dharma è vuota e abbia rigettato il Piccolo Veicolo, tuttavia non ha ancora parlato del paratantra 

e del parinifpanna ». 

137) Segue un brano molto diverso nei tre testi che forse è il commento di Fa-tsang. 

138) T’i-p°o. Nel secondo testo (ibidem, p. 213a24) è detto Ch’ing-mu. Ch’ing-mu sarebbe 

Nilanetra (cfr. B. Nanjio, A Catalogue..., p. 370; J. Takakusu, A record of the Buddhist Religion, 

p. lix); Pingala secondo Hobogirin, fascicule annexe, p. 149, s.v. Shomoku. 

139) T. XXX 1564, attribuito ora a Nagarjuna ora a Ch’ing-mu. 

140) Hsiao-ken; ken, indriva, è la capacità che hanno gli esseri di capire gli insegnamenti 

del Buddhismo. 

141) Il secondo testo (T. XLII 1826 i 213a24-27) dice: « Basandosi sui stra Prajidpàramità 

e su $astra come il Madhyamaka rivelò il Grande Veicolo dell’Alaksana (wu-hsiang) e disquisì 

ampiamente del Vero Vuoto; anche lui servendosi di Tre Insegnamenti spiegò i principii fondamentali 

e svelò ciò su cui egli si fondava per rendere il vero senso ultimo: 1° il Buddha anzitutto nel Mrga- 

dava girò la ruota della Legge del Piccolo Veicolo [consistente] nelle Quattro Verità, per i poco 

dotati... ». 

142) Chung—ken. 

143) Shang-ken. 

144) Mbdj. VI, appendice p. 28. 

145) T. XXX 1568, attribuito a Nagarjuna. 

146) Hsiian-tsang. 

147) Divakara. 

148) T. XLII 1826 i 219b2-11. 

149) T. XXXI 1613. 

150) T. XXV 1515. 

151) T. II 187; T. XII 347; T. XVI 674; T. XVII 829, 830, 836; T. XIX 969, 970. 

152) T. X 295; T. XVI 661, 662; T. XVII 772, 773; T. XX 1077. 

153) T. L 2054, 281b. 

154) KYSCL ix 56408. 

155) V. art. cit., alla nota 22. 

156) SKSC ii 719a22-23. 

157) V., ad es., sopra note 146 e 147. 

158) Tsan-ning dà il numero complessivo di quindici (SKSC ii 719223). 
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159) L’insegnamento buddhista viene paragonato a una lampada il fuoco della quale non 

si spegne mai. : 

160) Hsieh-p'ing, lett. ‘versare nella brocca’; l’insegnamento buddhista deve essere tra- 

smesso da maestro a discepolo in maniera completa come, quando si versa l’acqua di una brocca 

in un’altra brocca, si bada bene che non una sola goccia vada perduta durante il travaso. 

161) Penso che il composto Asi-mei, ‘ vuoto ed oscuro’, sia un’abbreviazione dell’espres- 

sione Asi-ling pu mei. 

162) Ratna-traya: il Buddha, il Dharma e il samgha. 

163) Ta pao si riferisce alla posizione occupata dal Figlio del Cielo. 

164) Pa sheng [tao] è lo stesso che pa cheng tao: aryastangika-marga. 

165) Hsien sheng, cioè gli imperatori precedenti. 

166) Ssu-chu: sintatticamente le parole riportate tra virgolette si articolano in quattro gruppi. 

167) Forse si allude al Nirvana sutra. 

168) Il più profondo degli otto inferni. 

169) L’Akanistha, il più alto dei diciotto cieli del mondo delle forme. Queste frasi ricorrono 

nel parivarta introduttivo del Saddharmapundarika. 

170) CTW xcvii 5b2-7 (III, p. 1253). 

171) Trascizione per Champa (Bhagalpur) che non si trova certo nell’India Meridionale (cfr. 

Th. Watters, op. cit., IL, pp. 181-182. 

172) Trascizione per Visnu (cfr. Bdjt. 1485a-b). 

173) Un chang all’epoca T’ang corrispondeva a m. 3.11. 

ABBREVIAZIONI 

AION = Annali dell’Istituto Orientale di Napoli. 

Bdjt. = Oda Tokunò, Bukkyò daijiten, Tokyo 1952 (ristampa). 

Bkgj. = Bukkyogaku jiten, Kyoto 1961. 

ChouCCML = 7a Chou k’an-ting chung-ching mu-lu (T. LV 2153) compilato da Ming-ch’uan 

ed altri nel 695. 

Chronicle... = Jan Yiin-hua, A Chronicle of Buddhism in China, Visva-Bharati, Santiniketan 

1966. 

CTS = Chiu T’ang shu, compilato tra il 940 e il 945 da Liu Hsii; mi son servito dell’ed. 

Po-na-pen: i numeri in parentesi si riferiscono alle pagine dei voll. XIX e XX 

della ristampa di T’ai-pei del 1967. 

CTW = Ch’'iian T’ang wen, compilato da Tung Kao e altri nel 1814; l’ed. da me utiliz- 

zata è quella della Ching-wei shu-chii, T’ai-nan 1965. 

FITC = Fo-tsu t'ung-chi (T. XLIX 2035) scritto da Chih-p’an tra il 1258 e il 1269. 

‘ Giles... * = L. Giles, Descriptive Catalogue of the Chinese Manuscripts from Tunhuang in the 

British Museum, London 1957; il numero che segue la dicitura ‘Giles’ è quello 

dato dall’autore al manoscritto. 

HYCCC = Hua-yen ching chuan-chi (T. LI 2073) di Fa-tsang (643-712). 

KYSCL = XK'ai-yiian shih-chiao lu (T. LV 2154) scritto da Chih-sheng nel 730. 

Mbdj. = Mochizuki, Bukkyò daijiten, Tokyo 1958-1963. 
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SKSC 

SSYL 

TCTC 

THY 

Sung kao-seng chuan (T. L 2061) scritto nel 988 da Tsan-ning. 

Shih-shih yao-lan (T. LIV 2127) compilato nel 1019 da Tao—ch’eng. 

Taishò shinshi daizòkyò, Tokyo 1924-1935. 

Tzu-chih t'ung-chien, di Ssu-ma Kuang (1019-86); mi son servito dell’ed. Ssu- 

pu ts'ung-k'an ch’u-pien shu-pen, N° 9. 

T'ang hui-yao, completato nel 961 da Wang P’u; mi son servito dell’ed. Kuo- 

hsiieh chi-pen tsung-shu, N° 83. 
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Note e discussioni 

DI ÙMIT YASAR O DI « CERTA » POESIA 

Ùmit Yasar è uno dei poeti più noti in Turchia. Autore di molte raccolte 

di poesie !, qui vengono proposti alcuni suoi versi da due sue raccolte: Seni 

sevmek e Toprak olana kadar?. Raccolte paradigmatiche, per questo poeta, in 

quanto la prima composta da ruba‘i (quartine) in aruz vezni (metro quantitativo), 

mentre la seconda accoglie metri più liberi, giungendo così a tracciare le linee 

della progressiva accettazione da parte del poeta di temi e forme europee occi- 

dentali « moderne ». E leggendo talune poesie siamo portati indietro nel tempo, 

per riascoltare voci dimenticate: Ve biitiin bir sehir upurken uzaklarda-Deli divàne 

yollara diisiip-waslanmis bir kòpek gibi-Eskinmis bir gòmlek gibi-Atumisligimi 

hissettigin oldu mu-Sevmekten-Giinler geceler boyunca yiiriimekten-Elin ayagin, 

kalbin yoruldu mu. Tonalità poetiche adatte all'ambiente di certe poesie d’amore 

di Fernand Gregh, di Toi et Moi di Paul Geraldy 4: Însan; sevdigi ve sevildigi 

kadar insandir5. Poesie come quelle di Maurice Magre, adatte a una tiratura 

limitata, illustrata da Edouard Chimot: Uzerime bir gariplik eòktii son giinlerde 

— Nedense òliimii sik sik diisiniir oldum — Her gegen giin bir seyler eksilivor benden 

- Degisen bir sey var gòzlerinde, bilivorum 9. Poesie che vorremmo vedere pub- 

blicate su Hayat del 1928, con le decorazioni, fra art nouveau e art deco, del 

romanzo di Yasar Nori. Ma l’amore, quello « carnale », si muta, o si riconosce 

come « amore verso Dio », con un passaggio tradizionale nella letteratura turca. 

Così Ùmit Yasar ripete a lungo temi, forme; così a lungo da sembrare monotono: 

Bu giizellikt sana da — Kalacak sanma guzel. — Goòrdiigiin suret degil — Aslinda 

ayna giizel?. 

Specchi che non riflettono 8, o che riflettono se stessi: Y lay un espejo que 

te aguarda en vano — dice Jorge Louis Borges: Sean bajo la luna de las tiernas — 

tardes tu humilde ejemplo las cisternas — en cuyo espejo de agua se repiten — unas 

pocas imagenes eternas parlando di un poeta persiano (forse Omar Khayyam). 

Così uno specchio, freddo e duro, riflette la realtà ® (realtà —- dubbio in Borges; 

realtà — certezza in Ùmit Yasar), Yi/lar geesin, ne cikar? — Giizel daima giizel 19, 

Daha yiizyil yasarim ben, — Erken òliicii degilim! 1); così Yunus Emre: Asik 6ldii 

diye sala verirler — Olen hayvan, àsiklar òImez 12, per riflettere sonsuz (infinita- 
x 

mente), parola amata da Ùmit Yasar. Ma se lo specchio è mortale, Yunus ha 
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paura: Ey ydrenler, ey kardesler, korkarim ben dlem deyi13, e Ùmit Yasar: 

icimde bir korku var, sensiz òlmek korkusu 19. Questo specchio è « certa », poesia, 

arte che ripete temi, forme già approvate. Approvate una volta in quanto per- 

sonali, ma che ora, spogliate della originalità, si presentano, come uno specchio, 

per riflettere una personalità che esse celano. Essere nuovi, cambiare, ubbidire 

solo all’arte, un’arte scevra da compromessi, per vivere sempre ikinci diinvada 

(in un secondo mondo), da Nerval, Baudelaire (per un riferimento approssima- 

tivo) è stato un imperativo più o meno nascosto nei drappeggi più o meno sfar- 

zosi di molti ismi. Ma vi è un’(altra?) arte, che negli ultimi anni è rinata 15), 

portata anche dalla necessità commerciale del variare delle mode, nata « dal- 

l’innesto di una nuova sensibilità sul tronco ancor verde di una configurata 

sostanza formale o, se si vuole, dal tentativo di idealizzare e di dar regola alla 

fantasia più stralunata » 19 Umit Yasar non abbandona i metri tradizionali, 

ama con parole tradizionali, secondo una tradizione della sua gente 19. L’im- 

mobilità, la materia vivente che varia, verso forme statiche, fino al minerale, il 

motivo insistito, ossessionante sono parte di questa tradizione. In un fadith, 

Ibn ‘Abbas, a un pittore persiano che chiedeva: « Non potrò più rappresentare 

animali? Non potrò più esercitare il mio mestiere?» risponde: « Sì, ma tu puoi 

decapitare gli animali perché non sembrino vivi, e fare che somiglino ai fiori » 18). 

Il hadith di Ibn ‘Abbas potrebbe essere di Maurice Denis, William Degouve 

de Nunques, Georges de Feure, o aver guidato la realizzazione di Ricordi di 

Khnopff, con l’immagine pietrificata della sorella ripetuta sette volte, come in un 

gioco di specchi. Ùmit Yasar ripete, come in uno specchio, motivi dei grandi 

mistici: « La mia morte è vivere — e la mia vita è morire» 19 di al-Halla$, si 

rispecchia in: Olim òmriin bedeli 20, Oliip dirilmesi varmis 21); il cuore, lampada 
inestinguibile dei mistici, è nei versi come: Yak icinde atesi 22); il tema del tawak- 

kul, (fiducia in Dio) dà vita al paradosso dell’apparente imperfezione del mondo: 

son ver ulu tanrim bana kiiskiinliiine — ben goktan inandim senin iistiinliiziine - 

bambaska bir dlem yaratirdim yine de — versen o biiviik kudreti bir giinliigiine 23). 

A «questa» poesia porta un desiderio di certezza, certezza che manifestantesi 

in forme rigide, (rigidità di forme o di temi), non elimina la fantasia, ma per- 

mette, nei migliori, il suo pieno esplicarsi perché quella rigidità formale è la 

giustificazione per ogni manifesta stranezza, in quanto redenta dall’essere come 

un modello approvato, socialmente. 

Proprio da « quest’arte » nasceranno i suoi rappresentanti più « stralunati », 

stranamente modello (psicologico) al « mito » dell’artista romantico. Ùmit Yasar 

è in bilico tra romanticismo di contenuto, velato da manierismo, nei suoi versi 

liberi, e manierismo, formale e contenutistico, delle sue quartine, venate da 

tardo romanticismo europeo. T.S. Elliot parlava di una «forma di pensiero 

sensibile, o di pensiero attraverso i sensi, o di sensi pensanti, di cui la formula 

esatta è ancora da definire » 24, a cui si possono avvicinare alcuni versi di Ùmit 

Yasar: Beyhiîde o gòz siizmelerin bakmalarim — iÎsveyle giizel gò&siine giil tak- 
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malarim — sdirce sevip, òvmeyi bilmezler ki — hep bòyle susarlar, dili yok ayna- 

larin 25. E ancora alcuni versi di un poeta, John Donne, oggetto della defi- 

nizione dell’Elliot: O fixe mine eye on thine, and there — Pitty my picture bur-O 

ning in thine eve sono richiamati da: Beni biraz iiziintillii gòrdiigin zaman — a 

perisan hélin gbòzlerimden gitmyor 29 dove gli occhi sono specchi della propri- 

tristezza riflessa da quella dell'amato. Come un'eco, riflessa da innumeri spec- 

chi, questa figura, lo specchio, è riflessa in poeti lontani nel tempo e nello spa- 

zio. Ma in tutti una perplessità mista di sensualità e di fede. E « perplessità » 

vede. Gianroberto Scarcia in questi versi di Esma‘l Hù'i: « Lo sguardo suo come 

vetro-chiaro e cieco — vicino a me come l’attimo come questo vetro — o come il 

pensiero, — ma vuoto di me come l’attimo dopo la morte, — come le stramberie 

colorite del pensiero 2?. Dove lo sguardo è specchio cieco (non può esservi 

risposta). In Torquato Tasso lo specchio-sguardo anche se « estranio », quando 

solo specchio «lucido, e netto », risponde alla bellezza: « Ella del vetro a se 

fa specchio, ed egli — Gli occhi di lei sereni a se fa spegli ». Ma la freddezza dello 

specchio svanisce se tale si fa l'amante: « Che son, se tu no ’l sai, ritratto vero — 

Delle bellezze tue gl’incendii miei. - La forma lor, le meraviglie a pieno, — Più 

che ’1 cristallo tuo, mostra il mio seno » 28). Specchio di Dio (riflesso nella bel- 

lezza dell’amata?), o « maschera» che cela la vera bellezza? (ma la maschera 

autentica non cela l’immagine della maschera) 29). 

Quando anche per « questa » poesia viene il declino il mutamento (art now- 

veau-arte astratta; manierismo-arte della controriforma), come ÙUmit Yasar 

accetta, parzialmente, i « moderni », questo avviene con un « processo di autoin- 

dagine, di autocritica, di calcolo e di cristallizzazione normativa » 39; parole 

adatte alla controriforma, ma stranamente anche all’arte « libera » da restrizioni, 

fino a « non voler essere arte ». Autoindagine e autocritica, in quanto nata dalla 

liberazione di quanto celato in noi (è l’epoca della psicanalisi, delle « tecniche del 

notturno » di Enrico Castelli); calcolo, con le tante opere d’arte costruite « scien- 

tificamente », volutamente secondo principii non propri alla poesia; cristalliz- 

zazione, e se si guarda alle opere più libere, come ad esempio di « scrittura auto- 

matica », se ne trae un senso di monotonia. Come se l’inconscio individuale, 

una volta liberato, si fondesse in un universale, esprimendosi per archetipi co- 

muni. Così l’arte più libera sfocia nella protesta (sociale e politica), che si esprime 

ugualmente, senza differenze nazionali. Così sfocia, ancora volutamente, nell’arte 

di massa, nel prodotto commerciale di serie, riproposto in quanto arte-non arte, 

cristallizzato in quella forma a milioni di esemplari. E Ùmit Yasar libera il suo 

verso, sciolto dalla « prigione » della quartina: i 

Dorup durup sebepsiz yere agladizin oluyor mu 

Gozyaslarin bir sel miséli bosaniyor mu gòzlerinden 

lcinin bir deniz gibi kabardi&in1 hissediyor musun 

Sonra òzlemin alevler hàlinde fiskwriyor mu her yerinden 
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Seviyorsun 

Seviyorsun 

Seviyorsun ... 31) 

Questo, per Umit Yasar, è l’amore, come lo era per l’anonimo fili celta 

della Courtise d’Etaine 3) Mon amour... c'est la brisure du cou, c'est une noyade 

dans l’eau, c'est une bataille contre une ombre, c’est une course vers le ciel, c'est 

une course aventureuse sous la mer, c'est un amour pour une ombre ... una poesia 

quella celta, ora posta all’origine (rapporto causale) di quella surrealistica e in 

genere della fantasia « moderna ». 

* 
* * 

La raccolta Seni sevmek è composta da centocinque ruba‘i, più una di dedica. 

La raccolta Toprak olana kadar ha una quartina di dedica (come nella precedente 

Siiristan Sultan’na — Alla Sultana del paese della poesia), ed è divisa in quattro 

parti: Bir kalemin òliimii, Bir kalemin dirilisi, Toprak olana kadar, lki agut ve 

yeni rubailer 33. Viene usato un verso libero, dove molti versi richiamano la 

cadenza di metri di poesia popolare in hece vezni (metro sillabico), nelle poesie 

Unutma ki — Non dimenticare, Bir kalemin òliimii (la prima e l’ultima della pri- 

ma parte), Toprak olana kadar e nei due compianti della quarta parte, Gecit- 

kaleli Mehmet Emin destani e Vietnamli bir cocuk icin agit 3). Con quest’ultima 

poesia nella raccolta viene inserita una nota politica, presentando un maca- 

bro ritratto dei momenti precedenti la morte del bambino. Nelle altre poesie 

è usata una metrica sillabica (fece vezni), ma la struttura delle quartine ricor- 

da ancora quella tradizionale, ricorrendo spesso rime A-B-C-B, in cui A-B 

e C-B sono i due emistichi che rimano fra di loro del verso arabo-persiano. 

La poesia Kòle-Schiavo è un sonetto con rime A-B-B-A, nelle quartine e C-C-D, 

C-D-D nelle terzine, i versi sono doppi senari. Anche /nan, Kavusanlar icin, 

Kalbe diisen zor, Korku e Ayrilik dive bir sey yok sono composte di due quar- 

tine e due terzine, ma le loro rime sono molto libere. Bir Kalemin dirilisi ha le 

rime di un fergi*-bend (A-A-A-a, B-B-B-a, C-C-C-a), a parte la prima quar- 

tina, ma è in metrica sillabica. In tutta la raccolta i versi sillabici sono di varie 

lunghezze, ma il poeta sembra preferire i doppi senari e i doppi settenari. 

ALLA BELLA 

Questa beltà anche a te 

Non credere che resterà, bella. 

Non l’immagine che tu vedi, 

Di per sè lo specchio è bello. 
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La morte è il prezzo della vita, 

Devi amare devi essere amata. 

Vivere è la cosa più bella 

non credere che il mondo sia bello! 

Strade che ascendono, non c’è pianura 

Occorre sforzo, sicuro. 

Non v’è occhio che sia bello 

È bella l’espressione degli occhi. 

Accendi il fuoco dentro di te, 

Sia tu maschio o femmina 

Tacere è affare da paurosi 

In questo tempo la lotta è bella. 

Anche se l’uomo arde una volta, 

Se crede, se è sempre deluso, 

Piuttosto che vivere senza amore 

Sono più belle le morti. 

Mentre la terra ci sta aspettando 

L’abilità è restare desti. 

Lo stupido non sa e dorme 

Crede che il sogno sia bello. 

Gli uomini si sono sempre sbagliati 

I nani giganti considerati. 

È così che è stato creduto. 
Ogni grande idea è bella. 

AI mondo la ricchezza essenziale 

È un affetto che non finisce. 

Per il malvagio il rancore e l’odio 

Per l'amante l’amore è bello. 

Una parola distrugge l’amante 

La gente si stanca del brutto. 

Passano gli anni, che avviene? 

Il bello è sempre bello. 

POESIA DELLE GENTI FINITE 

«Oggi sono a terra, lo sai? 

Sono finito, senza rimedio, senza speranza 

Non lasciarmi la gente è cattiva 

Non lasciarmi, ho paura ». 
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Ora tutte le poesie cantano a te la mia fine 

Non puoi sapere come fui rovinato, come fui abbattuto 

In me una gazzella ferita piange senza riposo. 

Senza pietà sono stato colpito nella dimora della mia anima. 

Ormai sono stanco, finì la mia corsa improvvisa, 

In me non v'è traccia di speranza, diletti... 

Le mie luci furono tenebra, finirono tutti i miei canti 

Nel mio giardino quei fiori, quei profumi, quei colori non sono più. 

Dicevi agli altri: « Nel mio cuore per lui non c’è più posto » 

Si vede che fu così facile amare e dimenticare! 

Ti sei addormentata e d’improvviso svegliata da un sonno 

Vuol dire che in un attimo finiscono velocemente quei sogni? 

Dì, ora, erano bugie quelle parole, quei baci? 

Quel tuo ardore che aumenta al tocco delle mie mani? 

Il più nostalgico degli incontri, quei capelli, quel corpo? 

E tutti quei colori che il tuo candore fà bianchi? 

No, questa spaventosa afflizione, non può essere che tu m’abbia lasciato 

Dopo quei giorni e le notti che ormai non si possono rivivere 

Sono appassiti tutti i fiori? Le foglie ingiallite? 

Mi rimase una pallida rosa da quei vasti giardini? 

Così i venti soffiano e ancora portano il tuo profumo di laggiù. 

Vivere è bello, amore mio, se nei miei orizzonti sei tu. 

Non dimenticare che ancora il mio cuore è pieno di amori per te, 

Se un giorno piangerai, sarò ancora io a asciugare le tue lacrime. 

Ancora sono nei luoghi che abbandonasti, non dimenticare, se mi cercassi, 

al confine in cui si unisce l’amicizia con l’amore... 

Erano le cose più preziose quelle che abbiamo condiviso, credi. 

Gli istanti che più non si dimenticano ora restano indietro. 

Il sole non tramonta, le stelle non si spengono in un vero amore 

È un firmamento splendente che si estende all’infinito 

La gente a volte pensa all’oscurarsi dell’orizzonte, così 

Un diluvio si versa dai loro occhi alle pallide guance. 

Amare è la cosa più bella, non si può spiegare, si vive 
Qualche giorno in una taverna, qualche giorno su una spiaggia, lontano ... 

Quello valeva tutte le amarezze, i dispiaceri, non hai capito 

In mezzo alle afflizioni con te essere uno è tutto! 
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Ora come sono disperso, disfatto, vieni e guarda un momento! 

E ascolta! Tutti i canti dicono a te la mia fine. 

Ma dove fu un tempo amicizia tra noi, dove amore, 

Ora se non c’è, sono folle, sono pazzo, sono a pezzi, Sù, capisci! 

PAURA 

Nel mio cuore c’è il peso del mondo 

Su di me il tumulto di tutti i venti 

Nel mio io ondeggiante i monti più alti 

I miei dolori aumentano la portata dei mari 

x x 
Ovunque guardo è notte, è oscurità 

In ogni angolo mi aspettano mille e un agguati 

Io ho bevuto i tempi secolo per secolo 

Nel mio calice v'è il sedimento delle ere passate 

I miei occhi sempre ti dicono la mia nostalgia 

Io sempre te desidero nei due mondi 

Né un po di pane, né un sorso d’acqua 

Questo treno dove si fermerà chi può dirlo 

Che tu vi sia è sufficiente, il resto per me non conta 

In me c’è una paura, paura di morire senza di te. 

LA MORTE DI UNA PENNA 

Non chiamo giorno 

Un giorno che non inizia con te. 

Una luna che nasce senza di te, luna non chiamo. 

Se tu non ci sei, 

La salute, la ricchezza, 

Anche questa gloria e questa fama 

Non voglio 

Devi sapere che 

Ho giurato 

Di non presentarmi senza te dinanzi a Dio. 

Devi sapere che 

Senza te non posso vivere, 
Quest’assenza di te che tu fai gravare sulle mie spalle 

Più a lungo non posso portare 
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Un giorno 

Qualunque cosa oltre te 

Scaccerò da me 

E quest'uomo sofferente 

Che non ti dimentica 

Soffocherò con le mie stesse mani. 

Te amarono le mani di quest'uomo 

Per te 

La penna presero le sue mani, 

E questa penna 

Per te cosa scrisse? 

Per anni con te divise 

Il suo amore, la sua nostalgia. 

Ora io 

Spezzerò questa penna 

Che piange nelle mie mani 

E che firma la pena di morte per il mio essere poeta. 

E tu 

E Dio 

E tutti gli uomini 

Dovrete rendermi conto 

Della morte di una penna. 

LA RINASCITA DI UNA PENNA 

Risorse la mia penna amici! 

Di notte lo vidi in sogno. 

Ho qualcosa da dire a voi: 

Vidi il mondo dell’amore. 

Che sperò, che trovò il cuore? 

Dal correre si stancò il cuore. 

È tutto spezzato il cuore 
Frantumato vidi il suo specchio. 

In ogni luogo mancò una cosa, 

Le fedi sono stracciate 

« Era la bontà che esisteva ». Ma dove? 

Io vidi sempre la cattiveria. 

Quella da una parte, io dall’altra 

Fui rovinato nei due mondi ... 

Né trovai amore negli uomini 

E neppure vidi fedeltà. 
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Così grande, così profondo! 

Anche se mai finisce la mia pena, 

In te guardai, l’oceano 

delle bellezze vidi. 

Ma questo mondo come è stretto, 

« C'è la rinascita dopo la morte », 

Del suo gusto hanno goduto gli altri. 

Io vidi tutte le sofferenze. 

C’è domani, scorda questo giorno, 

Scrivi, ei penna, ciò che vedi. 

Io non vidi più grande 

nè più perfetto di te. 

CON TE 

Cantai sempre poesia di separazione 

Per le amanti che non torneranno indietro 

Ognuna mi rubò qualcosa e fuggì 

E un giorno tu giungesti alla mia solitudine 

Mi desti felicità mai gustate 

Per quanti anni hai fatto dimenticare la solitudine 

Perfino nella tua assenza sempre te vissi 

Solo in te non seppi cos'è la separazione 

Sei così vicino a me che non si può dire 

Sono una parte di te, sei una parte di me 

Sempre sii con me, non allontanarti, d’accordo? 

Vicino a te non sia mattino nelle notti 

Avvicinati, avvicinati ancora, poco più, un poco di più 

Sii diffusa nelle mie vene, batti nel mio cuore 

Se vai, che io non sappia la tua partenza 

Ma lasciami le tue labbra, ti prego 

Oh restino con me i tuoi occhi, i tuoi capelli 

Restino le tue piccole mani bianco colomba 

Ogni giorno della mia vita comincia con il tuo nome 

Tu sei una preghiera che sempre ripetono le mie labbra 

Non sarò mai separato da te, non scordare 

Non dirò luminoso a un giorno privo di te 

Addio non dirò a te 

Non ti posso salutare. 

— 173 —



CHE IO MI NARRI A TE 

«Alla gloria alla fama credetti 

Ma non sono un materialista. 

Ad Atatiirk credetti 

Ma non sono di destra, di sinistra. 

La mia radice è vicina alla terra, 

Il mio cuore ha scelto di bruciare, 

La mia fede è per il popolo, 

Non sono un ipocrita schiavista. 

x 
Quando quella brace è caduta in me, 

Ho parlato con ogni sillaba 

Ho una mia lingua, si chiama Turco, 

Non sono un linguista improvvisato. 

La vita è mia, la morte è mia! 

Nel profondo la mia mano! 

Sincerità è mia semplice veste, 

Non sono commerciante di stoffe. 

Ho un passato da potermi gloriare 

Opinioni, presentimenti, 

Una bilancia che pesa il giusto, 

L’ingiusto non posso approvare. 

Ho creduto a un solo Dio, 

Per il suo amore bruciai. 

Credetti alla verità 

Non sono un ipocrita falso. 

Udii le grida d’amore 

Non sopporto i capricci di alcuna 

La preghiera del fanatico falso 
Jo non la faccio mai. 

Lascio che le lingue mi lodino. 

Che gli estranei mi colpiscano. 

Le strade non mi stancano 

Non sono un viaggiatore sperduto. 

Qualunque cosa dicano non sono superbo, 

Non resto indietro dalla mia strada 

Non prendo ordini da nessuno, 

Non sono messaggero ad alcuno. 
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Non credere, io sono Umit Yasar! 

Vado anche oltre al mio nome! 

Io vivrò ancora cent’anni, 

Non sarò presto dimenticato! 

SINO A FARSI TERRA 

Ogni tanto piangi forse senza motivo! 

Si versa forse dai tuoi occhi come un diluvio di lacrime! 

Dentro senti forse salire come un mare! 

Dopo il tuo desiderio guizza come fiamma da ogni dove? 

Ami 

Ami 

Ami ... 

Nelle ore vicino alla sera ansietà opprimono il tuo animo? 

Se vedi una coppia d’amanti si torce forse il tuo cuore? 

Sei geloso di lei per i fiori, gli uccelli perfino! 

Nell’assenza il mondo ti sembra prigione? 

Ami 

Ami 

Ami... 

Un giorno se non la vedi precipita il cielo su te? 

Ogni gente è cancellata dai tuoi occhi, uno a uno? 

Resti da solo con l’immagine di lei? 

Senza lei, sulle tue spalle è un pesante fardello il tempo? 

Ami 

Ami 

Ami... 

Se non c’è le tue mani, le tue labbra non possono nulla? 

Tutta la tua forza, tutta la tua speranza sono per lei? 

Se non giunge ancora in ogni luogo l’attendi? 

Dimmi, il tuo desiderio è tanto grande, tanto profondo? 

Ami 

Ami 

Ami... 

Se è così lasciati alle braccia dell’amore. 

Quanto vivrà lascia che soffra il tuo cuore con questo bel dolore 

Ho compreso, tu fino a essere terra lei 

Amerai 

Amerai 

Amerai ... 
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NON POSSO DIRE 

Di fronte a me non posso dire tu sia spirito o corpo 

Se guardo, se ti vedo, ancora non posso dire che sei tu 

Per tanti anni sempre sei in me lo sa il mondo 

Vieni vedi oh vita mia! Non posso dirti sei me! 

C'è — NON C'È 

Sotto la volta del cielo quello che esiste un giorno, un altro non esiste, 

Domani dirai: l’oggi c’è, ieri non c'è più. 

Morire, vivere è la stessa condanna per il sofferente 

Se ci sei tu questo basta, non credere di non avere colpa! 

DICENDO CHE TU ESISTI 

Ogni nostro scritto per avvertire la gente 

Scrivemmo, una speranza, forse tu senti. 

Non aspettammo molta più luce dal mondo 

Perché tu sei in tutti e due i mondi. 

OGNUNO FALSO 

Ciglia, mano, piede, occhio e labbra ognuno falso, 

Maturo, grezzo, maestro, apprendista, ognuno falso ... 

Tardi capimmo aimè ci hanno ingannato! 

Perfino respirare, vivere, tutto falso ... 

TROPPO TARDI 

« Credetti alla tua insistenza », non lo puoi dire, è troppo tardi. 

«In un attimo credetti », non lo puoi dire, è troppo tardi! 

Dov'è la brace? Guarda un momento, le ceneri sono fredde ... 

«Come il fuoco bruciai», non lo puoi dire, è troppo tardi! 

(Quartine da Seni sevmek) 

Non c’è altra dimensione oltre quella dell’amore 

Non ho trovato sapore oltre il tuo sapore al mondo 

 



Né corona né trono sono eterni nel mondo 

Nel mio cuore oltre la tua sovranità. 

Se avessi imparato ad aver fede non sarei triste 

Se da te ho imparato a essere geloso di te 

Venga e tutto intorno mi abbracci quel fuoco 

Cent'anni brucerei se avessi imparato a bruciare. 

Metti fine mio eccelso Signore alla tua ira verso di me 

Da tanto tempo credo alla tua superiorità 

Ma avrei fatto nascere di nuovo tutto un altro mondo 

Se per un solo giorno mi avessi donato questo grande potere. 

Giacomo E. CARRETTO 

1) Più di quaranta secondo Siileyman Salon, che presenta la traduzione di otto poesie 

su Almenara, vol. 4, primavera 1973, Once poetas turcos contemporaneos, pp. 91-131. 

2) Te amare e Sino a farsi terra. 

3) E quando tutta una città dorme lontano — pazzamente gettarsi nelle folli strade — come 

un vecchio cane — come una camicia consunta — hai mai sentito di essere gettato — dall'amore — 

dal vagare lungo giorni e notti — si è mai stancata la tua mano, il tuo piede, il tuo cuore? 

4) Ma con un amore «serio» (un kura sevda), senza l’ironia di Si tu m’'aimais, et si je 

t’amais — come je t’aimerais. Un tono da: Ah! je vous aime! — Vous entendez? Je suis fou de 

vous; Je suis fou... 

5) L'uomo è uomo per quanto ama, per quanto è amato. 

6) Sensazione di estraneità mi sommerse negli ultimi giorni — Non so perché ma spesso 

fui pensoso di morte — Ogni giorno che passa mi toglie qualcosa — Nei miei occhi c’è una cosa 

cangiante, lo so. 

7) «Questa beltà anche a te — Non credere che resterà bella — Non la figura che tu vedi — 

Di per se lo specchio è bello». Tema scontato, forma scontata, ma si bilanciano sottilmente 

vocali anteriori e posteriori, dove le postpalatali liberano dalla costrizione delle i prepalatali: 

Bu giizellit sAnA dA - KAIAcAk sAnmA giizel — gòrdiigiin suret degil — AslIndA AynA giizel; 

e nella seconda quartina, fino al yasamak della terza strofa, il verso è frenato dalle vocali pre- 

palatali chiuse, poi aperte: Olim òmrin bedeli — Sevmeli sevilmeli — Yasamak en giizeli — Zan- 

netme diinya giizell Dove le ultime due a illuminano la tonalità chiusa di giizel. 

8) Come in un ghazal di Sa’eb: « Ti contempli allo specchio mille volte — ma il volto tuo 

non vedi ». (Oriente Moderno, LIV, 1974, Dieci ghazal di Sa'eb per Francesco Gabrieli, di Gian- 

roberto Scarcia, p. 167). 

9) Realtà che può essere «consunta », perché chi viene riflesso è « consunto », come in 

Naderpiur: «Io, nello specchio, cofano consunto: — velo corroso il volto vuoto d’ombre, — 

acino d’uva calpestato e sgonfic ». O specchio silenzioso, ove si placa, nel freddo dello 

specchio, la realtà corrosa: «... preghiera— altrettanto insincera, — incompiuta, stavolta, — per 

quell’ansia che preme — a gettare furtivo — questo velo corroso vuoto d’ombre — nel silenzio 

feroce dello specchio ». (La poesia persiana nell’ultimo ventennio, di Gianroberto Scarcia, Acca- 

demia Nazionale dei Lincei, Roma 1974, pp. 17, 18). 
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x 
10) Passano gli anni, che accade — Il bello è sempre bello. 

11) Io vivrò ancora cent'anni — Non sarò presto dimenticato! 

12) Chiamano dicendo: è morto un amante — Le bestie sono mortali, ma non gli amanti. 

13) Ei amici, ei fratelli, ho paura io della morte. 

14) In me c’è una paura, paura di morire senza di te. 

15) «Sembra sia uno dei compiti della nostra generazione, portare alla luce il mundus 

subterraneus della storia culturale europea ...». Gustav Rene Hocke, // manierismo nella lette- 

ratura, ed. Il Saggiatore, Milano 1965, p. 13. 

16) Giuliano Briganti, La maniera italiana, Editori Riuniti, Roma 1961, p. 11. 

17) Gente a cui Ùmit Yasar è consapevole di appartenere, con legami di sangue, se nella 

poesia Gesitjaleli Mehmet Emin Destan (Destan di Mehmet Emin di Gegitkale), la morte del 

vecchio, bruciato vivo, è come una bandiera: Soydaslar — Aldilar Mehmet Emin’in òciinii (quelli 

della sua razza — vendicarono Mehmet Emin). E Mehmet Emin è il nome di un poeta naziona- 

lista. 

18) Louis Massignon, Les methodes de la realisation artistigue de l’Islam, in Opera Minora, 

collection « Recherches et Documents », Dar al-Maaref, Liban 1963, T. III, p. 14. 

19) Hocein Mansàùr al-Hallag, Diwén, Traduit et présenté par Louis Massignon, ed. des 

Cahiers du Sud, Paris 1955, p. 26. 

20) La morte è il premio della vita. 

21) Morendo vi è la rinascita. 

22) Accendi il fuoco dentro di te. 

23) Metti fine mio eccelso signore alla tua ira verso di me — Da tanto tempo credo alla tua 

superiorità — Ma avrei fatto nascere di nuovo tutto un altro mondo — Se per un solo giorno mi 

avessi dato questo grande potere. 

24) T. S. Elliot, I/ bosco sacro. Saggi di poesia e critica, biblioteca europea di cultura Mur- 

sia, Milano 1971, p. 27. 

25) Invano fai gli occhi dolci, invano guardi — vezzosamente al tuo bel petto metti le rose — 

amano da poeta, non sanno apprezzare sai - sempre tacciono così non hanno lingua gli specchi. 

26) Quando mi vedi un po’ turbato — La tua tristezza non si cancella dai miei occhi. 

27) La poesia persiana nell’ultimo novecento, cit., p. 18. 

28) Torquato Tasso, La Gerusalemme Liberata, canto XVI, stanza XX, XL 

29) Enrico Castelli, Simboli e Immagini. Studi di filosofia dell’ Arte Sacra, Roma, ed. Rina- 

scimento, 1966, pp. 30-36. 

30) Federico Zeri, Pittura e Controriforma, Einaudi, Torino 1957, p. 24. 

31) È l’inizio della poesia Sino a farsi terra, tradotta avanti. 

32) Jean Markale, L’Epopée celtique d’Irlande, Payot, Paris 1971, p. 51. 

33) Morte di una penna, Rinascita di una penna, Sino a farsi terra, Due compianti e 

nuove quartine. 

34) Destan di Mehmet Emin di Gegitkaleli e Compianto per un bambino vietnamita. 
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WEST SEMITIC NAMES FROM THE GOVERNOR'’S PALACE D 

In the second volume of Cuneiform Texts from Nimrud, J. N. Postgate pro- 

vides Neo-Assyrian studies with a set of 272 documents, mostly from the $8th 

century B.C., stemming from the archive of the Governor’s Palace and from other 

Nimrud sites excavated during the years 1949-1951, thus completing the editorial 

task begun by D.J. Wiseman in /rag, vols. 12-14. In brief, it may be said that 

the clear copies and the extremely reliable transliterations and translations of the 

Nimrud materials offered by Postgate are of invaluable aid toward the understand- 

ing of many a sector of NA social and economic history, in that the texts in 

many cases supply parallel, or further, information on aspects of jurisdiction 

and administration which were already known from Ninevite or other docu- 

ments of the same period (e.g., real estate sales, loans, the listing of incoming 

persons, animals for administrative use 2), etc.) In other cases, the subject- 

material of Postgate’s texts pertains (and adds data) to questions and problems 

of philological and historical interest which have not yet been entered upon 

extensively; as the author himself notes (pp. 24-25) such is the case of currency 

and prices in the various periods of NA history, and of Aramean personal 

names in the documents. On this last point, due to a specific interest in West 

Semitic onomastics in the Neo-Assyrian period which I am pursuing >, I should 

like to make a small contribution, accepting readily Postgate’s call for ‘‘ attention 

to the kind of new evidence our texts provide» (p. 24). 

Doubtless most of the West Semitic personal names which appear in NA 

texts of the 8th and 7th centuries B.C. should be ascribed to an Aramaic lin- 

guistic-cultural element, due to at least two factors: (a) the presence of an Ara- 

maic-speaking population in northern and north-western Mesopotamia, clearly 

attested in a variety of sources dating from the first quarter of the lst millen- 

nium B.C.®, and progressively absorbed — during that period — by the Assyrian 

state in the latter’s process of enlargement; (b) the progressive diffusion of Ara- 

maic as a vehicle for oral and written communication, with a culmination (as 

far as NA matters are concerned) in the later 7th century, but already operating 

at a much earlier date 5). The picture — which could not be more schematical — 

is therefore one of multiple Aramaic linguistic-cultural influence on the Assyrian 

cultural complex. 
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In this general framework, work on West Semitic personal names readily 

brings one down to the heart of things, i.e., to the many possibilities for excep- 

tion that may be given. The first task is clearing the ground functionally of all 

evidence which, while definitively not pertaining to Akkadian, provides no clear 

signs of being related to West Semitic; as the picture begins to emerge, one per- 

ceives in passing the presence of many a foreign group (see, e.g., ‘ Anatolians ” 

at Nimrud in ND 2440; Egyptians at Assur in CTINMC ®8; etc.) bound internally 

by common origins, activity, and friendship. Perhaps next in line comes the set 

of problems connected to the presence of mixed names: attestations like Se-er-AS.A 

are fairly common, and intrigue the historian of Aramacan religious influence in 

the Assyrian Empire, but should be readily eliminated. 

In this theoretical succession of operations — and one might include here 

the ranging of the evidence in definite temporal and spatial sectors, however 

complicated this may turn out to be, especially as regards the post-canonical 

attestations, the ‘ Ninevite” material, etc. — the remaining work concerns the 

way the names were written, and, immediately after, a tentative reconstruction 

of their morphological characteristics and their meaning. If we view this entire 

sector of operations as a single problem, in the form NAME =x:x°, we may 

conventionally term one of the incognita the ‘ Neo-Assyrian” one, the other 

the ‘ West Semitic” one. The ‘ Neo-Assyrian” incognitum has much to do 

with writing and phonetics, and is to be taken into account during the preliminary 

“ decoding”’ process of the name: it involves questions such as that of the exist- 

ence of a minimum of three types of rendering for West Semitic names, which 

correspond grosso modo to the large textual categories in which NA texts are 

divided (legal and administrative; epistolary; or royal origin). To the same 

incognitum one must refer problems such as NA Umkehrschreibungen, abbrevi- 

ations, ‘* easy” graphic renderings (e.g., the use of the sign PAP for initial Ha-/ 

Hu-), phenomena of carelessness, etc.; and the phonetic rules of the NA variety 

of Akkadian, such as Vokalharmonie, intervocalic n >’, etc. 

As for what I have termed the ‘° West Semitic ” incognitum, the exceedingly 

wide range of relevant problems might, I believe, for the moment better be dealt 

with in practice — i.e., by choosing a sampler of the names from Postgate’s new 

Nimrud texts and bringing them up for discussion — than by theoretical assertions. 

In brief, I would say that most of the problematical aspects of the study of WSem 

PN in NA cuneiform pertain to questions of phonetics and morphology inside 

the WSem language group. In particular, I should like to stress the fact that 

not a few of the GPA names which seemed at first very clear in their WSem char- 

acter have yielded unsatisfactory explanations, or no explanation at all during 

research; also that some — due to many attestations in cuneiform NA or NB, 

and in WSem languages proper — have brought about stimulating results, at a 

level higher than the merely ‘‘attributive”’ one, whereas others have remained 

interesting, but meager, hapax legomena. The sampler which follows contains 
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examples of different types, requiring diversified approaches, and yielding non- 

homogeneous results; in any case, seen as a whole, the GPA name-complex has 

certainly increased our information on West-Semitic linguistic-cultural presence 

in the Assyrian Empire of the 83th century B.C. 

1. Ab-da-al’-a°], GPA 220:9. Hypocoristie. The reconstruction of the 

name by Postgate is based on the case in TCAE 360:16. Other possibilities of 

restoration are, of course, 4b5-da-a[( )], Ab-da-al-a'°] (see APN, 3a; CCNA, 30, 

adding BT 117:12); also Ab-da-a°-a is attested (VAT 8738 [unpubl.]:15). All 

solutions given (cf. the name of the EN.NAM of Rasappa, written A4b-da-a° 

in ADD 853,10, A4b-da-a in ADD 854,12) correspond to alphabetic ‘bd’ (in 

Assyria, cf. e.g. KAI, no. 236:2), with the TCAE case being a strong argument 

for a transcription ‘Abda. 

2. Ab-da-X.UMUN, GPA 138:2, ‘slave of Adad-milki”, with sandhi, 

as in Ab-da-da (CCNA, 31), or in Ri-hi-ma°--X.UMUN, TCAE 360:11. For 

Adad-milki in WSem PN in NA cuneciform, see K. Deller, OrNS 34 (1965), 

382-383, 474; CCNA, 24. 

3. Ab-di-i, GPA 103:6; 120:3. The other frequently attested form for the 

building of hypocoristica in WSem PN in NA cuneiform, in -i (see K. Deller, 

OrNS 34 [1965], 475; cf., e.g., M. Lidzbarski, Ephemeris II, 1-22, IPN, 10-20, 

for this and other types of hypocoristica in WSem onomastics; see also n. 18, 

below), does not seem to occur elsewhere in an ‘bd-name in 8th century Kalbu; 

cf., on the other hand, ND 5550,44; ND 2308,27 (Ab-dé-e) for the 7th century. 

4. A-da-bu-i, GPA 118:6. Possibly a name meaning ‘ Ada(d) is my 

father ”’. For imperial Aramaic ’b5why, see DISO, 1; for hdd as A-da in NA 

cuneiform, see, e.g., KAV 31,14 (Jt-ta-A-da), APN 185b (Ra-ma-A-da), the 

name quoted in no. 2, above; etc. Also perhaps A-da-me, ADD 1196, le. 

1(=/dd-my)? 
5. A-gu-su, GPA 122:6. I dare say we are here to deal with the name 

g$/(A)-gu-u-(us)-si attested in both Aramaean and Assyrian royal inscriptions 

of the 9h and 8th centuries B.C. (see KAI 2, p. 207; APN, p. 82). It is a 

now well-accepted fact that g*(A)giisi represents a divine name from the second 

millennium on (see M. Liverani, RSO 36 [1961], 185-186; F. Vattioni, Semitica 

16 [1966], 39-41); names in NA cuneiform would seem to prove this point 

further, see Ba-gu-su, APN 50a (I understand it as ’b-g$) and Ga-la-gu-su, 

APN 79a (‘‘ Gu$ redeems”; cf. Heb. g°/; APNMT 179). 

6. A-hu-a-nu, GPA 4:18. This name may or may not be WSem; in any 

case, it is illuminating as regards the highly fluctuating rendering of final —d/unu 

in one-word formations in NA cuneiform. Cf. A-hu-nu, APN 19a, etc.; see 

also, e.g., Di-nu-a-nu in BT 105,12 as compared to Di-na-a-nu in BT 107,24 

(same person) and Sa-[a-m]u-an-nu, STT 406, R.5' (son of Ar-u-as-ma-a-di, 

cf. SAr-i-"as-ma-a-di in STT 407,R.6; cf., and add to, RA 65 [1971], 85-87, 
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as a clear attestation of the Luvian Moon-god in a cultic center of the Moon- 

divinity in general, Huzirina) compared with Sa-/a-ma-nu, GPA 18:21,24; 52:9; 

78:R.5'; 120:16°. Cf. CCNA, 17. 

7. PAP-tu-ri, GPA 90:7, ‘‘ my/the brother is my mountain” (= {wry); 

attestations of the second element are given in APN 286a, to which Tu-ri-Si-ri 

« Seer /$hr is my mountain”, ADD 1177, R.3 should be added; for the divine 

name, see CCNA, 18 with bibliography; OrAnt 12 (1973), 141 n. 32 - both 

in relation to cuneiform evidence for the god. Cf. also GPA 93:2,3,12,13 — 

which are to my knowledge the most ancient NA cuneiform attestations for 

Se’er (followed by the *Se-rà-nu-ri of ADD 392, R.4, son of DINGIR-iU%m-ki 

of the late 8th century; read sim-ki, after K. Deller, OrNS 34 [1965], 383, also 

in the name in /raq 36 [1974], 206:XCVIII,6); cf. KAI 2, p. 211. 

8. Am-pa-a-r[u], GPA 15:43. See the name Am-puru, BT 117,15, same 

person as A4m-pu-u-ru, BT 120,10; we might have to deal with a dissimilation 

Pp > mp, in which case cf. perhaps ‘pr(=a-pa-ru in EA 141:4), ‘‘ dust”, or 

— alternatively — Heb. ‘efer, ‘afrah (IPN, 230). 

9. Ba-ia-a, GPA 110:7; see also SALBi-ia-a, 103:7, and cf. SALBi-a'-a, 

CCNA 23:28, SALBa-ia-a, APN 50a; Ba-ia-a-a, ND 2312,17. AIl these attesta- 

tions might derive from a single root 5°y, ‘to search for, to desire ”’ (cf. PTU, 

114; DISO, 39-40), or - with APN, 274b — from by’, ‘* to console” in Syriac. 

10. Ba-si-id-gi-i, GPA 144:3 (711 B.C.); 146:2 (710 B.C.). Same person 

as Bi-si-id-gi-i (date lost, but similar context); in all cases perhaps = ‘ the/my 

father [()b/y] is my justice”, noting, however, the attestation Pi(Bl)-zi-id-gi 

in PRU III, 254a. Cf. APNMT, 256-257; IPN, 161-162; PTU, 187-188; PNPPI, 

398; IC, 369. The element sidg- also in Si-id-gi-DINGIR, GPA 17: 42; cf. 

APN, 303a, and add ADD 1264,2 (Si-id-gli-i/DN); in Aramaic inscriptions 

from the first half of the lst mill. B.C., see, e.g., CIS II/1,73. 

11. Bar-’a-DINGIR[( )], GPA 90:14; see also Ba'-ar-DINGIR, GPA 103: 

15; AR for ra must probably be read in the latter name. Cf. Heb. b°rayah, 

‘‘ (the) god makes”; PTU, 120. 

12. "Ib°-ba-’a-a-mu, GPA 93:7 and Ib-ba-'a-a[-mu, ibid., 16. This name 

might perhaps be usefully compared to ’/-ba-ga-me, APN 93a (= ‘the father 

is high”? And in all cases =/°e/?); but I can, at the moment, point out no 

other NA onomastic evidence for a possible rendering of /q/ as ’ (possibly con- 

nected to other shifts involving /q/ in Imperial Aramaic?). 

13. Ga-lulu, GPA 219:10; see also Ga-lu-I[u, 75:9. Other attestations 

of this name, apart from APN, 277b, are: Ass. Fd. Nr. 9581 (unpubl.), Le. 1, 

Ga-lulu; BT 120,7, Ga-lu-lu; ND 5469,19, Ga-lulu; ND 5550,41, Gal-lulu (same 

person as Ga-lulu, ND 5452,9, in both cases termed !USIMUG GUSKIN; see 

the remarks by K. Deller, OrNS 35 [1966], 191). Cf. the noun galalu in CAD 

G, l1la-b, AHw, 273b, ‘ stone”, considered a West Semitic loanword (cf. Ara- 

maic g°/al), from which the PN Ga-/a-la-nu (Late-Babylonian) is derived; not 
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being galalu attested in NA, are we to deal here with an autonomous rendering 

of the Aramaic term for ‘‘ stone ” (with the NA PN form not being a product of 

Vokalharmonie, but denoting an -0- color of the long final vowel)? The He- 

brew PN gdlal, ‘‘ tortoise”” (to which the Late-Babylonian name quoted above 

is referred in Baumg., 186b) might also be taken into account; cf. IPN, 230. 

14. Ga-me-i, GPA 113:4. The name of this child of four half-cubits’ 

height 9 has no exact parallel in onomastics of the NA period so far; but it 

certainly does remind one of an 8th century Nimrud name, Ga-a°-'"ma'-a-nu, 

ND 2360,10, for which a parallel with Ga-a°u-ni (APN 79b) was proposed 

(Jraq 17 [1955], 32). See also Ga-4-ma-nu (J. A. Brinkman, A Political History 

of Post-Kassite Babylonia, Rome 1968, 280 and n. 1822); are we here to deal 

with Aramaic gawd, ‘clan, etc.” (see Th. Noldeke, ZA 30 [1915/1916], 167; 

D. O. Edzard, ZANF 22 [1964], 144:4; H. Sauren, BiOr 27 [1970], 231a) with 

an aw > am graphic rendering, such as that of Auianu-Amianu (see APN, 482)? 

15. Ha-bu-su, GPA 101:R.4. A hitherto unattested NA variant for the 

well-known passive participle of 4b$, in the different forms (=qatil, gatul) Ha- 

bi-su, Ha-ba-su/-si, Ha-bi-i-su, (0A Ha-am-bu-su, Ha-am-ba-si, with the long 

vowel noted (or implied) as such, or as redoubled 5 > mb. Aramaic in the re- 

ference note to ADD 233, see Stevenson, ABC,42; Delaporte, Épigraphes, 33; 

CIS 1I/1,19; NA cuneiform attestations and discussion in APN, 283a (s.v. 4bs), 

CCNA, 50. . 

16. Ha-na-na, GPA 90:2; see also DINGIR-lia-na-na, 52:8, and Se-er- 

ha-na-"na?, 93:4,13 (Se-er-ha-"na-na'). For the element lnn, ‘“to be gracious, 

to show favor, etc.” in WSem PN in NA cuneiform, see APN, 284b. Other 

attestations may be divided into: (a) qal pf. forms (Ha-na-na-ala, ADD 1195, 

R.9 — see below, n. 22 -; hypocoristica thereof are TH 21,2, Ha-na-a-ni; Ass. 

Fd. Nr. 8996a [unpubl.], 8, Ha-na-ni-i; ND 2089,4, Ha-na-né-e); (b) forms built 

with an adjective of the qatà! type (nominal sentence in Ya-"nu-nu'-DINGIR, 

Iraq 30 [1972], 145:3'; hypocoristica in Ha-[a]n-nu-nu, TH 53,5, Ha-nu-ni, 

TH 39,8 = same person as TH 40,5; Ha-nu-ni-i, ADD 908,3 — cf. OLZ 18 

[1915], 243 -; see also APN, 316b [Assur]; cf. APNMT, 145-146, with biblio- 

graphy; PNPPI,313); (c) forms built from the noun ln, ‘ favor” (see APNMT, 

200; DISO, 91-92; Baumg., 318b-319a) such as STT 407,R.4 (Ha-ni-[i])), VAT 

14447 (unpubl.), 8 (Ha-ni-i); in GPA, Ha-ni-i (91:6). Also add Hi-ni-im-me 

(GPA 110:3), which may be explained as fn in st. constr. and ‘mm, °° paternal 

uncle/clan” (see APNMT, 196-197; PTU, 109; IPN, 76-79; PNPPI, 379) with 

NA Vokalharmonie. For the possibility of understanding —im-me as a different 

element of a nominal sentence (when coupled with divine names), see CCNA, 

76 and cf. the name Sam-si-im-me, below. For hnn in Aramaic inscriptions of 

the first half of the Ist mill. B.C., see, e.g., KAI 213, 1 (fm. 

17. Ia-t[a}-"a-a", GPA 247:15; cf. CCNA, 69 (and add TH 31,4: /a- 

ta-a’). In APN, 287b, all names bearing a yt” element in NA sources are con- 
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nected to Southern Semitic yr°, ‘“to save” (cf. Heb. y$°); see now M. Weip- 

pert, WdO 7 (1973), 41 n. 9 for the name A-bi-ia-te-e’, with bibliography (also 

IC, 658), and most recently, I. Eph'al, JAOS 94 (1974), 111 n. 20. 

18. 10°-[x(xx)}a-nu, GPA 120:21; perhaps — taking into account the width 

of the signs on the tablet — to be restored as /4-[ra}|-a-nu, hypocoristic from the 

root ‘dr, as in S.U. 1952, 332:8' ((Id-ra-ni); Iraq 32 (1970), 143:8' (Id-ru-nv); 

APN 108a=CCNA, 17, 34; ADD 1246:5 (Ad-ra-a-nu). See no. 6, above for 

this type of onomastic formation; but cf. also the following name. 

19. Id-na-a-ni, GPA 119:2. Postgate believes this might be an Akkadian 

personal name (cf. Stamm, ANG, 137); but — due to the context — I am more 

inclined to connect it to Aramaic ’da (cf. Syriac ’edna), ‘‘ ear”, with an adjec- 

tival -Gnu ending (cf. no. 26, below). In this case, the form would be parallel to 

Uz-na-nu, APN 245a (and see also Uz-na-a’, ibid.) and GESTU'!-a-nu, VAT 

15461 (unpubl.), 17. All the latter names, in a 7th century NA context, should 

perhaps be considered with an eye to reciprocal influences of the Akkadian and 

Aramean linguistic-cultural elements; at any rate, for the rendering of Proto- 

Semitic d in WSem PN in NA cuneiform, see e.g., the evidence for the root 

“dr assembled in CCNA,17 (and cf. the preceding name), adding the case of 

DINGIR-i-zi-ri, VAT 8738 (unpubl.), 17 (post-648 B.C.). Cf. OrNS 39 (1970), 

476-717. 

20. DINGIR-ia-a-ab, GPA 120:6, provides us with a good attestation for 

the verbal element yhb, ‘“to give”, characteristically Aramaic (see DISO, 105). 

The form is a gal pf. 3rd m.s., ‘(the) god has given”. See, e.g., CIS II/1, 

78 (lyhb); APN, 90b, to which ND 2322,3 (Hli-ia-a[-ab"]), VAT 9930 (unpubl.), 

2 (PAP-ia-a-bu), and K. 2564 (cf. J. N. Postgate, OrNS 42 [1973], 441), 6 (DIN- 

GIR-ia-a-bi) must, e.g., be added. /a-a-bi, TH 102, R.4 might also belong 

here, if it is not to be understood as an ’y-name (°° where is my father? ”°. See 

E. Lipifiski, Syria 44 [1967], 264). i 

— 21. DINGIR-a-a-ra-me, GPA 233:2. Probably to be understood as ‘ my 

god is high/exalted” (Comm. Sem. rw/yvim), with -a-a as pron. suff. of the Ist 

m. s. (Stamm, ANG,71; NBN, 303b; E. Lipiaski, Syria 44 [1967], 276), as is the 

case in many occasions when the DINGIR-a-a sign complex is in initial position 

(see, e.g., APN 2b: DINGIR-a-a-EN, DINGIR-a-a-da-ri; the right place for 

these names should be APN, 95a). In some cases, however (e.g., that of the 

name built from the root —ybb, ‘to cry, shout, etc. ’° in APN 1b:4, as opposed 

to APN 2a:8) the -a-a- complex may be attached to the root, as a ia- prefix 

of the impf. gal (for a-a as corresponding to ia-, see, e.g., the reciprocal variants 

A-a-/Ia-ha-lu, etc., in APN 9la, probably to be understood as an ’y-name, 

“ where is the mother’s brother? ”, cf. DISO 88, APNMT 154). As regards 

the root rw/ym, the aforesaid would seem to apply in the cases of the names 

A-a-ra-mu, CCNA 28:16, A-a-ri-im-mu, APN 2b:4 (not ‘* Où-est-le-Buffle? ”’, 

E. Lipifski, Syria 44 [1967],272; cf., e.g., Lidzbarski, Ephemeris, 1,11, yrm). 
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For rw/ym in WSem. PN see APNMT,262; IPN,52; PTU,182; PNPPI,408 (the 

correct reading of Senn. II, 57 is already in KAT, 467!), PNPI, 112a; in NA 

cuneiform, see APN 305b, CCNA,47; also RA 24 (1927), 116:V,6 (AD-ra-a-mu). 

See no. 33, below, for Si-i°-ra-mu. 

22. DIN]GIR-a-a-ta-ka-[r]a°, GPA 113:3'. In view of Postgate’s copy 

on plate 49, I should read the name as DINGIR-a-a-ta-ka-"ala! (cf. AS, 5:22). 

Cf. APN, 11b, NBN, 163b; see also, e.g., CIS II/1, 89. For URU as d/a/ifu 

see also ADD 1195, R.9, quoted above, no. 16; Ta-ka-li, Iraq 32 (1970), 131: 

2, is another attestation of the root #k/ in NA cuneiform. 

23. DINGIR-da-la-a, GPA 114:11, ‘the/my god has saved ”. For attes- 

tations of the root dly in personal names of the first half of the Ist millennium 

B.C., see APN, 279; CCNA, 24 (add, e.g., DINGIR-da-la-a in BT 107,26 = 

BT 120,12 = BT 139,12); I. Starcky, Syria 37 (1960), 105 n. 4; R. Degen, NESE, 

51-52. 

24. Ka-bar, GPA 93:5, 13. ‘© Strong” as hypocoristic. For the root 

kbr in WSem PN in NA cuneiform see APN, 288a; CCNA, 76; E. Lipifski, 

Syria 44 (1967), 276, for an emendation in the reading of the PN in ABL 260, 

R.2; the same (with no indication of emendation or collation) by I. Ephal, 

JAOS 94 (1974), 115. 

25. Kar-Sd-a-nu, GPA 83:R. 5’; cf. note by Postgate, p. 113 (Kar-54-a-nî); 

perhaps to be connected to Aram. krs, ‘ belly” (Heb. kr$; see also the PN 

kràn, Gibson, Textbook, 32). In this case, —Gnu would represent an adjectival 

formation (cf., e.g. C. Brockelmann, GSG, 383 ff.; a few examples of such a for- 

mation in H. Sauren, BiOr 27 [1970], 231a, although some of the etymologies 

given — e.g. Bahianu ‘ Kiirzung aus ball, ba!” — escape me; see also GPA, 

90:10, and perhaps cf. no. 9, above, or, with as many perplexities, b°hayyin, 

“living”, Dalman, ANH, Slb; cf. E. Ebeling, MAOG XIV, 27:XI, 1c_1d). 

26. Mu-da-da, GPA 119:5. The name of this Rugahaean tribesman is, 

as Postgate (p. 144) states, ‘‘ uncompromisingly Aramaic”, and probably corres- 

ponds to ‘ friend ”’, from the root wdd ‘to love”, as a noun (DISO, 144) or 

as a participle of the causative stem (KAI 2, p. 221). See IPN, 223, and cf., 

e.g., CIS II/1, 43B6; in NA cuneiform, TH 28,2; TH 33,1 (Mu-da-di, ** my 

friend ”’). Hypocoristic (contra, but with some doubts, IPN, 223 and n. 1). 

27. Na-ga-a-a, GPA 5:5 and I(-[a-a]), hypocoristic from the root ngh, 

“to shine, etc. ”; see PTU, 164; APN, 296a; CCNA, 35, 38, for attestations 

not in APN; cf., most recently, the post-648 B.C. attestation of the personal 

name (1!) nshnghy (= Nasuhu-nagi or similar form) in P. Bordreuil, Semitica 

23 [1973], 95-102 ?. 

28. Rab-ba-DINGIR, GPA 113:2, ‘“ god is great”, with the use of the 

gal pf. 3rd m. s. of rby (cf. DISO, 272; see also PTU, 178-179; APNMT, 260; 

PNPI, lilla; Lidzbarski, Hoandb., 367a): a quite clear WSem attestation. 

29. Ra-pa-la, GPA 106:2. ‘The god heals”, a name parallel to Heb. 
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Repa- el. For the element rpy in WSem names in NA cuneiform, see CCNA, 70 

(qal pf. forms, and bibliography); I take -/a as the product of the sandhi in Ra- 

pa; therefore <*ala, which should correspond to Aram. emphatic state ’/4’°, ‘ the 

god”. Syllabically written, the ala = ’/4° element appears in first position as 

AL=ala or alla; cf. CCNA, 16. 

30. Sa-al-ti-DINGIR, GPA 104:8, Si-li, GPA 90:11, and Su-u-li-i, GPA 

85:R.5' are all forms of the root è°/, in its two meanings (cf. DISO, 286-287), 

“to ask” and ‘to favor” (I should ascribe the qal pf., lst sing., to the first 

meaning, the two passive participles gati! and gatul to the latter). Attestations 

of the root not in APN seem to pertain for the most part to the participial form: 

e.g., Sa-i-lu, ND 2621, II, 13; TH 24,6; Sa-i°-li, TH 65, 6; 20, 2; 30,4 (-[u/li)); 

Si-i-li, RA 24 (1927), 112:1,2; the four attestations from Assur listed by 

M. Falkner, AfO 17 (1954-56), 105a (and add Sa-i-lu, VAT 9619 [unpubl.], 

10). For qal see, e.g., Sa-a-a[l}-t-DINGIR, TR 4001:23. 

31. Sa-mi-i, GPA 105:3. Hypocoristic formation from the root $m', 

“to hear”, parallel to Sa-ma-a'; see already C.H.W. Johns, AJSL 18 (1902), 

165; APN, 19la; CCNA, 18, for attestations in NA cuneiform; perhaps Sa- 

mu-lu, KAV 197,1 and Is-me-e-li-ni-nu-x[, VAT 9930 (unpubl.), 16 should be 

added here. 

32. Sam-si-im-me, GPA 233:1. Cf. no. 16, above. ‘ Smì is with me”, a 

name already quoted (as ND 1117,1) in CCNA, 30,76; see, ibid., for attesta- 

tions of the elements $m$ and ‘m in WSem PN in NA cuneif., not included in 

APN, 259a, 268a (see also Ungnad, OLZ 18 [1915], 243; correct the reading 

U-si-ia-da-a’ in J.A. Brinkman, op. cif., 272a, c, and in H. Sauren’s book review, 

BiOr 27 [1970], 231a). The element ‘m ‘ with” appears initially in names such 

as A-me-A-tar, KAV 31,1,32; 131, 1; for the rendering of initial ‘ as a or i 

in WSem PN, compare, e.g., Ab-da-a-nu, TH 24,1 with /Ib-di-né-e, TH 27,4, 

and cf. the different rendering of the name ‘dry-’4°-h°, ‘‘ my help is really the 

brother ”’ in the following five cases: /d-ri-a-ha-a-u, LAS 284:11, Id-ri-a-ha-t, 

ABL 593, R.2; Ad-ra-a-ha-ù, ABL 775, 7 (ibid, 18: -u); A-dar-ha-a-ù, 

BT 126, 21, prob. same person as A-da-ra'-ha-ù, BT 128, 13. 

33. Si-i-ra-mu, GPA 120:9.. For the element ry/wrm, see above, no. 21; 

Si-i is a well-known rendering of the same of the Moon-god worshipped at 

Harràn and environs (see CCNA, passim); also written Si (e.g., ND 2684,4), 

Se-e- (cf. STT 406,407, passim; K. Deller, OrNS 34 [1965], 473-475), Si in 

NB documents from the Syrian zone (OrAnt 12 [1973], 135 n. 15), this deity 

flanks other Moon-gods attested in the Governor’s Palace Archive, such as Se-er 

(see 93:3,4, etc.) and perhaps Se-na-a°/-a (GPA 130:9; 121:3; cf. Si-e-na 

at Neirab, OrAnt 12 [1973], 135 n. 15). 

34. Sa-pu-nu, GPA 120:18; 94:6. In view of the current explanations of 

the divine element spn (e.g., PTU, 189; PNPPI, 401-402), I believe the name 

should be read as Za-bu-nu, and connected with the Aramaic root zbn, ‘ to 
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buy ” (see DISO, 71-72) as a passive participle. See other attestations in NA 

cuneiform in CCNA, 50 (with GPA 94:6 quoted by its ND-number from rag 

12 [1950], 193: Za-bu-nu); also, Za-bu-nu, RA 24 (1927), 116: VI, 17, Za-bi- 

nu-i[? , ADD 1269, Le. 2. In Aramaic inscriptions of the same general period, 

see e.g., CIS II/1, 30 (cf. S. J. Lieberman, BASOR 192 [1968], 27); CIS II/1, 55. 

FREDERICK MARIO FALES 

1) Apropos of J.N. Postgate, The Governor®s Palace Archive (= Cuneiform Texts from 

Nimrud, II), London 1973; henceforth abbreviated GPA. Other abbreviations used in the follow- 

ing pages are: APNMT = H. B. Huffmon, Amorite Personal Names in the Mari Texts, Balti- 

more 1965; IC = G. Lankester Harding, An Index and Concordance of Pre-Islamic Arabian 

Names and Inscriptions, Toronto-Buffalo 1971; NESE = R. Degen, W. Miiller, W. Réllig, Neue 

Ephemeris fiir semitische Epigraphik, Band I, Wiesbaden 1972; NPSS = G. Ryckmans, Les noms 

propres sud-sémitiques, I-III, Louvain 1934; PNPPI = F. C. Benz, Personal Names in the Phoe- 

nician and Punic Inscriptions, Rome 1972; PTU = F. Gréndahl, Die Personennamen der Texte 

aus Ugarit, Rom 1967; TR 4001 = J. N. Postgate, A Neo-Assyrian Tablet from Tell al Rimah, 

Iraq 32 (1970), 31-35. See also pp. IX-X of the work quoted in note 3, below. 

2) See, e.g., the horse-lists nos. 125-126, parallel to texts ADD 988, 989, 1103, Rm. 949, 

now resp. republished/published in my Notes on Some Nineveh Horse Lists (Assur 1/3 [1974], 

p. 5-24); the two Nimrud texts were (ibid., p. 13) quoted by their ND number. For HARMES 

(GPA 126:3), Postgate’s suggestion (p. 149: Notes, 3) of an abbreviation for Har-Sa-a-a 

seems, for the moment, equivalent to mine (loc. cit.) of an abbreviation for har-ba-ka-nu. 

3) Censimenti e catasti di epoca neo-assira, Roma 1973, passim (henceforth = CCNA); 

see also Remarks on the Neirab Texts, OrAnt 12 (1973), 135 n. 15, 141 n. 32. Iamat the mo- 

ment preparing a volume on West Semitic personal names in cuneiform texts of Neo-Assyrian 

date. 

4) Most recent literature on the Arameans in Mesopotamia is particularly concerned with 

Babylonia, but may be used for the many (however marginal) references to the northern area it 

contains: see J. A. Brinkman, A Political History of Post-Kassite Babylonia, Rome 1968, esp. 

ch. IV; M. Dietrich, Die Aramder Siidbabyloniens in der Sargonidenzeit (700-648), Neukirchen- 

Vluyn 1970. For the history and culture of the zone itself, see D. Ussishkin, OrNS 40 (1971), 

431-437, with previous literature. 

5) See, e.g., W. von Soden, Or NS 35 (1966), 1-20; 37 (1968), 261-271, for Aramaic loan- 

words in Assyrian; the dates of some of the attestations are particularly significant for the 

question of progressive diffusion of the West Semitic language in the empire. From a dif- 

ferent point of view, see S.J. Lieberman, BASOR 192 (1968), 25-31, for the types and purposes 

of Aramaic «notes» to NA texts. Cf. also S.A. Kaufman, The Akkadian Influence on Ara- 

maic and the Development of the Aramaic Dialects, Dissertation, Yale Univ., 1970. 

6) I do not agree with Posigate on the reconstruction of the contents of lines 1°-8" of 

GPA 113. The list is not dedicated exclusively to children, with the fathers” names « given 

only in order to identify the children » (p. 140), but to an entire family group, members (of 

both sexes) of which are noted — as in other NA material (see CCNA, passim) — by their per- 

sonal names and by a «social» classification (i.e., according to sex, and to age/functionality) 

in a clear and strict order. If we reconstruct this portion of the text as follows, the totals in 
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line 8° appear to be unerring (with bearing on the interpretation of the remainder of the docu- 

ment, in which members of at least two more such groups are listed): 

Obv. 

Beginning broken (= 1 line: NAME OF FATHER AND PROFESSION’) 

l [WOMAN°S NAME] x SAL-iu 

2° [']Rab-ba-DINGIR DIUMU] 5 ru 

3° [IDIN]GIR-a-a-ta-ka-ala' DUMU 4 

4° []Ga-me-u DUMU 4 

5° []Re-eb-si-ru DUMU sa GAB 

6 [BAL] MFE-dbi-su DUMU.SAL 4 ru 

7° [BAL'!]Sa-ia-a GEMÉ-s A x] 

8 IC )] PAP 8 

«INAME OF FATHER AND PROFESSION’]; [WOMAN'S NAME], his wife; Rabba-ilu?, 

son, of 5 spans’ height; Ilajja-takala, son, of 4; Gameu, son, of 4; Reb-siru, son, suckling; 

Ebisu, daughter, of 4 spans’ height; Saia, his (= of the paterfamilias) sister, ? ?; a total of 8». 

The name in line 6° might also be read [SAVA-]a-bi-su. 

7) Against the interpretation, proposed by Bordreuil (ibi4., p. 98), of rsf as corresponding 

to Akk. nasiku II, « gouverneur », note: (a) the meaning « Aramferscheich, —filrst » in AHw, 

754a, fully substantiated by the historical study of the term nasiku by J. A. Brinkman, op. cit., 

273 ff.; see especially note 1767 on p. 274 (on the application of the term), and cf. the 8th cen- 

tury case of GPA, 119:10-11. (5) the two contracts which, according to Bordreuil, p. 99 « ont 

été passés devant un rasiku», show in fact the presence of nasikàni as witnesses, not as parties 

involved in the transaction itself, as does the Aramaic tablet in regards to nshaghy. As for the 

second element in the name, I think Bordreuil’s sincere but highiy problematical discussion on 

p. 99 constitutes the best argument against an interpretation «district» = NA nagiu. "The 

presence of Mr. nshnghy enables us instead to fill in a blank space in the attestations of an inte- 

resing double series of two deities, connected to the Moon-cult in Northwestern Mesopotamia 

(Harraàn, Huzirina) and Northern Syria (Neirab) in the 7th-6th centuries B.C.; a double series 

explained by the presence of two «rival» linguistic-culturai elements in this time and place, 

the Aramaic and the « Akkadian» (Neo-Assyrian/Neo-Babylonian) one (see CCNA, passim; 

OrAnt 12 [1973], 131-142). On the basis of onomastic data — confirmed by other sources, 

when present —, and considering this cultural world synchronically (notwithstanding the stronger 

impact of « Akkadian » name-giving in the NB period than in the previous age), the two series 

may be reconstructed as follows: 

usual predicative 

element in PNs : AKKADIAN ARAMAIC 

script. : cuneiform alphabetic cuneiform alphabetic 

Moon-god : 30 (NW Meso- sn/$n (Nei- Si-i°/Se-e/ $ (Neirab; cf. 

potamia, North rab) Si/Sî (cf. no. S. Kaufman, JAOS 

Syria; perh. = 34, above) 90 [1970], 270-71) 

@Si-e-na at 
Neirab) 

Son of Mon-god: ‘ENSADA (NW n$k (Neirab) Na-Suhu]Na- nsh 

Mesopotamia, N d$-hu/Na-hu- 

Syria) Su (for Na-Su- 

hu) (NW Meso- 

potamia, N Syria) 
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LA RIVOLTA DI ABU SARAYA: 

APPUNTI PER UNA TIPOLOGIA DEL LEADER ISLAMICO 

Nel tratteggiare le figure dei leaders di rivolte religiose o politico-religiose 

islamiche, i repertori tradizionali, e 1'F.I. non fa eccezione, utilizzano le notizie 

offerte dalle fonti sottacendo ogni elemento che, al di là della cronaca, permetta 

di caratterizzare in senso politico-religioso il ruolo dei leaders stessi. Ciò com- 

porta la difficoltà — pur nella specificità delle singole situazioni e nelle diversifi- 

cazioni che si verificano tra un contesto e l’altro — di trarre, da un materiale 

esposto in forma storica, in senso restrittivo, quegli elementi che di volta in 

volta si presentano come componenti costanti delle rivolte in questione e che 

possono condurre a delineare una tipologia delle rivolte e della meccanica con 

cui esse si articolano. 

Vorremmo, partendo da una fonte quale i Magdtil at-Talibiyyin?, esem- 

plificare un’analisi diversa, incentrata su fatti religioso-politici attraverso un 

esame puntuale di tutti i vari elementi che compaiono nella rivolta zaydita di 

Abù Saraya >. 

Primo elemento indispensabile, e che dà l’avvio alla fase preliminare della 

rivolta, è l’individuazione della persona storica che rappresenta il leader ideale, 

in nome del quale condurre ia rivolta stessa. I suoi requisiti, nel contesto in 

esame, si risolvono nell’appartenenza alla Famiglia di ‘Ali e nella disponibilità 

a entrare in aperta ribellione al potere centrale ®. Il nostro testo infatti, che 

non presenta varianti su questo punto, ci esemplifica questo primo stadio del- 

l’iter della rivolta, presentandoci un personaggio (Nasr b. Sabib) che ha la fun- 

zione di esplicitare l’‘alide prescelto e di dare l’avvio al meccanismo che por- 

terà al furig. Una volta espletata la sua funzione, egli non avrà più posto nel- 

l'economia della rivolta e verrà quindi sottaciuto nel racconto. Ecco come il 

testo fa agire questo personaggio nel momento della sua azione in occasione 

del pellegrinaggio, fatto anche questo fin troppo costante: 

... giunto a Medina s’informò su chi restava dell’al/ al-bayt e chi ne avesse no- 

tizie. Gli dissero: — ‘Ali b. ‘Ubaydallah b. Hasan b. ‘Ali b. Husayn b. ‘AI b. 

abi Talib; ‘Abdallah b. Misa b. ‘Abdallah b. Hasan b. Hasan, e Muhammad b. 

Ibrahim b. Ismail b. Ibrahim b. Hasan b. Hasan. 

Per quanto riguarda il primo, è un pio [Kana massilan bi°L‘ibada], nessuno lo 
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incontra e a nessuno presta orecchio. Per quanto riguarda il secondo, è ricercato, 

ha paura, e nessuno lo incontra. Per quanto riguarda il terzo, egli è vicino alla 

gente e parla a essa di questa cosa. Lo raggiunse allora Nasr b. Sabîb... (Mag., 

p. 519). 

Si potrebbe dire che si assiste a una dicotomia tra due aspetti della fun- 

zione del leader. Il primo, il più evidente, si riassume nella figura dell’imam. 

La caratterizzazione dell’iîmam si articola su diversi parametri. La « pietas », 

elemento costante nella tipologia dell’eresiarca 5), ci viene per esempio presen- 

tata in questo episodio, precedente la rivolta di Kùfa: 

Raggiunta Kufa, Muhammad b. Ibrahîm s’informò circa le novità della gente, 

prestava orecchio a essa e si preparava per la sua cosa invitando chi aveva fiducia 

in lui per ciò che voleva, finché riunì molti uomini, ed essi in questa [intenzione] 

aspettavano Abù Sarayà e la sua venuta. Frattanto, un giorno, mentre cammi- 

nava per una strada di Kuùfa, vide una vecchia che, seguendo un carico di dat- 

teri, ne raccoglieva ciò che cadeva mettendolo nella sua veste logora. Le chiese 

perché facesse ciò ed ella gli rispose: — Sono una donna senza un uomo che mi 

aiuti a sostentarmi. Ho delle figlie che non pensano ad altri che a sé stesse. F 

allora seguo questo per la strada e così ci nutriamo io e mio figlio. 

Pianse copicsamente e disse: — Per Dio, tu e i tuoi simili verrete [a mangiare] 

da me domani finché non sarà sparso il mio sangue. (Mag., p. 521). 

Qui la « pietas » s’intreccia a elementi populisti che tacitamente sussumono 

inespresse rivendicazioni sociali, ma anch’esse collegate all’idea di ‘ad/ e di giusto 

sovrano. 

Quindi, congiunta a questo, l'aderenza al dovere religioso, sia in senso cul- 

tuale (Kana ‘abidan wa kana yasimu yawman wa yafturu yawman, Maq., p. 538), sia 

in senso più ampio, cultuale e di osservanza delle regole sciaraitiche nel contempo: 

Muhammad b. Ibràhîm disse: Io mi presento puro davanti a Dio di ciò che ho 

fatto, ma che sarà di te che li attacchi di notte e li combatti senza preavvisarli? 

Che sarà di te che prendi dalle loro truppe quelle armi con le quali ci minac- 

ciarono? (Mag., p. 531). 

Ciò si ritrova in forme più elaborate, nell’ambito di quella religiosità più 

o meno esoterica che viene attribuita agli imamiti: 

[Ali ar-Rida] lo vide un giorno che faceva le abluzioni per la preghiera e il servo 

gli versava l’acqua sulla mano; allora gli disse: — Principe dei Credenti, non asso- 

ciare nessuno alle preghiere al tuo Signore. (Mag., p. 566). 

E con presenze evidenti, anche se appena accennate, di elementi messianici: 

A Muhammad b. Ga‘far era arrivato qualcosa nell’occhio facendovi un segno; 

egli se ne rallegrò dicendo: — Spero di essere il Mahdi al-Qa’im perché ho saputo 

che c’è qualcosa in uno dei suoi occhi. (Mag., p. 539). 
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La complessità di una funzione si esprime spesso attraverso più personaggi. 
Nel nostro caso i due primi elementi sono presenti in maniera costante nella 
figura storica prescelta, mentre il terzo, quello dell’accettazione o meno della 
rivolta armata, funziona secondo uno schema differenziato. Ibn Tabataba accetta 
subito l’idea del 4urizg, continuando, anche dopo un primo fallimento, a ritenerlo 
forma vincolante per esprimere l’ideologia in nome della quale egli è imam. 
Muhammad b. Ga‘far sembra accettarla per costrizione: 

Un uomo aveva scritto, nei giorni di Abù Sarayi, un libello, dove ingiuriava 
Fatima figlia del Profeta (preghi Iddio per lui e la sua Famiglia) e tutta l’al/ al 
bayt. Muhammad b. Ga‘far era un «mu‘tazil» che non s'immischiava in queste 
cose. Allora vennero da lui i Talibiti e glielo lessero, ma non ottennero risposta 
finché egli entrò in casa e ne uscì rivestito con la corazza, e la spada in pugno. 
Fece la da‘wa in proprio nome e si propose per il califfato. (Mag., pp. 538-9). 

‘Ali ar-Rida rifiuta tale idea e, dopo aver al suo attivo un tentativo di me- 
diazione tra ribelli e potere, tenta in tutti i modi di sottrarsi all’investitura 9. 
La sua figura, in altri termini, si muove in un contesto di antipatia da parte 
dell’autore, per cui i fatti attribuitigli non presumono di rispecchiare alcuna 
oggettività storica, e lo spazio dedicatogli è modesto se paragonato a quello 
riservato agli altri imam ?. La nostra fonte, e qui sta la differenziazione con le 
fonti imamite, giunge fino a mettere in dubbio le cause stesse della sua morte 8). 

Il secondo aspetto della funzione di cui si parlava è rappresentato dall’orga- 
nizzatore politico militare, anch’egli partecipe della funzione di leader, non infe- 
riore, nell’esame del testo, all’imam. Nei confronti di questo sembra assumere il 
ruolo essoterico secondo il dualismo tipico che regola la concezione profetica 
Si‘ita che scinde il «legislatore »/natig dall’« amico di Dio »/samit. 

Il primo dirige le truppe, le incita, lavora per esportare la rivolta, ma so- 
pratutto fa la da‘wa (si veda oltre) in nome del Corano, del Profeta e della sua 
Famiglia, nella più assoluta legalità, evitando cioè saccheggi e inutili uccisioni, 
ma opponendo alla « pietas » dell’imam la propria interpretazione circa la legit- 
timità di condurre la guerra 9): 

Disse Abi Saraya: - Figlio dell’Inviato di Dio, era questa la condotta di guerra. 

Non è mia abitudine fare ciò. (Mag., p. 531). 

Esula dagli intenti di questa analisi delineare le aree di convergenza tra 
imamismo e zaydiyya e le motivazioni politico-religiose che le hanno permesse, 
mentre ci interessa sottolineare che questi due movimenti ci appaiono sotto l’uni- 
taria etichettatura di « opposizione $i‘ita », all’interno della quale, pur consi- 
derando la complessità del rapporto che corre tra le sue due componenti, sembra 
emergere, almeno come fenomeno macroscopico, un’oggettiva complementarità 
e una precisa divisione dei compiti tra le due ali del movimento: la zaydiyya 
appare caratterizzata più politicamente che religiosamente, strutturata come un 
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« partito » il cui ruolo si esplica nell’esprimere il suo dissenso al potere in ter- 

mini di rivolta armata, mentre l’imamismo esplica il suo ruolo fornendo l’ideo- 

logia al movimento 10. 

Questa ci sembra una premessa necessaria all’introduzione di un terzo ele- 

mento paradigmatico nelle rivolte, la da°wa, intesa come appello esplicito, 

momento attivistico e slogan, in cui l’area di convergenza si precisa ideologica- 

mente e in cui le due tendenze del movimento appaiono saldamente e omogenea- 

mente compenetrate. Ecco la da°wa di Abù Saraya sulla tomba di Husayn: 

Disse [Abù Saraya]: — Chi è qui della zaydiyya mi segua! 

Si avvicinarono molte persone raggruppandoglisi intorno, ed egli pronunciò una 

lunga Autba, parlando dell’ah/ al-bayt, del loro merito e di ciò per cui si distin- 

guevano. Parlò della cattiva azione dell’Umma e del suo torto verso loro, e par- 

lando di Husayn disse: 

«O gente, ammesso che non vi trovaste presenti all’epoca di Husayn sì da aiu- 

tarlo, che cosa vi trattiene da colui alla cui epoca siete arrivati e cui siete giunti 

ad esser contemporanei? Egli scenderà in campo domani a trar vendetta di Hu- 

sayn, a rivendicare il suo diritto e l’eredità dei suoi padri, a ristabilire la reli- 

gione di Dio. Che ci impedisce di aiutarlo e di dargli soccorso? In questo istante 

io parto per Kiùfa a sostenere la causa di Dio, a difendere la sua religione e ad 

aiutare la sua famiglia. Chi ha intenzione [di agire] in questo senso si unisca a 

me ». (Mag., pp. 522-3) 11). 

Questo è il momento in cui il « vertice » dell’opposizione lancia la sua pro- 

posta politica a una «base» ancora composita, che la da‘wa ha il compito di 

amalgamare, sia con un appello diretto agli zayditi sia con un ampio riferimento 

all’ah! al-bayt, facendo leva sul sentimento dei credenti alimentato dal ricordo 

del martirio di Husayn e indicando nell’aiuto pratico al successore di questi la 

possibilità di concretizzare il ristabilimento della « religione di Dio ». 

L’uso del linguaggio religioso, che è tramite consueto per l’opposizione al 

potere, diventa il fattore unificante per eccellenza. Si intende cioè che esso è 

strumento capace di reclutare possibili adesioni anche al di fuori dei confini 

del vero e proprio movimento Si‘ita, e che serve da stimolo in attesa dello scontro 

armato: 

Quelli di Bagdad cominciarono a gridare: — Kùfani! Preparate a cose vergognose 

le vostre donne, sorelle e figlie. Noi, per Dio, faremo questo e quest’altro. 

E non smettevano. Abi Saràyà disse ai suoi: — Lodate Iddio, ritornate a Lui, 

chiedete il Suo perdono e il Suo aiuto. E vegliò interamente la gente quella notte 

fino a giorno... (Mag., p. 526). 

Abi Saraya disse: — Kufani! Siate giusti nelle vostre intenzioni, offrite a Dio 

i vostri pensieri più intimi, invocate il Suo soccorso contro i vostri nemici, siate 

puri davanti a Lui della vostra forza e della vostra potenza, recitate il Corano ... 

.. Zayditi! Questo è un luogo dove possono scivolare i piedi e possono disper- 

dersi le azioni. Felice chi custodì la sua religione, ben diretto chi fu fedele al patto 

di Dio e preservò Muhammad e la sua Famiglia (‘ifra). Giacché i momenti sono 

da lui stabiliti e i giorni contati: chi fugge la morte, sarà la morte ad avvolgerlo. 
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E aggiunse: 

Chi non morì nel fiore degli anni, decrepito morrà: la morte è un calice, ed è 

l’uomo il suo bevitore. (Mag., p. 527). 

Qui viene ribadita la parola d’ordine di combattere per la religione di Dio, 

resa più santa dal contrasto con i propositi osceni attribuiti alle truppe calif- 

fali, e l’inviato a rimettersi a Dio e a recitare il Corano conferisce a tale parola 

d’ordine un crisma di legalità che attua nel concreto il superamento dei confini 

della zaydiyya. D'altra parte, nei discorsi di Abîi Saràya è ricorrente il termine 

‘itra, il che sottolinea una consuetudine zaydita secondo la quale, ricollegandosi 

sia alla Sunna profetica che al Corano, la ‘itra è insieme al Libro strumento per 

preservare dall’errore 12). Il tutto con quella minima ma indispensabile conces- 

sione a elementi messianici che il grido di battaglia yd Fatimi ya Mansur 13 

sintetizza e trasfigura 14). 

In questo contesto, la famosa formula per la bay‘a ila’r-ridà min al Mu- 

hammad wa’ d-du‘a ’ilà Kitàbi"l-Lah wa sunna Nabihi !5, che è nella sostanza slogan 

della da‘wa zaydita, funziona, anche in direzione imamita, a conferma di quanto 

già detto circa il rapporto zaydiyya-imamismo 1%), 

Non solo. La da‘wa ha il suo principale interlocutore in una non meglio 

identificata base popolare, in quei kufani « numerosi come cavallette, armati di 

coltelli e bastoni » in impaziente attesa del leader. Anche se compare una notizia 

che potrebbe far supporre un interessamento dei dihgan alla rivolta 1”, la strut- 

tura portante della medesima è la massa popolare kufana, dove l’equazione 

« popolare » = « povero » non è una nostra automatica deduzione ma un’affer- 

mazione del testo 18). Il leader a essa si rivolge e questa accuserà quando si re- 

puterà tradito, paragonandosi indirettamente ma non troppo a ‘Ali e a Husayn: 

Ringraziò Iddio, Lo lodò e disse: Kifani, assassini di “Alî, traditori di Husayn! 

Cieco è chi prova orgoglio per voi, tradito chi si fida di voi e umiliato perché 

lo innalzaste. Per Dio, ‘Ali non lodò la vostra cosa mentre noi la lodiamo, non fu 

soddisfatto del vostro madhab mentre noi gli diamo soddisfazione. Vi governò 

e vi pronunciaste contro di lui, si fidò di voi e irrideste alla sua fiducia, confidò 

in voi e lo tradiste. Poi non smetteste di essergli oppositori, disobbedendogli: se 

si alzava voi sedevate, ma se sedeva vi alzavate; marciava in testa e voi restavate 

indietro, ma se era lui a rimanere indietro voi avanzavate, contraddicendolo e 

rivoltandovi al suo volere finché venne per voi la sua da‘wa e vi abbandonò 

Iddio per il vostro tradirlo. Che vi scusa per la fuga dal vostro nemico, per l’ar- 

retrare da chi incontraste quando già avevano attraversato il vostro fossato? 

Vennero contro le vostre tribù per depredare le vostre ricchezze e svergognare le 

vostre donne. 

Via di qui! Non c’è scusa per voi se non l’impotenza, il disprezzo, il compia- 

cimento per la debolezza, la viltà, giacché siete l'ombra di un’ombra, messi in fuga 

dalle voci dei tamburi, coi cuori pieni di terrore per il nero delle loro insegne. 

Ma per Dio, vi cambierò con genti che conoscono Iddio, di retta conoscenza, 

che preservano Muhammad e la sua Famiglia (‘itra). (Mag., pp. 363-64). 
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Il leader incita la massa con proposizioni religiose; non diversamente verrà 
a formarsi la frattura tra lui e la sua «base» attraverso un analogo appello 
religioso: 

Hartama disse: Kifani, perché versate il nostro e il vostro sangue? Se il vostro 
ucciderci è per avversione al nostro imam, ecco allora al-Manstîir b. al-Mahdi 
che ci soddisfa entrambi, e quindi prestiamogli la bay‘a. Se invece ciò che desi- 
derate è l’uscita dal wuld al-‘Abbés, allora fate avanti il vostro imam accordandovi 
con noi per il lunedì in cui ci confronteremo, e cessiamo di ucciderci. (Magq., 
p. 363). 

Perché una rivolta si possa considerare conclusa nei suoi elementi tipolo- 
gici, non si può prescindere dalla designazione, da parte dell’imam leader, del 
suo successore: 

Muhammad b. Ibràhîm disse: Ti raccomando il timor di Dio, si tu difensore 
della tua religione e ausilio della vittoria per la gente della casa del tuo Profeta 
(preghi Iddio per lui e la sua famiglia); siano alla tua le loro anime congiunte, 
raccomanda alla gente il bene circa chi mi succederà dell’a/ di ‘Ali. Se saranno 
invece in disaccordo, allora la decisione spetti a ‘Alî b. ‘Ubaydallah, perché 
io ho verificato la sua condotta e sono soddisfatto della sua religione. (Mag., 
pp. 531-32). 

Anche se il termine non compare, si tratta di una designazione per nass 
con precisa fasmiya nei riguardi di ‘Ali b. ‘Ubaydallah secondo la normale 
tradizione imamita, resa qui meno rigida dalla condizione del solo caso di ibtilaf. 
Nell’assemblea che si tiene, il candidato designato rifiuta di accettare, e propone 
al suo posto Muhammad b. Muhammad b. Zayd con un procedimento che 
puntualizza le teorie $arudite dell’autore 19). 

Tutti questi elementi che abbiamo visto non costituiscono però che un aspetto 
del problema, il cui risvolto è rappresentato dal potere ufficiale: come viene carat- 
terizzato in altri termini l’atteggiamento di al-Ma’min, o di chi per lui nei con- 
fronti dell’opposizione? Non intendiamo scendere nei particolari, già analizzati 
da F. Gabrieli, inerenti al rapporto di Ma’miùn con Fadl b. Sahl o con suo 
fratello al-Hasan, bensì, funzionalmente allo schema adottato, inscrivere nella 
tipologia del leader anche la figura dell’imam-califfo, così come appare più o 
meno direttamente dal testo in esame. 

Un primo elemento, indiretto questo, si ricollega a quanto detto a propo- 
sito della volontà dei califfi abbasidi a presentarsi come detentori dell’autorità 
religiosa; il fatto principale è che il leader è sempre uomo religioso, e lo abbiamo 
già visto nelle parole di Hartama 20). Un secondo elemento, diretto, lo si riscontra 
nella volontà mediatrice di al-Ma’min, di cui le frasi che seguono sono un 
esempio, ma che viene confermata soprattutto in occasione della wilaya a ‘Ali 
ar-Rida 21); 
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Era Muhammad b. Ga‘far un virtuoso, primo tra la sua gente. Al-Ma’mîin ordinò 

ai Talibiti di recarsi in HuràsaAn con qualcun altro che non fosse lui, ma essi si 

rifiutarono e allora li fece rimanere. (Mag., p. 537). 

Se si volesse azzardare una conclusione, si direbbe che, nello stato di rivolta 

endemica rappresentato dal califfato di al-Ma’min in cui l’opposizione è nel- 

l'impossibilità di coagularsi intorno a quel «leader ideale » che solo potrebbe 

realizzare il regno perfetto, al-Ma’min è e rimane il leader per eccellenza. Ogni 

alternativa ad esso, così come la storia delle rivolte esemplifica, rimane alterna- 

tiva ideale: a Ibn Tabataba, che ha alcune caratteristiche di « vero imam», il 

successo non arride, e ‘Ali ar-Rid appartiene alla categoria di chi Kana ma- 

Sgilan bi’l-‘ibada, e non è quindi destinato al potere. 

Tale dinamica rimane oscura a quella che abbiamo chiamato « base » del- 

l’opposizione $i‘ita, ad essa sembra in qualche modo continuare a credere in 

una realizzazione dell’ideale, spiegando così quelle confluenze tattiche tra zaydiyya 

e imamismo che, se pure espresse in termini religiosi, non potevano non avere 

una motivazione di ordine pratico. 

Senza voler pretendere di completare il quadro di per sé complesso e arti- 

colato, un’analisi come quella proposta può aiutare a vedere, dietro le molteplici 

etichette dell’opposizione contro gli Abbasidi e contro al-Ma’mîn in particolare, 

un movimento in qualche modo unitario se pur frutto di convergenze e interessi 

diversi. A tale movimento sembra essere la zaydiyya a fornire l’elemento orga- 

nizzativo—pratico, senza peraltro risolvere le divergenze di ordine dottrinario- 

teorico. D'altra parte, questo movimento non ci porta a una visione strategica 

della eventuale presa del potere da parte zaydita, alternativa al potere esistente, 

nel senso che appare difficile individuare gli obiettivi di fondo, reali, economici 

e politici, che potevano dare una struttura consistente e organizzata al movi- 

mento stesso. Tutto pare risolversi in un’opposizione di principio, ideologica- 

mente vaga e comunque sempre espressa nell’altrettanto generica e ambigua tema- 

tica religiosa dell’applicazione del ‘ad! in terra. 
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15) Anche qui il confronto con l’esperienza abbaside è puntuale. Tale formula è la stessa 

usata dagli Abbasidi contro gli Ommiadi, adottata poi da Abù Saraya per il riconoscimento 

di Ibn Tabatabà, ripresa da al-Ma’mîn per il riconoscimento di ar-Rida, cfr. F. Gabrieli, op. 

cit., p. 15, n. 3. 

16) La «polemica» Veccia Vaglieri-Van Arendonk (cfr. Veccia Vaglieri, op. cit., pp. 

332-3) sull’esistenza o meno di un madhab zaydita troverebbe, nel nostro testo e nell’epoca in 

esame, elementi per una prospettiva più generale, per cui non ci sarebbe contrasto nell’ammet- 

tere la mancanza di un madhab zaydita e il conseguente assorbimento da parte della zaydiyya 

di fatti teologici imamiti, senza tuttavia accettarli nella forma «organizzata» propria della 

$i duodecimana. Tale processo avviene attraverso le frizioni interne all’insieme del movi- 

mento d’opposizione %i‘ita nella sua fluidità ideologica, mentre ne scaturisce quell’oggettiva 

divisione di compiti tra zaydiyya e imamismo cui si è accennato. 

17) « Chi sei?» chiese Abi SarAya. «Sono uno dei dihgan della gente di Mada’in ». « Sia 

ringraziato Iddio — rispose Abù Saràyà — l’amico cerca l’amico come la cammella cerca i suoi 

nati. Sayh, questo è il luogo che ti aumenterà presso Dio delle Sue lodi, elevando la Sua ricom- 

pensa ». (Mag., p. 522). 
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18) «Si rivoltò con Abi Sarayà la maggior parte dei Kufani poveri e di bassa condi- 

zione ». (Mag., p. 551). 

19) La dichiarazione di Muhammad al momento dell’elezione, riportata in altro testo e tra- 

scritta da Van Arendonk (op. cit., p. 100, n. 2), parla di mancanza di musawara, e la Sura 

era per molti zayditi il modo di tramsettere l’imamato (in particolare per la Sulaymaniyya e per 

la Butriyya, cfr. Bagdadi, Kitab al-farg bayna ’I-firaq, Cairo, s.d., pp. 23-4 e al-A‘Sari, op. 

cit., vol. I, p. 68, era sufficiente l’accordo di due tra i migliori musulmani). Per la Garîdiyya, 

e Isfahaniî è garudita, (cfr. H. Laoust, op. cit., p. 138) le opinioni al riguardo sono un pò meno 

precise. Da una parte, e in ciò essa e vicina agli imamiti, la trasmissione avviene per nass seb- 

bene sia per wasf e non per tusmiya (cfr. Bagdadi, op. cît., p. 22 e al-A‘Sari, op cit., vol. I, 

p. 68); dall’altra avviene per sird (cfr. Nawbahti, op. cit., p. 43). Isfahani sottace la critica di 

Muhammad, ma ci presenta una successione che, sebbene non chiara dottrinalmente nella sua 

dinamica, lo è invece nell’attribuire ad Abîì Saràyaà connotazioni di religiosità che creano il 

distinguo con quelle altre fonti che tendono a presentare Abù Saràyi come un avventuriero, 

avvelenatore di Ibn Tabataba, e quindi come colui che aveva organizzato e diretto la succes- 

sione (cfr. at-Tabari, III, p. 978). 

20) Pare evidente il riferimento a Corano XLIX, 9 « E se due partiti, fra i credenti combat- 

tesser fra loro, mettete pace fra essi: ... (trad. it. A. Bausani, Firenze 1955), principio che tro- 

vava consenzienti zayditi, imamiti, mu°‘taziliti, murgi’iti, cfr. Nawbabti, op. cit., p. 35. 

21) Pur avendo presenti le argomentazioni di Gabrieli in merito al possibile rasayyu di 

al-Ma’mîin, vorremmo solo aggiungere, in ambito di tipologia, che l’azione di al-Ma’mun 

nel riconoscere i diritti ‘alidi (ma negli atti della bay'a che portano la firma di al-Ma’miîln e di 

ar-Rida, da parte del primo non c’è nessun accenno all'eventuale successione dopo ar-Rida, 

cfr. F. Gabrieli, op. cit., pp. 38-45) ha un precedente meno vistoso — gli Abbasidi non sono 

ancora al potere — nell’azione del futuro al-Mansùr che riconosce e invita a riconoscere il hasa- 

nide Muhammad b. ‘Abdallah (cfr. Van Arendonk, op. cit., p. 46); inoltre, come abbiamo 

visto, anche Hartama, che di fronte ai ribelli rappresenta il wuld al-‘Abbas, è pronto a con- 

cedere ai ribelli l'uscita dallo stesso. Prescindendo da quanto vi possa essere in un caso e nel- 

l’altro di tatticismo o calcolo politico, resta il fatto che nel rapporto Abbasidi-“alidi, nelle varie 

forme con cui esso si è articolato, la ricerca da parte dei primi di una « passività » politica 

dei secondi, sia pure tramite un momentaneo riconoscimento dei diritti di questi, è in qualche 

modo un fatto costante, la cui concretizzazione dipende sia dalle contingenti situazioni sto- 

riche sia da tutti gli altri elementi, quali il possibile tafayyu' di al-Ma’mîin. 
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IL MAZANDARAN E UN PASSO DI AL-HAMADANI 

Mazanderan quid significet ignoro, nihil enim de hac 

dictione in lexicis Persarum reperitur, nisi plurale 

nomen esse ut pleraque sunt persica regionum et ur- 

bium gentilia et proprium denique regionis illius esse. 

Pierro DELLA VALLE, De recentiori imperio Persarum 

subiectis regionibus, Ms. 698, fondo Campori, Biblioteca 

Estense di Modena, f. 12. 

Il termine Mazandaran, attuale denominazione di una parte della fertile 

regione iranica racchiusa fra l’Elborz e il Caspio, è indubbiamente abbastanza 

antico; ma non proprio antichissimo: Yaqut scrive in proposito 1): « ... Suppongo 

che questo nome sia recente, visto che non ne ho trovato traccia nei libri più 

antichi »; e ancora 2): «II Tabarestan è oggi noto come Mazandaran, però non 

so da quando abbia cominciato a chiamarsi con questo nome, visto che non si 

tratta di un termine citato nei testi antichi; la gente del luogo lo usa comunque 

oggi per indicare la propria regione. Mazandaran e Tabarestàan sono in realtà 

la stessa cosa » 3. 

Varie le interpretazioni che via via hanno proposto una spiegazione etimo- 

logica della parola in questione: 

I) Secondo Ebn Esfandiyar 4) « Il Mazandaran si distingue in virtù del fatto che 

è situato in occidente e che vi regnava un sovrano che fu ucciso da Rostam 

figlio di Zal quando questi si recò la. A tale regione è stato attribuito il nome 

di Mazandaran — che significa Muz andar an — «che contiene il Muz >» — poiché 

Muz è il nome di una catena montuosa che si estende dal Gi/an fino alla fortezza 

di Muz-kuh... ». 

II) A. Chodzko, ricollegandosi a facili etimologie iraniche, interpreta il nome 

Mazandaràn come «the country of the great trees » 5), poiché dar significherebbe 

nella lingua locale « albero », mentre mazan equivale a « grande ». 

III) Il Darmesteter, a chiosa di un discusso passo dell’Aban Yast ®, vede nel 

termine Mazandaran la forma neo—persiana di un avestico mazana tara, consi- 
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derato come un « comparatif de direction »: tara avrebbe, suffisso, il significato 

di « verso », «in direzione di», sicché la parola dovrebbe significare «in dire- 

zione di (dei) Mazana », sul valore semantico del qual termine il Darmesteter 

rimane peraltro incerto, pur facendo uno scontato riferimento ai Mazana Dayva, 

i demoni avestici su cui il passo si sofferma. 

IV) C. Bartholomae ? ricollega decisamente il Mazandaran ai demoni avestici 

del già citato Aban Yast e del Sutkar Nask. Giganteschi abitatori di caverne si- 

tuate nell’oceano, i Dayva sono di statura tale da poter fuoruscire dalle acque 

dalla cintura e da non essere sommersi completamente neppure nei punti più 

profondi. Devastatori delle coltivazioni, sono nemici della « buona religione » 

di Zoroastro. 

V) Anche il Néldeke 8 connette il Mazandaran ai Mazana Dayva, interpretando 

il termine in questione come « porta dei Mazana », in cui dar, applicato, in ma- 

niera per la verità alquanto inconsueta, in fine di parola, avrebbe allora valore 

sostantivale. Questa del Néldeke è, grammaticalmente e semanticamente, l’eti- 

mologia considerata più probabile anche dal Minorsky, nella sua voce Mazan- 

daran sull’Enciclopedia dell’Islam 9), 

VI) Una successiva lettura proposta dallo Henning vede nel termine Mazandar 

un comparativo dalla radice medio-persiana MZN'Y, esito di un avestico mazan, 

indicante « grande», «grandezza »; Mazandaràn, plurale neo-persiano della 

parola, e interpretato allora come «i più grandi», sarebbe così l’attributo dei 

demoni avestici chiamati in causa dal Darmesteter e, con più perentorietà, dal 

Barthomomae; «più grandi», evidentemente, delle popolazioni abitatrici dei 

paesi vicini, e di queste nemici e persecutori 10). 

VII) W. Eilers, infine 1), dopo aver segnalato una pur interessante lettura dar(r) 

= darrè «valle», semanticamente assai plausibile, conclude per l’accettare in 

pieno l’interpretazione proposta dallo Henning: «...Mazandaran k6nnte gera- 

dezu, Land der Gréòseren bedeuten ». 

Ora il Mazandaran era già stato indicato dal Néldeke 12) come la sede per 

eccellenza del Div-e sefid, il demone bianco tradizionale avversario di Ka’us e 

di Rostam nell’epopea firdusiana. Lo studioso tedesco ricollega cioè a posteriori, 

e in base a un evemeristico processo di riallacciamento, il demone alla sua sede, 

che egli situa appunto nel Mazandaran, cercando di collocare in un luogo 

preciso un paese verosimilmente mitico e fantastico, quale è la terra abitata dai 

demoni dell’Avesta. E il Mazandaran attuale ben si presta in effetti, data la sua 

particolare situazione geografica che lo isola dal resto dell’altipiano iranico, a 

incarnare in modo iconograficamente soddisfacente la remota e misteriosa sede 

dei demoni avestici, nemici della « buona religione ». Tanto più che Tabarestàn 

e Damavand, situati entrambi «in occidente» e connessi con il Mazandaran, 
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sono anche una delle sedi tradizionali di Zahhak, l’Anticristo iranico, una delle 

cui tante funzioni è pur quella di inserirsi, barriera di separazione ad entrambi 

ostile, tra demoni e uomini 13). Il fatto è che il Mazandaran « mitico », se vogliamo 

farlo coincidere, seguendo in questo il Néldeke, con il Mazandaran attuale, non 

è soltanto la « terra dei demoni »: è una remota regione dell’Iran abitata da esseri 

normali, iranici, e da demoni, dai primi ben differenziati e malvagi 14. Sarebbe 

allora plausibile vedere in tutto questo un fenomeno, non raro in ambiente ira- 

nico, di sdoppiamento, da una base forse identificabile come storica: le popola- 

zioni stanziate sulla fascia caspica, cui fa cenno Strabone con il nome di Ta- 

pyri!5, sarebbero divenute poi, agli occhi della religione « ufficiale » zoroastria- 

na, non avendola mai accettata, esseri demoniaci e di questa accaniti avversari. 

Trattandosi però di popoli storici, essi affiorerebbero pur sempre qua e là, nella 

loro veste più normale 19. 

Per il Markwart, invece, Mazandaran storico e Mazandaran attuale non 

coincidono affatto: la vera e originaria sede delle creature demoniache di cui 

parla l’Avesta andrebbe collocata in realtà nel Niîmruz, l’oriente iranico, e cioè 

in definitiva nel Sistàn!?. La teoria dello studioso tedesco incentrata sull’idea 

di un successivo «transfert » oriente-occidente della sede originaria di Zahhàk 

e dei personaggi ad esso indissolubilmente connessi, tra cui appunto i Mazana 

Dayva, è stata recentemente avvalorata da G. Scarcia e G. Vercellin, i cui con- 

tributi hanno messo in luce una serie di altri elementi atti a confermare l’idea 

di questo passaggio !8); ad ulteriore sostegno del quale ci è ora capitato di imbat- 

terci in una interessante leggenda riportata da Ibn al-Fagih al-Hamadani; essa 

ci sembra cogliere, in maniera quale iconograficamente non si potrebbe immagi- 

nare più appropriata, il momento stesso del transfert nel suo svolgimento « sto- 

rico »:: 

«On lit ceci dans l’histoire des Perses: Lorsque Afridun (Faridun) se dirigea 

du ponent au levant, emmenant Biwarasf afin de l’emprisonner, il traversa le 

district d’Ispahan; il chercha des gens qui lui garderaient Biwarasf pendant qu'il 

déjeunerait; n’en ayant pas trouvé, il rassembla quelques-uns des habitants, 

mais ils en furent incapables; alors il l’attacha solidement à des colonnes, avec 

des chaînes, fit passer les chaînes autour d’une montagne et, tranquillisé, s’assit 

pour déjeuner. Or Biwardsf tira ses chaînes, avec les colonnes et la montagne, et 

s’envola avec elles. Afridin, l’ayant suivi, le rattrapa dans la ville de Bahzir, qui 

est Rayy. L’ayant rattrapé, il le frappa à la téte avec des crochets de fer qu'il 

tenait: Biwarasf tomba évanui, et la montagne qu'il avait transportée d’Ispahan 

se fixa dans la ville de Rayy, quelle surplombe; Afridùn maudit la montagne et 

domanda à Dieu de n’y rien faire croître; sa prière fut exaucée. Ensuite Afridun 

emmena Biwarasf vers le Dunbawand, l’emprisonna dans la montagne du Village 

des Forgerons et commit Arma’il à sa garde »19. 

Abitatori della montagna e legati dal vincolo di alleanza-ostilità con Zahhak, 

insostituibile barzah fra div e iranici, ecco allora i Mazana Dayva seguirne le sorti 
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dalla sede originaria, Nimruz, Sistàn e poi Esfahan (ma non però, in origine il 

Mazandaràn, l’occidente iranico), fino a là dove il demone, stremato, è raggiunto 

dal suo rivale terreno Fereidun e imprigionato a quel monte che egli stesso aveva 

trascinato con sè. Quel luogo è il Mazandaran: i demoni dell’Avesta hanno cioè 

seguito il transfert di Zahhak, fino a Reyy e di qui nel Dunbawand, oltre le 

montagne dell’Elborz, dove Zahhak, pur imprigionato, li tiene comunque a bada, 

finendo per stanziarsi nel paese che sta tra i monti e il mare, nella pianura 

caspica dove le popolazioni locali coltivano i cereali di cui essi sono divoratori. 

Di tutto il transfert mi sembra che il passo di al-Hamadanî metta in luce con 

singolare immediatezza il punto focale, il momento stesso del gran viaggio tra 

l’ipotetica Babele e Reyy, colto, presumibilmente, nella popolaresca vivacità di una 

leggenda iranica evidentemente ancora diffusa nel sec. vi dell’Egira. E, ricordiamolo, 

non si tratta che di un elemento, per quanto forse quello più singolarmente cal- 

zante, di un mosaico tutto sommato assai più unitario e concatenato di quanto 

si sarebbe potuto supporre: cioè, il Mazandaran è sì, oggi, il paese dei demoni, 

ma lo è diventato solo ad un certo punto, da quando Zahhak «stabilì » la sua 

sede sui monti del Tabarestan. Da quell’epoca, e Yaqut nei due passi tradotti ce 

ne dà preziosa testimonianza, quella zona cominciò a chiamarsi Mdazandaran, e 

i demoni a rinnovare il loro atavico duello con Zahhak tra le boscaglie dell’Elborz 

e le acque del Caspio. 

MAURIZIO PisToso 

1) Cfr. Mu‘fam al-Buldan, Leipzig, 1886, vol. IV, p. 392. 

2) III, p. 502. 

3) Il termine Tabarestàn è stato fatto oggetto di alcune interpretazioni etimologiche: per 

Abù’1 Fada, Tagvim al-Buldàn, esso sarebbe «il paese delle accette», poiché tabar vuol dire 

« accetta » in lingua locale. Il Le Strange (The Lands of the Eastern Caliphate, Cambridge, 1905, 

p. 369), propone per fabar il significato di « montagna » traducendo così il nome con un « paese 

dei monti », confortato in questo da un passo di Hamd-Allah Mostoufi (Nozhat ol-Qolub, ed. 

M.D. SiyaAgi, Tehran 1918-19, p. 197) dove Mazandaran e Tabarestàn appaiono citati insieme, ma ad 

indicare due ben definite (e adiacenti) zone geografiche del nord dell’Iran: « E il Mazandaran 

comprende dunque sette province: Gor$an, Moru$taq, Astarabad, Amol e Rostamdar, Roughad, 

Dehestan e infine Siyà-Rustaq. Del Tabarestan fanno parte invece Semnan, Damghan, Firuzkuh, 

Damavand e Farim». La contrapposizione è allora chiaramente identificata tra una fascia ca- 

spica, pianeggiante, che si chiama Mdazandaràn, e una zona montuosa corrispondente alla ca- 

tena dell’Elborz, che sarebbe il Tabarestàn. Entrambe le etimologie sono state recentemente 

riprese dall’Eilers (Der Name Demawend, in Archiv Orientdlni, XXIV, 1956, p. 198), che sembra 

prospettare una sorta di «contaminatio »: « Kann man an die Existenz eines wortes Tabar 

«Berg» und eines davon weitergebildeten tabarik/ak « Hiigel» wirklich glauben ». 

4) Cfr. Tarih-e Tabarestàn, ed. A.E. AStiyàni, Tehran, 1941-1942, p. 65. 

5) Cfr. A. Chodzko, Specimens of the popular poetry of Persia, London, 1842, p. 460. 

6) Cfr. Le Zend-Avesta, traduction nouvelle avec commentaire, Paris, 1892-1893, vol. II, 

p. 373, nota 32. 
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7) In Altiranisches Wòrterbuch, Strassburg, 1904, col. 1169 (s.v. Mazainya). 

8) Cfr. Grundriss der Iranischen Philologie, Strasburg, 1904, vol. II, p. 178. 

9) Vol. III, Leiden-Paris, 1936, p. 486. 

10) Cfr. Bulletin of the School of Oriental and African Studies, University of London, XI, 

1943-1945, p. 54 e note 2 e 3. 

11) Cfr. Der Name Demawend, in Archiv OrientdIni, XXII, 1954, p. 326, nota 85. 

12) Cfr. Archiv fur Religionwissenschaft, XVII, 1915. 

13) Per la sede originaria di Zahhak e i suoi rapporti con il Sistàn cfr. G. Scarcia, Sulla 

Religione di Zabul, in Annali dell’Istituto Universitario Orientale di Napoli, nuova serie, XV, 

1965, p. 139, nota 96 e discussione successiva. 

14) Un avallo a questa versione sembra potersi riscontrare nel Sutkar Nask XIV, dove si 

solleva il problema se i Mazana Dayva siano da considerarsi demoni oppure esseri umani: la 

conclusione finale è che essi sarebbero in realtà, benché fondamentalmente nemici di Zoroastro, 

più simili agli uomini che ai demoni, in virtù del fatto di avere qualcosa di simile agli orecchi, 

e cioè dei buchi sul capo. Accanto ai Dayva esistono però anche delle creature umane, iraniche: 

tra di essi verrà ad un certo punto ad inserirsi Zahhak (cfr. M. Molé, La guerre des Geants selon 

le Sitkar Nask, in Indo-Iranian Journal, 1959, pp. 282-305, con trascrizione e traduzione del 

passo). Tutto ciò presenta poi una singolare analogia con il motivo di Alessandro, anch'egli 

avverso allo Zoroastrismo ma contemporaneamente nemico degli «inariditori » Gog e Magog, 

i mostri dalle grandi orecchie, a loro volta in interessante parallelo con i demoni avestici. Ce 

n’è insomma abbastanza per sostenere anche con altri argomenti l’ipotesi di una connessione 

tematica A/essandro-Zahhak, altrove prospettata (cfr. G. Vercellin, Il Monte-Santuario di Qal‘e- 

Kah nel Sistàn afghano, in Annali di Ca” Foscari, XI, 3, 1972, Serie Orientale 3, pp. 102 e sgg.). 

15) «I Tapyri e gli Amordi indossano vesti nere e portano lunghi capelli. Le loro donne 

invece portano sempre capelli neri e vesti corte; il più coraggioso tra di loro può unirsi in matri- 

monio con la donna che preferisce » (XI, 8). 

16) Un fenomeno parallelo, di un Mazandaran sede delle popolazioni « pagane », sembrò 

potersi registrare successivamente, su un piano più propriamente storico, quando le ultime resi- 

stenze iraniche fronteggiarono gli eserciti arabi invasori concentrandosi proprio nella zona tra 

il Caspio e l’Elborz. È comunque da osservare come la tradizionale teoria di una « opposizione 

nazional-zoroastriana » incentratasi nella zona caspica sia stata di recente autorevolmente messa 

in discussione. Cfr. in proposito M. Rekaya, La place des provinces sud-caspiennes dans l’histoire 

de ’’Iran..., in R.S.0., XLVIII, 1973-74, pp. 117-152. 

17) Cfr. K. Markwart, J. M. de Groot, Das Reich Zabul und der Gott Zun von 6-9 Jahrun- 

dert, in Festschrift E. Sachau, Berlin, 1915, pp. 188-289. 

18) Cfr. G. Scarcia, Sulla Religione di Zabul, cit. alla nota 13 e G. Vercellin, art. cit. alla 

nota 14. Anche G. Gnoli, Ricerche storiche sul Sistàn antico, Roma, 1967, pp. 72-73 e nota 16 

si è pronunciato decisamente per la teoria del transfert, ma facendo riferimento soprattutto 

all'opinione espressa da M. Molé (Culte, Mythe et Cosmologie dans l’Iran ancien, Paris, 1963, 

p. 7, nota 5). 

19) Cito dalia recente traduzione francese di H. Massé, Abregé du Livre des Pays, Damas, 

1973, p. 329. I corsivi sono miei. 
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LA MOSALLA DI YAZD: UN EQUIVOCO SUL TERMINE MA°BAD 

In un saggio risalente al 1938 ®, il Godard aveva avanzato l’ipotesi che la 

grande mosallaà di Yazd, oggi intitolata a un non meglio identificato Safdar 

xîn, fosse stata in origine un afeskadè, successivamente adibito al culto islamico. 

L’ipotesi era basata non soltanto sulle caratteristiche strutturali del cahartag 

centrale che, di per se stesse, non sarebbero del tutto eloquenti 2), ma anche su 

di una interpretazione del termine ma°bad, che compare in due iscrizioni dell’in- 

gresso principale (est), come «luogo di culto non islamico »: accezione che 

è per altro solo quella più in voga nel persiano dei nostri giorni. 

L’ipotesi ha avuto lunga vita. Il Mostafavi 3) dice testualmente: « Il cahartag 

sasanide ripristinato (tagdid) nel 958 eg. e restaurato sotto $ah ‘Abbas I nel 1035, 

è un’opera assolutamente unica, nella sua qualità di costruzione a quattro archi 

aperta su tutti e quattro i lati, destinata al culto islamico ». 

Accolta nell’indice del MeSkati, la cui prima edizione risalente al 1966 4 

è stata poi seguita da edizioni in francese ed inglese, questa ipotesi è divenuta 

quella ufficiale del Sazeman-e melli-ye hefazat-e asar-e bastani-ye Iran. Pure, 

la semplice lettura delle epigrafi in questione dovrebbe bastare a rendere inso- 

stenibile la teoria. 

La prima iscrizione, in caratteri so/s bianchi su fondo azzurro, è in Adsî, 

corre lungo i tre lati del portale, e manca di metà della parte di mezzo. Il testo, 

testimonianza delle opere condotte sotto Tahmasp I, è il seguente: 

(Tav. I, fig. 1.) 

asili Jiel dillo cale duel couall sslely fall dall B,le ai di 

«La costruzione di questo sublime luogo di devozione e il rinnovo di questa sede 

di chi si prosterna in preghiera, grazie al regno del più giusto tra i Principi 

(Tav. II, fig. 2.) 

il NI è dl Ul 

Vicario di Dio sulla terra e sovrano... 
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(Tav. II, fig. 1) 

del Na uv! La Je AxS 

E ciò volle lo schiavo della Soglia Sublime che è noto come Mirak Beig, il 

Preposto alle Imperiali Bevande, nell’anno 1551. E lo scrisse ‘Abd al-Wahhab, 

figlio di Hokm Allah». 

La seconda iscrizione, in caratteri nasta‘lig, incisa su due lastre di pietra 

scura, inserite immediatamente al di sopra dei battenti di legno, dice, a glori- 

ficazione del restauro operato sotto ‘Abbas I, nipote di Tahmasp: 

(Tav. II, fig. 2) 

Ly di Lada dl > dd Laodla 
Lig DLI Cile gle> gard 

Lu. psi al iris sil 

Lo FI id 
Lu ds) sli gyiyronij chS 

Lio des CI Gi gol CUS 
AI 

gl dgoso 4Tal ali alle cis 

CASS far eg I Gore Cia 
ES Le CAS Gilli il 

oa lu SI Ja 4 3,8 

glio irsle deli Le 34 

co dl > cas — Ul dui 

Felice regno e fausto fu quello di ‘Abbàis, 

quando caddero in rovina le taverne, e sorsero i luoghi di culto, 

e questa mosalla, pei nobili intenti di Eshaq Beig, 

conobbe la saldezza degli spalti superni. 

Per il cielo fu tondo disegno la curva della sua gibla, 

per il cielo fu segno di zenith la base del suo minbar, 

e pallidi fremiti ha il ciglio d’ogni nuova luna, 

quando s’apre a splendore il plenilunio dei suoi crudi mattoni. 

Per il restauro di questa casa dei devoti 

si rallegrò l’anima dell’avo costruttore, 

e se Ragione ne chiede a Bellezza la data, 

la risposta sarà: «Siano grazie a Ishaq Beig per tanta bellezza ». 1623. 

Il nome di ambedue i mecenati menzionati ricorre anche nella terza iscri- 

zione incisa in caratteri nasx sul legno dei due battenti: 
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TAVOLA III 

  
Fig. 2



TAVOLA IV 

 



Battente destro. Parte alta. Tav. III, fig. 1. 

lat, ll do ko cul Ue 314 dl dl db 

Dio onnipotente ha detto: «E quando facemmo della Santa Casa luogo di 

riunione e di sicuro rifugio per gli uomini 

Battente sinistro. Parte alta. Tav. III, fig. 2. 

(prendete dunque il luogo dove ristette Abramo per oratorio) » [Cor. II, 125, Trad. 

Bausani] Così ci garantisce Iddio grande. 

Battente destro. Parte bassa. Tav. III, fig. 1, scritta inferiore. 

Sy Sy goal liga pd dle 133 gl 09,9 lady 

Waqf costituito dall’eccellentissimo Mirza Eshaq Beig di Yazd 

Battente sinistro. Parte bassa. Tav. III, fig. 2, scritta inferiore. 

Als DO 4 dd du det ue 1) pa Mar or 

per la moschea dell’oratorio di Mirak Beig, com’esso è noto. Scritto nell’anno 1625». 

È facile vedere da tutto quanto precede che la fondazione di questa mosalla 

non differisce da quella delle numerose altre di cui è ricca la storia dell’Islam 

persiano. Quand’anche il termine ma‘bad non fosse, piuttosto che un termine sin- 

golare come lo si è voluto definire, addirittura un termine tecnico per eccellenza 

ad indicare un ‘ebadatgàh dei più ortodossi, proprio la contrapposizione di esso 

a meykadè risulta tipica di questo contesto. È semmai meykadè che sta per « luogo 

di culto zoroastriano » secondo un’ininterrotta tradizione poetica e retorica. 

Dunque le iscrizioni della mosalla di Yazd celebrano esattamente il contrario 

di quanto sostenuto: il trionfo della pietas islamica (o della devozione ortodossa 

in senso più generico), su quello che non è poi lo zoroastrismo, ma l’empietà o 

il lassismo in senso altrettanto generico. L’inverosimile abbaglio ha tuttavia una 

sua radice ideologica: l’affezione degli uomini di cultura della Persia moderna 

per la Persia preislamica è tale, da costringere ad interpretare senz’altro come 

ta&did (rinnovo, ripristino, adattamento — quindi di cosa preislamica! -) ciò che 

a chiare lettere era pur scritto ‘imara (costruzione, evidentemente — perché stili- 

sticamente tale — ex novo, anche nel caso non improbabile di una « ricostruzione ») 

RICCARDO ZIPOLI 
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1) A. Godard, Les monuments du feu, in Athar-e Iran, Annales du service archeologique de 

l'Iran, INI, 1938, pp. 73-80 e pp. 326-327. 

2) Un bell’esempio di adozione della struttura del éahartàg da parte di un architetto mu- 

sulmano è dato, come è noto, dal mausoleo dello s$eix Yusof Sarvestàni a Sarvestan. Cfr. D. N. 

Wilber, The Architecture of islamic Iran, the ilkhanid period, Princeton, 1955, p. 117. 

3) M. T. Mostafavi, Negah-i be honar-e me‘màri-ye Iràn, Tehran, 1346, p. 82. 

4) Abbiamo consultato l’edizione persiana del 1349: Nosrat Allah Mekati, Banaha-ye 

tarixi-va amàken-e bastani-ye Iran, Tehran, Esfandmah 1349, p. 75. Traduzione francese, p. 75. 
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IL CANTO SAMGHARSA DELLA KAMAYANI 

Il nuovo rinascimento indiano veicolato dalla corrente poetica del Chhaya- 

vad 1) trovò la sua estrinsecazione più piena e matura nel poema allegorico in quin- 

dici canti Kamayani 2, ultima opera e somma espressione artistica di Jayashankar 

Prasad (1889-1937), uno dei più sensibili interpreti delle aspirazioni, dei conflitti 

e delle vicissitudini politiche dei suoi tempi. Le vicende di questa vasta epopea mo- 

derna vertono intorno al tema comune dell’evoluzione del subconscio dell’uomo, 

della lotta perenne tra individualità e pluralismo, tra fede e ragione, e si svolgono 

nella cornice immensa e grandiosa del progresso del genere umano. La storia che 

Prasad scelse per la sua Kamdayani è quella vedico-puranica ® di Manu, il fondatore 

della nuova umanità. In breve la storia narra della distruzione della sensuale ci- 

| viltà degli dei a causa del Diluvio universale (pralaya), e della miracolosa sopravvi- 

venza di Manu e della sua compagna Sraddha, la Fede, che lo stimola a ricreare 

una nuova civiltà ed una umanità più consapevole e pia. Ma l’incontro di Manu 

con Ira, la Ragione, regina di Sarasvata, un prospero regno industriale prototipo 

di un moderno Eden della Scienza e del razionalismo, fa sì che egli abbandoni $rad- 

dha e Manava, il figliolo che ha avuto da lei. Manu va a convivere con Ira, pur senza 

dividerne il talamo, e con l’aiuto di lei diventa un Monarca potente ed assoluto. 

Ma le leggi di Sarasvata mal s’adattano al suo sfrenato individualismo, ed egli 

reagisce approfittando di Ira. Questo suo gesto peraltro causa a sua volta la reazio- 

ne violenta del popolo, che si leva in armi contro di lui, discacciandolo, solo e ferito. 

Lo soccorre Sraddha, dalla quale peraltro egli si allontana nuovamente, questa volta 

a causa del suo stesso senso di colpa e di vergogna. Ma Sraddha lo segue egualmente, 

dopo aver affidato Manava, il simbolo della nuova umanità, alle cure di Irà, e nello 

scenario limpido e aperto dell’Himalaya i due trovano infine la loro armonia e si 

riconciliano per sempre. 

La Kamàayani può dunque venir considerata alla stregua di un imponente riepi- 

logo dei conflitti dell’uomo, perennemente combattuto tra gli impulsi del cuore, 

rappresentati da Sraddha, e dalle congitazioni della mente, simboleggiate da Ira. 

La conclusione del poema indurrebbe a pensare che il cuore riesce alla fine ad avere 

la meglio sulla ragione, ma non è così. Manava, il cui ruolo simbolico è importan- 

tissimo, forse addirittura superiore a quello dei tre protagonisti, resta infatti con 

lra, a significare che il futuro dell’uomo è collettivo e razionale, mentre Manu si 

ritira in solitudine con Sraddha, sottolineando così come l’individualismo del pas- 

sato trovi nella fede la sua migliore espressione. 
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L’epopea è inoltre un messaggio di speranza impartito ad un popolo che at- 

traversava un momento cruciale della sua storia, il momento difficile in cui la risve- 

gliata consapevolezza politica si trovava a dover affrontare l’umiliazione della 

schiavitù e della discriminazione razziale. L'amore che Prasad nutre verso il pas- 

sato è indubbio, e pure egli non si limita a cantare vanamente di una gloria tra- 

scorsa e irrimediabilmente perduta, la gloria dei Padri che i figli non sanno rievo- 

care. Il poeta stesso afferma chiaramente (Introduzione alla Kamayani, IX Ed. 1956, 

p. 4) che lungi dal voler meramente rivivere il passato, il poema era stato ricostruito 

a vantaggio del presente, poiché una tale storia soltanto ha la possibilità di rispec- 

chiare l’animo di uomini di differenti epoche, con i loro conflitti e le loro aspirazioni. 

Il canto che qui sotto presentiamo nella sua interezza è, se non il migliore, 

quello più significativo. Tratta infatti dell’insulto recato da Manu ad Ira e la conse- 

guente rivolta popolare, che assume foschi toni da Giorno del Giudizio e si conclude 

con il ferimento del tiranno. Il testo dal quale abbiamo tratto la traduzione è la 

IX edizione della Kamayani, edita ad Allahabad nel 1956 #. 

Canto XI. Il conflitto (Samgharsa) 

Quel che per Sraddha era stato un sogno 5) provò poi d’essere il vero: Ira da 

una parte, turbata dalla vergogna, la folla dall’altra, pregna d’intenso risentimento. 

Allarmata dalla confusione degli elementi 9, inquieta e impaurita, la calca premeva 

contro i portali del palazzo ricercando sicurezza e protezione. 

Ma quel che ricevette invece fu ingiuria e indegno trattamento. Con l’angoscia 

nella mente e la rabbia nel cuore, ciascuno si colmò di sdegno. Tutti volsero lo sguar- 

do incollerito al volto pallido di Ira, pur se la Danza di Morte (tandava lila) della 

Natura ancora non s’era conclusa. 

La moltitudine infittiva, assiepandosi nel cortile. Le sentinelle avevano chiusi 

i cancelli e vigilavano assorte. La densa notte si celava furtiva nel manto delle tene- 

bre, pur se di tanto in tanto un barlume di luce balenava basso tra i nembi. 

Manu giaceva ansioso nel giaciglio (savana), immerso in riflessione. Le fiere 

dell’indignazione e del dubbio lo stavano dilaniando: « Quanto profonda fu la 

mia soddisfazione, quando creai i miei sudditi ?! Come possono affermare che io 

sia stato inflessibile con essi? 

Con quale rapida prontezza, con quale destrezza ho amministrato il mio regno; 

essi erano una moltitudine discorde, ora persino le loro ombre son diventate una 

sola. Con l’aiuto della mente trovavo i mezzi di governarli con efficienza. Unendoli 

insieme, io conducevo i loro affari secondo le leggi ®. 

Ma devo anch'io rendere ossequio a tutti i codici che sono stati impartiti? Non 

godo io d’alcuna indipendenza? Devo anche io liquefarmi al fuoco come l’oro? 

Devo forse vivere in perpetuo timore delle conseguenze che io stesso ho stimolate? 

Non ho nemmeno il diritto di comportarmi occasionalmente con arroganza? 
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Io non mi sono piegato neanche di fronte al legittimo diritto di Sraddha alla 

mia devozione. Ansioso di progredire, non permisi ch’ella mi ingiungesse confini. 

Ira voleva derubarmi della mia libertà e impormi leggi estranee, ma neppure lei 

ha potuto tracciare un limite alla mia sconfinata autorità. 

L’universo è perenne mutamento, immune da restrizioni (bandhana vihina), 

e nella sua marcia, nel suo movimento, nel suo fluire, il sole, la luna, le stelle e tutto 

quel che esiste cambiano senza posa il loro aspetto: la terra si fa oceano, l’oceano 

deserto, e dagli abissi sprizza cocente il fuoco. 

Una liquida fiamma fluisce ardente nel cuore di ciascuno. Le montagne inne- 

vate mettono in scena una rappresentazione (/i/4) di mistero, disciogliendosi e 

scorrendo in fiumi. È la danza delle scintille, che brillano un istante per poi spe- 

gnersi. Chi ha mai avuto la convenienza di dimorare quaggiù? 

Stelle e costellazioni innumerevoli ondeggiano nelle profondità abissali del 

vuoto ($7nya) e gridano, appese senza sostegno (Gdhara) all’empireo. Quante onde 

si susseguono sulla superficie dell’aria! Quante grida, quanti lamenti, e quanta av- 

vilente schiavitù! 

Questa danza senza freni, questo crescente pulsare si fa sempre più impetuoso, 

precipitando rapido verso la sua fine. Qualche volta siamo testimoni del ripetersi 

di certi eventi, e per questo li consideriamo alla stregua d’una legge che governa la 

vita del cosmo. 

Ma incontabili creature sono squassate dalla pena, e subitamente tutti i loro 

sorrisi si mutano in pianto. Ed esistente senza numero vagano dolorosamente in 

cerca di quella liberazione che tanto bramano. C'è malvagità nella vita, e pena 

nella malvagità. Il giardino del mondo rinverdisce, maturando in questo sfaci- 

mento. 

— L’universo è governato da una legge —, questo, come una voce insistente, ha 

occupato la coscienza di tutti, a guisa di un ritornello troppo ripetuto. La legge fu 

messa alla prova e poi fu accettata come un mezzo per perseguire la concordia. Ma 

che il legislatore debba esser limitato dal suo stesso codice, questo io non l’ho mai 

aggradito. 

Per troppo tempo sono stato libero da legami, ed è mia ferma determinazione 

il vivere secondo i miei desideri fino a quando non attraverserò la soglia ultima 

della morte. In questo mondo di devastazione immensa ci appartiene solo il momento 

che dà soddisfazione alla nostra consapevolezza. Tutto il resto è illusione ». 

Quando si rivoltò sul suo giaciglio s’interruppero un attimo i pensieri di Manu. 

Irà era nuovamente là, immobile, come se avesse rinunciato a tutto. Ella disse: « Ma' 

se la legge non è obbedita dal suo legislatore, questi deve sapere con certezza che 

ogni cosa rovinerà in catastrofe ». 

« Aye, com’è accaduto che nonostante tutto 9) tu mi appari di nuovo innanzi 

oggi? C’è forse qualche altro intrigo che la tua mente ha risolto di compiere? Con 

tutto quello che hai causato, ancora non sei soddisfatta? Posso chiederti quanto 

ancora ti resta da fare?» 

 



«O Manu, se ligi al tuo diritto di decretare tutti ti obbediscono, tu ne sei lieto. 

Gli altri non devono aver neppure il desiderio di sostare e pensare un poco a se 

stessi. Questo, o prajapati 10 non è mai stato, nè mai sarà in futuro. Chi ha mai 

goduto finora di poteri illimitati? 

L’uomo è l’incarnazione ingigantita della sua coscienza. In lui c'è un mondo 

da lui stesso creato, celato nei molti strati (Avarana) della costrizione. Il conflitto 

perenne che imperversa in noi istilla nella mente il sentimento, il pensiero costante 

del dualismo (dvayatà), ° 

dimenticando il quale gli uomini smarriti si ravvisano tra loro ad uno ad uno, 

e avvicinandosi vieppiù tra loro mutano in unità la loro molteplicità. Quelli che 

nell’emulare sono i migliori, i più efficienti, gli eccellenti, sopravvivono: ad essi 

sta il compito di promuovere il progresso del mondo ed indicare la fausta via della 

letizia. 

Questa è la ragione per cui la coscienza individuale è schiava. Pregna d’amore, 

nondimeno è immersa nel limo dell’invidia (dvesa). Inciampa ad ogni passo sul sen- 

tiero che da sempre le è stato destinato, e pure, malgrado la sua grande estenuazione, 

procede avanti, incontro alla sua meta 1), 

Tale è dunque la validità dell’esistenza, questo quel che la ragione ha come gui- 

derdone, questo è il conseguimento (aradhanà) della felicità quand’essa insegue no- 

bili esiti. II mondo dovrebbe essere felice di ripararsi in quell’ombra quieta. Ma tu 

devi permeare il corpo dello Stato (rastra) come il respiro vitale (prana) pervade il 

corpo umano. 

Il concetto di Stato si perde nel cerchio del tempo, il tempo ambisce a perdere 

la sua identità nell’eterno, nella Coscienza cosmica (mahacetanà). Quella Coscienza 

eterna (anantacetanà) danza con folle passo di maestà (unmada). Danza anche tu, 

dunque, dimenticando ogni illusorio senso di dualismo. 

Leva il sipario dell’orizzonte, avanza nel cavo (vivara) immenso della vita, e 

ascolta il risonare ruggente delle nubi echeggiare nel vuoto colossale dell’universo. 

Scandisci il tempo in perfetta armonia, senza falsarne il ritmo con le note discordanti 

della tua ignoranza ». 

« Bene, non è per questo necessario che tu mi faccia sapere ancora una volta 

quanto ricca d’ispirazione tu sia. L'ho già compreso bene. Ma in questo giorno, 

e malgrado quel ch’è testè avvenuto, tu sei tornata a me. Come potesti invero osare 

tanto? 

È dunque l’autorità d’ufficio del prajapati, che i suoi desideri abbiano a restare 

per sempre inesauditi? 

Dovrei soltanto limitarmi a distribuire doni, e premi, e onori? Tentar d’otte- 

nere una cosa una volta ammonta forse ad un peccato per cui io dovrò eterna- 

mente penare? Puoi tu affermare di aver donato qualcosa tu stessa? Pare che la 

tua vita dipenda dal tuo desiderio d’istruirmi. 

Quand’ancora io non ho ricevuto quel che ambisco, già tu mi chiedi ri render- 

telo indietro. Suvvia, rimangiati quanto affermasti. 
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Ira, io devo possedere quell’oggetto che bramo. Se su di te non ho diritto alcu- 

no, l’esser prajipati non mi serve affatto. Ora che ti ho rivista, tutti i vincoli sono 

stati troncati. Non desidero più, neanche un poco, potere e autorità. 

Osserva l’agitarsi di questa implacata Natura (prakrti) e guarda! Tutto quel 

pulsante tumulto è meschino e spregevole al mio cuore. 

Questo mio cuore inesorabile s'è trastullato ridendo col gioco di Pralaya. 

Ma quanto sensitivo e delicato sta diventando, ora che è rimasto solo e trascurato! 

Tu dici che l’universo è uno ed è armonia, e che dovrei tener con esso il passo. 

Ma vorrei sapere quale gioia potrebbe mai arrecarmi. 

Vorresti che io creassi un mio cielo e che lo colmassi dei miei lamenti intrisi 

di pianto. Ma se in mezzo a quel pianto avessi te, ogni gemito si muterebbe in riso. 

Vorresti che l’oceano si levasse una volta ancora, trasgredendo i suoi limiti 

consueti 12); che una volta ancora imperversasse l’urugano con la violenza terri- 

fica della folgore. 

Vorresti che il vascello beccheggiasse, che i marosi lo spazzassero nella loro 

corsa impetuosa, che il sole, la luna e le stelle si risvegliassero trasalendo. 

O giovane, tu che sei mia, vicina a me, ricorda bene: io non sono un trastuJlo, 

con il quale tu possa giocare a tuo piacere ». 

« Ahimè, non vuoi comprendere le verità che ho dette? T’incollerisci, e non 

ricevi quello che tu brami. 

1 tuoi sudditi, stanchi di tribolare, implorano rifugio e sicurezza, e la Natura, 

perennemente oppressa e depredata, vibra febbricitante. 

Bada, t’imploro, io ti sono amica, cos’altro posso dirti quando ho già detto 

tutto? E non occorre più che io rimanga ». 

« O ingannatrice (mayavini), pensi tu forse di eludermi in tal modo, come un 

monello che letica giocando? 

A guisa d’incarnata esecrazione, tu mi apparisti davanti agli occhi. Sei tu che 

m'hai iniziato al combattivo spirito della contesa. 

Le are sacrificali (vedi) rigurgitarono il sangue degli olocausti ed orride fiamme 

si levarono. È per tua istigazione che imparai a castigare e a sottomettere tutti. 

Quattro caste creai, ed a ciascuna riservai compiti acconci. Armi tali vennero 

costruite, quali neppure in un incubo io vidi. 

L’umanità di oggi è senza pace, tutta presa dal suo gioco letale di possanza. 

Con la Natura siamo in costante lotta. Che altro ci resta dunque da temere? 

Non fare che le restrizioni d’un codice morale s’impongano alla tua mente ge- 

nerosa. Lascia che in questa vita amara io goda d’un momento di dolcezza. 

O Padrona suprema dello Stato, a te io delego ogni mia autorità. Chiamarti 

mia è quanto io desidero, e a questo fine adotterò ogni mezzo. 

Altrimenti ricorda: sarà certo che questa terra di Sarasvata 13) si vedrà ridotta 

a rena e grigie ceneri. Tu sei il fuoco davanti al quale tutto svapora in fumo ». 

« Manu, non scordare, così parlando, quanto per te io feci. Non gloriarti così 

per quelli’inezia che ottenesti da me. 
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Io th’o insegnato come tare guerra alla Natura, io ho fatto di te il fulcro dello 

Stato. Compiendo ciò, di certo non commisi alcun torto. 

Sempre io, con innata ingenuità, feci di te il padrone di queste ricchezze sparse, 

di questo vasto dominio di cui oggi sei suprema guida e Gran Monarca. 

Nondimeno in quest'ora le mie colpe, torve ed esplicite, mi s’ergono dinnanzi. 

E se non acconsento ad ogni tuo comando, commetto un crimine mostruoso. 

Manu, questa notte d’incertezza s’appressa alla sua fine, e ad oriente già trionfa 

sulle tenebre l’aurora. 

C’è ancora tempo perché tu riponga la tua fede in me. Ritrova la tua saviezza, 

sii paziente, ed ogni cosa si risolverà ». 

Ma una volta ancora l’insania lo travolse mentre Irà s’apprestava a valicare 

la porta. 

Fu tratta indietro, e si trovò premuta tra le braccia poderose di Manu. Lei lo 

guardò impotente, e del suo sguardo sgorgava muta la sua implorazione. 

« Tuo è questo paese di Sarasvata. Tu ne sei l’unica regina. Fa pertanto di me 

quello che vuoi: sono inerte strumento in mano a te. 

Sappi però che da questo istante ogni tuo inganno non sortirà affetto alcuno, 

e che puoi invero considerarmi libero dalla rete del tuo fascino. 

Tutta questa magnanima espansione d’autorità finirà in un momento, poiché 

di certo non intendo sopportare oppressione e servaggio. 

Io sono il Monarca, per sempre senza vincoli, ma stimerò la mia vita compiuta 

allorquando avanzerò sù di te il diritto di una autorità illimitata. 

L’intera amministrazione altrimenti precipiterà in rovina immantienente. Tutto 

può piombare in questo istante nell’orrido abisso senza fondo (atala). 

Invero percepisco il trepidare della terra oppressa dal terrore, e sento chiaro 

il pianto disperato del firmamento illividito. 

Ma adesso tu sei confinata tra le mie braccia, chiusa contro il mio petto e av- 

vinta, mia prigioniera ». Poi, ogni parola si mutò in gemito e in sospiro. 

Subitamente il grande portale dei leoni cadde con grande strepito, e la folla 

tumultuante entrò rumoreggiando al grido di « La nostra regina! » 

Manu ansimava pesantemente, preda della spossatezza e dell’insania, e si levò 

tremando, i piedi vacillanti. 

Ma si riscosse Manu, e raccogliendo lo scettro reale (rajadanda) gridò in ri- 

sposta: « Badate dunque bene a ciò che dico. 

Vi soddisfeci, vi resi contenti, vi mostrai la via della felicità. Io divisi tra voi 

i vostri compiti e promulgai le caste. 

Insieme sopportammo catastrofi e afflizioni per mano della Natura. Non se- 

diamo ora impotenti e stolti, soffrendo senza giusta rivolta. 

Non siamo bruti ed animali oggi, nè creature mute peregrinanti nel folto delle 

selve. Avete dunque già dimenticato il bene che ebbi il compito d’arrecarvi? » 

Risposero quelli con indignazione ed onta: « Udite udite, che la depravazione 

e il peccato (papa) si son rivelati con la loro stessa bocca! 

a Dl



Inculcando nelle nostre menti quell’avidità (/obha), quell’avarizia che tutto 

incetta e sempre accumula oltre il bisogno, tu ci hai portati a questo sfacelo. 

Siamo diventati sensibili, è vero, questa è la felicità che abbiamo ottenuta: 

inventando pene altrimenti inesistenti abbiamo realmente cominciato a penare. 

Producendo macchine su macchine ci hai privati della nostra forza naturale. 

Hai incancrenita la nostra esistenza, rendendola decrepita e gracile come una vec- 

chia tela. 

E cos'è mai questa atrocità da depravato che hai or ora perpetrata ai danni 

di Ira? È per compiere questa azione che hai vissuto costà tra di noi come un pa- 

rassita? 

Ira, la nostra sovrana, è qui prigioniera oggi. O vagabondo (yayàavara) come 

ci sfuggirai adesso? » 

« Ebbene, sono dunque respinto, son rimasto solo in questa battaglia della 

vita, assediato dalla Natura e dal suo esercito di marionette! 

Ricevete allora in voi stessi l’ardimento d’un uomo temerario. Guardate questo 

scettro tramutarsi in terrifica folgore (vajra)! » 

Così dicendo Manu afferrò con mano ferma l’arma crudele e il Dio del fuoco 

eruppe da essa, vomitando intorno letali dardi di fiamma. 

Ma risposero gli archi, e le puntute frecce d’acciaio vibrarono cadendo d’ogni 

dove, meteore pallide ed azzurrine piombanti dall’empireo. 

La calca dei cittadini incolleriti aumentava, come un uragano che s’appressi 

al culmine della sua violenza, e balenando col bagliore del lampo piovevano le armi 

mortali sulla battaglia. 

Ma l’infiessibile Manu sapeva ben guardarsi. Evitò i dardi e calpestando la 

vita di chi gli si opponeva premeva avanti, con in mano l’arma. 

Il ritmo della Danza di Distruzione (andava) di Siva accelerava, ogni parti- 

cella di vita si fece irrequita. Ferino era il Fato, e tormentata ogni creatura. 

Manu avanzava nelle dense tenebre, come una torcia luminosa mossa in cer- 

chio (alata cakra), danzando anch'egli la sua danza sanguinaria di massacro e di 

pazzia. 

Il clamore della battaglia si levava tumultuoso. La situazione era agghiacciante. 

Entrambe le forze ostili avanzavano rapidamente, calcando sotto i piedi ordine e 
leggi, ormai muti. 

Manu, ferito, tornò sui suoi passi, cercò il sostegno di un pilastro per riprendere 

fiato, ma dal suo arco parti egualmente con uno strido (fankdra) l’infallibile dardo. 

Tutti i quarantanove venti imperversavano. Invincibile e tossica la Morte 
celebrava il suo festino. Capi della rivolta erano Akuli e Kilata 14. 

Alto si levò sul frastuono il loro grido di sfida: « che non fugga », e però Manu, 

ben desto e all’erta, li affrontò dicendo: « Fatevi avanti, vili! 

Voi due siete la causa di ogni calamità; voi, che consideravo miei amici e che 

trattai come carne della mia carne. 

Fatevi dunque avanti, e siate testimoni di come un sacrificio venga appropria- 
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tamente portato a compimento. O Akuli e Kilata, il campo di battaglia è l’ara del 

sacrificio (vajna) e voi due gli officianti (purohita) » 

E i due sacerdoti dei mali spiriti (asura) giacquero al suolo, subito senza vita, 

mentre Irà implorava inascoltata: « Termina quel massacro! 

La carneficina del genere umano viene a compiersi da sola 15). O pazzo, insano, 

o demente fra gli uomini, a che ti giova rischiare la vita? 

A che tanta febbrile veemenza? Ristà e rifletti, o uomo tracotante. Lascia che 

gli altri vivano tranquilli la loro vita e vivrai anche tu in pace con te stesso ». 

Ma chi prestava orecchio alle sue esortazioni? Le fiamme ruggivano sull’altare. 

Cos’era questo se non un singolare olocausto collettivo? 

La mano di Manu bramava altro sangue, e non sostava un istante, nè il corag- 

gio dei rivoltosi dava segno di spegnersi. 

Là, nell’imperversare di quell’urgano, Ira, regina di Sarasvata, guardava im- 

mobile e dolorosa, mentre la sete di vendetta dei suoi sudditi faceva si che il loro 

sangue scorresse come acqua. 

Immane come Rudra 19 il dardo d’acciaio guizzava come la cometa 17) che 

porta nella chioma quella fera fiamma che significa distruzione di Pra/aya. 

La forza suprema di S$akti 18 proruppe procellosa dall’empireo. Le armi aguzze 

e ferrigne volarono ratte tagliando l’aria 

e caddero su Manu, che si giacque, inconscio ed insensibile, mentre un fiume 

di sangue straripava incontenibile per ogni dove. 

LAXMAN PRASAD MISHRA 

1) La «scuola delle ombre», indirizzo poetico che introdusse l’era contemporanea nella 

poesia hindi e che ebbe la sua massima fioritura tra il 1920-1935. 

2) «La figlia di Kama », eponimo di $raddha, che era appunto figlia di Kama, l’Eros del- 

l’induismo. 

3) Cfr. Satapatha Brahmana, 1.8.1.2; Brahma Purana, 231.1; Visnu Puràana, 6.3.1-2; Bha- 

gavata Purana, 12.4.35 ecc. La vicenda di Manu ha peraltro maggior risalto nel Bhavisya Purana, 

pratisargaparva, 3.4.1-54. 

4) Menzione va fatta di alcuni tra i più importanti studi sulla Kamdayani: Ramnath Suman, 

Kavi Prasid Ki Kavya sadhana, Allahabad, 1937; Ramlal Singh, Kamayani Anusilana, Allahabad, 

1945; Prem Shankar, Prasad Ka Kavya, Allahabad, ed. riveduta, 1961; Fateh Singh, Kamayani 

Saundarya, Kotà, 19532; Dvarika Prasad, Kamdyani men Kavya, Samskrti aur darfana, Agra, 1958; 

ID., Prasaàd Darsana, Agra 1969. 

5) Nel canto precedente, Svapna (il Sogno), $raddha aveva profeticamente sognato il marito 

nelle braccia d’un’altra e gli dei che osservavano minacciosi dal cielo. 

6) Le forze scatenate della natura sono il simbolo tradizionale della collera divina. 

7) La genesi del nuovo genere umano prevede tre stadi nella vita del Patriarca ovvero, i) 

yaina o il rito sacrificale, ii) la ricerca della bharyà, la compagna, e la procreazione, e iii) vanaprastha, 

la rinuncia alla vita attiva. 

8) Quelle del « codice di Manu », antico testo hindu di comportamento etico e sociale. 
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9) La crescente avversione di Manu verso Irà e il suo popolo s’era poco avanti estrinsecata 

nel ripudio di lei. 

10) Lett. « Progenitore ». 

11) Ovviamente la morte, intesa come liberazione del ciclo delle nascite. 

12) Secondo le tradizioni mitologiche hindu l’oceano non travalica mai i suoi legittimi con- 

fini (maryada) tranne che nel caso di pralava, o Diluvio universale. 

13) La regione prospera e felice dell’India del nord su cui regnava Ira, e alla quale si accen- 

na già nel Rgveda (7.95.1-2) che la descrive come ‘ricca e pura”. Sulla storicità della regione 

si veda un interessante articolo dello stesso Prasad, che fu anche storiografo di vaglia, in Ko- 

sotsava-Smaraka-Samgraha, Varanasi, 1928, pp. 172-173. 

14) Due sacerdoti dei demoni, che Manu incontrò dopo il pralava celebrando con essi un 

cruento sacrificio di animali, contestato dalla non-violenta Sraddha. 

15) Ovvero è compito della morte decretare la fine dei mortali. 

16) Lett. « il Terribile », appellativo di Siva. 

17) Nella superstizione popolare la cometa è simbolo di malaugurio. 

18) Consorte di Siva, emblema del suo potere inerente. 
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KULTA (UNA PECCATRICE, 1958) 

O DELL’INCERTEZZA IDEOLOGICA 

Il breve romanzo Ku/fa (Una peccatrice, 1958), capolavoro di Rajendr 

Yadav (n. 1929) 2) e certo un ‘ piccolo gioiello’ della narrativa hindi contempo- 

ranea 3), è opera a tesi sulla questione femminile ®. L'ambiente in cui si svolge è 

quello degli ufficiali di carriera, dal quale emerge l’ottusità della media borghesia 

acuita dalla rigida etichetta di azioni e sentimenti. Il narratore non fa parte di tale 

ambiente e si propone di condannarlo, ma il suo cosmo mantiene alcuni elementi 

tradizionali da cui egli, pur considerandoli negativi, non riesce a liberarsi. Così 

si allinea mentalmente al marito della protagonista, il maggiore Tejpal. Quest’ul- 

timo reprime un sentimento d’ira vedendosi disobbedito dalla moglie davanti agli 

altri, A. nasconde a fatica la stizza quando la signora Tejpal, da lui richiestane, 

si rifiuta di cantare: « Noi, degrandandoci, abbiamo per davvero fatto andare troppo 

in là il cervello di tali donne » (p. 46). Attraverso le parole scherzose di Mrs. Tejpal, 

egli assimila l’ambiente maschile degli ufficiali di carriera agli altri ambienti maschili 

borghesi dove la donna è considerata oggetto: gli uomini vogliono, perciò i fiori 

devono fiorire, il cuculo cantare, ecc., perché « per quanto forma e colore siano di- 

versi, la terra è una sola » (p. 47). La mentalità dell’A. appare dunque non molto 

diversa da quella dell'ambiente che si propone di condannare, anche se egli è di 

cuore più sensibile. Quando Mrs. Tejpal infatti, temendo che le sue confidenze gli 

facciano pensare che ella voglia essere tenera con lui, gli chiede con scherzosa energia 

se non si è per caso innamorato di lei, lA. si sente come denudato della « rete il- 

lusoria» che lo proteggeva: «Può darsi che vedere la donna non disgiunta da pudore 

e gentilezza sia il mio cosmo, ma alle sue parole mi sembrò che qualcuno strappasse 

la rete illusoria che mi copriva gettandola da un lato e lasciandomi nudo e indi- 

feso » (p. 61). Ed è proprio il permanere di quel cosmo convenzionale che impedi- 

sce all’A. una soluzione realistica, che non sia un finale. Ben sottolineando che 

Kulta è opera di valore, è proprio nel punto chiave che l'A. cade. La sua abilità 

tecnica gli evita di finire nel sentimentalismo e il finale è certo meno importante di 

quelli di UkAre hue log (Gli sradicati, 1956) e Sara akash (L’intero cielo, 1960) 9). 

Ma l’impiego ravvicinato dei simboli principali © comparsi durante la narrazione, 

fatto per dare compattezza alla non soluzione, risulta artificiale. Limitiamo pure il 

discorso alla tecnica: la narrazione è per la maggior parte realistica, con alcuni 

simboli ‘ sfusi” e quindi non infastidenti come innaturali. Ravvicinandoli alla fine 
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in una serie pressante egli ribalta la tecnica fin qui seguita e si trasforma in pensa- 

tore fuori del romanzo. Lo dice anche: « Inconsciamente tutta la notte continuai 

a pensare a Mrs. Tejpal e al maggiore Tejpal... davanti al proiettore del ricordo 

andarono emergendo ripetendosi alcune immagini... » (p. 107). L’A. è costretto al 

gioco della tecnica di effetto per nascondere il suo distacco dalla realtà, ma proprio 

la frase finale rivela come egli non sappia rinunciare a quel cosmo in cui la figura 

tradizionale della donna ha ancora posto: « Al mattino la mia mente era segnata 

da un’impronta profonda: non so dove quella grossa cagna alsaziana l’ha trasci- 

nata... no, lei non è andata da sé... » (p. 108). 

Nonostante questa incertezza ideologica a cui va addebitato il venir meno del 

realismo con lo spostamento dell’accusa (se accusa ci doveva essere) dalla signora 

Tejpal alla cagna alsaziana (libido — ma ancora una volta non si capisce come un 

autore realista possa separare i due elementi) nel corso del romanzo il ‘ semiri- 

fiuto” alia condanna (meglio il non riuscire a condannare Mrs. Tejpal) trova la sua 

causa nel rapporto profondo individuo-società. Più esattamente, data la spiccata 

sensibilità di Rajendr Yadav alla questione femminile ? (tanto che notiamo in lui 

la tendenza a farla emergere dal contesto ampio quasi separandola), il rapporto è 

quello fra Mrs. Tejpal e l’ambiente femminile in cui agisce. La donna della media 

e alta 8° borghesia ha un complesso di superiorità, che l'A. imputa ovviamente al 

chiuso ambiente familiare. La donna non esce di casa, le persone estranee di sesso 

maschile che frequenta in casa sono i servi e i ‘ protetti ’ del ricco marito o del ricco 

padre, cioè uomini a cui è abituata a comandare o da cui è abituata a ricevere con- 

siderazione. Se esce in macchina con un uomo (e per gli uomini « portarle fuori 

è già una grande rivoluzione », p. 52) non scende dalla macchina a mischiarsi alla 

folla del parco perché la gente la considererebbe comune mortale. « They should 

be shot and charged for the bullets » (p. 53), osserva di tali donne Mrs. Tejpal con 

una delle sue rarissime frasi in inglese. Le signore della media borghesia che ella 

frequenta, se non fossero mogli di ufficiali di carriera, sarebbero delle « paesane » 

(p. 67): ricevono giornali ma non li aprono se non quando devono andare al cine- 

ma, si disinteressano completamente di ciò che succede nel mondo, gli unici argo- 

menti di cui discutono sono la cucina e i vestiti, «i servi le chiamano mem sahab 

(= madame) e loro sono a posto » (ibid.). Né possono evolversi perché l’ambiente 

in cui agiscono è ancora più retrivo di quello della normale borghesia, costretto 

com’è dall’etichetta: « Andatura misurata, riso misurato, divertimento misurato. 

Ci si frequenti continuamente per quattro anni, ogni volta la stessa formalità del 

primo giorno, le stesse cerimonie, la stessa cortesia. Non sembra che si incontrino 

uomini! Vita da burattini... ogni azione dei quali è già decisa prima... » (p. 66). 

Essendo l’ambiente così formale, la preminenza dell’uomo, basata sul convenziona- 

lismo, nutre il complesso di superiorità della donna facendo dello spirito reazionario 

di tale fiore della borghesia un circolo chiuso autonutrentesi. Quando infatti il 

maggiore Randhiîr sgrida la moglie Binù e Mrs. Rudra la cui leggerezza (che per 

l'A. è congiura contro la signora Tejpal) poteva far succedere una tragedia, il marito 
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tiene la voce bassa e la moglie lo ascolta seccata. Il convenzionalismo perdura in 

quell’ambiente perché a esso è interessata la donna. La signora Tejpal è la ribelle 

in tale ambiente femminile. Apparentemente per molte cause: è indiana a metà” 

(figlia di un pafijabi e di una birmana), ha vissuto ‘ all’aperto ’ poiché ha provato 

la guerra, ha perso la madre e quindi un elemento di reazione !0) in famiglia, ha 

studiato e ha vissuto fuori casa, nell’ostello del College a Dilli. L’A. insiste sulla 

sua natura romantica: prima del matrimonio leggeva Tolstòj, Shaw 1D, Cechov, 

Keats e Wordsworth, cantava poesie bangla, danzava il bharatnatyam. Durante il 

matrimonio la sua natura romantica è repressa dall’ambiente e la ribellione si mani- 

festa come insofferenza: allora muove le spalle al ritmo del rock, ascolta jazz, canta 

i motivi dei films (« Tutto il giorno raglio quello che mi salta in mente », p. 64). 

Quando il marito parte per le esercitazioni e lei si prepara a fuggire poichè «la 

tensione è ormai giunta al punto di rottura » (p. 101), la natura romantica ricompare: 

legge Guerra e Pace e Jean-Christophe. Ma tutte queste sono notazioni accessorie, 

fatte dalla stessa Mrs. Tejpal e da Bini. La vera causa della fuga non è da ricer- 

care nella sua natura romantica e ribelle, è molto più profonda e l’A. la lascia in- 

travedere più volte nella narrazione mettendola a fuoco un’unica volta 12): il sen- 

timento di Mrs. Tejpal per la bambina di Mrs. Rudra, Guddi, non è tanto amore 

quanto rabbia di esser moglie di un impotente. Tutti i suoi atteggiamenti quando è 

con Guddi tradiscono l’impulso alla pienezza, soprattutto quando la trascina cor- 

rendo non per farla divertire ma perché risalti la sua stessa bellezza. L’A. assimila 

infatti l’immagine di Mrs. Tejpal che corre insieme a Guddi con le vesti di nailon 

celeste che le segnano il bel corpo, all'immagine di lei che corre trascinata dalla 

cagna Kitty: « Non so perché, ma mi sembrò che il correre di Mrs. Tejpal con Kitty 

e questo correre con Guddi fossero in qualche modo collegati da un filo invisibile. 

In realtà, questa scena appariva esattamente l’opposto. Kitty la trascinava come se 

lei si muovesse soltanto secondo il desiderio di quella, mentre ora si muoveva con 

Guddi come una bambina ella stessa. In quel momento non avevo pensato che tale 

scena mi si sarebbe impressa così profondamente sulla mente da ripresentarsi ogni 

volta che qualcuno evocasse il nome di Mrs. Tejpal. O che avrebbe dato alla persona 

di lei un nuovo significato » (p. 81). 

* 
* * 

Il romanzo, rivissuto in prima persona con un gioco plurimo di tempi trasferiti, 

si dipana su due livelli, realistico e simbolico, ambedue presenti sia nel dispiegarsi 

del ricordo che nell’autore del ricordo, che è lo stesso Rajendr Yadav (una volta è 

anche notato il suo diminutivo, Rajen). Il fatto narrato è molto semplice: la gio- 

vane e bella Mrs. Tejpal abbandona il marito, il duro maggiore Tejpal. Ambedue 

i livelli suddetti, in ambedue i mondi, costituiscono la spiegazione di quell’unico 

fatto. La partecipazione del lettore è frammentata dall’A. in più punti di vista: Mrs. 

Tejpal vista dall'ambiente femminile e da quello maschile e Ja reazione di Mrs. 
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Tejpal al sentire dei due ambienti nei suoi riguardi; Mrs. Tejpal vista dall'A. e la 

reazione di Mrs. Tejpal al sentire dell’A. Quanto l’ambiente maschile pensa di lei 

si esprime nelle parole del maggiore Randhiîr: « Dite quello che volete, il corpo di 

‘ sta maledetta sembra uscito da uno stampo (...) salta come una cerva! » (p. 80). 

La reazione di Mrs. Tejpal si esplica nel sottolineare la propria bellezza per creare 

negli altri uomini l’eccitazione che non può creare nel marito: «(...) ella si alzò, 

gettò indietro la testa e levò le mani alle orecchie per ravviare i capelli. La cintola 

scoperta e il bel corpo attirarono gli sguardi di tutti. Anch’ella se ne accorse e questa 

lode forse potè consolare un poco il suo io ferito... » (pp. 36-37). Il giudizio dell’A. 

nei riguardi di Mrs. Tejpal si forma dopo che fra di loro si è stabilita un’amicizia 

inespressa. L'A. non riesce a condannare la signora Tejpal, da un lato perché la sua 

bellezza lo attrae e dall’altro perché sente che nella vita di quella donna c’è una grande 

tragedia. La bellezza che lo attrae non è però, a differenza di quanto accade nell’am- 

biente maschile, quella genericamente esteriore, perché quando gli altri la guardano 

nell’abbigliamento trasparente di nailon e nel momento in cui, salendo sulla camio- 

netta che porta le tre famiglie al picnic, si scopre le gambe fino ai polpacci, l'A. 

prova vergogna per lei. Riconosce tuttavia che in Mrs. Tejpal c’è « sex-appeal » 

(p. 91), si sostituisce con il pensiero al cognato Randhir chino su di lei per insegnarle 

a sparare, la vicinanza di lei che canta sulla riva del fiume Hugli con i corti riccioli 

che gli sfiorano le orecchie gli dà l’impulso di carezzarla, ecc. Ma non compie alcuna 

azione che possa insospettirla. Apparentemente perché la signora Tejpal lo mette 

scherzosamente ma energicamente in guardia dall’interessarsi a lei e perché Bini 

l’ha avvertito che il maggiore Tejpal è uno che spara, in realtà perché il suo orgoglio 

(cioè quanto permane di reazionario nel suo cosmo maschile) non sopporterebbe il 

rifiuto che sente presente in lei. Si accontenta dell’intimità particolare che si è sta- 

bilita fra di loro: egli è partecipe di un segreto non detto, di alcuni momenti di 

abbandono in cui lei ha fatto qualche accenno al passato pur rifiutando di dirgli 

il proprio nome perché il nome l’ha lasciato con il matrimonio (nel senso che questo 

è stato un taglio con il passato) e ora è indifferente che si chiami Foothpath o Kitty 

come la sua cagna alsaziana o Hugli come il fiume. 

Ma abbiamo anche notato come, a differenza del rispetto che Mrs. Tejpal 

gli ispira (il che significa che Mrs. Tejpil si comporta con fondamentale onestà 

entro il cosmo borghese a cui egli è tuttora legato), l'A. assuma verso di lei un at- 

teggiamento che non è di scusa, atteggiamento la cui radice va ricercata nel ‘ punto 

di vista’ dell'ambiente femminile. Mrs. Tejpal reagisce all’ambiente delle mogli 

degli ufficiali in modo abbastanza normale: « Anch'io dico, riempitevi d’invidia! 

Più siete rabbiose e più vi tormenterò. Che ci perdo io? » (p. 68). Solo con Binù 

si trova bene 13), Ed è proprio la condanna di Binù che l’A. non respinge in toto. 

Egli respinge quella di Mrs. Rudrà, perché in lei c’è l’elemento più vile del carattere 

femminile, pur se prodotto da una società repressiva, cioè l’invidia. La signora Rudra 

non si limita infatti a osservare con disprezzo Mrs. Tejpal nel momento di massima 

bellezza, ma tiene d’occhio anche gli sguardi degli uomini da quest’ultima attratti. 
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La condanna di Binù, con cui si apre il romanzo (« La signora Tejpal era una 

peccatrice. Quando sentii dalla bocca di Binù che la signora Tejpal era una pecca- 

trice, ebbi un tuffo al cuore. Neppure in sogno potevo pensare che una signora così 

bella, affabile ed educata potesse essere ‘ peccatrice ’ », p. 9), si soggettivizza nella 

scena della lezione di tiro prodotta dall’avvilimento della donna (« La gallina di 

casa è come le lenticchie. Se non guardano qua e là a che servono gli uomini! », 

p. 81) e torna alla fine modificata e apparentemente umanizzata (« Davvero che 

donna... ha rovinato la vita di un uomo per bene, poveretto... se dovevi andartene, 

potevi farlo diversamente!... », p. 106). AI momento della seconda forma, Binù 

si è già alleata con un « muto patto » (p. 75) a Mrs. Rudra. Tuttavia la trasforma- 

zione di Bini non suscita nell’A. una reazione negativa, perché in Binù non c’è 

invidia (« Nelle sue parole non c’era l’invidia velenosa di Mrs. Rudrà né il disprezzo. 

C’era un tale tormento d’inferiorità che continuò a lacerare il mio cuore », p. 81). 

L’A. accetta solo quella seconda forma dell’accusa, perché uscita da! ‘cuore’, 

cioè da uno stato di inferiorità obiettivo privo di invidia e causato dall’uso che Mrs. 

Tejpal fa della propria bellezza. E anche tale seconda forma la accetta parzialmente: 

« Quando mi accorsi di come la ‘ libertà noncurante ’ di Mrs. Tejpal avesse agitato 

fin nell’intimo le due signore, provai una grande pietà. Non so se fosse parzialità o 

debolezza da parte mia; non riuscivo a essere minimamente arrabbiato nei suoi 

confronti e insieme non apprezzavo il modo in cui Randhir si era lasciato andare », 

ibid.). Il che è a dire che la causa della ‘caduta’ di Mrs. Tejpal l'A. la cerca nel 

rapporto profondo individuo-società. La prima forma dell’accusa di Bini, infatti, 

egli non la prende neppure in considerazione: se essa dà origine al romanzo e sot- 

tende la narrazione, è puramente interrogativa. Non è che il giudizio dell'ambiente 

generale, ambiente rifiutato da Mrs. Tejpal e che IA. si propone di condannare. 

E Jo condanna di fatto con la terza forma dell’accusa di Binù. All’osservazione di 

quest’ultima fa seguito quella del narratore: « Ma in quell’atmosfera grave nessuno 

diede importanza alle parole di Binù » (p. 106). Con cui Rajendr Yadav colpisce 

non Ja Binù accettata da Mrs. Tejpal, ma la moglie dell’ufficiale fisicamente normale, 

madre di un figlio e come tale pacificamente soddisfatta della società borghese. 

Che l’accusa si rivolga all'ambiente è confermato poco più in là dal commento 

dell’A. all’invito scherzoso di Randhir a portarsi via il libro in cui è stata trovata la 

lettera di Mrs. Tejpal: « Ora dormi tendendolo sul petto, sognerai cose bellissime... 

Quanto una cosa possa toccare il sentimento e su cosa sia lecito o non lecito scher- 

zare, questi militari di carriera non l’impareranno mai — pensai fra di me e me ne 

andai » (p. 107). La seconda forma dell’accusa di Binù è quella del rapporto fra 

due individui nella società: ma società ‘buona’ per Bini che può pretendere di 

esser moglie rispettata, ‘ cattiva” per la signora Tejpal che ha per marito un impo= 

tente e non può dirlo. Ambedue accettano la società: Binù con una certa apertura 

mentale, Mrs. Tejpal non sottraendosi al principio che l’ordine va mantenuto. 

Mrs. Tejpal non è una rivoluzionaria, è solo una ribelle, non sa affrontare il proble- 

ma con la ragione ma solo risolverlo con la fuga. È vero che un personaggio femmi- 
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nile rivoluzionario agente nell'ambiente femminile saprebbe troppo di ottimismo 

progressista in una società tanto permissiva per l’uomo d’aver abolito la bigamia 

solo nel 1955. Accettando parzialmente la seconda forma dell’accusa di Binù, lA. 

si poneva nella posizione giusta per giudicare, una posizione che non si basasse sui 

rigidi schemi di opposizione ambiente-Mrs. Tejpal ma tenesse conto della complessa 

interrelazione società-Binù-Mrs. Tejpal. La condanna sarebbe allora andata alla 

società e non alla società e alla libido. Che Rajendr Yadav sia caduto proprio alla 

fine, dopo una narrazione pregevolmente compatta, è da ascrivere al permanere in 

lui di alcuni elementi del cosmo convenzionale: la incapacità a vedere la donna di- 

sgiunta da « pudore e gentilezza » (p. 61), quale che sia Ja società. La sua insicurezza 

ideologica si manifesta così sul piano letterario nell'impiego del simbolo separato 

| dalla realtà invece che indice della totalità: « Non so dove quella grossa cagna alsa- 
x 

ziana l’ha trascinata... no, lei non è andata da sé...» (p. 108). 

MARIOLA OFFREDI 

1) Cfr. Rajendr Yadav, Kultà, in Rajendr Yadav ke do laghu upanyas: Kulta, Andekhe, anjan 

pul, Dilli 1969, 263 pp. Il romanzo Kultà è alle pp. 9-108. L'indicazione della pagina data nel corso 

dell’articolo si riferisce a questa edizione. Il titolo suggerirebbe un raffronto con il romanzo di 

Verge, Una peccatrice, 1865; più appropriato è invece uno studio comparativo con Jainendr Ku- 

mar, Tyagpatr (Le dimissioni, 1937). Quest'ultimo romanzo si può leggere in italiano in V. Alongi, 

La tematica di Jainendra in Tyàgpatr, Venezia 1972 (tesi inedita). 

— Sunto (il romanzo non è stato tradotto in Europa) — L’A. torna a Kalkattà dopo alcuni anni 

d’assenza e incontra al bar il maggiore Tejpal. Questi, in abiti civili, siede da solo a un tavolino 

guardandosi negli specchi di una colonna. Egli gli si avvicina, sorpreso di trovarlo là (Tejpal chia- 

mava il bar « porto dei vagabondi e degli sfaccendati del mondo intero », p. 10), ma il maggiore 

lo tratta in modo strano, come se non lo conoscesse. L’A. viene a sapere dalla sorella Binù che 

Tejpal è stato ricoverato al manicomio di Rafichi. Ripensa a Mrs. Tejpal e immediatamente gli 

si presentano alla mente due immagini: il ‘fiore di pallottole ® sul panno rosso appeso nella ve- 

randa di lei fra due teste di cervo imbalsamate e la giovane donna che correva cantando trasci- 

nata dalla grossa cagna alsaziana Kitty. L'appartamento di Binù dove si trova in questo momento 

1°A. non è più quello di allora, tuttavia ha lo stesso arredamento e la planimetria comune agli ap- 

partamenti degli ufficiali dell’esercito. L’A. ricorda l'appartamento di Mrs. Tejpal, da cui era stato 

invitato a pranzo con la sorella e il cognato Randhîr, allora maggiore come Tejpal, e la famiglia 

Rudra. Colpito per prima cosa dal ‘fiore di pallottole’, durante la conversazione e il pranzo si 

era accorto della strana tensione che esisteva fra Tejpal e la moglie. Tutti ascoltavano Tejpal rac- 

contare di come aveva ucciso la tigre che ora faceva da tappeto, ma Mrs. Tejpal « continuò a far 

girare inutilmente la rotellina dell’orologio che aveva al polso, con fare indifferente » (p. 26). A 

tavola Tejpal parlava a voce alta, addentando il cibo, mentre gli occhi della signora Tejpal anda- 

vano alla finestra: « Un attimo prima, quando Mrs. Tejpàl aveva tagliato qualcosa, il coltello 

aveva dato un suono secco contro il piatto. Gli occhi con cui in quel momento Tejpalle aveva guar- 

dato le dita, li avevo ancora in mente » (p. 27). La tensione fra i due era in realtà un «tiro alla 

fune » (p. 30). Bini diceva che la signora Tejpàl cantava sempre, ma l’A. si era accorto che la pre- 

senza di Tejpal la teneva soggiogata. Le era impossibile rivoltarsi e il suo tentativo di liberarsi si 

manifestava in atteggiamenti che urtassero il marito, come il canterellare continuamente. Così 
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si era tagliata i lunghissimi capelli dopo l’osservazione di Tejpal fatta davanti a Binù: « Delle sue 

canzoni mi sono stufato, ma i suoi capelli li trovo stupendi. Ci muoio su di essi » (p. 41). Così si 

era messa in pantaloni perché Tejpal, vedendo delle ragazze europee in jeans, aveva osservato che 

erano delle svergognate (p. 73). Un giorno l’A. era andato con lei e Kitty lungo la Hugli e, invi- 

tato a sedersi sull’erba, era riuscito a sapere qualcosa della sua vita. La giovane donna era nata in 

Birmania, da padre pafijibî e madre birmana. Aveva due fratelli, uno maggiore e uno minore. 

Aveva lasciato la Birmania a quindici anni, fuggendo con la famiglia durante i bombardamenti 

giapponesi. La nave su cui si trovavano ammassati come pecore con migliaia di profughi era stata 

colpita e la madre era annegata. In India il padre, che in Birmania era nel dipartimento militare 

per le foreste, aveva trovato posto come guardia forestale a Dehràdun. Qui studiavano i fratelli 

della giovane, mentre lei studiava a Dillî. Si recava a Dehradun durante le vacanze e un paio di 

volte aveva visto Tejpal, compagno di scuola del fratello maggiore. Con lui l’avevano sposata: 

« Prima ero figlia di qualcuno, sorella di qualcuno, poi divenni soltanto moglie. Al tempo del ma- 

trimonio ero solo moglie di luogotenente e oggi sono moglie di maggiore e fra tre anni lo sarò di 

colonnello. (...) Sto dicendo chiaramente che non ho portato con me nulla di prima. I miei hobbies, 

le mie relazioni, il mio nome - ho lasciato tutto alle spalle » (p. 62). Tempo fa, racconta la signora 

Tejpal, era venuto di stazione a Kalkattà un giovane ufficiale che suonava il violino. Abitava nel 

Forte, nella zona per gli scapoli, ma frequentava casa Tejpal. La gente chiacchierava, c’era stata 

una discussione fra Tejpal e il giovane e dopo poco questi era stato trasferito. 

Dal punto di vista della trama, dopo questi ricordi alternati a considerazioni del presente e a 

ricordi nei ricordi che occupano le pp. 9-83, incomincia l’azione più propriamente drammatica, 

culminante nella scena del tiro al bersaglio con pallottole in canna e nella scena della pazzia del 

maggiore Tejpal. Bini e la signora Rudrà sono mandate da Randhir dietro il muretto del campo a 

sorvegliare che nessuno vi entri, ma proprio quando sta tirando Mrs. Tejpaàl compare un ragaz- 

zetto. La giovane donna ha appena premuto il grilletto che, vedendoselo davanti, lancia un grido 

e butta il fucile. Randhîr la rimprovera duramente e trascina via il ragazzo, l'A. cerca di convincer- 

la a raggiungere gli altri ma lei si mette a singhiozzare stesa a terra e lo invita ad andarsene. Va a 

prenderla il marito, dopo aver raccontato agli amici di aver egli stesso ucciso non solo in guerra 

ma un paio di volte anche per « provare la mira » (p. 87). Quando la riporta con sé, « la faccia di 

Tejpal era luminosa. Allora vidi che Tejpal, nell’intimo, sapeva anche amare profondamente. Ma 

in quell’attimo, vedendo il maggiore Tejpal nella divisa verde scuro con i nastrini variopinti e la 

bellezza luminosa prorompente dalle vesti celesti, qualcuno mi ripetè forte nella mente... beauty 

and the beast!... » (p. 89). L’A. ripensa a Tejpal: il tempo ha mutato l’immagine paurosa di quel- 

l’uomo che poteva uccidere per prendere la mira. Da quando non lo vede più, ha cominciato a 

considerarlo con maggiore clemenza, a pensare a lui come a un amico. Ma oggi l’ha incontrato al 

bar e non ne è stato riconosciuto, « oggi egli come inconsciamente, ma apertamente, mi dichiarò 

nemico... ma Binù dice che il poveretto non è in sé. È uscito da Rafichi... chissà perché è diventato 

pazzo ? Chissà dove sarà Mrs. Tejpal... come sarà.../ E non ebbi voglia di continuare a passeggiare » 

(pp. 91-92). L’A. interroga Binù e Randhir e i loro ricordi alternati narrano la pazzia di Tejpal 

e la probabile causa. Il maggiore era andato alle esercitazioni per due mesi e Mrs. Tejpal aveva co- 

minciato inspiegabilmente a cambiare. Non cantava più, stava a lungo a leggere senza capire con 

lo sguardo vuoto: Guerra e Pace, Jean-Christophe. Si era accorta che la signora Rudrà non voleva 

lasciarle più Guddi, perché una governante le aveva detto strane cose sulle donne senza bambini. 

Mrs. Tejpal una volta aveva detto che Mrs. Rudrà era molto meschina, ma non aveva dato giusti- 

ficazioni a Bini. Guardava Guddi da lontano, salutandola con la mano. Randhîr aveva nel frat- 

tempo raggiunto il maggiore Tejpal alle esercitazioni e Binù aveva dovuto andare a Dilli per gli 

studi del figlio Kishor. Tornata da Dillî aveva trovato Mrs. Tejpal ancora più strana: aspettava 

sempre il postino, chiedeva a Binù se per caso avesse consegnato per sbaglio a lei una lettera. Un 

giorno era venuta con dei fogli in mano a chiedere l’orario dei treni e aveva dimenticato qui un 

foglio scritto. Binù l’aveva messo in un libro per tornarglielo, ma poi l'aveva perso di vista. Mrs. 

— 225 —



Tejpal si era messa anche a prendere lezioni di violino. Un giorno era venuta a dire che sarebbe 

partita per la casa del padre. Binii l’aveva accompagnata al treno, Mrs. Tejpal era partita con Kit- 

ty piangendo e dicendo che avrebbe sentito molta nostalgia di Guddi. Da quel giorno non si era 

più saputo nulla di lei. Randhir indica il libro in cui ha trovato una decina di giorni orsono il fo- 

glio dimenticato e l’A. lo legge: contiene una poesia e chiede aiuto a un uomo, pregandolo di venire 

da lei almeno per una settimana, non lo disturberà, si limiterà ad ascoltarlo suonare il violino, 

perché « la tensione è giunta al punto di rottura » (p. 101). Ma non è questo il dolore che ha fatto 

impazzire Tejpal, racconta Randhîr: « Not exactly... no, questo dolore non fece impazzire il mag- 

giore Tejpal. Quel dolore era molto profondo, era diverso. Come tu dici che il cantare di Mrs. 

Tejpal e la sua allegria ti sembravano falsi e artefatti, allo stesso modo anche a me sembrava che 

la paura che ispirava il maggiore Tejpal, la sua ferocia e la sua durezza, non fossero vere... ed en- 

trambi combattevano l’uno contro l’altra con le loro armi false... sarebbe stato divertente se aves- 

sero scoperto di avere armi false... che la loro stessa lotta era falsa! Il vero fronte era molto all’in- 

terno e fu là che ella lo sconfisse... » (p. 102). Mentre Tejpal era alle esercitazioni gli era arrivata 

una lettera. Nessuno riuscì a leggerla, il maggiore disse solo che la moglie gli chiedeva di tornare 

a casa sua. Ma la mattina dopo egli si presentò alla rivista in disordine e con la barba lunga. Si 

venne a sapere che la notte era salito sulla collina e aveva fatto fuoco contro il cielo. Dopo due gior- 

ni di febbre sembrava tornato normale e si era scusato con tutti per il suo strano comportamento. 

Ma, uscito a passeggiare, aveva ‘assalito e denudato una donna. Era stato mandato al manicomio 

di Rafichî, dove agli inizi aveva crisi in cui gridava di essere anch’egli uomo, che gli portassero una 

donna per dimostrarlo. . 

2) Rajendr Yadav è uno dei migliori narratori della hindi. Nato ad Agra il 28 agosto 1929, 

ha esordito molto giovane nel campo letterario con romanzi, novelle, poesie e opere di critica. A 

ventun anni pubblicava il romanzo Pret bolte hain, rielaborato dieci anni dopo come Sara akash 

(1960). A quello facevano seguito Ukhre hue log (1956) e Shah aur mat (1959). Dopo Sara akéash 

sono usciti Andekhe, anjàn pul, Ek ifich muskéan (in collaborazione con la moglie Mannù Bhandari), 

Mantr-viddh. Raccolte di novelle: Devtaon ki miùrtivàn, Khel-Kkhilaune, Jahan Lakshmi kaid hai, 

Abhimanyu ki atm-hatyà, Chhote-chhote Tajmahal, Kinare se kindre tak, Pratiksha titna, Apne 

pàr. Raccolta di poesie: Avaz teri hai. Critica: Kahàni: svariîp aur sanvednà. Raccolte di novelle 

curate: EX duniva: samanantar, Kathà-yatrà, Naye kahànikar siriz ki pàfich pustaken. 

3) Sulla narrativa hindi contemporanea vedasi M. Offredi, I/ romanzo hindi contemporaneo, 

parte I, Cesviet, Roma 1974. 

4) Sul problema della donna nel romanzo hindi contemporaneo vedansi Dagmar Ansari, 

Die Frau im modernen Hindi-Roman, Berlin 1970 e Bindu Agrval, Hindi-upanyàs men nari-chitran, 

Dillî 1968. 

5) Per questi due romanzi vedasi M. Offredi, op. cit. 

6) Tali simboli sono: la cagna alsaziana (le bestie feroci rappresentano la libido, cfr. Freud, 

L’interpretazione dei sogni [Die Traumdeutung iber den Traum], ed. it. Roma 1971, p. 348); i pal- 

loncini che Mrs. Tejpal tiene scendendo dalla scala per darli a Guddi e che lei stessa fa volare nel- 

l’immagine rivista dall’A. (il pallone frenato rappresenta il pene, ibid., p. 313); il fiore di pallottole, 

la lancetta dell’orologio che si trasforma in lingua, le sigarette che il maggiore Tejpaàl tiene con 

rabbia, il coltello che Mrs. Tejpal batte contro il piatto (simboli fallici, ibid., p. 329); il maggiore 

Tejpal che, impazzito, sale la notte sulla collina e fa fuoco contro il cielo (sparare è simbolo di 

coito, ibid.); Mrs. Tejpal parte con il treno e non si sa più nulla di lei (partire per un viaggio è sim- 

bolo di morte, ibid., p. 330). 

7) Una pagina interna non numerata (non il frontespizio) di Ukhre hue log riporta il seguente 

pensiero di Lenin: « (...) noi ridurremo in pezzi tutto ciò che diventi causa di dolore e pena per la 

donna operaia, per la donna di casa, per la donna contadina e per le donne dei piccoli commer- 

cianti — e dai cui artigli non si è salvata neppure la donna della classe al potere ». L’A. cita da Clara 

Zetkin, Souvenirs sur Lénine, Paris 1926. 
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8) Il maggiore Tejpal appartiene all’alta borghesia. Randhîr osserva: « La famiglia del mag- 

giore Tejpal è molto alta. Ho visto la sua pompa al Prince of Wales College di Dehradun. Il padre 

forse è cugino di H. H. (High Highness). Lui stesso è ràjà. Con una proprietà (zamindari) di migliaia 

di acri. Non hai visto, in ogni cosa ha una strana pompa — dalla faccia e da tutto stilla altera re- 

galità ». Cfr. Kulta, p. 38. 

9) Mrs. Tejpal, anzi, dice di non essere indiana. Ibid., p. 63. 

10) Anche se l’A. è ben lungi dal dire questo. 

11) L’elenco è fatto da Mrs. Tejpal, c'è modo e modo di leggere Shaw. 

12) Però rifugiandosi alla fine nell’impiego staccato del simbolo della cagna alzaziana che dà 

una soluzione d’effetto e di comodo. 

13) Binù è moderna, almeno l’appartamento che abita è moderno, tratta alla pari con il marito. 

1A. ce la mostra in vestaglia che si mette la crema sul viso e si massaggia i capelli disciolti davanti 

a marito e fratello. Ma è moderna e pari all’uomo perché assolve tutte le caratteristiche della donna 

di quella classe: ha un figlio, per di più maschio. Non diciamo che il marito non può che onorarla, 

diciamo invece che lei si sente in dovere di chiedere onore perché assolve il suo compito di ‘ mante- 

nimento dell’ordine ®. Se Mrs. Tejpil non avesse avuto un marito impotente, sia il matrimonio 

combinato che la natura romantica non avrebbe influito su di lei, al massimo sarebbe stata un’altra 

Binù. 

Licenziato per la stampa nel maggio 1974. 
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IL GENITIVO IN HINDI 

Nel suo periodare la hindi procede con una logica fondata su concetti sem- 

plici, ai quali riduce quelli più complessi 2), spezzettando il discorso in frasi 

piuttosto brevi 3), e le frasi in una sequenza elementare di soggetto, oggetto e 

predicato. Questi tre elementi essenziali mantengono generalmente una dispo- 

sizione di tal fatta, così da godere ciascuno del giusto risalto in una scala gerar- 

chica discendente che assicura il massimo dell’enfasi sul soggetto, un accento 

medio sull’oggetto ed una moderazione del tono sul predicato. Quanto ai vari 

complementi ed attributi, essi vengono preposti a quello dei tre cardini della 

proposizione cui si riferiscono, più lontani o più vicini a seconda del minore o 

maggior valore definente di ognuno; per modo che, venendo ad occupare un 

posto di secondo piano, di «corolla » rispetto a soggetto, oggetto e predicato, 

ne risulta pienamente esaltata la loro funzione appunto ‘ complementare ’ o ‘ attri- 

butiva ?. 

Date queste premesse, questa costante tendenza all’essenziale di contro 

all’accessorio, si deduce facilmente che il genitivo viene ad assumere un ruolo 

predominante rispetto agli altri casi obliqui 4, in quanto assai di sovente vi si 

possono inglobare anche espressioni più propriamente pertinenti al dativo o 

all’ablativo 5), o compendiarie di proposizioni relative 9, e così via. In generale, 

comunque, si potrà dire che il significato di base del genitivo, proprio per que- 

sto suo potere di assorbimento, è di natura aggettivale. E come un aggettivo 

esso si comporta in hindi ?), assumendone tutte le caratteristiche di flessione e di 

accordo 8), oltre che di posizione nella frase. 

DONATELLA DOLCINI 

1) Nella presente trattazione per ‘hindi’ si intende la hindi Khari boli. 

2) A questo riguardo ci pare estremamente tipico il comportamento del relativo — pronome, 

avverbio ecc. — definente (defining), il quale in hindi viene sempre sdoppiato in dimostrativo e 

relativo vero e proprio, con conseguente elementarità di costrutto e maggior chiarezza di 

espressione. 
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3) In questa ricerca di estrema semplificazione, che mira ad esprimere il sostanziale eli- 

iinando al massimo le involuzioni e le complicazioni che appesantiscono il costrutto e appan- 

nano la limpidezza del senso, è chiara l’importanza che viene a rivestire la parola in quanto 

racchiudente un intero concetto in una singola unità. Giova a tale proposito ricordare l’affer- 

mazione di Bholanath Tivari che la hindî è lingua sostanzialmente shabdavadi. (Cfr. Bholanath 

Tivari, Hindi Muhavarà Kosh, intr. I ed., Allahanad 1964 (II ed.), p. 3). 

4) Sull’« invadenza » da parte del genitivo (in sanscrito in particolare, ma in generale 

anche nelle altre lingue) del campo degli altri complementi e sulla prevalenza del primo rispetto 

ai secondi nell’uso comune, si confronti Taraporevala I. J. S., Sarscrit Syntax, Delhi 1967, p. 48. 

5) Come nel caso di alcuni esempi di genitivo oggettivo o di espressioni di luogo, ecc. 

6) È questo il genitivo comunemente definito soggettivo. Nel g. confluiscono spesso anche 

i casi diretti ed in hindi il fenomeno si presenta con una notevole frequenza, data la propen- 

sione della lingua a scindere un concetto transitivo nelle sue componenti di base di ‘ fare’ (Karnd) 

più un sostantivo in accusativo, con conseguente passaggio dell’oggetto logico al genitivo ap- 

punto. Stranamente, invece, il g. non compare in hindi come partitivo, sostituito da una giustap- 

posizione di posposizioni di luogo; mentre è di largo uso in un significato possessivo. In quest’ul- 

tima categoria rientra l’impiego del tutto idiomatico della forma maschile singolare flessa « Ke » 

in espressioni sostitutive del nostro verbo ‘avere’, mancante in hindî. Si ignora quale possa 

esserne l’origine, data l’assenza di qualsiasi testimonianza valida nei testi più antichi; la spie- 

gazione meno improbabile potrebbe essere la presenza sottintesa o desoleta dopo tale genitivo 

di una posposizione composta; tesi però che, oltre a non poter venire verificata, pone l’inter- 

rogativo del perché proprio questa posposizione composta, delle tante tutte vive nell’uso, sia 

venuta a cadere. 

7) Il fenomeno dell’aggettivazione del g. si riscontra anche nelle altre lingue del gruppo 

hindî (cfr. Dhîrendra Varma, Brajbhasha, Ilahabad 1954, pp. 89-90), oltre che in rajasthanî, 

panjabi, ecc. 

8) Questo fa sì che l’espressione genitivale hindî risulti completamente rovesciata rispetto 

alla nostra: «la sorella del padre» diviene « padre della sorella » (pità ki bahin, o, con grafia 

ancora migliore e che, oltre tutto, mostra chiaramente l’identità anche morfologica esistente 

tra genitivo ed aggettivo, pitàki bahia). Per le tappe dello sviluppo del g. hindi fino a giungere 

agli attuali aspetti morfologico e grammaticale, specialmente riguardo all’origine ed alle trasfor- 

mazioni della sua vibhakti ka, ke, ki, si veda Kamtaprasad Gurù, Hindi Vyàkaran, Kashi 1960, 

pp. 224-225. 

— 230 —



Recensioni 

JupAH BEN ELAH Hapassi, Eshko! ha-kofer 

(Cluster of Henna Blossoms). Eupatoria 

1836; W. BACHER, /Inedited chapters of 

Jehudah Hadassi's Eshkol Hakkofer, JQR, 

8 (1896), 431-44; A. ScHEIBER, Manuscript 

material relating to the literary activity of 

Judah Hadassi [in ebraico], Jubilee volume 

in honor of B. Heller, Budapest 1941, pp. 

1-33; with an introduction by L. NEMOY, 

Ristampa anastatica: Westmead, Gregg Inter- 

national Publishers Ltd, 1971, in-fol., ff. 

155 su due coll. + pp. 16 + 36 + II, 2 tavv. 

Mancano notizie biografiche su Yehudah 

ben Eliyyah Hadassi, scrittore caraita vissuto 

a Costantinopoli intorno alla seconda metà 

del sec. XII. Sembra che si possa interpretare 

il suo soprannome Hadassi come nativo o 

residente a Edessa. Nell’ottobre del 1148 

cominciò a scrivere a Costantinopoli l’opera 

Eskol ha-kofer (grappolo di cipro, cfr. Cantico 

dei cantici 1, 14) che rappresenta il canto del 

cigno del periodo aureo della letteratura carai- 

ta (secc. IX-XII). Yehudah scrisse la sua opera 

in ebraico affinché essa fosse accessibile alla 

comunità caraita bizantina e a quelle altre 

comunità caraite che si stavano consolidando 

in Crimea, in Polonia e in Lituania. Il sec. 

XII vide infatti l’inizio del declino delle co- 

munità di lingua araba del Magreb, dell’Egit- 

to, della Siria, dell’Iraq e della Persia e il 

progressivo affermarsi del caraismo in alcune 

regioni dell’Europa orientale. Nel primo perio- 

do del suo insediamento a Bisanzio, la comunità 

caraita intraprese un ampio lavoro di tradu- 

zione dall’arabo in ebraico dei testi fonda- 

mentali della propria dottrina, perché l’arabo 

non era più accessibile ai propri fedeli. L’opera 

di Yehudah si presenta come una summa della 

conoscenza del tempo e come una vasta enci- 

clopedia del caraismo e illustra non solo l’ese- 

gesi biblica, la teologia e l’halakah ma anche 

la storia, la filosofia, la filologia ebraica, la 

fisica, l'astronomia, la geografia, le scienze 

naturali e persino il folklore. Yehudah uti- 

lizzò sia fonti caraite che rabbanite come, ad 

esempio, lo Yosippon per la storia, 1l’Eldad 

ha-dani per le leggende, in modo particolare 

i grammatici e i lessicografi caraiti ma anche 

quelli spagnoli per la grammatica e per la 

filologia. Nella polemica contro i rabbaniti 

egli seguì il metodo dei suoi predecessori come 

Salmon ben Yeroham, Sahl ben Masgliah, 

Yefet ben ‘Ali. L’opera è divisa in 379 capitoli 

preceduti da due non numerati che fanno da 

introduzione; ogni capitolo, scritto in prosa 

rimata, è diviso in 22 strofe che terminano 

tutte con la rima Xd e che sono ordinate, quasi 

tutte, acrosticamente secondo l’ordine dello 

alfabeto ebraico; a un capitolo, come il primo 

ad esempio, le cui strofe sono ordinate acro- 

sticamente secondo l’ordine diretto dell’al- 

fabeto, si alterna quello successivo, come il 

secondo, le cui strofe sono ordinate acrosti- 

camente secondo l’ordine inverso dell’alfa- 

beto; e così di seguito sino alla fine. Solo i 

capitoli 105-124 sono scritti, sempre acrosti- 

camente, in versi. La lettura si presenta alquan- 

to faticosa e difficile, sia per il contenuto, sia 

per l’ampollosità dello stile, sia per i caratteri 

tipografici molto minuti e poco chiari. 

L’ampia materia dell’Esko!/ ha-kofer, che 

è stato definito « un mare di sapere », è dispo- 

sta in modo da formare un monumentale com- 

mento al Decalogo e ogni argomento, spesso 

anche quello più eterogeneo, viene illustrato 

nei capitoli dedicati a questo o a quel coman- 

damento. Il 1° comandamento comprende i 

capp. 1-95 in cui l’autore tratta dei doveri del 

creato verso Dio, della preghiera, del penti- 

mento, della ricompensa e della punizione 

futura e della risurrezione. Dal cap. 35 in poi 

Yehudah tratta della natura di Dio, della 

creazione (ma‘aseh bere’Sit), degli angeli, dei 
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corpi celesti, ecc. In realtà queste sezioni sono 

un trattato di filosofia, di cosmogonia, di 

fisica, di storia naturale, di geografia e di 

folklore. Il 2° comprende i capp. 96-129 in 

cui l’autore polemizza non solo contro il giu- 

daismo rabbanita ma anche con i Samaritani 

e con i Sadducei con i quali spesso molti con- 

fondevano i caraiti. I capp. 99-100 conten- 

gono una violenta polemica contro il Cristia- 

nesimo. Il 30 è illustrato nei capp. 130-143; 

il 40 nei capp. 144-248. In quest’ultimi capi- 

toli egli spiega, tra l’altro, le leggi che rego- 

lano il sabbato. Il 5° comprende i capp. 249- 

264 in cui sono illustrate le leggi che regolano 

i rapporti fra i genitori e i figli. Il 60 comprende 

i capp. 265-274 e il 70° i capp. 275-336 sulle 

leggi che regolano l’adulterio, l’incesto, ecc. 

L’80 è trattato nei capp. 337-353 sui vari 

generi di furto. Il 90 comprende i capp. 354- 

362 su tutti i generi di falsa testimonianza. 

Il 100 comprende i capp. 363-379 su ogni 

forma di avidità. 

L’Eskol ha-kofer è stato stampato per la 

prima ed unica volta nel 1836 nella tipografia 

caraita di Eupatoria (Crimea) con un’intro- 

duzione (ff. 1a-95) dal titolo Nahal eskol (la 

valle del grappolo) del famoso scrittore caraita 

Kaleb Afendopolo (c. 1430-c. 1499). Gli edi- 

tori, per evitare la censura a cui erano sottopo- 

sti i libri ebraici in Russia al tempo dello zar 

Nicola I, non stamparono i passi anticristiani 

che si trovano in una parte del cap. 98, in 

tutto il cap. 99 e in una parte del cap. 100. 

Queste parti mancanti sono state pubblicate 

nella JQR da W. Bacher sulla base del ms. 

conservato nella Biblioteca Nazionale di Vien- 

na e sono state aggiunte come appendice alla 

ristampa dell’E$ko/. Altre parti inedite (cap. 

312, le ultime quattro strofe del cap. 311 e 

le due prime linee del cap. 313) sono state edite 

nel 1941 da A. Scheiber e sono state pure ag- 

giunte in appendice alla ristampa. Scheiber 

ha fatto anche (pp. 9-12) la recensio dei 

mss. dell’E$kol, ha segnalato i passi delle 

opere di Dani’el al-Qumisi 1) derasot, 2) 

perus tehillim, 3) masseket, 4) peru$ be-midbar 

che sono citati, più o meno direttamente e 

più meno fedelmente, nel cap. 312 dell’Eskol. 

Scheiber infine ha pubblicato anche un inno 

inedito di Yehudah. Su questo autore in gene- 

rale e sulle sue opere minori cfr. l’eccellente 

articolo di S.L. Skoss, Hadassi, Jehuda ben 

Elijahu ha-Avel, Encyclopaedia Judaica, 7, 

Berlino 1931, coll. 773-78. 

Giuliano Tamani 

Pio FILIPPANI-RONCONI, Ismaeliti ed « Assas- 

sini», ed. Thoth, Basilea-Milano 1973, pp. 

353; Seyyed Hossein Nasr, Ideali e realtà 

dell’Islam, Rusconi editore, Milano 1974, 

pp. 204. 

Può forse sembrare strano che si sia stimato 

opportuno recensire insieme due opere come 

queste, formalmente diverse: la prima una 

storia del movimento ismailita; la seconda 

una serie di conferenze — sei per la precisione — 

tenute a Beirut presso la Cattedra di Studi Isla- 

mici dovuta all’Aga Khan, già apparse in in- 

glese nel 1966. 

Pura coincidenza, probabilmente, che editori 

notoriamente interessati a problemi gnostico— 

esoterici abbiano immesso sul mercato italiano 

due testi in qualche modo complementari. È 

comunque rilevante che, nella sporadica pro- 

duzione orientalistica italiana destinata al 

« gran pubblico » (ancor più sporadica quando 

è in causa l'Islam), e nella quasi assoluta ca- 

sualità con cui viene operata la scelta di opere 

straniere riguardanti la storia islamica da tra- 

durre in italiano, si sia data un’opportunità 

tale da condurre alla pubblicazione delle due 

opere in questione. 

Esaminiamole brevemente. Non è nostra 

intenzione affrontare il problema della « scien- 

tificità» dei due testi in senso stretto. Per 

quanto riguarda il lavoro del Filippani, che 

risente con ogni evidenza di tagli, resi pro- 

babilmente necessari dalla veste commerciale 

che si è voluto dare al libro, si può dire che 

non è la novità del materiale a costituire punto 

di riferimento per un giudizio sull’opera, e che 

sarebbe ingiusto, o meglio significherebbe non 

aver capito la funzione che tale tipo di pubbli- 

cazione può assolvere, sottolineare le evidenti 

-— per un islamista tradizionale — carenze o 

imperfezioni del testo: carenze e imperfezioni 

ovviamente prive di un’incidenza sul lettore 

comune, il quale non ha mezzi adeguati di 

 



verifica, ma sicuramente legge al di là delle 

date e delle nozioni il « messaggio » del libro. 

E ciò anche se la posizione di ex-discepolo, 

in cui si trova chi ora scrive nei confronti 

dell’autore, agevola forse l’identificazione di 

tale messaggio, a prescindere dagli appigli 

scientifici che ne sono pretesto. 

Diverso è, da questo punto di vista, il libro 

di Nasr. Qui la documentazione è precisa e 

puntuale. L’eclettismo della medesima sostanzia 

il « messaggio » e anticipa in qualche modo 

una replica, in termini di cultura e di nozio- 

nismo, alle possibili obiezioni che l’orientali- 

stica europea e musulmana di avanguardia 

potrebbe rivolgere all’autore. Però dati e cono- 

scenza dei testi sono non già strumento di 

un’indagine i cui risultati vengano espressi a 

posteriori, bensì di un’idea precostituita, di 

validità a priori assoluta per l’autore, che la 

moderna metodologia impone di esprimere 

secondo un cliché di correttezza scientifica. 

Pur nell’obiezione di fondo al « messaggio », 

non diverso, che le due opere propongono, 

la nostra simpatia va al testo del Filippani, 

che proprio in assenza di accademismi non 

mimetizza le proprie intenzioni. 

Se si trattasse soltanto di esprimere « punti 

di vista» su una cultura e una civiltà — quella 

islamica nella fattispecie — senza connessioni 

tali da condurre a più o meno positive « vi- 

sioni » della nostra realtà ideale, visioni ovvia- 

mente funzionali a modi di utilizzare il poten- 

ziale ideale (o spirituale, come direbbero i due 

autori) nel mondo di oggi, non ci sentiremmo 

autorizzati a esprimere giudizi se non limita- 

tamente alla nostra esperienza dei fenomeni 

analizzati in quanto tali, cioè in forma quanto 

mai ristretta. In altre parole, il nostro discorso 

si sintetizzerebbe in un «punto di vista» 

più o meno discordante sia sulla storia del- 

l’ismailismo e relativa funzione all’interno 

della storia islamica (non alternativa se non 

nella pura formulazione teorica alla conce- 

zione universale e integralista dell’Islam tra- 

dizionale), sia sulla verifica dei fatti socio- 

politici, a partire da quelli che informano 

l’attuale regime persiano cui il nostro seyyed 

offre consulenza scientifica nel voler coartare 

e costringere le masse islamiche a non uscire 

dal cerchio, pur magico e affascinante, di una 

propria (e anche per chi scrive in qualche 

misura giustificata) «superiorità » islamica, 

quand’essa risulta insufficiente a risolvere pro- 

blemi culturali e di identità del postcolonia- 

lismo. 

Del tutto astoricistica, infatti, la motiva- 

zione addotta di fronte a tale carenza e a tale 

realtà: una mancata realizzazione di questa « su- 

periorità » a causa della sfiducia o della pro- 

miscuità culturale che lederebbero l’integrità 

e la purezza degli ideali islamici proprio in chi 

dovrebbe proporli come moduli di sviluppo 

sociale, e cioè nell’intellighenzia e nelle classi 

dirigenti musulmane. 

Ma il punto che accomuna i due libri è una 

concezione esoterica dell’Islam, essa sì filtrata 

attraverso la proposta, propria dell’esoterismo 

islamico attuale, di continuare a dare alla 

Legge quella validità che per la storia del 

sufismo è sempre stata una realtà etica e pra- 

tica, grazie allo spirito sociale dell’umma che 

il sufismo stesso non ha, se non in casi e forme 

eccezionali, mai contestato. Il che, nell’etica 

di Nasr, postula l’integrazione allo status 

quo (leggi potere ufficiale come tale), offren- 

dosi in cambio una vita spiritual-intellettuale 

attiva (p. 150) il cui scopo è il raggiungimento 

di una «conoscenza illuminativa che è la 

meta ultima della vita » e che, come tale, non 

è concessa, nella sua interezza e perfezione, 

se non ai pochi che possono evidentemente 

recepire e vivere quella partecipazione a una 

vita spirituale di contemplazione che è la 

«forma più alta di attività». Come dire che 

la perfetta realizzazione islamica sta nel pro- 

prio super-io, mentre l’effettualità quotidiana 

sta nel mantenere la « natura patriarcale del- 

l’Islam » (p. 126 sgg.) — con gli ovvii adden- 

tellati sul ruolo della donna e sulla sua spe- 

cificità di fronte all’uomo, espressi in termini 

non dissimili da un Sayyid Kutub nel suo 

Tafsir — e nella sottintesa equiparazione, per 

la parte essoterica della funzione profetica, 

tra il Profeta e il « governatore giudice e con- 

dottiero » di cui il Profeta stesso rappresenta 

il modello perfetto. 

In questo senso, nel testo di Nasr sono 

meno pregnanti proprio i capitoli che parlano 

direttamente di $i°a o di sufismo, in qualche 

modo scontati, di fronte a quelli che, trat- 
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tando delle grandi categorie islamiche, quali la 

Profezia e la Legge, mettono in luce lo specifico 

sincretismo che si dà tra sunna e Si°a, nella 

più alta e comoda visione del ‘irfan che carat- 

terizza l’autore. 

L’esoterismo del Filippani viene invece più 

genuinamente espresso nella formula discor- 

sivo-aneddottica che l’autore usa per rac- 

contare la storia deli’Ismailismo, dalle prime 

forme ereticali apparse in Iran dopo la con- 

quista araba e in una prima fase di islamiz- 

zazione del paese, fino all’inserzione ismailita, 

in età mongola, nella struttura del sufismo 

perso-anatolico. 

‘Diversamente che in altre opere dello stesso 

autore, l’aneddoto o il testo da lui scelto 

esprime la teoria: l’autore opera soltanto le 

connessioni cronologiche e. fattuali. Basti 

un esempio, un testo citato a proposito di 

Sinan (p. 207) ma che può valere come chiave 

interpretativa di tutto il libro: Chiunque mi 

conosca esotericamente possiede la Verità. La 

Conoscenza di me non è perfetta, salvo che io 

dica: « Mio schiavo, obbediscimi e conoscimi 

secondo la vera conoscenza di me; io ti farò 

vivere di nuovo, tu non morrai; sarai ricco e 

non sarai povero; sarai grande e non sarai 

umiliato; prega e ascolta e te ne tornerà van- 

taggio ». 

Non si vuole certo negare l’esistenza di un 

esoterismo attivo all’interno di ogni vera strut- 

tura religiosa: l’Islam non fa eccezione. Scor- 

gere però in queste forme la vera essenza 

dell'Islam, dando privilegio a quei movimenti 

che lo hanno teorizzato — l’ismailismo così 

come ci è noto — e voler ricondurre tutta la 

realtà islamica a una pura scoperta dell’in- 

teriorità del rapporto Dio-individuo, da espri- 

mersi in cieca adesione a schemi di autorità 

gerarchicamente spiegati a chi non è in grado 

di cogliere le connessioni e il parallelismo o 

l’identità tra detta gerarchia e la struttura 

stessa dell’universo, ci sembra svilire la por- 

tata storica dell'Islam e le sue ancora per 

certo verso attuali potenzialità; ci sembra 

non rendere un buon servizio ai musulmani 

che con gran fatica vanno cercando un loro e 

coerente modo di vedere la propria storia 

e la propria positiva creatività all’interno di 

essa e nei rapporti con le altre esperienze 

storico—religiose sfociate in forme di aggre- 

gazione sociale e di concezioni ideologiche 

diverse. 

Questo, insomma, il « messaggio » che unisce 

i due libri. Rimane un duplice interrogativo. 

Un vero esoterico può esprimere in termini 

di divulgazione, e in certo senso missionari- 

sticamente, il suo esoterismo? Un possibile 

ripensamento su qualche caso classico di s&fi, 

rimasto nella più pura ortodossia o volto a 

forme estreme di ma/amatiyya, potrebbe be- 

nissimo servire da parziale risposta negativa 

a un tal quesito. Sorge comunque il secondo 

aspetto della questione: questo particolare 

esoterismo, fatto per le «masse», divulga- 

bile, che si propone come credo religioso 

ideologico, non può forse essere o divenire 

strumento per operazioni di ordine diverso 

da quelle che vedono nella gnosi la loro rea- 

lizzazione ultima? La militanza terrena dei 

due autori non può far escludere categorica- 

mente la cosa. 

Biancamaria Scarcia Amoretti 

Cécile et Michel Beurdeley, La céramique 

chinoise. Le guide du connaisseur, Fribourg, 

Office du Livre, 1974. Pp. 318, tavv. a colori 

111, figg. 165, pezzi in catalogo 159. 

L’interesse anche privato e commerciale 

per la ceramica cinese è sempre stato vivo 

nell’occidente, sia europeo sia nordamericano, 

come testimoniano le ricche e numerose col- 

lezioni esistenti. Neppure i tempi della genera- 

lizzata crisi energetica hanno saputo attenuare 

questo entusiasmo (ma si tratta sempre e solo 

di amore?), se è vero, come è vero, che in 

alcune recenti vendite all’asta (Londra, Hong- 

Kong), pregevoli esemplari sono stati aggiu- 

dicati a cifre per le quali la locuzione «da 

capogiro » appare addirittura logorata. E non 

sono gli arricchiti sceicchi i protagonisti di 

questa corsa al pezzo raro, anche se esiste, 

nel Vicino Oriente oggi produttore di petro- 

lio, una tradizione di collezionismo risalente 

addirittura a Shah ‘Abbas (1587-1629), ma 

in prima fila si trovano amatori ed esperti 

di tutti i continenti. 
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Così, il fenomeno è universale: l’arte dei 

han, e la ceramica è, con la pittura, tra le 

espressioni più congeniali al gusto cinese, 

fondendosi in essa una eccezionale qualità 

e proprietà della materia con una resistenza 

della qualità medesima al tempo, sempre a 

livelli artistici che hanno dell’incredibile ove 

non si tenga presente la tenace alacrità ed 

il genio lavorativo caratteristici di questo 

popolo, che è difficile riscontrare in produ- 

zioni artistiche a noi più prossime; l’arte, 

decevamo, della Cina è come non mai in 

primo piano. Ed una conferma si ha nella 

grande affluenza di visitatori alla mostra di 

Parigi e Londra (estate 1973), prova palese 

dell’attenzione con cui anche i non specialisti 

seguono gli avvenimenti di questo settore. 

Che la mostra di Parigi sia stata un fatto 

importante è indubitabile: importante perché 

esponeva i risultati delle ricerche archeologiche 

condotte nella Repubblica Popolare Cinese 

dal 1950 fino al 1972. Ricerche che conti- 

nuano e che hanno già portato ad altri ecce- 

zionali reperimenti. Si tratta di scavi per i 

quali s'è parlato di un forte impulso anche 

metodologico (ma di ciò avremmo voluto 

sapere qualche cosa di più dagli A. in sede 

tecnica) della rivoluzione culturale. I trecento 

e più pezzi erano ciascuno un capolavoro, e 

rappresentavano una modesta frazione di 

quanto è venuto alla luce. Era logico che alle 

nuove tesi implicitamente poste  dall’esibi- 

zione parigina, e non è questa la sede per 

soffermarvisi, dovesse seguire Jod gli studiosi 

occidentali una presa d’atto e un momento 

di nuova riflessione profonda. 

Questo volume riempie, in certa misura, 

lo iato che si era prodotto: è un libro impor- 

tante perché (prassi ormai indispensabile per 

qualunque serio studioso d’arte e non solo di 

questa) attinge alle fonti cinesi sempre più 

numerose e tien conto delle mutazioni di 

tendenza che si sono verificate. I Beurdeley, 

in questa loro fatica metodica e puntuale, 

dimostrano, non qua e là, ma nell’insieme 

dell’opera, di avere, se non proprio assorbito, 

almeno compreso la lezione. 

Il testo è accurato (tra le poche inesat- 

tezze riscontrate, a p. 144, ogg. in ctg. n. 74, 

la cui altezza è erroneamente indicata in cm. 

28 invece degli effettivi 25,8; ma abbiamo 

soprattutto osservato che non sempre si è 

segnalata la presenza a Parigi di pezzi ri- 

prodotti nel volume) e le maggiori riserve 

non sono su ciò che si è scritto, ma su ciò 

che si è tralasciato. 

Quanto all'impostazione, si nota una certa 

sproporzione fra la parte prettamente tecnica, 

corredata da numerose e doverose informa- 

zioni, e quella, altrettanto necessaria, di cri- 

tica estetica, di esplicazione e formazione del 

gusto, decisamente carente. Si spiegano i vari 

procedimenti di cottura (è seguita molto bene 

l'evoluzione attraverso i secoli dei forni, ad 

esempio), o la composizione chimica dei 

materiali usati; nel capitolo dedicato ai 

T'ang si ha un paragrafo dal titolo «criteri 

di autenticità», utile guida al dribling del 

falso. Quel che non si tenta mai di spiegare 

è perché, a parità di caratteristiche tecniche, 

un pezzo abbia una sua vita, una sua forza 

di resistenza al tempo, e un suo universale 

fascino trascendente il livello culturale dello 

osservatore, che lo rende «autentico » anche 

a prescindere dal marchio che vi si trova o 

non vi si trova apposto sotto. Il fatto è che, 

al di qua di ogni problematica più propria- 

mente e complessamente estetica, questo libro 

dei Beurdeley, proposto non solo a specialisti, 

vuol essere un punto d’incontro tra il testo 

scientifico e quello divulgativo: compromesso 

arduo da realizzare, che talvolta può non 

accontentar nessuno. 

AI fine divulgativo sono destinati ad esem- 

pio i paragrafi storici, peraltro estremamente 

lacunosi, di introduzione ad ogni capitolo. 

Ma il nome degli autori è legato ad una tra- 

dizione di collezionismo e commercio ad alto 

livello, circostanza per alcuni versi illumi- 

nante del perché siano state fatte determinate 

scelte piuttosto che altre. Inoltre l’impegno di 

condensare in poche pagine un materiale 

immenso non è da sottovalutare. Qualche 

cosa doveva rimanere fuori. Il testo è scritto 

piacevolmente, le informazioni sono per lo 

più esaurienti, numerose le illustrazioni anche 

se qualche volta esse pure seguono una logica 

diversa da quella estetica. 

Tenendo presenti i limiti di impostazione, 

del resto precisi, cui s’è accennato, un buon 
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libro, insomma, del quale si consiglia la let- 

tura a tutti: «specialisti», aspiranti tali e 

« profani ». I principali termini (ma appaiono 

certo superflui, tra questi, i nomi delle dina- 

stie) sono riportati anche in cinese; il volume 

è completato da appendici, la più significativa 

delle quali ci pare quella sui marchi, un cen- 

tinaio, e concluso da un’ampia bibliografia 

comprendente anche i principali testi cinesi. 

Giovanni Curatola 
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CRONACA 

* Nuovi incarichi d’insegnamento per l’anno accademico 1974-75: Prof. Francesca Luc- 

chetta, Islamistica (Seminario di Arabo); Prof. Mario Fales, Filologia semitica (Seminario di 

Ebraico); Prof. Andrea Csillaghy, Filologia uralo-altaica (Seminario di Iranistica e Turcologia). 

* Nell'aprile Pier Giovanni Donini e Claudio Lojacono hanno tenuto un ciclo di eser- 

citazioni sullo « Sviluppo industriale dei paesi arabi ». 

Nel periodo maggio-giugno, il Vincenzo Strika ha compiuto una prima missione in Arabia 

Saudiana. La missione aveva per scopo l’avvio di contatti preliminari, onde giungere a una col- 

laborazione con studiosi arabi nel quadro dell’accordo culturale italo-saudiano. Direttrici imme- 

diate sono una ricognizione dell’area di Nafran, cristiana e islamica, nonché uno studio sulle 

sopravvivenze etniche delle antiche tribù arabe. Durante la missione, è stato possibile compiere 

una ricognizione delle moschee di Gedda, raccogliere wagfiyyat sugli edifici visitati, e rinnovare 

contatti con i principali rappresentanti del mondo letterario saudiano. 

Nel periodo ottobre-novembre V. Strika ha proseguito la sua missione in ‘Iraq, allar- 

gando la problematica dei monumenti di Baghdad allo studio delle wagfiyyah relative agli edi- 

fici studiati. 
AI Preliminary Report in pubblicazione su Mesopotamia, 1973-1974, comprendente i mo- 

numenti inediti, seguirà un volume riguardante l’intera architettura della città; entrambi i lavori 

sono svolti in collaborazione con Giabir Khalil della Direzione delle Antichità irachena. 

Durante il suo soggiorno il V. Strika è stato intervistato dalla Radio irachena sulla « Situa- 

zione della letteratura italiana contemporanea ». 

Nel periodo agosto-settembre Giovanni Canova si è recato in Egitto, per compiere ricer- 

che sull’arte popolare araba. 

Nel periodo agosto-settembre Eros Baldissera si è recato in Siria, dove ha compiuto ri- 

cerche e chiesto interviste ai maggiori autori siriani. 

Il 27 novembre Francesco Castro ha tenuto all’Istituto per l'Oriente di Roma una lezione 

sulle litografie arabe e persiane nel corso di un seminario introduttivo alla paleografia e diplo- 

matica. 

* Proseguono, affidate principalmente a Riccardo Zipoli, del Seminario di Iranistica, 

nell’anno accademico 1353-54/1974-75 incaricato delle funzioni di assistente ai lavori condotti 

dal Daneshgah-e melli di Tehran nella regione di Zanjan, le ricerche di topografia storica del 

Seminario nella zona di Soltaniyè-Sojas-Sohravard, in Iran. Nel quadro di tali ricerche, concernenti 

soprattutto le antichità ilkhanidi, è attualmente al vaglio l’ipotesi relativa all’identificazione della 

tomba di Abù Sa‘id (1335) con l’inedito Tapè-ye Naber Sgh di Soltàniyè, che cela un mauso- 

leo certamente islamico a pianta dodecagonale, il quale sembra rifarsi al prototipo « zodiacale » 

attestato dalla tradizione relativamente a Gazan (fine sec. XII). L'immagine fotografica della 

Tav. IV da’ idea, in attesa dei primi ragguagli, delle condizioni attuali del luogo. 
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* Lionello Lanciotti ha tenuto, su invito del Lions Club di Torino, il 18 febbraio 1974 

una conferenza dal titolo « Fondamenti e tradizione del pensiero politico cinese ». 

Dal 27 marzo al 19 aprile 1974 si è svolta una Missione Culturale Universitaria Italiana 
in Cina, organizzata dai Seminari sinologici dell’Università di Venezia e dell’Istituto Universi- 
tario Orientale di Napoli e dall’Istituto di Studi dell’India e dell'Asia Orientale dell’Università 
di Roma. Vi hanno partecipato, da Venezia, Lionello Lanciotti, Sandra Marina Carletti, Mario 
Sabattini, Adriana Boscaro e Paola Cagnoni. Durante tale missione è stato possibile visitare 
centri ed istituzioni sia culturali che sociali di Pechino, Sian, Loyang, Suchow, Shanghai, Canton. 

Il 22 maggio 1974 i cinque partecipanti alla missione in Cina dell’Università di Venezia 
hanno tenuto presso la Fondazione Giorgio Cini una tavola rotonda su « Esperienze di un re- 
cente viaggio in Cina». 

Dal mese di maggio 1974 la Fondazione Giorgio Cini ha affidato al prof. Lionello Lanciotti 
la direzione dell’Itituto « Venezia e l'Oriente ». 

Il 23 ottobre 1974 Lionello Lanciotti ha tenuto nell’aula magna di Ca’ Dolfin, su invito 
dell’Università Popolare di Venezia, una conferenza su «Il pensiero politico cinese: Confucio 
ed i suoi oppositori ». i 

Nel mese di ottobre sono iniziati per il terzo anno consecutivo, d’intesa con la Direzione 
Generale per gli Scambi Culturali del Ministero della P.I. e con il provveditorato agli Studi di 
Venezia, i corsi sperimentali di lingua cinese in istituti secondari di Mestre; i corsi sono tenuti 
dal prof. Mario Sabattini. 

Hanno vinto borse di studio per la Cina per l’anno accademico 1974-75 la dr. Claudia Poz- 
zana e la laureanda sig.na Daniela Montresor. 

L’incarico di Lingua e letteratura cinese moderna è stato affidato per il 1974-75 alla dott. 
Maria Cristina Pisciotta. 

È stato rinnovato per il terzo anno il lettorato di lingua cinese affidato al prof. Pan Kuang- 
wu, in base agli accordi tra il Ministero degli Affari Esteri italiano e quello della Repubblica 
Popolare di Cina. 

* Gian Carlo Calza ha iniziato, con la collaborazione di studenti dei Seminari di Lingua 
e Letteratura Cinese, di Lingua e Letteratura Giapponese e di Lingua e Letteratura Hindi, la 
schedatura generale dei libri d’arte orientale nelle biblioteche della città di Venezia. 

Il 13 dicembre Giancarlo Calza ha presentato e commentato il documentario Le stagioni 
di Kyoto del Ministero degli Esteri Giapponese presso l’Istituto di Cultura per Adulti di Milano. 

* Paolo Beonio-Brocchieri, Adriana Boscaro, Paola Cagnoni, Lionello Lanciotti e Sandra 
Antonelli Carletti hanno partecipato alle due assemblee che si sono tenute il 10 novembre 1973 
a Roma nella sede dell’Istituto Giapponese di Cultura, e il 18 maggio 1974 a Firenze nel Palazzo 
dei Congressi per la fondazione dell’Associazione Italiana per gli Studi Giapponesi (AISTUGIA). 
L’Associazione si ripromette di promuovere lo studio e la conoscenza del Giappone in Italia, 
organizzando convegni nazionali e internazionali, patrocinando manifestazioni artistiche e cul- 
turali, e in special modo attuando una proficua collaborazione tra i vari Istituti italiani e stra- 

nieri per favorire gli studi interdisciplinari. 

È stato eletto un Segretario Generale, il prof. Fosco Maraini dell’Università di Firenze, 
e un Consiglio Direttivo che comprende, oltre al prof. Maraini, i proff. Giuliana Stramigioli 
(Università di Roma), Paolo Beonio-Brocchieri (Università di Venezia), Adolfo Tamburello 
(Università di Napoli), Mario Scalise (Univeristà di Torino). 

Paolo Beonio-Brocchieri, Adriana Boscaro e Paola Cagnoni sono diventati membri della 
European Association for Japanese Studies (EAJS) fondata a Oxford nell’aprile 1973, e la cui 
segreteria è attualmente presso l’Institut firr Japanologie dell’Università di Vienna, sotto la dire- 
zione del prof. Josef Kreiner. 
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La dott. Elisabetta Cerroni Long, laureata in Lingua e Letteratura Giapponese nel feb- 

braio 1970, già vincitrice di una borsa del Governo giapponese per il biennio 1970-72, ha as- 

sunto dall’aprile 1974 l’insegnamento di Storia delle Religioni presso l’Università di Osaka. 

Fra i vincitori delle borse di studio biennali concesse dal Governo giapponese per l’anno 

accademico 1973-74 figura il dott. Guido Busetto. 

Adriana Boscaro ha vinto una borsa di studio della Japan Foundation (Kokusai Kéryi 

Kikin) per i mesi di luglio-agosto-settembre 1974, per continuare le ricerche presso le biblio- 

teche giapponesi sui testi a stampa del XVI secolo riguardanti il Giappone. 

Su invito del Culture Institute for Japanese Studies di Tokyo, Paola Cagnoni ha scritto 

un articolo dal titolo « Mishima Yukio: Kindai nògakushî » (I né moderni di Mishima) apparso 

sul T6ky6 Times del 2 dicembre. 

Paola Cagnoni ha in preparazione per la Casa Editrice Sansoni due volumi dal titolo 

Teatro e società in Cina e Teatro e società in Giappone. 

Adriana Boscaro ha in corso di stampa un volume dal titolo 101 Private Letters of Hide- 

yoshi, che uscirà come monografia di Monumenta Nipponica, Tokyo. 

Nell'ambito della ricerca effettuata per il CNR sul tema: « La società e la cultura giappones 

nel passaggio tra il periodo Tokugawa e il periodo Meimi: senso e limiti della presenza occi- 

dentale dalla rangaku ai rinnovatori della Meiji Ishin», è uscito un volume della rivista Giappone 

con i seguenti contributi: La Yégaku (Rangaku) e la prima introduzione della scienza occidentale 

in Giappone (T. Takeshita); I/ gusto borghese nelle * Vedute celebri di Edo”. Ricostruzione critica 

di un album di stampe policrome attribuite ad Harunobu (G.C. Calza); L’apporto occidentale alla 

nascita del giornalismo giapponese (A. Boscaro); L’Occidente nella letteratura giapponese agli 

inizi del Meiji: il periodo delle traduzioni (P. Cagnoni); I/ concetto di libertà nel primo decennio 

dell’era Meiji (Y. Ichihara de Rénoche). 
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RICORDO DI MARIA NALLINO 

La scomparsa, 1°8 ottobre 1974, di Maria Nallino, titolare della cattedra di 

lingua e letteratura araba nell’Università di Venezia e Direttore scientifico del- 

l’Istituto per l'Oriente di Roma, ha prodotto nell’arabismo italiano un vuoto non 

facilmente colmabile e ha privato la nostra Facoltà di Colei che, poch’anni orsono, 

un amico e collega affettuosamente chiamò la decana della risorta scuola di dra- 

gomanni veneti. 

Di famiglia veneto-piemontese, Maria Nallino nacque a Palermo il 23 gen- 

naio 1908, ove nella locale Università il padre da alcuni anni era titolare della 

cattedra di lingua e letteratura araba. Quel celebre padre che in questo nostro 

estremo. saluto vogliamo tenere un poco in ombra, a ricordare Lei per quell’Ara- 

bista che era e non perché bint abiha, Figlia di Suo Padre. L’essere stata figlia di 

uno dei maggiori arabisti del nostro secolo è stata per Maria Nallino certamente 

felice ventura, ma anche sorte simile a quella che talora tocca ai figli degli at- 

tori, i quali, calcando le scene che furon paterne, sovente appaiono al pubblico, 

anche benevolo, comprimari, mai protagonisti. Maria Nallino sulle scene dell’ara- 

bismo italiano è stata protagonista, e lo è stata innanzi tutto perché alla sua 

scuola si è formata più d’una generazione di arabisti. E questo contributo alla 

arabistica italiana fu, in vita, non solo il Suo unico vanto, ma anche la fonte alla 

quale Ella attingeva la forza del viver quotidiano: scuola e lavoro seppero sol- 

levarla dal tedio di una solitudine alla quale la vita, fin dalla più tenera età segnata 

da sventure, l’aveva condannata, e che il culto delle care memorie talora, più 

che lenire, dolorosamente acuiva. 

Chi ha seguito con l’animo di una quasi ventennale amicizia il corso del 

male acerbo, tanto tardivamente palesatosi da essere invincibile e riottoso a ogni 

cura, può commisurare al proprio sconforto la gravità della perdita per gli studi 

e per la scuola, e sa che non facilmente potrà dimenticare la lezione da Maria 

Nallino impartita che nell’arabistica nulla si improvvisa ma tutto è frutto di 

lunga e paziente ricerca. I pochi fortunati che potevano frequentare la Sua bi- 

blioteca personale possono essere testimoni della grande abilità e perizia che 

Ella aveva nel consultare le grandi raccolte di fonti, i repertori di prosopografia; 

abilità e perizia che solo una vasta consuetudine con quegli studi sa dare. 

Per fugare lo smarrimento che coglieva lo studioso alle prime armi dinanzi ai 

testi che Ella via via gli mostrava, soleva dire che la rapidità con la quale trovava 
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ciò che alle fonti si chiedeva era dovuto alla mano felice e alla fortuna che sempre 

La soccorreva. 

Percorso brillantemente, in Roma ove s’era trasferita fin dal 1915, l’intero 

corso degli studi medi, si iscrisse alla Facoltà di Lettere e, nella celebre Scuola 

Orientale, sotto la guida di Giorgio Levi Della Vida, che — per tacer del Padre — 

Ella considerò sempre Suo Maestro, nel luglio del 1929 si laureò in Lettere 

col massimo dei voti e la lode, con una dissertazione sul poeta arabo an-Nabiga 

al-Ga‘di, uno dei muhadramiin ossia uno dei personaggi la cui attività si svolse 

tanto nell’età preislamica quanto nella musulmana. La vita (n. 4) e il canzoniere, 

da Lei ricostruito, di an-Nabiga al-Ga‘di costituiscono il Suo maggior contributo 

agli studi arabistici (n. 23). 

Conseguita la laurea, Maria Nallino iniziò la Sua collaborazione come tradut- 

trice dall'arabo e dalle principali lingue europee con l’Istituto per l’Oriente di 

Roma, collaborazione che, sospesa soltanto nei periodi in cui soggiornò al Cairo 

per perfezionare gli studi di arabo, mai interruppe. Nel 1955 ne divenne diret- 

tore scientifico, carica conservata sino alla fine dei Suoi giorni. Fu, contemporanea- 

mente, nell’Università di Roma, assistente incaricata di lingua e letteratura araba 

e assistente ordinaria di islamistica fino a quando nel 1962 vinse il concorso 

alla cattedra di Lingua e letteratura Araba dell’Università di Venezia. Negli 

anni 1947-48 aveva conseguito ben due libere docenze, in Lingua e letteratura 

araba e in islamistica. Dal 1956 al 1962, succedendo al Maestro, fu profes- 

sore incaricato di islamistica nell'Università di Roma. 

La bibliografia dei Suoi scritti non comprende le migliaia di pagine di tra- 

duzioni dall’arabo, quello spoglio della stampa araba quotidiana e periodica che 

Ella compì da redattrice e direttrice della rivista Oriente Moderno, che per quasi 

tre decenni costituì l’instancabile attività quotidiana. Maria Nallino al lavoro 

oscuro di curatrice dell’opera altrui e alla correzione delle bozze in cui era insu- 

perabile si dedicò sempre con grande abnegazione; forse per un eccessivo spirito 

di autocritica e per quell’innata umiltà. In tale oscura fatica di curatrice del- 

l’opera altrui si colloca la grande e meritoria preparazione della Raccolta degli scritti 

editi e inediti del Padre, che Le richiese lunghi anni di lavoro, avendo Ella dato 

alle stampe le traduzioni in italiano di numerosi testi che il sommo arabista 

aveva direttamente redatto in arabo, quali l’‘Ilm al-falak (Raccolta, V pp. 88- 

329) e La letteratura araba dagli inizi all’epoca della dinastia umayyade (Raccolta, 

VI, pp. 1-174). 

Anche se le maggiori cure dedicò all’opera altrui (ad es. i nn. 40, 45), e 

specialmente a quella paterna (nn. 6, 8, 10, 12, 13, 17) la Sua produzione personale 

non manca di alcuni studi di prim’ordine. Il Suo primo lavoro, squisitamente bi- 

bliografico, sulle edizioni a stampa della Gamhara (n. 1), opera in cui è conser- 

vata quasi per intero l’unica composizione lunga rimastaci del minor an-Na- 

biga, è l’esempio dello scrupolo di ricercatrice e attenta bibliografa che fu, ma 

meglio di questa breve nota testimoniano i Suoi interessi di studiosa il giovanile 
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lavoro sulle due traduzioni arabe del Principe di Machiavelli (n. 2), l’edizione 

impeccabile di un gruppo di documenti arabi sulle relazioni fra Genova e il 

Marocco (n. 14), il saggio sulla terza parte degli Ayyam dello scrittore egiziano 

Taha Husein (n. 27), ad un tempo discepolo del Padre e Suo Maestro all’Univer- 

sità del Cairo, verso il quale Ella ebbe sempre devota amicizia fino alla re- 

cente scomparsa (1972); l'ampio studio su un quinquennio di storia egiziana ri- 

costruita parallelamente sui Diari di Sanudo e sugli storici arabi (n. 34), prin- 

cipalé ma non unico (cfr. nn. 28, 33, 35) omaggio alla Sua Venezia. A Maria Nal- 

lino si deve, inoltre, l'impianto e la redazione di circa un terzo del primo volume 

del Dizionario arabo-italiano (n. 36), che Ella volle poi affidare alla dotta e pa- 

ziente opera di Renato Traini, ma di cui conservò per sé la definitiva revisione 

delle bozze, le aggiunte e gli emendamenti. 

Il Suo nome di arabista resta comunque legato principalmente alla ricostru- 

zione attenta del citato diwan di an-Nabiga al-Ga°di che, grazie allo spoglio di 

un inverosimile numero di fonti (lavoro nel quale si giovò del contributo di Gior- 

gio Levi Della Vida e di quella singolare figura di studioso che fu F. Krenkow), 

conta oggi più di settecento versi di sicura attribuzione, tutti da Lei tradotti e 

con acribia filologica, veramente paterna, pubblicati (n. 23). Degli otto poeti arabi 

che la letteratura araba possiede con il soprannome di an-Nabiga, nel periodo 

di due secoli che è diviso per metà dall’egira di Maometto, al-Ga‘di occupa il 

secondo posto per importanza - secondo soltanto a an-Nabiga ad-Dubyani 

che visse per intero nella Ganiliyya — ed è oggi a noi familiare grazie a Maria 

Nallino che ce ne ha dato uno studio quasi definitivo, studio che da solo sarebbe 

sufficiente per farla ricordare per la Sua dottrina e non per essere stata figlia di 

uno dei maggiori arabisti del secolo. i 
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