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ARTICOLI

Emanuela Trevisan Semi

AGLI INIZI DELLA LETTERATURA EBRAICA
CONTEMPORANEA: ME-HAYYE HA-QERAIM DI R. FAHN,
TRA FOLCLORE E LETTERATURA*

Me-hayye ha-gerazm (Dalla vita dei caraiti) & il titolo di una rac-

colta di novelle di Reuven Fahn pubblicata per la prima volta nel
1908 e non ancora tradotta in italiano. Per chi si interessa al
Caraismo, questa raccolta & particolarmente importante, giacché,
assieme a poche altre fonti coeve, dona la possibilita di intravedere
la vita quotidiana delle comunita caraite della Galizia, comunitd —
inutile ricordarlo — ormai scomparse,
Quest’opera di Fahn va collocata nel contesto del nuovo interesse
che, tra la fine del sec. XIX e I'inizio del XX, si andava diffondendo
in Europa per la cultura ebraica, sia nei suoi aspetti materiali e
folclorici, sia in quelli letterari.

E da segnalare che linteresse alla sola raccolta di materiale fol-
clorico partiva anche dall’interno del mondo ebraico: si pud a questo
riguardo ricordare, per facilitare la contestualizzazione dell'opera di
Fahn, I'attivita del rabbino di Amburgo, Max Grunwald, fondatore
della Gesellschaft fiir jiidische Volkskunde, il quale gia nel 1897 aveva
tenuto a Berlino una conferenza Zur Volkskunde der Juden e succes-
sivamente aveva pubblicato, e soprattutto diffuso anche in Europa
orientale, assieme a questa conferenza, un questionario (tradotto in
Jiddisch e in ebraico) tendente a raccogliere 1l maggior numero possi-
bile di tradizioni, di minhagim, perché non andassero perse ¢ potes-
sero, al contrario, divenire oggetto di studio ',

Nel panorama letterario jiddisch, inoltre, la vasta produzione del
maskil di Vilna, Isaac Meir Dick — uno dei piu popolari scrittori

* Traslittero geraim, e non garainz, perché questa & la vocalizzazione riportata da
Fahn.

' D. Nov, Iutroduction. Fighty Years of Jewish Folkloristics: Achievements and
Tasks, in F. TALMAGE (ed.), Studies in Jewish Folklore, Proceedings of a Regional
Conference of the Association for Jewish Studies Held at the Spertus College of
Judaica May 1-3 1977, Cambridge (Mass.) 1980, pp. 1-11.
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jiddisch di meta 800 —, giudicata addirittura un’enciclopedia del
folclore dell’Ebraismo dell’Europa orientale ® e 'opera satirica e, per
una certa misura, dissacrante di Shalom Jacob Abramowitsch (pit
noto con lo pseudonomo di Mendele Mokher Seforim) contribui-
rono ad imporre il folclore ebraico come parte innegabilmente meri-
tevole di appartenere alla memoria storica del popolo ebraico, di
contro alla tendenza fin’allora dominante.

Se veniva data dignitd letteraria e considerazione alle tradizioni e
agli usi popolari propri delle masse ebraiche dell’Europa orientale
non deve meravigliare dunque che anche ai minhagin della popola-
zione caraita della Galizia, minoranza per eccellenza nell’'universo
ebraico, sia stata conferita un’attenzione assai particolare.

Una raccolta di racconti caraiti scritti in ebraico intitolata Sefer
davar davur («ll libro della parola detta») — relativa alla tradizione
folclorica caraita turca e di Crimea — era per la veritd gia stata
pubblicata a Varsavia, nel 1904, dallo hazzan caraita di Ekaterino-
slav, Shemuel ben Shemariah Pigit *. Si tratta pero di una antologia
di leggende o racconti appartenenti al genere della sapienza popolare
che non contiene una descrizione del «folclore caraita» se non per
accidente.

Primo percid a presentare il gruppo caraita con i tratti e i
costumi che lo distinguevano dal resto della popolazione ebraica e
dalla popolazione cristiana non fu un caraita, ma il rabbanita — per
riutilizzare 1 termini distintivi propri dei caraiti che suddividono gli
ebrei in caraiti e rabbaniti * — Reuven Fahn.

Fahn, nato nel 1878 a Starunia, un piccolo villaggio della Galizia
sud-orientale, vicino a Solotvina, e morto, probabilmente nel 1939,
nelle prigioni sovietiche, fu uno scrittore estremamente prolifico e
interessante, che fin dall’inizio della sua produzione letteraria attird
'attenzione — anche se non scevra da critiche e appunti — di
«grandi» della letteratura ebraica quali Berdiyezewsky, Brenner e
Agnon. Un’analisi della sua opera letteraria complessiva e la pubbli-

* D. MiroN, Foklore and Antifolklore in the Yiddish Fiction of the Haskala, in
TALMAGE, Studies... cit., p. 219,

 Su. P1G1T, Sefer davar daviir, Ramle 1977%. Alcuni dei racconti contenuti nella
raccolta sono rimaneggiamenti di altri, in lingua turca, ma la maggior parte di essi,
tratti dalla letteratura orale (cfr. Pintroduzione a Sefer..., pp. 3-13), furono introdotti
per la prima volta nell’edizione di Varsavia del 1904. '

¢ 11 termine «caraita», dall'ebraico garg («leggere» [il testo biblioco]} definisce
Pappartenente al Caraismo — movimento dissidente rispetto all’Ebraismo post-
biblice e carattetizzato soprattutto dal rifiuto della tradizione rabbinica — e-il ter-
mimzl «rabbanita» definisce 'appartenente allEbraismo rabbanita, cice alPFbraismo
ortodosso,



TRA FOLCLORE E LETTERATURA: ME-HAYYE HA-QERAIM DI R. FAHN

cazione di una scelta dei suoi scritti & stata compiuta di recente da
Nurit Govrin®. Ma della fortuna dei suoi racconti scriverd pit oltre.

Mi occuperd qui, in particolare, del Fahn autore dei racconti
tratti dalla vita dei caraiti Me-hayyé ha-geraim e tralascerd il Fahn,
maskil galiziano, poeta, storico, hover Styyon prima e sionista poi.

L’esperienza letteraria di Fahn si pud suddividere storicamente in
tre periodi. Il primo, trascorso prevalentemente a Halicz, va dall’ini-
zio della sua cartiera letteraria fino alla partenza per Vienna — decisa
precipitosamente in seguito all’avanzata dei russi e all’'occupazione da
parte di questi ultimi di alcuni territori della Galizia, allo scoppio
della prima guerra mondiale. Il secondo &, appunto, il periodo vien-
nese, chiave di volta dell’esperienza di Fahn, per la ricchezza di
stimoli e apporti culturali esperiti. Il terzo periodo va dal suo
ritorno, nel 1918, (allepoca della breve vita della Repubblica
Ucraina Qccidentale) a Stanislav, in Galizia, fino alla fine, tuttora
sconosciuta: fu infatti in questa cittd arrestato e trasferito in stato di
prigionia in Unione Sovietica, allo scoppio della seconda guerra
mondiale, per attivitd sionista ®.

L’arrivo a Halicz del giovane Fahn, cresciuto ed educato negli
ambienti dell’Ebraisino colto, religioso e nazionalista, e I'incontro di
questi con la realta della presenza di una ancora vivace comunita
carajta, residente in quella citta da lunghissima data ebbero leffetto
di risvegliare un interesse ed upa curiosita per il Caraismo, dimo-
strati oltre che dai racconti, oggetto di quest’indagine, anche da altri
scritti come Me-aggadot ba-geraim (Dalle leggende dei caraiti)” e
Sefer ba-gerain: (Il libro dei caraiti) %, un saggio storico sui caraiti.

La raccolta Me-hayyé ba-geraim fu pubblicata, per la prima volta,
nel 1908 ad Halicz, presso lo stampatore A.Z. Zupnik *; essa conte-
neva diciassette racconti. Nell'edizione successiva, notevolmente
rimaneggiata ¢ da considerare Pedizione definitiva, alla quale sono
riferite anche le traduzioni contenute in quest’articolo *, i raccont
sono invece diciotto.

5 N. GovriN, Retiwwen Fabn. Mivhidr Ketavim, Tel Aviv 1969. Per ui’esauriente
bibliografia su Fahn cfr. pp. 264-278.

s Ibdd., p. 16,

? R. FauN, Me-aggadot ba-geraim, Wien 1921.

¢ Ledizione di Kitwé Reuven Fabn. Heleg rison. Sefer ha-geraim, 1, Bilgoray
[Lwow] 1929 contiene i seguenti saggi: Le-semihatah el kat ba-geriim, “Edat ba-
gerdim be-Eres Yisrgel, Le-gorot ha-gerdaim be-Galisizh, Sedeb ba-gevarst li-geraé
Halich, Maskilz we-hatmé migri. ’
" * R, FAHN, Me-hayyé ha-geriim. Siyyirim we-tippisim (lm teminat ha-mebab-
ber), Halicz 1908. i

% R. FauN, Kitvé Reuven Fahu. Heleq rison. Sefer ha-gerdim, 1, Bilgoray {Lwdw]
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Nell'edizione del 1929, oltre all’aggiunta del racconto Senayim se-
nifgesti (Due che si sono ritrovati), sul tema dell'incontro di due
caraiti all'indomani della fine della prima guerra mondiale, altri tre
vennero intitolati differentemente; essi sono Rghog min-ha-‘edah
(Contano dalla comunita d’origine) intitolato nel 1929 Le-“Selanit’
(Da “i nostri”), Ha-mitnasser (Il convertito al Cristianesimo) divenuto
Hurbin mispahab (Distruzione di una famiglia) e Didzil! (Indeboli-
mento) modificato in Kemisah {Appassimento). Ma nell’edizione del
1929 Fahn non si limitd a modificare solo i titoli di questi tre
racconti: tutti e diciassette furono largamente rimaneggiati e ampliati,
assumendo un’eleganza stilistica e lessicale, un’agilita espessiva ed
un’aderenza delleé forme stilistiche al contenuto che I'edizione di
Halicz, caratterizzata dalla stringatezza, essenzialitd e concisione, non
conosceva.

Le modificazioni — e le migliorie — introdotte nell’edizione di
Lwow sono dovute soprattutto alla maturazione letteraria e culturale
di Fahn durante il periodo trascorso a Vienna, e alle molteplici
opportunitd che quella citta gli seppe offrire, permettendo a lui,
allora trentaseienne, di accostarsi alla fiorente produzione ebraica,
contenuta negli archivi e nelle biblioteche viennesi nonché ai massimi
rappresentati della cultura ebraica dell’epoca.

Come ebbe occasione di scrivere egli stesso, nel 1921, in una
autobiografia: «Questa capitale con le sue biblioteche e I'alto livello
culturale influenzé molto la mia evoluzione intellettuale. Vi trascorsi
il mio tempo perfezionando la mia preparazione, grazie alla lettura e
alle ricerche storiche» ¥. E questo sforzo innovativo e maturativo é
ben visibile nella revisione della sua antologia in vista di una seconda
edizione e, soprattutto, nel nuovo racconto inseritovi, Semayinz fe-
nifgesi. '

Motivi di fondo di queste composizioni letterarie sono il senti-
mento d’appartenenza al proprioc gruppo e lestraneitd sia nei
riguardi del mondo circostante sia anche di se stessi: questi, direi,
sono i veti protagonisti della maggior parte dei §ipparim. 1 perso-
naggi che ci sfilano dinnanzi sono percid succubi della nostalgia di
una comunita pit grande, del dubbio circa il proprio futuro indivi-
duale e di gruppo, dell'angoscia determinata dal conflitto tra deside-
rio di fedelta e di continuita e desiderio di interrompere traumatica-
mente la propria storia di caraiti, alla ricerca di una storia indivi-
duale comunque pitr felice in un’altro gruppo.

1929. 1a pubbhcazmne di Me-hayye ha-geraim contenuta nel saggio di Govrin,
Reuven Fabn... cit. & condotta sull’edizione del 1929. Le pagine delle citazioni che
riporto in guesto articolo si riferiscono all’edizione di Govrin.

" GovRIN, Reaven Fabn... cit., p. 260.
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Emblematica la figura di Qasimir Semucloviz (il protagonista di
Ever medildal) (Un membro semistaccato) il quale, a proposito della
propria condizione, sostiene che due sono le scelte che un caraita ha
davanti: «La fine di un minuscolo granellino ¢ quella di essere
ridotto in polvere finissima e annullarsi oppure quella di aderire ad
una grande pictra e divenire sempre pid grande» . Il caraita viene,
dunque, visto continuamente alle prese col dilemma di rischiare di
scomparire dal mondo, ma in quanto caraita continuare ad esistere
oppure di tentare di esistere nel mondo, ma in quanto assimilato e
convertito ¢ quindi non pili come caraita.

Questa metafora del granellino — centrale in tutti i racconti —
viene formulata e riformulata con espressioni e immagini diverse da
molti dei personaggi di Fahn.

Il mondo descritto in Me-hayye ha-gerainz & popolato da impie-
gati dell’amministrazione statale, da professionisti e da poveri conta-
dini (i caraiti in Europa orientale, a differenza degli ebrei rabbaniti,
spesso coltivavano la terra) che stanno appena cominciando a godere
di un qualche benessere e dai figli di questi, avviati agli studi perché
acquistino uno sfafus sociale migliore.

E un mondo caratterizzato anche dalla particolarita di esprimersi
in diverse lingue: il caraita, infatti, parla con gli altri appartenenti al
proptio gruppo in caraimo, la lingua turco-tartara d’uso quotidiano,
utilizza lebraico nella liturgia (ma con la pronuncia sefardita, ben
diversa da quella ashkenazita usata dagli ebrei rabbaniti del luogo)
ed infine usa la lingua locale nei rapporti con gli altri.

Ma al di la degli interessi letterari, un grande motivo di interesse
di questi racconti & costituito dal fatto che Fahn usa frequentemente
termini, espressioni, proverbi, formule, nomi di cibi rituali, in lingua
caraima e introduce nel testo intere preghiere, inni, canti e benedi-
zioni propri della liturgia caraita. Questa raccolta inoltre contiene
una vera miniera di informazioni riguardo ad alcuni riti e soprattutto
tiguardo all’applicazione delle cosiddette «leggi di purita», ossia quel
codice di comportamento contenuto gia nel Levitico e osservato rigi-
damente nel Caraismo.

Illustrerd ora questi contenuti,

Il primo racconto, che funge anche, in un certo modo, da intro-

© Ever medildal, p. 84.

“ 1l caraimo appartiene al sottogruppo gipcap della famiglia delle lingue turche.
Nel caraimo sono rinvenibili parole antiche turche e molti prestiti lessicali ebraici,
arabi e persiani del periodo compreso tra il sec. x1 e x1v. Cfr. T. Kowarsi, Karatmi-
sche Texte im Dialekt von Troki, Krakovie, 1929 ¢ W. Mosoowis, B. ToQEN, Lefor
Qedar netiinin lefoniyim “al mosi ba-qaraim we-toledgtéhem be-Qrim u-ve-Mizrih
Eropah, «Pe’amim», 6, 1980, pp. 79-106.
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duzione alla raccolta, & Siyyar ba-rehov (Una passeggiata per la
strada). Fsso introduce la figura del narratore, un ebreo rabbanita
straniero, giunio alla citta dei caraiti perché incuriosito dalla loro
vita. Questi si rivolge ad un vecchio ebreo rabbanita locale per
ottenere le prime informazioni. Giz queste prime battute permettono
di cogliere immagine che i caraiti davano di sé e gli stereotipi
attraverso i quali quellimmagine veniva filtrata nell’ambiente circo-
stante rabbanita: i caraiti — spiega il vecchio — Lo zeev we-lo kelev
(«Non sono né lupo né cane»), Gay we-yehiids be-hada mahta («goy
ed ebreo allo stesso tempo»), «... noi non troviamo in loro alcunché
di interessante (...) essi vivono isolati e separati, nascondono agli
estranei le loro consuetudini e mai rivelano la verita, Tutto & nasco-
sto e impenetrabile.» * L’incontro con il primo caraita alla sinagoga
& anch’esso significativo: il caraita spiega subito «..noi non siamo
assolutamente ebrei. Solo ad un estraneo pud parere cosi per le
somiglianze che ci sono tra noi e loro (...). Noi siamo 1 veri ‘israeliti’
gli eredi della purezza della Torah di Mosé..» ®.

Fahn, mediante questo racconto, introduce il lettore al mondo
caraita sulla scorta di sentimenti di simpatia e curiosita genuine,
ancorché egli non sia del tutto scevro da spunti polemici, per esem-
pio per quanto si riferisce ai rapporti tra caraiti ¢ rabbaniti e alle
differenze rituali e religiose tra i due gruppi.

Nei racconti successivi si possono rilevare sostanzialmente tre
temi, variamente embricati tra loro.

Il primo & quello dellassimilazione dei caraiti, innanzitutto al
mondo cattolico circostante e in minor misura all’Ebraismo rabba-
nita mediante, soprattutto, il fenomeno delle conversion]. L’assimila-
zione comporta sensi di colpa, confusione e struggente nostalgia per
il passato; a questo gruppo appartiene, per una certa misura, anche
la descrizione del fenomeno opposto e cioé 'adesione indiscussa e
puntigliosa ai principi-cardine della comunita d'origine, un’adesione
cost coatta da generare altrettanta confusione e insicurezza nel sin-
golo.

1l secondo tema & costituito dalle questioni di tumah we-tohorab
(impurita e puritd). Questi problemi occupano una parte assai
importante nei racconti e ci lasciano intravedere, sullo sfondo, una

W Siyyiir ba-rehow, p. 40. Nell'edizione del 1908 invece della frase «... noi non
troviamo in loro alcunché di interessante...» ¢’# ... noi non prestiamo foro alcuna
attenzione...» (p. 6). Manca del tutto la frase «.. essi vivono isolati € separati...» e
invece di «.. noi non siamo assolutamente ebrei» si trova«..noi non siamo ebrei
come pensa un estraneo» (p. 9).

& .SEzj,ryﬂr barehov, p. 43.
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popolazione femminile assai particolare, le donne caraite, alle prese
con i molteplici divieti e proibizioni esistenti proprio per essere esse
nate donne. Le caraite, in realtd, non sono le vere protagoniste di
questo gruppo di racconti ma sono piuttosto un espediente che per-
mette a Fahn di descrivere riti e pratiche particolari.

Infine, il terzo tema, quello della difficolta-impossibilita della
condizione caraita, minoranza delle minoranze, di fronte al mondo in
trasformazione, alla maggioranza cattolica, alla minoranza-maggio-
ranza ebraico-rabbanita.

Al primo gruppo appartengono alcuni racconti costruiti attorno
all figura del caraita gid convertito ad altra fede o dilaniato da mille
dubbi, prima di accingersi al passo definitivo. Ad esempio nel rac-
conto Ha-mityabed (Il convertito al Giudaismo) Semuel si sente
diverso dagli altri, inquieto, & roso dal dubbio di trovarsi dalla
«parte giustay, si sente a disagio tra gli altri caraiti. 11 Bes Yisrael (il
popolo ebraico) «Non & un corpo unico con due braccia? Il destro e
il sinistro? E chi potrebbe garantire con certezza che I’Ebraismo sia
il braccio destro e il Caraismo Daltro, o viceversa?» *. Egli, privo di
una discendenza (la moglie non pud avere figli), non & neppure
unito da quel filo che lega il passato al futuro ¢ che mette 2 tacere il
dubbio: «Semuel si sente isolato tra i membri del proprio gruppo,
egli & diverso da loro (...). E come se si trovasse in un cerchio
vizioso, senza né inizio né fine (...). Se solo avesse un figlio — gli
viene in mente — allora, forse, troverebbe pace» 7. La sua ricerca di
identificazione in qualcosa che abbia possibilita di sopravvivere &
rivolta agli ebrei rabbaniti, perché dice «In fin dei conti, gli ebrei
sono quelli che gli sono piti vicini tra tutti i popoli» ®. Non & tutta-
via questo il tipo di scelta maggiormente rappresentato nei racconti
che narrano di conversioni: sono infatti le conversioni al Cattolice-
simo quelle maggiormente preferite dai protagonisti dei racconti di
Fahn.

Ad esempio in Hurban mispahab (Distruzione di una famiglia)
viene raccontata la drammatica decisione di un contadino caraita,
padre di famiglia, di convertirsi al Cattolicesimo per motivi di solitu-
dione (vive in un ambiente costituito da contadini catrolici} e di
convenienza. Il contadino spiega che l'unico odio che hanno i catto-
lici & nei riguardi del Talmid e questo odio & condiviso dai caraiti, &
possibile quindi un’intesa. I caraiti che vanno da lui per dissuaderio

* Ha-mityahed, p. 56. Nell'edizione del 1908 manca questa parte.

" Hamityabed, p. 59. Questo testo & stato particolarmente rimaneggiato e
ampliato in questa edizione.

5 Ha-mityabed, p. 59.

11
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lo mettono in guardia perché «gli ebrei ci prenderanno in giro e 1
cristiani derideranno la nostra disgrazia. E non illuderti di poter
essere felice. Resteral sempre un estraneo tra estranei» .

1l timore del giudizio degli ebrei rabbaniti ¢ ancor pit della
derisione da parte di questi ultimi & un tema — ¢ un’ossessione —
sempre presente nel corso della storia dei caraiti®. 1l refrain «cosa
diranno i rabbaniti?» ha segnato la cultura e la storia caraita espri-
mendo tanto la preoccupazione per la propria immagine esterna
quanto Iinvito alla coesione all’interno del proprio gruppo. I perso-
naggi di Fahn esprimono spesso il timore di essere giudicati male, di
«fare brutta figura» ma soprattutto di essere derisi, ¢ prima di tutto
dai rabbaniti.

Questo refrain & particolarmente assillante allorché si tratta di
conversioni.

In Dikdik nefes (Disperazione), un figlio, salito nella scala sociale
vuole sposare una cristiana e giungere alla conversione, ultimo
baluardo che lo separa ancora dalla piena assimilazione al mondo
circostante. Ma non sa tisolversi e le immagini del padre morto e
della ragazza cristiana combattono drammaticamente l'una contro
Paltra nella sua immaginazione: «Il vecchio lotta con i fili della sigez
che ha in mano e la giovane con la croce d’acciaio fino a che i fili
allentati non vengono strappati con la dura croce...» .

In Ever medaldil, gia citato per la merafora del «granellino», un
caraita che ha gia compiuto il grande passo, sposando una donna
cattolica e convertendosi al Cristianesimo, & colmo di sentimenti di
nostalgia per il proprio mondo, perduto per sempre, senza sentirsi
dappartencre al nuovo. Gli basta ricevere una lettera dalla madre
scritta nella propria lingua, in caraimo, per essere assalito da senti-
menti di disperazione. Ancora, in Me-ones (Per forza), 1l tema del-
Passimilazione-conversione viene declinato attraverso la figura del
giovane che, lasciato il piccolo villaggio, arriva alla grande cittd per
compiervi gli studi universitari e si trova in bilico-tra Taccettare
T'assimilazione, divenendo parte di un mondo in avvenire, e il restare
legato ai ricordi del passato, annullandosi. In un lungo monologo
interiore il giovane caraita si interroga su cosa sia ormai il Caraismo

© Hurban mispabab, p. 66. Nell'edizione del 1908 manca «Resterai sempre un
estraneo tra estranei» (p. 43).

% Elbi occasione di sottolineare altrove come questo tipo di preoccupazione, di
carattere sociale, possa essere considerata uno dei motivi della progressiva differen-
siazione del gruppo caraita da quello rabbanita, avvenuta nel corso delle vicissitu-
dini storiche del Caraismo in Europa orientale, cfr. E. TREVISAN SEMI, Gli ebrei
cargiti tra etnta e religione, Roma 1984, pp. 38-39.

2 Dikdak nefes, p..82.
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e sui rapporti di questo con il Rabbanismo. Questo monologo, che
di seguito traduco, esprime forse il pensiero stesso di Fahn: «F i suoi
correligionari? Pud essere che abbiano avuto un “passato”, ma lo
hanno avuto, ora certo non lo hanno piti. Ora sono sempre meno e
continuano ad essere sempre meno. Cosa pud accreséere la loro
forza e aiutarli? Una terra non I'hanno, una lingua materna neppure
— perché I'ebraico &, infatti, piuttosto la lingua letteraria degli ebrei e
scrve ai caraiti solo per la preghiera — e il tartaro che parlano & un
gergo, una sorta di “surrogato” per I'uso quotidiano. Non hanno
‘presente e — ancor meno — futuro. Restano solo tradizioni rinsec-
chite, una religione invecchiata ¢ preghiere paradosse nello stile de “i
nostri fratelli ebrei”... i nostri fratelli ebrei! Egli ora organizza meglio
la trama del proprio pensiero: ma veramente i caraiti fanno parte di
quell’Ebraismo rabbanita disprezzato e cacciato in tutto il mondo?
(¢ veramente una possibilitd di partecipazione ad un futuro comune
tra queste due sette in lotta una contro Paltra e che si odiano reci-
procamente? Sara forse possibile che i suoi correligionari trovino
consolazioni attaccandosi all'idea del moderno movimento sionista
che cerca una soluzione al problema del popolo senza tener conto
delle correnti religiose? Potra forse il problema caraita essere risolto
all'interno del piti generale problema ebraico-nazionale che presta
attenzione alle questioni della nazione senza immischiarsi alle que-
stioni della religione?!» 2. §i avverte in questo passo il pensiero di
Fahn attento ai problemi nazionalistici, sionista e partecipe dell’im-
presa ebraica in Palestina. L’ipotesi che Fahn sembra porsi si riferi-
sce alla possibilitd che una patria ebraica potesse risolvere anche il
problema del Caraismo. Ma non erano forse contradditorie le stesse
aspirazioni caraite perché un futuro Israele "potesse offrire uno
scampo a questa minoranza in cerca d’identitd? Essi ad esempio non
negavano I'appartenenza all’Ebraismo, anzi si consideravano i «veri
ebrei» eredi della pura tradizione, tuttavia erano affascinati pit dalla
nuova societd di matrice cristiana che non dal pesante retaggio del
passato. Il racconto termina significativamente con P'espressione &
brevzh, non v'é scampo.

Dal resto una via d’uscita non la trova neppure il vecchio conta-
dino caraita zelante, puntiglioso, di Ha-gerdr hi-adig (Il caraita
zelante) che si oppone alle trasformazioni in arto nella sua comunita,

Z Me-gnes, p. 92. Traduco Pintero passo secondo la versione della prima stesura,
molto piu stringata: «E i suoi correligionari? Pud essete che abbiano avuto un
“passato”, ma se lo hanno avuto, ora certo non lo hanno pidi... ora sono pochi e non
hanno nessuno su cui appoggiarsi... una terra non Ihanno, una lingua materna
neppure — perché l'ebraico & utilizzato solo per kb preghiera — e il tartaro che
parlano & un surrogato, un gergo, ma soprattutto: non hanno futuro... (p. 59).
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all'ignoranza dei giovani, alla perdita della memoria del passato. 11
vecchio Levi, quando, alle funzioni del sabato, in sinagoga, si
accorge che nessuno sa pill pronunciare Pebraico e le preghiere,
prorompe in improperi e sulti contro gli altri caraiti partecipanti
alla funzione.

Questa figura solitaria si staglia al centro del luogo di preghiera,
estraniata da tutto e da tutti e richiama alla mente un’immagine
contenuta nel terzo capitolo di Oreah natab lalin (Come un ospite st
fermd a dormire) di Sh. Y. Agnon L'«ospite», entrando nella sina-
goga del proptio paese natale, dopo un lungo periodo d’assenza, si
accorge che solo i mediocri sono rimasti e che quelli che salgono a
leggere la Targh sono assolutamente indegni di meritare un simile
onore il giorno di Kippiir, soltanto un vecchio «salmodiava con tono
melodico ad alta voce, tra 1 singhiozzi. Pareva che piangesse non solo
per la morte dei figli di Aronne ma anche per quella di turti i figli
della sua generazione» ».

La rappresentazione del giusto solitario che inveisce o piange sul
proptio popolo ostinato e sordo ai richiami & del resto un fopos
tradizionale e ricorrente lungo tutto I'arco della letteratura ebraica,
dall’ Autico Testamento al giorni nostri.

L'alternanza di luce e tenebre nelle ore del crepuscolo &
anch’essa assunta dal vecchio Levi del racconto di Fahn a paradigma
della condizione caraita «Nei pezzi d’argilla vanno spegnendosi le
candele e gettano ombre. La luce e le tenebre danzano scomposta-
mente aji suoi occhi, un punto luminoso ¢ tencbre profonde: un
pensiero lo trafigge: cosi la luce & inghiottita dalle tenebre e cosi
sono inghittiti i caraiti. In diminuzione. Indeboliti. La religione in
declino. La diaspora. I1 Messia, ohi, il Messia...» *. Nella sinagoga,
per le funzioni del sabato si mettera a gridare in caraimo “Tililar
andi! (che canil)”. Sono chiamati a leggere la Tor@h e non sanno
neppure leggere!» . ?uando pit tardi, a casa, cerchera di recitare le
Zemirot la-minhah be-Sabbat * si accorgerd, confuso, la voce rauca, di
non riuscire pit a ricordarne le parole «... quelle parole, che era

5 8y Y. AGNON, Oreah natab lalin in Kol sippuraw Sel Semuel Yosef Agnon, 1v,
Jerusalem- Tel Aviv 1966%, p. 14. Questo romanzo fu pubblicato per la prima volta,
a puntate, su «Ha-dres», 18 ottobre 1938-7 aprile 1939.

* Ha-gerat baadig, p. 51. Ledizione di Halicz aveva: «Nei pezzi d’argilla vanno
spegnendosi le candele e gettano ombre. E come se gli trafiggessero il cervello: cosl
si consumano i caraiti.. la religione in declino... la diaspora... il Messia, ohi, i
Messia» (p. 18). E questo un esempic molto significativo della rielaborazione dei
racconti. La metafora della luce e delle tenebre, nella seconda stesura, viene svolia
con ben diverso stile espressivo e creativita.

5 Ha-gerdl ha-adiig, p. 53.

% i tratta degli inni recitati o cantati durante il secondo pasto dello fabbat.
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solito pronunciare e il cui significato gli era sempre stato chiaro gli
apparivano ora estranee e prive di senso, deve cercare la traduzione
in tartaro..» ¥ e morird pronunciando una lunga fila di invettive,
frasi disperate, parole staccate, 'ultima delle quali sard perd Masiah,
I'invocazione del Messia.

Questo carajta osservante, testimone disperato del declino del
Caraismo, messo in crisi dall’abbandono del legame con il passato, la
lingua sacra delle preghlere e dei testi, perde egli stesso il legame
con la propria identita pit profonda (paradossalmente conforman-
dosi in tal modo al proprio gruppo) ma nel momento in cui & recisa
questa continuitd & reciso lui stesso.

Fahn dlpmgendo queste figure, simboli di un passato ormai pros-
simo a scomparire, riesce a comunicare al lettore lo struggimento del
mondo ossetvante ebraico in generale, e non solo caraita, di fronte
allo sfaldamento di quelle comunita e della loro cultura secolare,
frutto delle nuove ideologie che cominciavano a circolare anche negli
ambienti ebraici dell’Europa orientale agli inizi del secolo.

Se questo filone della crisi del Caraismo é particolarmente pre-
sente in Me-hayyé ha-geratm, il secondo tema, quello delle regole di
tumah we-tohorah, & anch’esso largamente rappresentato nei racconti.

Questi, narrando dei riti e degli usi propri dei caraiti di Galizia,
contribuiscono in larga misura a fornire particolari e informazioni sul
folclore caraita, anche se la forma & letteraria e lo schema sempre
quello del racconto breve.

Le donne, in questo tipo di narrativa, occupano una posizione
centrale perché le questioni di puritd e impuritd investono soprat-
tutto loro, alle prese come sono con mestruazioni, parti, puerperio,
preparazione di cibi puri.

In Ber (Un figlio), ad esempio, vengono descritti un parto ed
una szilah. A Minzi & nato un maschio, con sua grande gioia, perché
in tal modo il periodo di segregazione prescritto dopo il parto sara
.di sole sei settimane e non di dodici, come sarebbe stato d’obbligo
per la nascita di una femmina #. Quel periodo lo ricorda assai bene
da quando le nacque la primogenita: «Tutto quel tempo lei fu
costretta a stare in un angolo su un sacco, Proibito uscire fuori,
proibito occuparsi di qualsiasi faccenda in casa e persino toccare
qualsiasi utensile o cibo all'infuori della ciotola e del cucchiaio a lei
destinati e dei pasti che doveva attendere che altri le portassero .
Dopo un parto difficile — perché tutte le caraite sono strette di

% Hua-gerai ba-adiig, p. 34.

* Per gli usi relativi alle quesnom di puritd e impuriti nel Caraismo cfr. TREVI-
saN Sem1, Gli ebrei caraiti... cit., pp. 95-190.

# Ben, p. 94.
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fianchi e di bacino, secondo la levatrice di Ben — viene steso un telo
divisorio per separare 'impuro dal puro e il settimo giorno, prima
della circoncisione, altre procedure di purificazione particolare ven-
gono introdotte, come la rottura della ciotola adoperata per i pasti
(perché la settimana trascorsa era quella della massima impurita, alla
quale nessun rimedio poteva servire). Viene poi descritta la cerimo-
nia della milab alla kenesab (la sinagoga caraita), il corteo delle tre
donne * che accompagnano il neonato il gam — corrisponde al. San-
dag della tradizione ebraico-rabbanita — che va incontro al bimbo
tenuto nelle braccia di una donna del corteo e lo depone sulle
ginocchia dello hakam, seduto, avvolto in un grande sallés. E, finito
il periodo di segregazione, Minzi viene accompagnata, di nuovo con
un corteo composto da tre donne, dallo hakam e da due caraiti, al
cimitero per implorare misericordia per «questo tenero ramoscello
spuntato da un’etnia antica» .

Ancora i tema dellimpurita della puerpera troviamo in Mrgreb
lo tahor (Un caso di impurita), questa volta svolto allinsegna del
paradosso e dellesagerazione, dellironia e del sarcasmo.

Una puerpera, égelomit, terminato il periodo di impurita, torna
per la prima volta in sinagoga, nel reparto riservato alle donne e
allimprovviso si accorge, costernata, di perdere del sarigue e di con-
taminare con c¢id tutto lo spazio sacro, il panico si impadronisce dei
presenti e tutti si domandano cosa si dovra fare: «Lo hakam esamina
tutti i libri di halzkab caraiti per approfondire questo argomento, e
sapere fino a che punto arrivi I'impuritd ¢ quale rimedio vi sia per
purificare il reparto delle donne nella sinagoga» *.

Si tratta evidentemente di un caso limite, paradossale, ma su
questi temi Fahn gioca un po’ allassurdo e nel racconto Sevel ba-
yeriisih (Il peso dellereditd) sceglie ancora un’eventualita non
comune, la morte — I'evento impuro e contaminante per eccellenza
— del suocero di Sim‘on sopravvenuta proprio mentre la mogle di

% Ebbi Poccasione di assistere a questo stesso rito, a Mazliah (un mdia israe-
lfano) nel 1980, nel corso di una ricerca sul campo effettuata tra i caraiti d’origine
egiziana. Per un’analisi di esso, cfr. TREVISAN SEMI, G/7 ebre/ caraiti... cit., pp. 95-
113,

% Ben, p. 98. Questa espressione manca nella prima edizione.

2 Migrek lo tabér, p. 103.

5 1l testo di Num, 19, 11-16 & molto esplicito nei riguardi di chiunque abbia
avuto contatto con un motto e delle pratiche obbligatarie per purificare chi sia stato
contaminato. Dopo la distruzione del Tempio e dopo la spatizione del sacerdozio,
deputato alle pratiche dei sacrifici che soli potevano ripristinare lo stato di purita, il
Caraismo affrontd con complesse elaborazioni Pesistenza di riti prescritti e contem-
porancamente Pimpossibilits d’effettuarli, cfr. TREVISAN Sem1, Gli ebrei caraiti... cit.,
pp. 175-190.
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quest’ultimo & mestruata. Il che significa che Sim‘on oltre a restare
digiuno, perché una donna mestruata non pud toccare e manipolare
gli alimenti, non sarid neppure aiutato da essa (segregata nel proprio
angolo) quando, piu tardi, dovra portare fuori tutti i mobili dalla
stanza del moribondo prima che la morte li contamini. Impreca il
caraita sulla propria condizione «.. L’“incirconciso” ¢ impuro e
libero dalle proibizioni. L’ebreo, astuto, gira attorno ai duri precetti.
Solo il caraita & tenuto all'osservanza e alla sofferenza...» *. Poi si
ode.un grido in caraimo, iighi, & morto! E tutto procede silenziosa-
mente, anche i vicini arrivano senza far troppo chiassd, 1 caraiti
infatti non vogliono che si sappia troppo in giro che sono diminuiti
ancora di numero e quando qualche estranco chiede «... chi &
morto? riceve la risposta consueta per questa evenienza — tanto per
non ingigantire le cose — “ah, & morto un bimbo molto piccolo...
debole e malato fin dalla nascita”... si vergognano se diminuiscono di
uno e pensano che gli altri considerino questo un segno di indeboli-
mento. Vivono vergognandosi e si vergognano di morire...» *.

Fahn descrive poi minuziosamente il cimitero ¢ 1 rituali di sepol-
tura e lutto, ma si direbbe con eccessivo distacco e mancanza di
partecipazione allevento narrato.

Soprattutto in questi racconti, a carattere pili spiccatamente
documentario-etnografico, Fahn indulge all’annotazione del partico-
lare interessante. Cosa utile per le nostre conoscenze di quel mondo,
ma inevitabilmente deleteria dal punto di vista narrativo: egli dimen-
tica i protagonisti del racconto stesso, che divengono delle mario-
nette che compiono un rito su ordinazione e la trama che va tes-
sendo diviene piu assurda, grottesca e macchiettistica.

Alle cerimonie fondamentali della vita non poteva mancare il
matrimonio: esso viene descritto in Mispahah hadasah (Una famiglia
nuova). 1l rito piu propriamente religioso ha luogo in sinagoga ed &
accompagnato da preghiere e benedizioni, inserite da Fahn nel testo
assieme alla descrizione di pratiche particolari come quella dell’a-
spersione dei simboli della vita e della morte insieme: «Mentre red-
tava, lo hakam prese una manciata di cenere e una spiga d’avena e le
pose sul capo dello sposo e della sposa in segno di lutto per la

# Sevel hayerdiah, p. 106. L'edizione di Halicz aveva: «L'incirconciso & libero,
mangia ¢ fa tutto quel che vuole, Pebreo gira attorno ai duri precetti, solo il caraita
& maledetto; deve faticare e soffrire» (p. 77).

» Sevel bayerasab, p. 109. Nell'edizione del 1908 manca «si vetgoghano di
morire» e il tema viene esplicitato, ma con minor efficacia narrativa, in questo
modo: «& il loro modo di nascondere la morte di un membro del gruppo: st
vergognano perché a causa di uno che scompare si rimpicciolisce la comunita e
pensano che gli altri considerino questo un indebolimento e se la ridano... (p. 81).
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distruzione del Tempio e come augurio di prolificita» *, La descri-
zione della cerimonia prosegue poi con gli accadimenti nella casa
della sposa, con la consumazione del matrimonio e si conclude con
I'esibizione del panno macchiato di sangue: «Come occhi di umile
colomba apparivano le chiazze agli occhi che le fissavano...» ¥

Ancora le donne, i bambini che non devono giocare con il coeta-
neo non caraita «Perché da lui non impari cid che & proibito e a

considerare proibito cid che & permesso» ** e i problemi di vicinato

in Ha-gerait u-Sekeneha (la caraita ¢ i suoi vicini). Questo raccotito
ci introduce anche al problema dei rapporti con i rabbaniti ¢ agli
stereotipi e ai proverbi coniati appositamente dai caraiti per definire
gli ebrei rabbaniti. E tutto un universo che si dispiega al lettore, in
questo e in altri racconti, fatto di luoghi comuni, di disprezzo, di
intolleranza e di incomprensione reciproca.

La caraita che regala alla vicina ebrea rabbanita il latte — impuro
— della vacca che ha appena partorito riceve come ringraziamento
una frase ironica: «Una donna veramente molto osservante. Mescola
la carne con il latte * ma per quel che riguarda 'impurita da parto la
fa osservare anche alla vacca..» ®. Mentre da parte caraita viene
citato il proverbio: «Di ebrei ce ne sono molti e di cristiani ancora di
pit perché valgono poco, solo i caraiti sono pochi al mondo come
P'oro che vale molto e se ne trova poco..» ¥

Pregiudizi, stercotipi, incomunicabilita sono per lo pitt presenti
nel terzo filone.

E la rappresentazione delle difficili condizioni in cui versano i
caraiti non tanto per la situazione economica, quanto per la difficolta
di reperimento di un partmer appartenente al proprio gruppo etnico
o per il rifiuto opposto al desiderio di integrazione dei giovani nelle
scuole o per il clima di ostilitd dimostrato loro tanto dai cristiani che
dagli ebrei rabbaniti.

Il protagonista di Be-én taklit (Senza scopo), finito i servizio
militare, cerca una moglie appartenente al proprio gruppo d’origine
ma soltanto una gli & permessa secondo le rigidissime regole matri-

* Mifpabab hadaiah; p. 113.

Y Mispahah hadasah, p. 114,

% Ha-gerdit u-iekenehd, p. 99.

* 11 testo di Denr. 14, 21 {«non cucinerai un capretto nel latte di sua madre») &
stato interpretato dall’Ebraismo rabbanita in senso estensivo, come un divieto pit
generale che comprende, per via analogica, tutte le carni e twtto il latte e qualsiasi
tipo di mescolanza tra i due alimenti. Differentemente, il Caraismo I’ha inteso in
senso letterale e restrittivo.

“© Ha-gerait u-iekeneha, p. 99.

@ Ibid, p. 101.
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moniali cariate che considerano incestuose anche unioni permesse tra
gli altri gruppi e questa per di pi non lo vuole. In un altro rac-
conto, per trovare una moglie adatta, Zakariah, protagonista di
Hayyé taut (Una vita sbagliata), deve andare fino a Costantinopoli e
la moglie che riportera con sé non riuscird mai ad imparare la lingua
locale e ad integrarsi con i caraiti della comunita d'origine del
marito. Anche nel racconto Kemisah (Appassimento), Ester (Stesi, in
caraimo) non riesce a trovar un marito adatto e quello da lei amato &
cristiano: questi le ha anche proposto di convertirsi al Cristianesimo,
ma lei non riesce a risolversi e intanto passano gli anni.

Esemplare quanto al problema dei rapporti tra comunita diverse
& Seifah le-bits (Voglia d’andarsene), racconto che contiene moltis-
sime espressioni stereotipe che vengono utilizzate da caraiti e rabba-
niti per insultarsi reciprocamente. Si tratta di una storia che ha per
protagonista un ragazzino caraita, picchiato dai compagni rabbaniti
durante una lite, il quale ai genitori che lo intetrogano sull’accaduto
riferisce: «“To... & successo cosi: la mattina, quando i bambini si
stavano riunendo prima della lezione, sono arrivati del ragazzini cri-
stiani che hanno preso in giro quelli ebrei. Allora ho gridato anch’io
2yd parszywy ® (giudeo rognoso)... lo non sono ebreo e cid che &
permesso ai cristiani ¢ petmesso anche a me. Ma io sono stato
accerchiato dai ragazzini ebrei che mi hanno insultato e strappato la
giacca...”. Yudki piange, un po’ ricordando le percosse ficevute, un
po’ per timore dei genitori. Il padre con tono di rimprovero dice:
“To te lo dico sempre: un caraita non deve litigare con nessuno, solo
tacere ¢ abbassare il capo...”. “E se mi dicono gal-dag ® o Sadog “1”,
e si sente la voce del bambino vibrare per la protesta repressa.
“Si...”, si commuove la madre, “il rabbanita superbo, che bestia! *,
chiama i nostti ragazzi Seges * e le nostre ragazze Sigsab, come se lui

2 Nelledizione precedente invece dell’espressione {polacca) 2yd parszywy ¢'& Zyd
parik. Manca inoltre la frase «.. cid che & permesso ai cristiani & permesso anche a
me» (p. 33).

# Nella nota inserita nel testo, Fahn spiega che gal-dag & un termine spregiativo
tendente ad imitare il suono della lingua caraima.

# Fahn, nella medesima nota, spiega che Puso dell'epiteto Sadog (Zadoq), padre
dei sadducei, usato assieme a quello di gal dag, & considerato particolarmente offen-
sivo da parte dei caraiti.

® In ebraico '€ gig. In una nota Fahn spiega che 4ig & un epiteto rifetito a chi
si comporti come una bestia incolta e che quest’ingiuria & usata per traslato per
denominare ’ebreo.

% | termini feges e il femminile $igsab, letteralmente «abominio», indicando
qualcosa di impuro per eccellenza, vengono utilizzati per denominare il ragazzo o la
ragazza non ebrei.
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fosse il puro e noi gli impuri”» #. 1 ragazzo poi spiegherd di non
aver potuto riferire I'accaduto all'insegnante perché i cristiani- e gli
ebrei rabbaniti sono molti ~ e tra di loro fanno gruppo difendendosi
o attaccando — mentre lui & solo e teme sempre possibili vendette.
Quando Yudki va al ginnasio, i compagni cristiani sentendolo chia-
mare Yehudah dall’insegnante, lo credono ebreo, ma poi lo guar-
dano increduli quando egli spiega che il caraita & diverso dall’ebreo ¢
gli dicono «che ci siano al mondo cinesi, giapponesi, d’accordo, ma
caraiti! ?» *. Segue una discussione nel corso della quale i ragazzini
cristiani concludono che il caraita & «una specie di ebreo» mentre i
ragazzini ebrei insistono che & «una specie di gdy», finché qualcun
altro interviene dicendo «avete sbagliato entrambi... io so che si
tratta di un individuo in parte ebreo e in parte cristiano» ®. 1 rac-
conto continua sempre sul filo di questa difficile definizione del
caraita e sul sentimenti contrastanti che prova il bambino rispetto a
questa complessa identita *: il timore di essere confuso con gli ebrei
rabbaniti, malvisti dalla maggioranza della popolazione cristiana e
insieme il sentimento di esclusione provato nel non potersi identifi-
care neppure con essi. Fahn in questo racconto forse meglio che in
altri & riuscito ad esprimere la difficolta dell’esistenza caraita stretta
tra sentimenti d’appartenenza contrastanti e contraddizioni di diffi-
cile risoluzione,

Un discorso a parte merita il racconto Senayim Se-nifgesd, inserito
per la prima volta nell’edizione del 1929.

La narrazione si riferisce al periodo successivo alla prima guerra
mondiale, guerra che causd tanti morti tra 1 caraiti e sconvolgimenti
profondi nella vita della comunita galiziana, gia profondamente in
crisi agli inizi del secolo. E della gravita di quegli avvenimenti si pud
avere conferma dalla spedizione demografico-antropologica condotta
da Gini nel 1934%. Soprattutto i dati sulla comunitd caraita di

7 Seifab le-his, p. 86.

® Seifih le-bas, p. 88.

# Ibid.

¥ 1I problema della definizione del caraita e del Caraismo crea del resto delle
difficolta anche allo studioso che affronti tale argomento. In uno studio dedicato
proprio al sentimento d’appartenenza di questo gruppo, osservai come la variabilita
e la fluidita delle immagini che i caraiti stessi hanno del proprio gruppo, sia come
gruppo etnice che come movimento religioso, rende difficile costringerli in una
definizione univoca. Del resto il Caraismo riusct a sopravvivere probabilmente pro-
prio in forza di questo stesso meccanismo in base al quale poteva dare solo imma-
gini di sé parziali e variabili nel tempo, cfr. TrEVIsAN SEMI, Gli ebrei caradti.. cit.,
pp. 23-81.

> L’indagine compiuta dalla spedizione diretta da C. Gini avveniva nell’ambito
delle ricerche condotte dal Comitato Italiano per lo Studio dei Problemi della
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Halicz — e in particolare quella parte contenuta sul retro dei questio-
nari che ho pubblicato di recente 2 — riguardanti I’evoluzione etnico-
religiosa dei caraiti allora intervistati forniscono una testimonianza
drammatica che non pud non richiamare alla mente quanto narrato
da Fahn.

In questo racconto infatti, due caraiti, un vecchio e un giovane, si
incontrano all'indomani della guerra, sulle rovine della kenesabh.
Entrambi si scambiano le impressioni sugli orrori della guerra. T
giovane lamenta il senso di solitudine e di isolamento provato tra
genti e fedi diverse, il vecchio, invece, che ha cominciato a frequen-
tare la sinagoga dei rabbaniti e a non osservare pit le feste caraite si
infastidisce per le frasi proferite dal giovane. Eelomka,’ il vecchio,
risponde allora a Davidka, il giovane: «Solo, solo...solo? E sul serio
cosi solo un caraita nel mondo? Non ci sono forse ebrei dappertutto
e non sono essi fratelli? Non potrebbe forse un caraita risolvere
I'enigma della solitudine in una maniera semplicissima: presentarsi la
dove nessuno lo conosce, come ebreo, in mezzo agli altri ebrei... (...)
alla fin fine siamo figli di un unico padre e possesseri di un’unica
Torab» ».

Le argomentazioni del vecchio, miranti ad una rappacificazione
tra i «fratelli», sono un’ulteriore versione dell’opinione — possiamo
immaginare — che avrebbe voluto poter proferire Fahn, autore di
Me-hayye ha-geramm, ai caraiti in crisi di quella generazione,

La fortuna di quest’ opera narrativa del giovane autore gahzlano é
singolare: essa non passod inosservata sulla stampa ebraica dell’epoca.
Uno scrittore — galiziano anch’egli — che doveva divenire celeberrimo
in futuro, Agnon, segnaldo Me-hayyé ha-geraim in una rassegna biblio-
grafica. Si trattava, tra Paltro, come ha segnalato la Govrin*, della
prima pubblicazione di Agnon, giunto in Israele nel 1907, su una
rivista di Eres Yisrgél, «Ha-Pd'el ha-sda'tm . Agnon, criticava, in que-

Popolazione su gruppi etnici isolati. La ricerca si svolgeva dal punto di vista demo-
grafico, antropologico e medico. Fu esaminata, fotografata e intervistata la popola-
zione caraita residente in Polonia e Lituania nef 1934.5.

2 Non fu pubblicata la parte dei questionati che riguardava ghi aspetti dell’evo-
luzione etnico-religiosa dei caraiti € le loro dichiarazioni relative al proprio senti-
mento d’appartenenza. Erano queste le annotazioni scritte sullultima facciata dei
questionari somministrati ai caraiti {(da me consultati all'Istituto di Demografla del-
I'Universitd di Roma). [ risultati dell’analisi di queste annotazioni si trovano in
TREVISAN SeEMI, Glf ebref caraiti... cit., pp. 63-81 e una trascrizione di questi in E.
Gorrarpo, Le comunité caraite contemporance in Lituania e Polonia, Universita
degli Studi di Venezia, 1984-5 (tesi di laurea, Corso di laurea in lingue e lettere
orientali della Facolta di lingue e letterature straniere, sessione autunnale).

5 Senayim Ye-nifpess, p. 64.

¢ GOVRIN, Renven Faban... cit., p. 36.

% ApoNpON [ANoN], Bibliyydgrafiab, «Ha-po'el ha-sa'ir 1, 1908, p. 27.
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sta rassegna bibliografica, tutta la produzione letteraria ebraico-gali-
ziana in generale, e sosteneva che quegli autori sapevano scrivere
solo sulle creazioni letterarie altrui e citava — al proposito ~ una
gustosa storiella chassidica che riporto qui in traduzione perché illu-
minante «... cosa fanno i hassidim, vomini d’azione, quando non
hanno pitt acquavite? Essi cominciano allora a parlare e discutere
sull'acquavite...» ¢ cosi gli scrittori della Galizia. Riferendosi poi a
Fahn specificava che persino le belles-lettres in Galizia, e citava come
esempio il caso della raccolta di racconti Me-hayye ha-geraim, erano
un campo negletro.

Maggiore spazio — ma eguale durezza critica — dedicava a questi
racconti M.Y. Berdyczewski, il grande celebrarore del folclore
ebraico *. Egli notava come il filo conduttore di questi racconti fosse
la tristezza, la disperazione di generazioni che sgorgava infinira dal-
'animo dei protagonisti di Me- bayyé ha-geraim e da quello di chi li
rappresentava, fuso insieme ai suoi personaggi. In particolare citava
il racconto Sezfab le-hiis come i pilt riuscito dal punto di vista arti-
stico, tanto che la deserizione della festa del T#@h be-Av caraita non
cra pili solo una festa caraita ma diveniva la festa di ogni ebreo, di
tutto Isracle nel suo complesso. Berdyczewski concentrava le sue
critiche sui racconti che appartenevano al filone della Twmah we-
tohorah; nella maggior parte dei casi, scriveva, Fahn «informa, piu
che cantare» e quando cantava lo faceva con uno stile fisso ¢ ripeti-
tivo, dimentico, a volte, che stava raccontando.

Anche M.M. Feitelsohn e¢ Y.H. Brenner, nello stesso anno
(1909), si interessarono ampiamente dell’opera di Fahn.

11 primo 7 si soffermava sull’interesse che non poteva non susci-
tare un’opera di questo tipo che poneva al centro della narrazione
un gruppo cosi minoritario, la minoranza delle minoranze. Un
gruppo, questo galiziano, che aveva particolarmente forte il senti-
mento di minoranza anche rispetto ad altre comunita caraite, come
quella di Crimea ad esempio («minoranza riconosciuta») ®, I caraiti
galiziani arrivavano addirittura alla idealizzazione del concetto di
minoranza — egli scriveva — come si evinceva dall’esistenza del pro-
verbio caraita (che ho citato pitt sopra) secondo il quale 1 caraiti
rappresentavano J'oro tra le nazioni. Feitelsohn annotava anche come
fosse da sottolineare I'aspetto (e gli dispiaceva che Fahn non avesse
lavorato di pilt su di esso) dell’influenza esercitata dall’ambiente gali-

% M.Y.B. IBeErDIYCZEWSKIL], Peri fefer, «Ha-"0lam» 2, 8/7/1098, p. 363.

 M.M. FerreLsoun, Me-hayye ha-geraim (Biggoret), «Ha- Sﬂoah» 20 1909, pp.
368-371.

» 1bid., p. 368.

» Ibid., p. 371.
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ziano rabbanita — baluardo dell’ortodossia in campo ebraico-rabba-
nita — sull’ortodossia caraita, dal momento che il Caraismo di Crimea
o di Costantinopoli era molto pitt edulcorato e laico di quello,
appunto, galiziano. Il rimprovero principale mosso a Fahn era
comunque di non essete riuscito a dare un’immagine del Caraismo
visto dal di dentro, ad esprimere le tensioni psichiche ed ideali dei
caraiti, 2 comunicare lo spirito che da vita agli usi, alle regole, alle
‘costrizioni senza del quale, spiegava, tutte le tragedie quotidiane
narrate non avevano pit alcun senso e apparivano incomprensibili.
Quando si riesce a partecipare a quelle tragedie, secondo Feitelsohn,
lo facciamo «solo razionalmente e non sentimentalmente» *. F come
se, per descrivere «il cataitas, Fahn avesse dimenticato che il caraita
& un uomo e come tale ha sentimenti e pensieri che sono anche non
necessariamente legati al fatto di essere caraita. Si ricordava a Fahn,
in questa lunga recensione, che nella letteratura non sono importanti
i fatti in sé ma I'impressione, la traccia che essi lasciano nelle per-
sone, lo si invitava comunque a continuare su questa strada nella
quale aveva dimostrato di sapersi muovere con obiettivita, allargando
non solo all’esterno ma anche all’interno, agli aspetti personali e
individuali.

E certo questo uno dei rilievi pitt consistenti mossi a Me-hayyé
ha-gerdim: esso va naturalmente tenuto in debito conto, senza pero
per questo dimenticare il contesto pilt generale degli studi sul fol-
clore ebraico e dei loro rapporti difficili con la letteratura, come
illustrerd pit avanti,

11 critico pit risoluto di Fahn fu Brenner © il quale rimproverd a
Fahn perfino la scelta dell’argomento, dettata, a suo parere, dalla
speranza che il raccontare cose diverse dal solito fosse sufficiente per
fare della letteratura. Brenner analizzava anche gli inizi del primo
racconto. della raccolta, Siyyir ba-rehév, ¢ ne riportava il passo ini-
ziale farcendolo di punti esclamativi, riferiti soprattutto alle scelte
lessicali di Fahn: nella seconda stesura, questo brano verra, sapiente-
mente, modificato.

In anni pitt recenti, una raccolta di scritti di Fahn che com-
prende anche tutti i racconti di Me-hayyé ha-geraim (dell’edizione di
Lwow), una presentazione assai interessante dell’opera letteraria di
questo autore, nonché un'esauriente bibliografia, fu pubblicata dalla
Govrin.

In particolare, mi pare estremamente interessante ai fini di una
corretta valutazione di quel periodo letterario, e di Fahn in partico-

® Y H. BRENNER, Min ha-$ifrut ha-gelisit (Bibliyyografiah) (Sof}, «Refafim» 1,
1909, pp. 29-32.
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lare, I'annotazione iniziale che la Govrin fa sulla possibilita di suddi-
videre gli scrittori, coevi di Fahn, in due gruppi: quelli che come
Fahn restarono in Galizia e quelli che, come Barash e Agnon, comin-
ciarono a sctivere in Galizia ma poi emigrarono in Palestina (e
divennero molto famosi). Gl scritti iniziali dei due gruppi sono
molto simili ma successivamente differiscono sempre pit: & come —
scrive — se 1 primi non avessero avuto la possibilita di evolvere e di
manifestarsi pienamente *.

La Govrin attribuisce all’autore di Me-bayye ha-geraim soprat-
tutto il merito di un rinnovamento tematico e dell’acquisizione di un
nuovo campo d’indagine letteraria. E la prima volta che i caraitd
entrano nella narrativa ebraica, cosi come gli ebrei yemeniti sono
stati celebrati in letteratura soprattutto in questo secolo.

La Govrin sottolinea anche — in relazione alle osservazioni di
Feitelsohn — che non era semplice riuscire a dosare il lato pil esotico
e spettacolare, etnografico, con lintreccio o I'approfondimento del
singolo personaggio. Nei racconti dei caraiti & la vita stessi con tutte
le sue evenienze, i suoi personaggi, le sue etd che & la protagonista.
E Ia capacita che ebbe Fahn di presentare al lettore la vita di questa
minoranza cosl minoranza da «non sentirsi popolo» ® non pud
essere, secondo la Govrin, misconosciuta ©.

Vorrei aggiungere che i mezzi espressivi linguistici di cui dispo-
neva Fahn per affrontare i temi del folclore erano assai poveri;
infatti, non a caso, fu proprio grazie all’emigrazione in Palestina e —
aggiungerei — all'utilizzo dell’ebraico come lingua viva e strumento di
comunicazione quotidiana che Agnon e altri scrittori poterono utiliz-
zare a fondo tutte le potenzialitd in loro possesso. Tanto & vero che
gli scrittori interessati a descrivere il mondo ebraico dell’Europa
orientale utilizzarono piuttosto la lingua jiddisch che meglio rispon-
deva alle loro esigenze dell’ebraico. I linguaggio della Bibbia e della
haggadah, per quanto ricco, mal si prestava a questo tipo di prosa.

questo proposito, mi pare sia opportuno accennare alla que-
stione del rapporto tra folclore e letteratura, in ambito ebraico.

Scriveva . Ben-Amos, in un’analizi su Agnon e Brenner e i loro

& GOVRIN, Rewven Fabn... cit., p. 8.

@ Ibid, p. 19.

® Fahn, del resto, nell'introduzione a Kitve..., cit., p. 11, ammetteva le difficolta
incontrate nell’accordare la forma letteraria al contenuto etnografico e culturale ma
riteneva anche di essere rivscito cid nonostante ad illuminare qualche aspetto della
vita del caraiti. Ci0 che ad esempio non era riuscito al celebre scrittore jiddisch,
Sholem Asch, secondo quanto quest'ulimo stesso aveva riferito a Fahn (Ihid.).
Asch, stabilitosi un giorno a Troki, nefla casa dello famemzaff caraita, ne fu cacciato
all'indomani stesso proprio perché sospettato di «raccontares, in quanto narratore,
Ia vita dei caraiti!
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rapporto con il folclore * che, in realta, la cultura ebraica nel suo
complesso guardd al folclore con sospetto e distacco — proprio
quando altri popoli lo consideravano un importante simbolo nazio-
nale — considerandolo Pessenza stessa della galiz ©. Inizialmente, la
stessa ideologia nazionalista ebraica, il Sionismo, osteggid tutto cid
che avrebbe potuto richiamare alla mente la vita ebraica nella dia-
spora. Fu solo con gli scrittori ebrei romantici degli inizi del secolo e
fu solo con la costruzione dello Stato che il folclore divenne simbolo
esso stesso della rinascita nazionale %,

Per comprendere appieno I'importanza della scelta tematica di
Fahn non bisogna dimenticare quindi il contesto generale nel quale
egli operd e il fatto che erano quelli i primi tentativi letterari com-
piuti in quella direzione. Diverso, infatti, era il panorama che offriva
la letteratura jiddisch per cid che concerneva linteresse alla societa
contemporanea ebraica. Come ha osservato D. Miron ¢, lo scrittore
Jiddisch spesso si soffermava ad osservare proprio la vita materiale di
tutti i giorni, dimenticandosi della trama o del personaggio: «With a
typically anatomical intent, they set about analyising and recording
various facets of the vast panorama of traditional Jewish cultural
behaviour: Jewish dress, Jewish superstition, rites of passage, holiday
rituals, domestic life, pattern of sexual behavior, cultural characteri-
stics of various professions, jokes, proverbs, curses, dialectic idiosyn-
crasies, and so on. They did this with a sense of mission, and they
managed to cover such broad areas of the traditional Jewish milieu,
and endow their works with such a potently suggestive sense of
descriptive plenitude, that it became a commonplace that for all its
ideological bias, nineteenth-century Yiddish literature contained a
complete and faithful replica of the social, economic, and cultural
scene of the time» %,

Questo stesso atteggiamento & rintracciabile in Fahn: il desiderio
di annotare tutt i particolari, di ricreare ambiente di tutti i giorni e
dei giorni delle feste, di presentare uno spaccato della vita dei caraiti
in una cittd della Galizia.

E noi oggi, per ironia del destino, dobbiamo considerare quelli
che dal punto di vista letterario sono stati dei «difetti» come un
aiuto prezioso alla ricostruzione di quella e altre comunita, spazzate
via dalla seconda guerra mondiale.

“ D. BEN-AMOS, Brenmmer we-Agnow.: Sené Sofrim weyabisam la-folglor, «Ha-
gifrat» 8, 1979, pp. 58-68.

¢ Ibid., p. 62.

% Ihid.

¢ Miron, Folklore and Aniifolklore... cit., p. 220.

@ Jbid., pp. 220221,
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IL TRATTAMENTO INFORMATICO DELLA LINGUA ARABA

1. Il trattamento di testi in lingua araba in ricerche che si avval-
gono dell’elaboratore elettronico presenta una setie di problemi e
offre una gamma di possibilitd di studio di notevole interesse sia per
P'informatico sia per il linguista.

Il recente sviluppo delle strumentazioni hardware e software ha
consentito di superare le pesanti limitazioni circa il tipo e la quantita
dei segni grafici rappresentabili su video e stampante che fino a ieri
avevano afflitto chiunque desiderasse di servirsi dell’elaboratore al di
fuori delle sue consuete applicazioni nel campo del calcolo scienti-
fico e gestionale, '

La ditfusione del Personal Computer come principale strumento
di scrittura della nostra epoca ha portato a tastiere sempre pit com-
plete e appositamente studiate per l'impiego da parte di utenti
appartenenti a specifiche aree linguistiche *: cosi anche le lingue che
utilizzano alfabeti diversi da quello latino hanno fatto il loro ingresso
nel mondo dell’informatica 2.

Il ductus dell’'arabo e le differenti forme assunte da ogni lettera
in base alla posizione che essa occupa all'interno della parola sono
stati 1 primi problemi da risolvere per realizzare terminali ¢ stam-
panti in grado di riprodurre i caratteri arabi nell’esatta sequenza e
con i corretti legamenti tra lettera e lettera .

! Cfr. SerGIo Noja, «La realizzazione italiana della scrittura a macchina e nei
calcolatori elettronici in caratteri arabi», in Awti del 11 Convegno su: La presenza
culturale italiana nei paesi arabi: storia e prospettive. Sorrento 18-20 novembre 1982,
Istituto per U'Oriente, Roma, 1984, pp. 486-492.

* Cir, JoserH D. BEcker, «Elaborazione di testi in pit lingue», Le Scienze, n.
193, settembre 1984, pp. 10-21.

* Cfr. MouaMMED M. Aman, «Use of Arabic in Computerized Information
interchangen, Jotrnal of the American Society for Information Science, n. 35(d), 1984,
pp, 204-210; e F.A. Musa, «A System for Processing Bilingual Arabic/English
Texts, Journal of the American Society for Information Science, n. 37(5), 1986, pp.
288-293,
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Sommando le differenti forme che le 28 lettere dell’alfabeto
arabo possono assumere a seconda della loro posizione all'interno
della parola (iniziale, mediana, finale o isolata) e in relazione alla
lettera che precede, otterremmo ben 106 segni grafici diversi.

Nelle normali macchine per scrivere ne troviamo una sessantina,
ma il loro numero & ulteriormente ridotto nelle tastiere dei computer
dove ogni lettera dell’alfabeto compare una sola volta ¢ ha un’unica
codificazione: & infatti il programma di text editor a occuparsi di
scegliere tra le possibili differenti forme di una stessa lettera quella
appropriata e di inviarla al dispositivo di output: video o stampante.

Un altro punto di rilievo & quello relativo al trattamento della
vocalizzazione: i segni vocalici sono normalmente scritti al di sopra e
al di sotto della lettera alla quale si riferiscono; diciamo, per inten-
derci, nello stesso rettangolo di spazio riservato a quella lettera: un
sistema questo del tutto inadatto all’elaboratore che dovrebbe accu-
mulare troppi segni nell’esigua matrice riservata a un singolo carat-
tere e dovrebbe codificare opportunamente tutte le possibili combi-
nazioni di ciascuna lettera con i vari segni vocalici, semplici o multi-
pli {ad. es. shadda + vocale e suo tanwin). ‘

Si & scelto quindi di far occupare alla vocale lo spazio a sinistra
della lettera alla quale si riferisce.

Se la lettera & una di quelle che legano a sinistra e non si trova in
fine di parola, nello spazio riservato alla vocale comparira anche un
trattino a mo’ di prolungamento della lettera precedente, per assicu-
rare il collegamento con la successiva,

La vocalizzazione, indispensabile in testi come ad es. quello del
Corano, & comunque sempre raccomandabile, poiché una stessa
parola priva di vocali pud esser letta in molti modi diversi e conser-
verebbe quindi un grado di ambiguita elevatissimo che si ripercuote-
rebbe pesantemente sulle successive fasi della ricerca.

Si potra infine notare che le vocali non sono normalmente prese
in considerazione per 'ordinamento alfabetico delle parole raccolte
nei glossari arabi; 'ordinamento automatico ne terrd invece conto,
ma cid non disturbera se la vocalizzazione sard completa ¢ coerente,
si avra anzi una sequenza delle parole pili sistematica e rigorosa.

2. Per Pelaboratore «leggere» significa confrontare e riconoscere.

In base alla logica del programma e al contenuto delle sue
tabelle, il testo registrato su supporto magnetico viene scandito carat-
tere per carattere e analizzato secondo le finalita proprie della
ricerca. Di suo il computer metterd la completezza, la precisione e la
velocitd che occhi e mente d'uomo non saprebbero in egual misura
garantire,
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Sara quindi necessario provvedere a una serie di operazioni preli-
minari che predispongano il testo alla «comprensione» da parte della
macchina:
~ inventariare 'elenco completo dei segni grafici presenti nelle parti

del testo che si intendono elaborare (escludendo quindi le even-
tuali prefazioni, introduzioni, note di commento, titoli correnti,
indici...)

— stabilire la corrispondenza tra ogni segno grafico del testo (conso-
nante, vocale, interpunzione o altro) e uno dei caratteri presenti
nella tastiera

— precisare il sistema dei riferimenti in base alla divisione logica o
tipografica dell’opera

— codificare tipologie del discorso (dialoghi, citazioni...) e del testo
(corsivo, grassetto...) eventualmente presenti.

3. Il principio di semplicita suggerisce di considerare come
«parola» ogni unita grafica presente nel testo, cioé ogni stringa di
caratteri delimitata da spazi o interpunzioni.

. Lo spazio che in arabo separa le lettere che non legano a sinistra
dalla lettera successiva non va considerato ovviamente un separatore
di parole.

Lo «sgranarsi» del discorso umano in una successione lineare e
consecutiva di parole consente alla macchina di trattare i testi molto
pilt agevolmente e rigorosamente di quanto potrebbe fare qualsiasi
mente umana, per quanto attenta.

Ma quello grafico non & che il primo e pitt elementare livello del
discorso. Infatti le unitd di base che lo costituiscono non sono le
singole parole, bensi le frasi, pensate e formulate globalmente, per
poi essere espresse con una sequenza di parole opportunamente
disposte € modellate tra loro.

Il linguaggio & quindi una realta sistematica il cui valore unitario
non corrisponde alla semplice somma degli elementi che lo compon-
gono.

E facile riscontrare esempi in cui una singola unita grafica risulta
formata da pill parole, ¢ il caso, in italiano, delle preposizioni artico-
late, dei pronomi legati al verbo, delle parole composte con o senza
F'uso, del resto spesso fluttuante, dell’apostrofo o del trait d’union.

In arabo rientrano in questa categoria le congiunzioni e le prepo-
sizioni monolittere, articolo e i pronomi personali suffissi a preposi-
zioni, verbi e sostantivi.

Al contrario si possono riscontrare casi in cui diverse unitd grafi-
che costituiscono un unico sintagma, & il caso dei nomi propri
(Quinto Fabio Massinzo; Harin al-Rashid), delle forme composte del
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verbo (erano stati visti; kana yaktubn) ¢ di locuzioni quali: colpo di
stato, macchina per scrivere, ghair mumkin...

In arabo si ricorre a sintagmi per rendere la maggior parte dei
termini che, nelle lingue europee, hanno i prefissi a- auto- bi- cripto-
extra- iper- ipo- infra- iso- meta- micro- mono- poli- post- pre- proto-
sub- super- sin- tele- ultra- o i suffissi -abile -thile, oltre ai gia citati
casi_dei nomi propti e delle forme composte del verbo *,

I chiato quindi che la considerazione dei livelli sintattico e
semantico del discorso porta all’esplorazione di una casistica tal-
mente varia e passibile di tante differenti valutazioni, da paralizzare
la ricerca prima ancora del suo inizio.

Sembra quindi preferibile, una volta presa coscienza di questi
alteriori livelli di complessita, pensare di occuparsene in una fase
successiva della ricerca e di concentrare Pattenzione sullo studio di
ogni singola parola presa in isolamento, priva cio¢ di tutti gli strati
funzionali e di significato aggiunti e precisati dal contesto.

Un’analisi attenta e coerente di questo pur elementare livello del
linguaggio, portata su grandi quantiti di testo, induce, come
vedremo, a predisporre metodi e a operare scelte di portata generale
che saranno di non poco aiuto a chi vorra passare ad «aggredire» gli
strati pitt complessi di struttura e di stile. :

4. Se, come abbiamo visto, 1'analisi motfologica consente di rin-
viare la soluzione di molti problemi a una fase di studio successiva,
non si deve credere che siano poche né di poco conto le riflessioni e
le sistemazioni necessarie per organizzare utilmente il vasto € com-
plesso insieme di materiale linguistico per cosi dire «greggio» da essa
trattato.

La lingua araba in particolare, grazie alla sua struttura che tiposa
su precise regole di derivazione, suggerisce al linguista di indicizzare,
raggruppare ¢ confrontare le parole di un testo in base a molteplici
criteri che proprio tale struttura e sistematicitd rispecchiano e met-
tono in rilievo.

Fatta cccezione per i pronomi personali, dimostrativi, relativi e
interrogativi, le particelle monolittere e un gruppo limitato di parole
con radice a 2 o 4 consonanti, la maggjor parte dei termini arabi
derivano da una radice trilittera e sono generati da una flessione che
si pone a due livelli:

_ la flessione «interna» che dalla radice porta alla formazione dei

+ Cfr. ViNcenT MonTEIL, L'Arabe moderne, Klincksieck, Paris, 1960, pp. 135-
152.
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lemmi, mediante un preciso sistema di allungamenti vocalici e inseri-
menti di consonanti e che interviene a modificare e a specificare il
significato generale contenuto nelle radicali.

Ci riferiamo qui non solo alla «flessione interna puran ’, quella
che dipende dall’alternanza vocalica:

di timbro (KaTaBa KuTiBa KuTuBu)

di lunghezza (KaTaBa e KaTaBa)

e dalla geminazione (GaMal ¢ GaMMal),

ma anche al combinarsi con questa dei vari affissi, tutto quanto ciod
conduce dalla radice al lemma.

Indicheremo quindi con -i-a- lo schema di flessione interna che
porta dalla radice KTB al lemma K:TaB, con ta-d-a-a lo schema che
porta al lemma /aKaTaBa e con nza--a-at quello che da DRS porta a
maDRaSat.

Si tratta ciog del lemma «disossato» delle consonanti radicali, qui
rappresentate dalle maiuscole; '

— la flessione «desinenziale», la quale & invece costituita dallinsieme
delle trasformazioni che dal lemma portano al generarsi delle sue
varic forme, mediante declinazioni e coniugazioni, mutamenti ciod
che specificano particolari livelli di significato (genere e pumero,
tempi e modi), la funzione della parola nella frase e i suoi rapporti
con le altre. '

Si tratta delle variazioni prevalentemente desinenziali dovute a:
caso: KitaB-un -an -in '
genere: GaMiL-un -atun
numero: KaTiB-u -an -in.

Il meccanismo di flessione interna & il «tasrifs dei linguisti arabi:
la determinazione della forma della parola (wazn, bind’, sigha) attra-
verso lo schema composto di radicali (hurif wusnl) e affissi (al-ziyada)
e che solitamente & rappresentato mediante un modello (mithal) ove
le radicali sono convenzionalmente sostituite dalle lettere F3°, “ain e
Lam. .

Della flessione desinenziale si interessa invece la grammatica
(nakhw) che stabilisce le condizioni e le regole di declinazioni e co-
niugazioni o lo stato di indeclinabilita di alcuni nomi e particelle.

Fuori dal sistema incrociato di flessione interna ¢ flessione desi-
nenziale si pone la categoria dei pronomi (personali, dimostrativi e
relativi) per i quali non si pud parlare né di radice, né di wzithal, né
di desinenze ¢.

> Cfr. Hewri Fiersch, Traité de Philologie Arabe, Tmprimerie Catholique,
Beyrouth, 1961, § 51.
¢ Cfr. Henrt FLEsicn, op. cit. § 20.
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Nel caso di un testo non vocalizzato ogni singola stringa di carat-
teri non & che uno scheletro consonantico carico di potenzialita che
solo il contesto pud disambiguare ’.

La sequenza di caratteri MLK pud essere farta risalire a due
flessioni interne
nominali: MaLiK, Mul.K?®
o verbali: MaLaKa, MaLLaKa.

Molteplici sono poi le flessioni desinenziali per ciascuno dei casi
suddetti:
sei casi per i sostantivi. MaliK-u -un -t -in -a -an

: MulK-u -un -i -in -a -an
due casi per i verbi: MalaKa, Mul.iKa, MaLLaKa, MuLLifa.

Si palesa qui la validitd del detto: ld budda an tagra’ likay taf-
bam, 12 budda an tafbam likay tagra’ (= occorre leggere per capire e
capire per leggere).

In un testo integralmente vocalizzato i problemi di omografia
non scompaiono completamente, ma sono drasticamente ridotti ?,
inoltre in esso il sistema della flessione interna e della flessione desi-
nenziale sono gia tanto ben definiti da consentire una lemmatizza-
zione ben piu spinta di quella comunemente possibile per molte altre
lingue.

La flessione interna, cioé lo schema flessivo che presiede alla
formazione dei lemmi, si presenta quindi come un fenomeno che ha -
proprie caratteristiche, leggi e distribuzioni degne di essere studiate e
che si pongono sul versante della «langue» piuttosto che della «pa-
role»

La flessione desinenziale appare invece pilt legata alla sintassi,
alla funzione delle parole nella frase e ai rapporti tra di esse.

5. Una prima proposta di lemmatizzazione potrd percio indicare
lo schema di flessione interna (waz#) del lemma, e segnalare quello
della forma solo nei casi in cui questa differisca dal lemma non solo
per la flessione desinenziale, ma anche per quella interna.

In alcuni casi infatti non & possibile separarc nettamente i due
tipi di flessione: non sempre cio¢ il semantema (radicali e affissi
generati dalla flessione interna) si pud far coincidere con il corpo
centrale della parola, separandolo dai prefissi ¢ dai suffissi che inte-
ressano la flessione desinenziale.

? Cfr. JP. BEnzecri, «L’analyse multidimensionnelle des textes», in Méthodes
guantitatives ef informatiques dans Pétude des textes, Nice 5-8 juin 1985, Slatkine-
Champion, Genéve-Patis, 1986, pp. 67-78.

9 Cfr. PaoLo Branca, «Il fenomeno delPomonimia nei testi arabis, in Oriente
Moderno, n.s. anno IV n. 10-12, 1985, pp. 195-202.
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Nei plurali fratti ad esempio lo schema flessivo del lemma &
‘completamente stravolto cosi che singolare e plurale di una stessa
parola si trovano a presentare (nel migliore dei casi, quando cioé
non intervengano mutamenti dettati da ragioni fonetiche) solo le
stesse radicali, ma flessione interna e desinenziale del tutto diversa:

forma lemma radice

D GaRiDat GaRiDat  GRD
I GaR%D GaRiDat  GRD

le forme T e 1T hanno stessa radice e stesso lemma, ma lo schema di
flessione interna della prima & -¢-i-a¢ mentre quello della seconda é 4-
d-i-; per quanto riguarda la flessione desinenziale la seconda &, a
differenza della prima, diptota.

Di ulteriore profondité e certamente di non poco interesse ma
indubbiamente molto piti impegnativa sarcbbe una lemmatizzazione
che rilevasse per ogni forma di parola lintero schema flessivo sia
interno che desinenziale.

Il consueto percorso della lemmatizzazione che risale dalle occor-
renze alle forme e quindi al lemma, nel caso della lingua araba offre
pertanto molteplici occasioni di ampliamento e approfondimento che
cercheremo qui di delineare per sommi capi ¢ di esempliticare.

E agevole per I'elaboratore scomporre un testo nelle parole che
o costituiscono, ordinarle alfabeticamente e riepilogarle per tipo:
rale elenco perd sarebbe ancora troppo simile a un cumulo di mate-
riali disposti alla rinfusa, infatti le voci di uno stesso verbo ad esem-
pio, non solo si troverebbero sparse in base al prefisso proprio alla
coniugazione di ciascuna, ma verrebbero anche differenziate ¢
distanziate nella lista a motivo dei numerosi prefissi e suffissi esterni
alla coniugazione.

Per esempio, delle 15 forme del verbo KuaTaBa reperite nelle
prime quattro sure del Corano:

a) 2 iniziano con t&’ (taKluBohu, taKTuBaha)

b) 1 inizia con sin (sarnaKTuBu)

¢) 3 iniziano con /&, (faltyaKTuB, faKTuBna, faKTuBabu)

d) 1 inizia con ldm (lyaKTuB)

e) 3 iniziano con y&’, (yaKTuBu, yaKIuBa yaKTuBana)

f) e solo 5 iiziano con kaf (KuTiBa, KaTaBta, Ka'laBna, KalaBat,

KaTaBa)

Quindi solo un terzo delle forme ha la stessa lettera iniziale del
lemma.

Notiamo inoltre che per un terzo delle forme {(casi b,c,d) la
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lettera iniziale non dipende dalla flessione, ma & una particella
monolittera occasionalmente prefissata.

L’individuazione del lemma e della radice sarebbero pertanto
indispensabili gid solo per avere un ordinamento accettabile delle
parole del testo.

6. Come per ogni altra lingua si pongono poi dei problemi di
rilievo nellindividuazione e nella scelta del lemma:

— la formulazione del lemma: quale tra le possibili forme erigere a
parola-lemma (ad es. la terza pers. sing. del perfetto per i verbi, il
maschile sing. per i sostantivi) e di questa, quale tra le sue even-
tuali varianti grafiche?

— l'unita del lemma: nel caso di lemmi con pitt significati, quando
moltiplicarli ¢ quando invece ritenerli come lemmi unitari? Spesso
I'autoritad di un dizionario pud costituire una buona norma anche
se non sono sempre comprensibili le fluttuazioni che si possono
rilevare nella valutazione dei singoli casi;

- la comprensione del lemma: le flessioni grammaticali in senso
stretto vanno radunate senza esitazione sotto uno stesso lemma,
ma come comportarsi per le flessioni in senso lato: diminutivi,
peggiorativi e simili?

La ripartizione delle parole per tipi flessivi pud essere riportata
alla classica divisione proposta dai grammatici arabi: ism, fi'l e barf,
la quale, nella sua essenzialitd, risulta meno criticabile rispetto alla
nostra enumerazione delle parti del discorso, nella quale i criteri
morfologici e sintattici si mescolano e si confondono, come nel caso
dell'incerta distinzione tra sostantivo e aggettivo.

La tripartizione delle grammatiche arabe si basa sulla distinzione
tra parole piene e parole funzionali, infatti nome e verbo sono
definiti come parole portatrici di un significato di per se stesse (fi
nafsibi) mentre la particella ha un significato solo correlata ad altro
(ff ghayrihi).

La distinzione tra nome € verbo & poi giustificata dal fatto che il
primo non comporta lidea di determinazione di tempo implicata
invece nel secondo ™

7. Oltre il lemma, il livello pit profondo dell’analisi morfologica,
porta a rilevare il tema, la parte costante comune a un’intera famiglia

di vocaboli.

Tanto le radici tri- o quadrilittere da cui derivano le parole arabe

® Cfr. B. Weiss, «A Theory of the Parts of Speech in Arabic», Arabica, n. 29,
1976, pp. 23-36.
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quanto i temi presenti nelle parole di altre lingue sono entita prive di
una vita propria e autonoma, ma mentre i temi rappresentano spesso
una sorta di astrazione grammaticale, le radici arabe sono molto piu
presenti alla coscienza di chi parla ¥, non solo per il fatto comunque
notevole che tutte le opere di lessicografia raggruppano i vocaboli
sotto la radice da cui essi derivano, ma anche e soprattutto perché
nuove espressioni si forgiano ed entrano nell'uso corrente conti-
nuando a seguire il cammino classico della derivazione da radici,
tanto da quelle autenticamente arabe, quanto da pseudoradici rica-
vate da acronimi arabi o termini stranieri arabizzati:

per il primo caso si pensi a fa'mim (= nazionalizzazione);

per il secondo si possono osservare veri e propri verbi quadrilitteri
nati da acronimi di formule liturgiche o giaculatorie: BaSMala e
HaMDal.a (= dire: «nel Nome di Dio» e «sia lode a Dio»);

per il terzo a taFaRNaSa (= francesizzarsi) da FaRaNSa (= Francia).

Tl percorso che dalle occorrenze ha portato alle forme di parola,
poi ai lemmi, agli schemi di flessione interna e infine alle radici, & un
cammino di semplificazione, di ricerca delle correlazioni tra i vari
livelli che intervengono nella generazione della parola.

Al capo opposto stanno i valori sintattici e semantici, che fanno
invece esplodere le potenzialita espressive di un singolo termine nella
fitta rete di interdipendenze che lo collegano agli altri.

8. Pur avendo deciso di non affrontare subito questi livelli di
complicazione per restare nell’analisi morfologica, anche nelle parole
prese in isolamento troviamo cospicue testimonianze del carattere di
complessita ¢ integrazione proprio del linguaggio in generale e della
lingua araba in partlcolare

La traccia pi notevole di tutto cid & rilevabile nel fenomeno
della composizione.

Quand’anche non si prendessero in considerazione i sintagmi che
esprimono un unico concetto con piu parole (/a mafarra minbu =
ineluttabile; maqdzyy ‘alayhi = condannato; tutti i numeri composti
come: alf wa tisumia wa sab’ wa tbamanun = 1987) resta, e in
arabo ha dimensioni di tutto rispetto, la composizione nelle singole
unitd grafiche.

Consideriamo composti stabilizzati i termini registrati come tali
nel vocabolario (it. melograno; ar. ra’smaliyya = capitalismo); non
stabilizzati quelli invece solo occasionalmente composti: da due

U Cfr. JeaN CanTINEAU, «Racines et Shémes», in Mélanges Williarm Margais,
Maisonneuve, Paris, 1950, p. 121,
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parole «piene» (it. psicofisico, in arabo sembra che siano assenti
forme di questo tipo) o da una parola piena e pitt parole funzionali
(it. andiamocene; ar. faliyaktubaha).

Non consideriamo affissate le voci di un verbo, pur se alcuni
suffissi dovuti alla coniugazione sono chiamati dai grammatici «pro-
nomi», in quanto non si tratta di una occasionale co-occorrenza di
due lemmi.

Chi volesse separare anche questi composti dovrebbe approntare
un adeguato sistema di segmentazione morfematica.

Gl esempi di parole composte assunte come un termine unitario
stabilizzato nei vocabolari arabi sono rarissimi ({asha = annientare,
da li+shay’) e ancor oggi alla composizione si preferisce la giustap-
posizione (per psicofisico si ha al-nafsi al-gismi = psichico fisico), il
giro di parole o la traslitterazione di un termine straniero 2.

Come esempio di forma stabilmente composta G. Zaydan pro-
pone quello di haghar (grandine), divenuto poi per ragioni fonetiche
‘agbar, che ritiene generato dalla composizione di habb (grani, chic-
chi) e garr (freddo); ma molto pit frequenti sono i casi ch’egli ha
reperito nell’arabo patlato: il libanese lésh (li-ayy shay’) e Vegiziano
mush (ma huwa shay’) ».

Per quanto riguarda i composti non stabilizzati, sembrano non
presentarsi forme che uniscono in un’unica uniti grafica (magari con
un trait d’union) due parole appattenenti a due lemmi registrati
singolarmente sul vocabolario (sociopolitico o chimico-fisico), mentre
sono frequentissime le forme che uniscono a una parola piena (nome
o verbo) una o pil parole funzionali.

La scelta di privilegiare 'aspetto morfologico rispetto a quello
sintattico ci fard naturalmente ricondutre al lemma di origine quegli
avverbi e quelle preposizioni trilittere che altro non sono che sostan-
tivi irrigiditi all’accusativo (al-yawma = oggi, leylan = nottetempo,
bayna = tra, hawla = circa) e hanno quindi proptia radice e schema
di flessione interna, Parole funzionali in senso proptio saranno pet-
tanto le particelle mono e bilittere, di uso frequentissimo, specie in
composizione .

Nel caso di pit parole funzionali collegate si incontra il problema
di riconoscere quali siano stabilmente composte in un lemma e quali
no V. I vocabolari sono molto discordanti nel loro trattamento e non

2 Cfr, VINCENT MONTEIL, op. cit. pp. 131-135.

Y Cfr. G, ZayDAN, al-Palsafa allughawiyya wa Palfaz al arabiyya, Dar al-
Hadatha, Bayrath, 1982, pp. 65 € pp. 71 e ss.

" Henrr Fresen, L'Arabe Classigue - Esquisse d'une structure linguistique,
Imprimerie Catholique, Beyrouth 1956, pp. 119-120. '

* Sulla composizione delle particelle cfr. G. ZayDAN. op. cit. pp. 77 ¢ ss.
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¢ facile operare scelte in questo senso.

Un buon principio pare essere quello di registrare la voce sotto il
lemma della prima particella (non perd se monolittera) presa nella
sua forma piu breve.

Intendiamo per particella tutto cid che non rientra né nella fles-
sione nominale né in quella verbale, senza addentrarci nelle com-
plesse distinzioni alle quali I'argomento potrebbe dar luogo in un pit
specifico studio .

Per esempio, tra kay e likay si preferira sceglicre kay come
lemma e indicare la seconda forma come affissata.

Se uno dei componenti ¢ un pronome, nella scelta del lemma
esso avrd la precedenza.

Una particella sara eretta a lemma quindi solo se isolata, o com-
posta con altre particelle monolittere prefissate e/o plurilittere suffis-
sate.

Data l'altissima frequenza delle forme composte non stabilizzate,
una particolare codificazione potra accompagnare ogni forma per
segnalate non solo la presenza ma anche la quantita e il tipo degli
affissi al fine di uno studio piu particolareggiato del fenomeno.

9. Di ogni parola presente nel testo si conosceranno alla fine:
la radice

— il lemma

lo schema di flessione interna

lo schema di flessione desinenziale

— la sua omografia possibile con altre parole e quella effettivamente
riscontrata nel testo

il numero e i tipi di affissi

e se ne potranno avere le frequenze e le distribuzioni per ctascuno- di
questi livelli (considerati singolarmente o variamente combinati) non-
ché la segnalazione delle occorrenze che si presentano in particolari
tipologic del discorso ¢ del testo.

Ovviamente tutto questo lavoro non ha la pretesa di esaurire e
costringere la ricchezza di un testo in un freddo insieme di indici e
di cifre ", ma solamente di costituire una documentazione, ci si
augura sufficientemente ampia e particolareggiata, aperta agli ulte-
riori studi che troveranno un limite solo nella curiosith e nella fanta-
sia del ricercatore,

!

% Cfr. Henrt Fressch, Traité de Philologie Arabe, op. cit. § 151.
U Cfr. CHARLES MULLER, «Lemmatisation et Information», in Asnales de la
Faculté des Lettres et Sciences Humaines de Nice, n. 52, 1985, pp. 285-291.
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Lucy Ladikoff — Augusto Carli

PROBLEMI RELATIVI ALL’INSEGNAMENTO DELL’ARABO
NELL’UNIVERSITA TTALIANA

1. Ipotesi teorico-applicativa

Le seguenti considerazioni nascono da una lunga prassi di inse-
gnamento della lingua araba presso il Centro Linguistico Interfacolta
dell’Universita degli Studi di Venezia®. Nel corso di tale attivita
didattica & stato possibile elaborare ¢ sperimentare un programma di
insegnamento che tenesse nella debita considerazione i seguenti tre
ordini di fattori di interazione didattica. Essi sono:

1) loggetto di apprendimento/insegnamento; nel nostro caso si &
trattato di scegliere e di strutturare adeguatamente il materiale
lignuistico sulla base di rappresentative varietd diastratiche, dia-
topiche e diafasiche della lingua araba contemporanea;

2) i bisogni di apprendimento; questi, una volta rilevati, hanno
indotto un programma di insegnamento linguistico atto a collo-
care armonicamente il discente fra le esigenze del curriculum
universitario da un lato e i reali bisogni di comunicazione lingui-
stica dall’altro;

! Il presente saggio costituisce, a quanto ci consta, il primo tentativo di applicare
principi e metodi della glottodidattica moderna, della linguistica descrittiva e della
sociolinguistica alle varietd e variazioni dell'arabo contemporaneo. Lo scopo mira,
da un lato, ad estrapolare la variante da insegnare e, dall'altro, a suggerire le
strategie didattiche pit appropriate. I risultati del presente lavoro sono stati discussi
e vertficati in comune. Tuttavia gli autori si sono assunti la responsabilita di reda-
zione per i seguenti paragrafi: 1. Carli, 2. Ladikoff-Carli, 3. e 4. Carli-Ladikoff, 5. e
6. Carli, Apparato bibliografico: Ladikoff.

? Per quanto riguarda la didattica delle lingue straniere presso il Centro Lingui-
stico Interfacolta di Venezia e la collaborazione dei Centri Linguistici all'interno
dell' Universita italiana cfr. A. CsiLracuy, I Centri Linguisiici e la glottodidatiica
Universttaria: Funzioni, Competenze, Limiti, in Aui del Convegno Nazionale di
Desenzano su «L’insegnamento delle lingue moderne nelle scuole superiorin, 25-27
marzo 1983.
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3) le tecniche e le strategie di insegnamento; vale a dire I'organizza-
zione del materiale linguistico prescelto in significative unita
didattiche e le modalita di somministrazione. '
Rivolgere I'attenzione alle problematiche succitate, non significa

altro che proporre, nell’ambito dello studio universitario, un modello

didattico che miri allo sviluppo di competenze ad orientamento
comunicativo, e quindi ben al di 1 di singole abilita/capacita lingui-
stiche. Infatti, la preoccupazione principale nella riflessione metodo-
logico-didatttica & stata da noi rivolta alla delimitazione e definizione
sia del repertorio linguistico che del modello di insegnamento/
apprendimento. Inoltre, alla base delle singole operazioni didattiche,

& stato posto il concetto di comunicazione interculturale, in quanto il

solo elemento verbale non sarebbe in grado di chiarire univocamente

ed economicamente lo spessore culturale sotteso, nel caso di distanza

culturale cosi grande come quella che intercorre fra I'italiano e I'a-

rabo.

2. Definizione del repertorio linguistico

A chi vuole affrontare i problemi dell'insegnamento della lingua
araba appare subito chiara la difficolta nellestrapolare una campio-
natura linguistica rappresentativa, e comunicativamente operativa, da
quel continuum di varieta linguistiche che costituisce I'arabo d’oggi.
All'interno di tale continuum le varieta contigue presentano spesso
un alto grado di comprensione reciproca, ma i poli estremi risultano
senz’altro incomprensibili.

Troppo semplicistica, e ai fini dell'insegnamento improduttiva, ci
appare la tradizionale suddivisione in lingua letteraria (al-fusha) e
lingua parlata (al-‘ammiyyah). Considerare la fusha come lingua per
eccellenza e la ‘ammiyyah come sottosistema comporta non solo una
distorsione della situazione linguistica reale, ma anche un improponi-
bile criterio di selezione del corpus linguistico da insegnare. Ben
noto & infatti il grado di assurditd comunicativa raggiunto in certi
libri di testo? in cui la fusha, che & esclusivamente lingua scritta,
viene trasferita a situazioni di comunicazione orale in contesti di vita
quotidiana. Allo scopo di meglio illustrare il reale divario fra lingua
letteraria e lingua parlata si vedano i seguenti esempi in cui appaiono
chiare differenze sia a livello lessicale che a livello morfo-sintattico-
semantico:

* L'arpomento & stato pill ampiamente trattate in: L. Lapikorr - A. Caru, per

una tipologia dei libri di testo relativi all'insegramento dell'arabo a italofori. (in corso
di pubblicazione).
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Lingua letteraria - Lingua patlata
(al-fusha) (al-‘ammiyyah)
1) ana sa‘idun bima‘rifatihi inbasatet—bma‘reftoh
2) ’ahada ra’yuk? hada ra’yak?
3) yastedrequ-ddrsu  sa‘atan  iddars biaxod si‘ah wahdah
wahida .
4) man hadih? hadi min?
5) kana yazaruna bintidam bintizam kan byziirna
6) ittasala bi hatifiyyan darab-Ii talafon
7) da‘ini liwahdi inserfl ‘annt _
8) la tadahu yansabu fil ma txallihds yaxod w yeddi fi-1-
hadio kalam
9) lagad adallana nafsna inkasrat
10)  hadihi hagibatun hay 3antah

Anche una suddivisione in termini di linguistica areale ci lascia
del tutto insoddisfatti, soprattutto quando si tratta non tanto d; fare
una tassonomia dei tratti comuni a piti aree linguistiche, bensi piut-
tosto di elaborate un corpus linguistico che abbia una sua rilevanza e
rappresentativita come lingua di effettiva comunicazione. Pur ammet.
tendo linnegabile esistenza di macrodifferenziazioni geolinguistiche,
come per esempio I'agglomerato levantino-orientale e quello occiden-
tale, rimane pur sempre il problema relativo alla scelta della variante
geografica come lingua da insegnare. ’arabo patlato in Egitto, per
esempio, che, allinterno del mondo arabo & una variante presti-
giosa %, non rientra né nel gruppo levantino né in quello occidentale.
Un rapido confronto fra arabo palestinese e I'arabo egiziano rile-
vera delle considerevoli divergenze sia a livello fonetico-fonologico,
che a quello lessicale ¢ morfo-sintattico:

Arabo Egiziano Arabo Palestinese
sudayyara zyire

iddint a‘tini

gamil helu Zamil
nidawwar ndawwer

tahina thine

izzayak kifak

keda hek

ra¥daya barrame

mi§ ‘ayza mabiddi’

* 1l prestigio della parlata egiziana dipende dal suo essere largamente rappresen-
tata nel linguaggio cinematogratico e teatrale, e dalla sua estesissima diffusione tra
media, al punto che essa & pressoché universalmente compresa nel mondo arabo.
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Una definizione relativamente agevole di «comunita linguistica
arabofona» & possibile soltanto se si considera fa lingua araba nella
sua realizzazione di fusha; se si considera la ‘ammiyyah & escluso che
si possa surrogare dall’arabofonia una e una sola comunita arabofona
linguisticamente omogenea. ‘

Gli arabisti oscillano solitamente fra due poli estremi che potreb-
bero venite cosi sintetizzati: da un lato ’& un atteggiamento di
purismo linguistico, secondo cui soltanto la fusha ha dignita e status
di lingua e di coagulo culturale per tutti i Paesi Arabi. E proprio in
vigore di questo purismo, abbinato alla concezione monolitica della
lingua, che ancora oggi molti scrittori di teatro impiegano la fusha
sulla scena, risultando cosi incomprensibili a gran parte degli ascolta-
tori. Allestremity del purismo linguistico si colloca quella concezione
panlettale secondo cui ogni realizzazione ha una sua propria dignita
allinterno del continuum linguistico e pertanto ogni definizione di
lingua standard che implicitamente od esplicitamente s1 contrappone
a concetti di substandard o non-standard, & infondata.

Anche se Je nostre simpatie personali vanno piu in direzione di
una concezione panlettale che di quella purista, ai fini della didattica
della lingua non si pud trovare alcun valido principio di operativita
né nell’'una né nell’altra.
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LPC = Lingua parlata colta CIB = Classe inferiore-bassa
LP = Lingua popolare CIA = Classe inferiore-alta
IR = Lingua regionale CMI = Classe medio-inferiore
PL = Parlata locale CMS = Classe medio-superiore
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In considerazione del fatto che le varietd diastratiche dell’arabo
non sono necessariamente specifiche per una classe sociale, risulta
che le varieta linguistiche e le differenziazioni socio-economiche rap-
presentano delle variabili indipendenti ’una dall’altra. All'interno dj
ciascun paese arabo si pud tuttavia individuare una lingua parlata
colta, una lingua popolare (Umgagssprache) e alcune (o molte)
varieta che coincidono con i concetti di lingua regionale o dialetto o
parlata locale. Prendendo quindi le tre variabili di «varieta lingui-
stica», «classe sociale» e «variazione stilistica» si ottiene un modello
di massima cosi rappresentabile: (vedi pag. 42).

Per fugare subito ogni equivoco va detto che:

1) E del tutto erroneo considerare la lingua parlata nei singoli paesi
arabi come variante diastratica dell’arabo letterario e pertanto
come lingua dei diseredati o emarginati. Sia 'arabo letterario o
sctitto che Parabo parlato dispongono di norme specifiche che,
pur non essendo sovrapponibili, hanno ai fini della descrizione
linguistica un loto proprio valore.

2) L’arabo patlato non & un registro stilistico subordinato all’arabo
letterario. Le comuni marche di livello, quali «familiare», «popo-
lare», «volgare» et sim. sono applicabili ad entrambe le manife-
stazioni linguistiche, cio¢ sia alla lingua scritta che a quella par-
lata.

3) Nellambito del codice parlato esiste il concetto di «arabo
comune» o «arabo standard» soltanto entro i confini nazionali
dei singoli paesi arabi. Pertanto bisogna ammettere una pluralita
di «arabo comune» all'interno del continuum arabofono.
Stando cosi le cose, reputiamo che, ai fini dell'insegnamento del-

arabo parlato, il corpus linguistico piti rappresentativo sia costituito

dalla «lingua colta» e dalla «lingua popolare» delle classi medio-
inferiori ¢ inferiori-alte, corrispondenti ai numeri 2, 3, 6, 7 del cubo.

3. 1 bisogni di apprendimento in rapporto al corpus linguistico

La tipologia di discenti di lingua araba presso I'Universita italiana
¢ essenzialmente riconducibile a tre fasce di utenza che corrispon-
dono ad altrettanti bisogni di apprendimento. Essi possono venire
cosi sintetizzati:

1) Studenti quadriennalisti di lingua araba per i quali lapprendimento
linguistico é subordinato allo studio specialistico di arabistica presso
la Facolts di Lingue Orientali (esistente peraltro presso alcuni
pochi Atenei italiani).
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Per questo tipo di discenti sussiste uno schizofrenico scollamento
fra i bisogni reali di apprendimento linguistico e le esigenze di
formazione curriculare. Infatti la lettura valutativa dei testi lette-
rari previsti dal curriculum universitario polarizza I’attenzione
dello studente, sin dallinizio, sul cosidetio «arabo classicon/
«arabo letterarion, cioé il codice scritto, trascurando cosi comple-
tamente il codice orale. Al pits tardi in occasione del suo primo
soggiorno di studio in un pacse arabofono, lo studente subisce
Pamara delusione nel constatare che lingua scritta e lingua parlata
sono ben pitt che due varieta d’uso linguistico dello stesso codice
(come per tutte le lingue) e che in effetti sono invece due poli
assai distanti allinterno di un diasistema, dove la lingua scritta
non viene patlata ¢ la lingua parlata non pud essere scritta.

Un intervento terapeutico atto a colmare tempestivamente le
lacune delloralita, deve in ogni caso fare i conti con una base di
apprendimento pregresso dell’arabo classico.

Studenti non-arabisti

I bisogni di apprendimento di questi discenti provenienti da tutte
le facolta — comprese le facolta di lingue occidentali — sono fina-
lizzati prevalentemente al raggiungimento di una competenza
orale, mentre la competenza scritta, oltre che limitarsi ad una
esigua tipologia testuale, sara, almeno nellz fase di apprendi-
mento di base, pitt di tipo ricettivo che di tipo produttivo.

Studenti con apprendimento linguistico settoriale
L’apprendimento della microlingua per questo tipo di discenti
non & né quantitativamente né qualitativamente diverso dall’ap-
prendimento di una microlingua di qualsiasi altra lignua straniera.
In questo caso si tratta infatti di apprendimento additivo — di
ordine prevalentemente lessicale - che si inserisce in un appren-
dimento pregresso o simultaneo di lingua standard.

E chiaro che linsegnamento della microlingua & impostato su
tipologie testuali provenienti principalmente dal codice scritto
anche se transcodificate per un uso orale. Una transazione orale
di carattere economico-commerciale sfruttera, per esempio, del
lessico specialistico, derivato da testi scritti, inserito perd in stra-
tegie di discorso orale. . .

Da quanto sinora addotto, risulta chiaro che i bisogni di appren-

dimento sono rivolti al raggiungimento di una competenza di base
che va sviluppata piti in direzione della competenza orale che di
quella scritta.

Prendendo poi l'avvio dalle riflessioni relative alla classificazione
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diastratica e diatopica dell’arabofonia e alla suddivisione in compe-
tenza di base, competenza orale ¢ competenza scritta in seno alla
comunita linguistica araba, prese complessivamente, si propone un
modello di varieta linguistica in cui 'ambito della formulazione & da
considerare separato dall'ambito della realizzazione. La competenza
di base — che ¢ essenzialmente un’entith astratta — comprende il
«common core» delle varietd diatopiche, ciog tutti i tratti virtual-
mente ed effettivamente comuni ad ogni variante di «arabo nazionale
standard». A livello di realizzazione linguistica, i testi scritti
andranno da un massimo di coincidenza con I'arabo letterario,
comune a tutti i paesi arabi in certe condizioni diastratiche e diafasi-
che, ad un minimo di transcodificazione scritta di testi orali, e per-
tanto coincidenti con la ‘ammiyyah nazionale. I testi orali invece
oscilleranno in direzione opposta, e cioé da un massimo di artificia-
lita (al-fusha) alla realizzazione di discorso spontaneo che & la
‘ammiyyah nazionale. Si avra pertanto il seguente grafico:

ro--_-— - --=—-——- 1
|| TESTO PARLATO |: [ TESTO SCRITTO | Realizzazione

[ R S -

’ COMPETENZA SCF{IT;;‘

COMPETENZA DI BASE
ar. comune, ar, naz. stand.,

i
|
|
|
|
f———————

i ) Formulazione
ar. req., dial. reg., dial. locale

’ COMPETENZA OHALE—‘

-
[TESTO F‘AFILATOJ | J TESTC SCRITTO : Realizzazione

e S |

La competenza di base & da interpretare in senso orizzontale,
vale a dire che ogni punto di questa linea orizzontale pud coincidere
0 con la competenza orale o con la competenza scritta. I grafico
tiene inoltre in considerazione forme testuali, per cost dire «ano-
male», come nel caso di combinazione fra competenza scritta e rea-
lizzazione orale. E il caso, per esempio, del discorso non-spontaneo,
come il giornale-radio e la lettura di testi scritti in generale. Del pari
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la combinazione fra competenza orale e realizzazione scritta € rap-
s p r
presentata dalla trascrizione della lingua patlata.

4. Corpus linguistico e materiale didattico

Per lo sviluppo ¢ il raggiungimento della competenza orale, di
cui al precedente paragrafo, riteniamo che la scelta linguisticamente
pill rappresentativa sia costituita da materiali audiovisivi autentiei
opportunamente selezionati e corredati di esercizi diversificati, sia
per il tipo di elaborazione linguistica che per il grado di capacita
comunicativa da taggiungere. In questo tipo di materiali non sono
naturalmente compresi quei programmi di insegnamento montatl su
video che costituiscono dei veri e propri cotsi di lingua’. Essi non
vientrano nella nostra considerazione, non tanto perché rappresen-
tano del materiale linguistico manipolato, quanto per Ietrore, com-
presente del resto a tutti i manuali di lingua araba, di voler presen-
tare come lingua di comunicazione orale I'arabo letterario. Cio che
qui invece maggiormente interessa sono quei testi TV che presentano
una totale autonomia rispetto al libro di testo ¢ che rientrano, per
cosi dire, nella generica definizione di «materiale didattico auten-
ticon. Ma poiché l'autenticita del testo non garantisce mai da sola
Papprendimento, ma va anzi sottoposta ad un adeguato filtro didat-
tico che esalti il vantaggio della comunicazione autentica, Iinse-
gnante di arabo dovra soprattutto preoccuparsi di far corrispondere
a determinati parametri di progressione didattica e a criteri di per sé
velleitari — quali Pautenticita o la lunghezza del testo, o aspetti cultu-
rali derivanti da diversi settori del sapere — a dei parametri di siste-
maticita linguistico-didattica, tarati sugli obiettivi di apprendimento e
sul tipo di sviluppo linguistico-comunicativo in rapporto ad un
determinato gruppo di discenti.

5. Selezione del materiale video

Oggettivare dei criteri di selezione per il materiale video, pud
essere fatto partendo dalla considerazione di tre differenti ordini di
difficolta, E chiaro che questi criteri non ambiscono ad oggettiva-

5 Per quanto ci consta, esiste a tutt'oggi (1987) un unico programma audio
video per Fapprendimento dell’arabo: NELsON Fiumscan, Access to Arabic, Hong
Kong, Nelson Filmscan Lid. 1984.
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zione assoluta, visto che necessariamente sono impostati su previsioni
empirico-interpretative.

I tre ordini di difficolta sono legati ad altrettante componenti
variabili: TESTO - DISCENTE — OPERATIVITA.

Le difficolta legate al TESTO possono essere o di narura eminente-
mente linguistica o di natura culturale o risultare da entrambi i
fattori. In generale, i testi video di tipo riproduttivo presentano
minori difficolta dei testi commentativi. Fra i primi compaiono brevi
filmati, come telefilm a puntate, varie serie TV, film gialli e polizie-
schi, reportages, certi spots pubblicitari, ecc. o anche brevi spezzoni
di film d’autore opportunamente segmentati. Tutti questi filmati pre-
sentano, In genere, una macrostruttura narrativa il cui «plot» &
imperniato sulla figura del protagonista e su pochi altri personaggi di
contorno (& questo sopratutto il caso dei film polizieschi e delle serie
televisive) o su un dato tema (come nei reportages o negli spot
pubblicitari). Il testo verbale viene qui ampiamente esplicitato ed
integrato dalle sequenze visive. Le frasi ellittiche, per esempio, sono
rese comprensibili dall'immagine, la quale, a sua volta, deve fare
necessariamente riferimento al contesto reale di situazione comunica-
tiva. La comprensione risulta quindi dall’interazione di tre fattori: la
componente verbale, la componente non-verbale e la componente
reale-situativa,

[ testi commentativi invece, proprio per la maggior autonomia
del testo verbale rispetto all'apparato iconico, richiedono un pit
elevato grado di attenzione e di preparazione linguistica. La macro-
struttura di questi testi & di solito descrittivo-argomentativa. Consi-
stono di uno o piu passaggi esplicativi che culminano in una dedu-
ziope che pud essere esplicita o implicita. Testi commentativi di
questo genere sono, per esempio, tutti i notiziari di carattere poli-
tico, di attualita, di situazione meteorologica, trasmissioni di informa-
zione o divulgazione generale o specialistica, spots pubblicitari, com-
menti a fatti o a persone (del momento o del passato).

Le difficolta legate al piscENTE vengono individuate non solo in
base al livello di apprendimento, ma anche in relazione alle capaciti
parziali che il discente & portato a dimostrare nell’affrontare un
determinato compito. Le difficolta possono scaturire dal passaggio
dalloralita alla scrittura oppure da un registro stilistico all’altro.

Anche il grado di OPERATIVITA & un criterio importante per la
selezione del materiale video. Pur rimanendo fermo Iobiettivo gene-
rale della capacita comunicativa, Poperativita che il testo offre, sara a
volte piti di tipo deduttivo-elaborativo e altre volte pitt di tipo rico-
struttivo-creativo. Un testo pud avere un alto grado di operativita
anche se si arresta allo sviluppo di capacita pre-comunicative. L’im-

47




ANNALI DI CA” FOSCARY - XXVI3

portante & che si inserisca o nello sviluppo della competenza ricettiva
o in quello della competenza interattiva e, infine, che favorisca il
passaggio da una competenza all’altra.

6. Fasi del modello didattico

Il modello didattico presenta un percorso in cui a determinati
obiettivi didattici parziali corrispondono  altretranti - obiettivi di
apprendimento. Secondo quanto € stato detto a proposito della com-
petenza ricettiva e della competenza interatttiva, il percorso consiste
di cinque fasi: le prime tre (fase propedeutica, fase riproduttiva e
fase ricostruttiva) rientrano nellapprendimento cosiddetto fonda-
mentale e corrispondono sia alla competenza ricettiva che al passag-
gio a quella interattiva, mentre le ultime due (fase costruttiva guidata
o fase costruttiva libera) richiedono una competenza interattiva.

6.1 Fase propedeutica _

In questa fase si prevedono esercizi preparatori all’ascolto che,
oltre a sviluppare la capacitd associativa e anticipatoria, intendono
polarizzare I'attenzione dei discenti sul tema. In particolare, si tratta
di:

A, Esercizi a livello di parola e di frase
_ identificazione e discriminazione a livello di suono e di pa-
rola;
— esplorazione di parole chiave;
_. esercizi di riconoscimento per il funzionamento grammaticale
della frase;

— esplorazione di sintagmi fissi e di figure stilistico-retoriche.

B. Preparazione a livello di comprensione testuale e culturale
Secondo il tipo di testo da somministrare {riproduttivo o com-
mentativo/narrativo o argomentativo), si evidenzieranno i nuclei
costitutivi della superstruttura testuale. Trattandosi, per esempio,
di testo riproduttivo si enunceranno gli aspetti culturali relativi
ai personaggi e alla cornice situazionale e si abbozzera inoltre la
sequenzialita degli assi tematici e delle categorie spazio/tempo-
rali. Tratrandosi, invece, di testo commentativo, la sensibilizza-
zione culturale riguardera il tipo di deduzione che scaturisce
dall’argomentazione.
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6.2 Fase riproduttiva

In questa fase i discenti affrontano, in due modi diversi, il testo
video. Il primo ascolto (0 meglio audiovisione) viene segmentato in
blocchi di brevi sequenze ed é abbinato ad una esplorazione orale
sulla comprensione globale del testo. In poche parole verranno iden-
tificati il tema, 1 personaggi, il luogo, il tempo, la situazione, l'inizio e
la fine del testo. All'esplorazione orale seguira un’esplorazione
scritta, sotto forma di risposta a un questionario. Le risposte saranno
0-a scelta multipla o a scelta binaria del tipo «vero o falso». A primo
ascolto concluso, verranno poste delle domande di controllo, pun-
tualizzate su singoli episodi (scene, ritratti, sequenze secondarie, inte-
razione), su singole figure (caratteri, atti, oggetti) e su singole forme
(fisiche, naturali o irreali).

Il secondo ascolto & invece continuato, e a cid fard seguito la

discussione sul questionario compilato durante il primo ascolto.

6.3 Fase vicostruttiva

Si rimetteranno in visione alcune sequenze significative del testo,
coincidenti con le parti costitutive della macrostruttura. Se si tratta
per esempio di testo riproduttivo, le sequenze piu significative
riprenderanno 'episodio principale e la costituzione del «plot» nar-
rativo. Se si tratta, invece, di testo commentativo, si riprendera la
introduzione all’argomento, la spiegazione di maggiore pregnanza e,
infine, la deduzione.

La ricostruzione vera e propria del testo potra essere o orale o
scritta. Nel caso di ricostruzione orale, ci si concentrera su:

— un breve riassunto orale guidato (cio¢ con lintervento del do-
cente);

— la traduzione approssimativa di alcune sequenze;

— il riconoscimento delle modalita del testo, cioé se & basato sulla
realta, sulla fantasia, sull’ironia, oggettivitd o soggettivita, ecc.

La ricostruzione scritta verra effertuata complentando i blanks
del testo verbale (o spezzoni di esso, se & troppo lungo). Sono
possibili perd moltissime altre forme esercitative che verranno scelte
in base al loro grado di appropriatezza, al tipo di testo sommini-
strato e alle esigenze di apprendimento. L’elenco potrebbe essere
costituito da:

— ricostruzione del testo con l'inserimento di alcune parti apposita-
mente OMEsse; '

— emendamento del testo da incongruenze sintattico-semantiche o
testuali (per esempio, da connettori impropri o da successioni
incoerenti alla narrazione/descrizione/argomentazione);
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— compilazione di tabelle schematiche;

— contrazione del testo sotto forma di appunti;

— completamento del testo distribuito sotto forma di cloze test o di
C-test.

6.4 Fase costratiiva guidata
L’obiettivo didattico pili importante legato a questa fase, consiste
nello sviluppare la capacita di sfruttare le informazioni del testo
somministrato, trasformandole in informazioni personali. E in questa
fase che il discente impara ad usare, nei contesti appropriati, delle
varianti di strategie del discorso. Anche per qeusta fase & opportuno
prevedere delle forme opzionali di esercizi, differenziate per oralita e
scrittura:
Oralita Scrittura
- trastormazioni di codice lin-
guistico  (dal parlato  allo

— riuso e varfazione di elementi
strategici del discorso,

— assunzione di ruoli {con Ia tec-

nica del «sound off»)
trasformazioni di registro stili-
stico;

trasformazioni di modalita e di
prospettiva (soggettiva, ogget-
tiva, ironica, persuasiva, ecc.)

scritto);

riscrittura contratta seguendo
la macrostruttura del testo. Se
il testo & di tipo narrativo, la
riscrittura seguira la sequenza
episodica che culminera nella
storia e nella valutazione del

narratore. Se il testo & di tipo
argomentativo, la riscrittura
seguira 1 dati espositivi pin ri-
levanti che culminano nella
giustificazione e nella dedu-
zione.

6.5 Fase costruttiva libera

L’obiettivo didattico legato a questa fase consiste nell’attualizzare
la capacita ad agire linguisticamente, secondo stimoli di comunica-
ziore reale. E questa la fase piy difficile e delicata, sia per il discente
che per I'insegnante. 1l discente infatti deve dimostrare non solo una
buona padronanza del codice linguistico, ma deve anche realizzare
delle interazioni comunicative in cui le catene di stimoli vengono di
volta in voita ampliate e trasformate dai partecipanti all’interazione
linguistica. Gli interventi dell'insegnante dovrebbero limitarsi a trac-
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ciare la situazione comunicativa prescelta ed emendare eventuali
infrazioni alla coesione e coerenza testuale. E altresi importante che
la interazione comunicativa venga promossa ¢ gestita all’interno di
piccoli gruppi, secondo un criterio di rotazione. Viene qui proposto
un elenco di forme esercitative {orali e scritte) da cui si potranno
scegliere quelle piti operative, secondo il tipo di testo somministrato
e secondo la motivazione comunicativa della classe:

— intervista — comunicato
— dibattito — notiziario
— discussione — descrizione ritrattistica
— reportage — valutazione critica
-~ COMMEIHO — lettera
— volantino/manifesto
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1da Zilio-Grandi

UN ESEMPIO DI INTERPRETAZIONE DEI SOGNI
NELL’TSLAM: IL COLORE VERDE

L’intetpretazione dei sogni' come mezzo per sciogliere lintrico
simbolico in cui si cela il messaggio divino assume un’importanza
rilevante nel contesto religioso islamico: la ra’ya o sogno veridico?

! Per un'introduzione all’onirocritica musulmana presentano notevole interesse 1
saggi di H. Corev, T. Faup, GE. von GruneesuM, H. LEcerr, F. Meieg, F.
Ranman in The Dream: and Human Societies, a cura di G.E. von Grunebaum — R,
Caillois, Berkeley — Los Angeles 1966. Si vedano anche gli studi di T. Fahd: Les
songes et leur interpretation selon UIslam, in Les songes eb leur tterpretation, Paris
1959 (Sources Orientales, 2), pp. 105-158, ed i capitolo Les procédés onirosmanti-
gues, nellopera La divination arabe. Etudes religienses, sociologiques et folklorigues
sur le milieu natif de PIslam, Leiden 1966. Ulteriori notizie in L. MassIGNON,
Thémes archétypes en ontrocritique musulmane, *Eranos-Jahrbuch” (= EJ), 12, 1945,
pp. 241-251; A. GUILLAUME, Prophétic et divination chez les Sémites, Paris 1950, in
patticolare p. 224 sgg.; F.M. DouvcLas, Dreams, the Bitnd and the Semiotics, «Studia
Islamica» (= SI) 51, 1964, pp. 137-162; H. KisTer, The Interpretation of Dreams.
An Unknown Manuscripe of 1bn Qutayba: ‘Ibarat al-ru’ya, «Israel Oriental Studies»
4, 1973, pp. 67-103; A. Bauvsany, I sogui nell'Islam, in I Sogni nel Medioevo (Semi-
nario Internazionale Roma 2-4 ottobre 1983), a cura di T. Gregory, Roma 1985, pp.
25-36.

2 La terminologia relativa al sogno non & precisa nella lingua araba; cfr. Fanp,
Divination, pp. 269-273. Sul termine ra’ya come ambiguo punto d'interferenza tra
visione notturna e visione profetica cfr. GUILLAUME, Prophétie, p. 261 sgg. Nelle
tradizioni il termine ru’yé perde talvolta il valore positivo per divenire sinonimo di
bulm, cfr. ad esempio Muslim, Re'yd, 3 ed Ibn Hanbal, 2, 137; per questo tale
termine viene spesso correlato ad espressioni del tipo sadiga, saliha, hasana ecc. che
ne assicurino il significato positivo, mentre hulm viene talvolta sostituito da adgat
ablam, conformemente a Cor, 12:44 e 21:5, cfr. BunAri, Sabib, 1x, Cairo 1377 h,
Bab al-Ta bir, pp. 37-39. 1l tentativo di delimitare I'estensione semantica dei termini
r2’ya e hulm occupa di conseguenza le parti introduttive di molti trattati di ta’bzr;
cosi, con esempi tratti dai testi_qui considerati, al-Nabulusi (Ta'fir al-anam fr tafsir
al-manam, 1, pp. 3-4) ed Thn Sahin (alI3arat fr “ilm al‘ibarat, p. 3) sostituiscono
bulm tspettivamente con ru'yva batila ed abatd ablam; nel testo artribuiro ad Ihn
Sirin (Muntahab al-kalim fi 1afsir al-ablam, p. 4) si artiva ad asserire che ru'ya e
hulm hanno lo stesso significato con la differenza che nella prima appare in preva-
lenza cid che & accettabile (mahbiiba) e nel secondo cid che & riprovevole (makriha).
Per tutto lo svolgimento dei testi, comundue, i mzabbirin citati usano quasi esclusi-
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(distinta da haulm o sogno falso, dettato da Satana o da squilibri fisici
o psichici), inviata da Dio tramite 'angelo della visione (Sadigiin/
Siddigun o Ruha’l) o gli altri spiriti, contiene chiarificazioni, ammo-
nimenti ¢ premonizioni. Il grande favore accordato dal Profeta ai
sogni propri e dei Compagni contribuisce a spiegare da un lato
I'enorme fortuna dell’onirocritica in questa cultura, dalPaltro come
mai proprio la scienza dei sogni sia verosimilmente I'unica pratica
divinatoria preislamica che riusci a resistere alla trasformazione ideo-
logico-religiosa verificatasi con I'avvento dellIslam, classificandosi
come scienza conforme alla fari'a’.

Lo “ilm alta’bir (o “ihm alta’wil o ta'bir al-ru’yad) raggiunse la
dignita di scienza nei primi secoli dellEgira, come dimostra 'unita
di tecniche e di costanti simboliche tra quelli che possiamo conside-
rare i primi documenti di onirocritica islamica: Ja «Lista» di Ibn al-
Musayyab * (vissuto durante il califfato di ‘Abd al-Malik, 65-86 h), le
interpretaziont attribuite a Muhammad ibn Sirin’ (m. 110/728) ed il
testo di Ibrahim al-Kirmani® (califfato di al-Mahdi, 158/169 h); tali
documenti costituiscono i segni precursori di una lunga serie di
tentativi di codificazione della materia onirocritica che percorre
senza interruzione tutta la storia della civilth islamica.

L’interpretazione dei sogni nell'lslam, come del resto in tutto il
mondo antico e moderno, si basa sull’associazione simbolica: il
metodo del g#yas (ragionamento per analogia), il cui uso & dichiarato
da pressoché ogni autote nella prefazione al suo testo, richiama tanto

vamente il termine s#’yd nel significato di sogno veridico ed il termine hubm nel
significato contrario.

* La scienza dell'interpretazione dei sogni appartiene al numero delle scienze
fara‘itiche ("wlam aldwTa), cfr. Isn BALDON, Mugaddima, Beirut 1978, p. 475,
Discours sur Ubistoire universelle, tr. fr. V. Monteil, 111, Beirut 1968, pp. 1033-1034.
Tale appartenenza & ricordata anche nel testo attribuito ad Ibn Sirin, Muntahab, p.
4, che specifica come essa sia indiscutibile (lens yazhar loba munazi™) ed innegabile
(twa @ mazih™). D’altra parte il Corano stesso offre un facile appiglio con la s@ra di
Yasuf.

* Una lista di sogni interpretati da Ibn al-Musayyab compare nelle Tabagdt «l-
kubra di Ibn Sa'd, v, Beirut 1958, pp. 91-93. La traduzione integrale si trova in
Fahd, Divination, pp. 310-312.

> Tre interpretazioni attribuite ad Ibn Sirin in riferimento al sogno degli animali
sono citate da al-Gahiz, Kitab al-bayawan, 1, 130, per il cane; v, 119 per lo struzzo;
vii, 57 sgg. per lelefante; una faceta risposta sui montoni & riportata da Ibn
Qutayba, "Uyén alabbir, 1, 38; cfr. Faup, Divination, p. 313, che segnala anche un
unico caso di Ibn Sa'd, Tabagar, v, 1, p. 126 sgg. Innumereveli esemnpi, al contra-
rie, sono citati nei mannali di 2" bir.

8 1| Dustar fi al-ta"bir o Kitab al-ta’bir, non pervenuto fino a noi ma attestato in
data precedente il 328/940, costituisce verosimilmente la base dellIizras di al-Hatib
e del pit importante al-Iidra fi ilm al“ibara di al-Salimi (ma che porta talvolta il
nome di Ibn Sitin); cfr. Faup, Divination, pp. 315-317, 343, 352.
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il principio dell’«accostamento di simili» affermato da Artemidoro
Daldiano (Libro dei Sogni, 1, 25) quanto il principio associativo
freudiano. Come affermano gli stessi wu'abbirin, le interpretazioni
citate nei manuali non sono che traduzioni dell’elemento onirico in
un altro elemento affine ottenuto operando sulle associazioni: tal-
volta istintive, talvolta tratte dai proverbi e dai modi di dire, talvolta
gia presenti nel Corano, nella Sunna e nella poesia’. Il legame tra
interpretazione dei sogni e scienza dei simboli si fa dunque cosi
stretto da suggerire che gli studiosi di #a°57, redigendo i trattati di
onirocritica, abbiano non solo fornito una lista di esempi di interpre-
tazioni, ma allo stesso tempo compilato minuziosi quanto preziosi
symbolaria. Considerati alla stregua di «manuali di interpretazione
del segni» anziché dei sogni, i trattati di ta°bir si prestano, a nostro
parere, ad una lettura inedita che trapassa 'ambito del sogno per
inserirsi in una dimensione notevolmente pia ampia.

Esamineremo qui le interpretazioni fornite da alcuni #u’abbiriin
a proposito del colore verde, verificando il valore attribuito al mede-
simo colore nella civilta islamica. Tali interpretazioni sono tratte da
tre importanti testi di z2'bir: il Muntabab al-kalam fi tafstr al-ablam,
attribuito a Mubammad ibn Siin°®, al-ISaras fi “tlm al-"ibarat, di Ibn
Sahin al-ZahirT® (m. 872/1468) ed il Ta'tir al-anam fi tafsir al-manam
di “Abd al-Gani al-Nabulusi™® {(m. 1144/1731). Le tre opere, che

* Con riferimento ai testi qui considerati, affermazion teoriche sul «ricorso aghi
esempi» g‘n’b&r al-amyFl) si trovano nel testo attribuito ad Tbn Sitin, Muntabab, pp.
3.4. Ibn Szhin, Ii@ras, pp. 5-6; al-Nabulusi, Td'sir, pp. 7-8. Nel Muntabab fa cone-
scenza della Sunna muhammadica si accosta a quella della condotta dei profet
{anbiya’) e dei dotti (hukami), e la conoscenza della poesia {577} a quella del radaz.
Ibn gﬁ}ﬁn invece si riferisce alla produzione letteraria fous court (ma nugila “an al-
wdabd fr ai “Gribim wa gayr dilika).

¢ [ libri attribuiti ad Ibn Sitin sono pseudo-epigrafi. I autore del Muntabab al-
kalam fi tafsir al-ablam, edito in margine alla prima parte del Ta'sr di al-Nabulusf,
sarebbe Abfi Sa1d { o Sa'd) al-Wa'iz (m. 406/1015); lerrata attribuzione si desume
da alcune fawa'id poste allinizio del testo nelle quali Ibn Sitin viene citato pih
volte. Cfr. M. STRINSCHNEIDER, Ibn Schabin und Ibn Sirin; zur Literatur der
Oneivokritik, «Zeitschrift der Deutschen Morgenlindischen Gesellschaft» (=
ZDMG) 18, 1863, p. 22; A. FiscHer, Die Quitte als Vorteichen bei Pevsern und
Arabern und das Traumbuch des "Abd al-Rant an-Nabulusi, ZDMG 68 1914, p. 303
sgg.; F. MEER, Die Welt der Urbilder bei Ali Hamadani (m. 1385), EJ 18, 1950, p.
122. Secondo T. FaHD, Fautore serabbe invece Abi “Ali al-Hhlili al-Dari, cfr. Divina-
tion, pp. 335-336, dove si rimanda ad A. Abdel Daim, L'oniromancie arabe d'apres
Ibn Sirfn, Damasco 1958.

* Edito in margine alla seconda parte del Ta'tir di al-Nabulus. L'autore ricalca
Popera di al-Salimi (m. 800/1397) al-l$Gra ili (o f) “ilm al“ibdra, a sua volta fondato
sul Dustzzr di al Kirmani, cfr. STEINSCHNEIDER, Ibn Schabin, p. 277 sgg. e Fahd,
Divination, pp. 343-346. _

9 Cairo 1302-1884; compilazione in ordine alfabetico sedicente compendio defle
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sono tuttora considerate tra le pili autorevoli nel mondo arabo, tanto
da essere utilizzate dagli odierni interpreti popolari come base per le
loro conoscenze tecniche ¥, offrono un’ampia panoramica dello stato
del materiale onirocritico nel mondo arabo-musulmano in seguito
all'influsso greco 2. Le inconfutabili ma non assolute contaminazioni
con il Libro dei Sogni di Artemidoro sono peraltro rilevabili
mediante il confronto diretto con il testo greco. Tale metodo di
indagine consente d’altronde di isolare alcune interpretazioni allo
stesso tempo precedenti la data di stesura del testo in cui compaiono
ed antecedenti I'influsso greco; la particolare conservativita dello 7l
al-ta’bir consenti la sopravvivenza nei manuali di interpretazioni
attribuite ai mu‘abbirin dei primi secoli, alle quali ¢i accostiamo
perd con le necessarie riserve trattandosi di tradizione orale .

I colori occupano una posizione d’eccezione nella simbologia tra-
dizionale. Nella coscienza islamica in particolare essi sembrano consi-
derati i simboli per eccellenza *, Una prima conferma proviene dallo
stesso testo sacto in base al quale i colori, sparsi nel mondo dalla
Provvidenza, vanno intesj come altrettanti segni miracolosi della pre-

pilt illustri opere precedenti, in particolare i testi di Ibn al-Dagqaq, al-Fhlili al Darj,
al-Mizz1 3afiTta, al-Salimi, "Abd al-Rahman al-Magdisi hanbalita, Ibn Ganim al-
MaqdisT hanbalita, Mubammad al-Maqdisi $afi'ta. Cfr. Ta'sir, 1, pp. 349-350 e P.
Scuwarz, Traum und Traumdeutung nach “Abdaljani an-Nabulust, ZDMG 61, 1907,
pp. 482.483.

" In particolare I'opera di Thn Sitin: per la sua popolarita in Egitto cfr. Aamap
AMIN, Qdmils al-"adit wa al-tagalid wa al-ta'@bir al-misrivya, Cairo 1953, p. 176.

? La traduzione araba dei primi tre libri dell'Onesrocritica di Artemidoro dj
Daldi (1 sec. d.C.), verosimilmente il primo approccio arabo all'onecirocritica greca,
avvenne ad opera di Hunayn ibn Ishaq (m. 260/870), cfr. T. Faup, Hunayn ibn
Ishag estdl le traductenr des Oneirocritica d'Artémidore d'Ephése?, «Arabican 21,
1974, pp. 270-284. Per ulteriori notizie relative alla traduzione araba del testo greco
cfr. Artémidore d’Ephése, Le lvre des songes, traduit en arabe par Hunayn b. Ishag,
edizione critica ed introduzione a cura di T. Fahd, Damasco 1964.

" Si tratta dei casi, relativamente frequenti, in cui si riportano responsi di anti-
chi interpreti quali, ad esempio, Ibn Sirin, al-Kirmani, Ga'tar al-Sadiq (m. 148/765),
Abil Sa'id al-Wa'iz, mediante il metodo dell’swad; sotto questo profilo il testo pin
interessante tra quelli qui considerati & il Muntabat di Thn Sirin.

“ Uno studio generale, morfologico e semantico, dei colori nella cultura islamica
¢ affrontaws da A. Morabia, Recherches sur quelques noms de cowleur en arabe
classtgue, S 21, 1964, pp. 61-99; un approccio filosofico e teosofico in un autore
$ita & fornito da H. CoriN, Réalisme et symbolisme des couleurs en cosmologie
shi‘ite, in The Realwss of Colour, EJ 41, 1972-74, pp. 109-176, 5i vedano anche i
contributi di F. Meier, Die Faw#’ih al gamal wa fawitih al-gamal des Nagm al-Din
al-Kubra, Wiesbaden 1959, p. 120 sgg. e di P.G. Donint, Suila fortuna del rosso
nell'lslamn, «Annali di Ca’ Foscari» 24, 1985, s.or. 16, pp. 33-40; Ip., Note prelinsi.
nart sulla gerarchia dei colori nell'Islam, «Annali dell'Istituto Orientale di Napoli» in
corso di stampa.
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senza di Dio agli occhi del credente ; il deterioramento e la distru-
zione apocalittica vengono espressi ancora mediante i colori utilizzati
come simboli di immediata comprensione . Un’ulteriore verifica del-
Pestremo interesse dimostrato dalla civilta islamica nei confronti dei
colori si ha considerando il valore ad essi attribuito in ambiente
mistico V.

Tra i vari colori il verde & senz’altro il pit caro all'Islam che ne
fece il simbolo del proprio messaggio innovatore: & noto che verdi
furono lo stendardo del Profeta e la veste di ‘AL, che il turbante
* verde venne riservato esclusivamente alla famiglia degli Alidi e che
verdi furono ancora I'abito da cerimonia degli “wlama e I'abito d’or-
dinanza dei pasha ottomani. Colore benefico e gradito alla vista per
ceccellenza ®, il verde & legato alle piti mirabili manifestazioni natu-
rali: non solo la vegetazione ma anche le distese d’acqua ed il cielo
sono, per il musulmano, verdi ; insieme al giallo ed al rosso questo
colore appare nell'arcobaleno ®. La particolare sensibilita degli arabi
per il colore verde, dovuta verosimilmente al loro originario
ambiente geografico, ¢ evidente anche costatando lestensione del-
' I'ambito semantico di tale colore: nei testi classici & proprio il ter-
mine abdar (f. hadra’) che assume il significato non solo di verde ma

5 Cfr. Cor. 16:13; 35:27-28; 30:22.

% Cfr. Cor. 51:4-5; 73:17.

7 Sul fenomeno dei fotismi colorati che accompagnano gli stadi spirituali nell’e-
sperienza mistica in Kubra {m. 1220}, in Nagm al-Din al-Razi (noto come Daya, m.
1256} suo diretto discepolo, ed in “Ala al Dawla al-Semnini (m. 1336), seguace della
sua scuola (al-kubrawiyya), cfr. H. CorviN, L'homme de lumicre dans le soufisme
iranien, Paris 1971, pp. 95-136, 134-164, 179-202, e, dello stesso autore, En Islam
tranien, 1M1, Paris 1972, pp. 275-335. :

* Si attribuisce al Profeta il scguente detto: «La vista del colore verde & piace-
vole all'occhio quanto la vista di una bella donna»; cfr. al-Gahiz, Kitab al-tarb? wa
al-tadwiv, ed. Pellat, p. 137 cit. da Morabia, Recherches, p. 95. Una simile afferma-
zione, sempre attribuita al Profeta & ricordata da "Abd al-Rahman al-Sulami (m.
412/1021) nelle Sunan al-safiyya; «Tre cose rallegrano lo sguarde: contemplare il
verde, Pacqua ed un bel volto», cit. da H. Rirver, Das Meer des Seele. Mensch,
Welt und Gott in den Geschichten der Fariduddin'Atiar, Leiden 1978, p. 439,

¥ Vegetazione, mare e cielo sono indicati in Thn Manziir, Lsan al-"Arab, 1v,
Beirut 1375/1956, pp. 243-246, con voci derivate dalla radice fdr e precisamente:
badr (secondo P'esempio coranico, cfr. 6:99) e mabddir per le fronde degli alberi, al-
budara, forma intensiva, per il mare, al-hagra per il cielo. Al-babr al-abdar compare
anche in un 4adi riportato da Buhari (cfr. Gibad, 8, 63) ed analizzato da B. Scarcia
Amoretti, Lunar Green and Solar Green in Islam, on the Ambiguity of a Colour,
«Acta Orientalia» 33, 1979, p. 339.

* Nelle opere classiche I'arcobalenc comprende solo i tre colori citati; la scom-
posizione dello spettro in sette colori si ritrova solo nei testi modermni (secc. XIx-xx),
cfr. A, Morag1a, Kates buzab, in Encyclopédie de Plslame (= EI), vi, Leiden — Paris
1978, pp. 835-837.
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anche di grigio, nero, marrone, azzurro e giallo #; secondo il Lisan
al-‘Arab, ad esempio, possono essere ahdar uomini e donne %, cavalli
e pelli di animali che coprono i giacigli, il ferro #, la notte ed altro .
Tale fenomeno, ascrivibile forse ad una certa insensibilita cromatica
tipica dell’antichita #, pone a nostro parere ulteriormente in risalto
Pimportanza del colore verde nella coscienza islamica.

Passando ora all’analisi di alcuni tra i numerosi casi in cui il
colore verde viene citato nei manuali qui considerati, riportiamo un
passo relativo agli abiti tratto dall’opera di al-Nabulusi: «Gli abiti
verdi (hudrat al-tiyab) giovano alla religione poiché sono gli abiti dei
beati; per i vivi indicano religione, forza ed un aumento nella sotto-
missione a Dio (zivada fi al-"ibida); se indossati da un morto signifi-
cano che costui & salito ad uno stadio di maggiore vicinanza a
Dio...» %, Altrove, nello stesso testo, leggiamo similmente: «Per qua-
lunque abito che tenda al colore verde [...] tale colore porta vantag-
gio e non nuoce; se & indossato da un morto indica una maggiore
vicinanza a Dio» 7. Tbn Sahin concorda, trasmettendo da al-Kirmani
che sognare di indossare il verde si interpreta come onore e gloria.
In questo testo compare un esplicito riferimento al versetto coranico
18:31 in cui viene specificato il colore delle vesti dei beati®. Non

2 Cfr. Morar1a, Recherches, pp. 88-89.

2 In Buhari, Libas, 23, si riporta che una donna negta, coperta da un velo
verde, si rammaricd con ‘A’iZa per il colore della sua pelle; “A’i3a disse in seguito:
«Vidi cid che patiscono le donne musulmane per il colore della loro pelle, che & piz
verde (asaddu budra?™) dei loto abiti», La «verdezza» della pelle risulta al contrario
in Ibn Manzir fonte di orgoglio; egli cita infatti, tra gli altri, il passo seguente: «Wa
and al-abdar, man ya'rifunt? Abdar al-gilda fi bayt al-"arab» e commenta: «(J'autore)
vuol dire con “verdezza” colore scuro, ed intende con cid la purezza della sua stirpe
[...] poiché ghi arabi descrivono il proprio colore come nero (4swad) ed il colore
degli stranieti come rosso (ahrear)». E evidente che il lessicografo suggerisce non
solo una forte parentela tra verde ¢ nero, ma anche che il verde, similmente al nero,
venne sentito dagli arabi come il colore della propria razza,

» Compare sempre nel testo di Ibn Manzar, p. 245, un passo interessante:
commentando un badi riferisce che un reparto militare si dice verde se i soldati
indossano prevalentemente «abiti di ferro» «la cul nerezza appare verde poiché gli
arabi preferiscono il verde al neros.

* Tbn Manzur, Lisan, p. 246.

» Un’annosa polemica divide gli specialisti sin dal 1877, data di edizione dell’E-
volution bistorique de la distinction des cowlewrs di Hugo Magnus in merito. alla
capacita di percezione dei colori nell'antichitd; cfr. G. ScHOLEM, La symboligue des
coulenrs dans la tradition et la mistigue juive (tr. fr. dalPoriginale Farben und ibre
Symbolik in der jidischen Uberlieferung und Mistik, «Eranos-Jahrbuch» 41, 1972,
pp. 1-49), in Le Nom et les Symboles de Dien, Paris 1983, p. 153.

% al.Nabulusi, Ta'tir, 1, p. 43.

¥ al-Nabulusi, Ta'tr, 1, p. 95.

® Thn Sahin, Iidrat, p. 223.
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differisce il testo attribuito ad Ibn Sirin: «Il verde negli abiti &
propizio alla religione poiché cosi sono gli abiti dei beati» #. Gli
autori adottano qui il frequente metodo interpretativo dell’analogia
con il libro sacro (ta'bir bi al-Quran)™: essi si ispirano infatti ai
versetti 18:31 e 76:21 secondo i quali i beati indossano abiti verdi;
tali abiti assumono cosi un elevato valore religioso che passa senza
variazioni nell’interpretazione; lidea di sottomissione, pilastro della
teologia musulmana, appare ben conciliabile al colore verde, cui
viene spesso attribuito un valore di ubbidienza e pacifica medietas.
In entrambi i passi coranici, poi, 'abito verde appare espressamente
come premio riservato da Dio al buen credente, portando facilmente
alle interpretazioni di vantaggio, onore e gloria nella vita terrena.
L’appartenenza ideale del colore verde ad un contesto religioso si
estende ugualmente a tutti i capi d’abbigliamento; troviamo, ad
esempio, l'interpretazione della fasdma (tipo di calzatura) verde in
cui loriginaria idea di viaggio legata alla calzatura in genere si
amplia in «viaggio che procureria la salvezza nella vita ultrater-
rena» *; similmente il sandalo (buff) verde & «il viaggio in ambito
religioso» *. Il turbante (imdma), che gia possiede un valore simbo-
lico legato alla religione, qualora sia verde predice «trasferimento
dalla vita terrena con professione di fede» . Interessante in questo
caso 'uso dei termini mtigal min al-dunya: & evidente che la morte
non & menzionata affatto; qui si tratta di “trasferimento” da uno
stadio all’aitro: il colore verde appare esplicitamente legato ai con-
cetti di trasformazione, tinascita e resurrezione. «Vedere il proprio
turbante divenire pid grande o divenire verde significa onore e
potere [...], vedere il proprio turbante divenire pitr piccolo o dive-
nire sporco significa il contrario» *. Notiamo qui che il verde si
accosta da un lato allaumento di grandezza, comportando una
nozione di crescita e trasformazione quale pud essere il passaggio
dalla vita terrena, vissuta secondo i dettami della parola di Dio, alla
vita ultraterrena, vissuta nella totale beatitudine della sua presenza;
dallaltro lato, invece, il colore verde & sentito come contratio di
«sporco», quindi come pulito, puro, situazione facilmente assimila-

® ps. Ibn Sirin, Muntahab, p. 103.

* Si potrebbe contemporaneamente parlare di s'bir bé (o min} albadn F.
MEIER, Fawd'if, p. 121 ricorda una tradizione che compare in Ibn Hanbal, 4, 86,
secondo cui il Profeta rispose a Hadiga che i colori da preferirsi negli abiti sono il
bianco ed il verde.

# Thn Sakin, Iizras, p. 230.

2 ps. Ibn Sirin, Muntahab, p. 106.

» Ibn Sahin, Izrar, p. 214.

# Thid. '
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bile a quella dell’anima purificata che ascende al Paradiso dopo la
morte.

11 cappuccio (galanswa) verde significa ubbidienza nelle pratiche
religiose ¢ nelle opere buone ed anche aumento di forza (zeyadat al-
guwwa) *. Una sola volta & citato come simbolo di colui che ha cura
del Corano *.

1l gab7 (abito con maniche lunghe) verde significa aumento di
religiosita (ziyadat al-din)¥. Ci sembra degno di nota l'uso del ter-
mine z#yada dal momento che compare solo riferito al verde e mai, a
quanto ci risulta, agli altri colorit esso testimonia la permanenza delle
nozioni di crescita e trasformazione che abbiamo gia considerato nei
passi relativi al turbante.

In uno dei brani che il testo sacro dedica alla descrizione del
Paradiso si legge che i beati «staranno adagiati su verdi cuscini
(rafraf hudr)» *. A quanto cj risulta, nei testi qui presi in considera-
zione, non compaiono né linterpretazione dei cuscini verdi né alcun
esplicito riferimento al versetto succitato; il significato positivo legato
alla sfera religiosa & comunque ricorrente nell'interpretazione di gia-
cigli, tappeti ed altri oggetti dell’arredamento domestico. Si legge, ad
esempio, nel testo attribuito ad Tbn Swin: «Il giacighio (firas)
(coperto da un drappo) verde rappresenta la donna diligente nelle
pratiche religiose» . Poco pill avanti lo stesso autore interpreta il
baldacchino (suradig) verde come pietd, professione di fede, zelo
nelle pratiche religiose, visita alle tombe dei dotti o dei pii o visita a
Gerusalemme, e la tenda (§r2) verde come azione che avra un esito
benedetto (mabmid) ®. Non dissimile il testo di al-Nabulusi*.
Alcune varianti dagli accenti pili terreni compaiono invece nell’Iigrat
di Tbn Sahin: vi troviamo Pinterpretazione del tappeto (bisat) verde
come «abbondanza dei mezzi di sussistenza» ©, Pinterpretazione del
padiglione (sfwan) verde come «servigio reso ad un re pio» * ed il
seguente passo: «Sognare il proprio letto mutare di colore e passare
da verde a rosso significa che la propria moglie da virtuosa ed onesta
diverra turpe; sognare P'inverso si interpreta al contrarios *.

» Tbn $ahin, [frat, p. 215.

% Tbn Sahin, [iara, p. 216,

7 Thn Sarat, p. 219,

# Cfr. Cor. 55:76, tr. Bausani.

» ps. Tbn Sirin, Muntahab, p. 246.

% ps. Ibn Sirm, Muma}iab, p. 247, .

o al-Nabulusi, Ta'fir, 11, p. 129, s.v. fira; 1, p. 316, sv. sitr e suradig; alle voci
bisat, 1, p. 53 e $ra, 11, p. 21, non si fa riferimento ai colori.

@ 1bn Sahin, I@rds, p. 234.

@ Ibn Sahn, I5@ra:, p. 231

#t Tbn Sahin, Ifarat, p. 234.
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Come spesso suggeriscono i mu'abbirin nei loro vari testi, il
verde & presagio benefico anche se compare nei gioielli: pur distinti
tra loro, granato verde (yagilt ahdar) ®, olivina (zabargad) e smeraldo
(zumurrud) ricevono sostanzialmente la stessa interpretazione, por-
tandoci all’idea che non alle singole pietre sia riconosciuto I'effettivo
potere simbolico, ma al colore verde che le accomuna. Nelle inter-
pretazioni si nota ancora qualche esplicito riferimento alla sfera reli-
giosa, ma per lo piu prevalgono la nobilta d’origine, la buona educa-
zione e la ricchezza. Riporta il testo attribuito ad Ibn Sirin: «L’oli-
vina significa un figlio istruito ed assennato. Questa pietra indica la
buona educazione dei figli e dei fratelli cosi come la pieta religiosa,
la nobilta d'origine e la ricchezza di denaro lecito» %, Nel testo di
Ibn Sahin lolivina significa «bene, gioia e guadagno di denaro
lecito» ¥ e nel testo di al-Nabulusi, oltre, ancora, al guadagno di
denaro lecito, «l'uomo colto e coraggioso e I'amico religioso e sin-
cero» . Il granato verde indica sia nel testo attribuito ad Ibn Sirin
sia nel Ta't7r di al-Nabulusi «un figlio credente e sapientes ®. Lo
smeraldo riceve la stessa interpretazione dellolivina nel manuale
attribuito ad Ibn Sirin * mentre nel testo di Ibn Sahin indica figli,
fratelli e denaro legalmente acquisito; I’autore riporta inoltre da Aba
Sa'ld al-Wa'lz linterpretazione di «uomo coraggioso ed amico sin-
cero» e da Gabir al-Magribi I'interpretazione di «concubina e forse
un buon discorso» *'. Nel testo di al-Nabulust lo smeraldo rappre-
senta invece «la fahdda e cid che rende meritevoli della permanenza
nei castelli del Paradiso», nonché «figli, fratelli maschi ben educati,
sapienza, vantaggio e denaro lecito» ¥,

Un elemento di spicco nelle interpretazioni citate & il significato
di «figlio» concordemente attribuito alle pietre verdi: esso testimonia
la presenza delle idee di fertilita e fecondita intrinseche al colore
verde.

Questi termini ci conducono ora a considerare la vegetazione
la pit: evidente manifestazione naturale e dei suddetti concetti e dello

* L'espressione yaqst abdar viene generalmente tradotta con «smeraldo», facen-
done un sinonimo di zumurrud. Poiché perd nei testi qui considerati compaiono
entrambe, manteniamo la traduzione letterale (granaro verde).

* Thn Sitin, Muntahab, p. 209,

“ Ibn Sahin, Isarat, p. 237.

# al-Nabulusi, Ta'sr, 1, p. 266.

* al-Nabulust, Ta'tir, 1, p. 189,

* ps. Ibn Sirin, Muntabab, p. 200.

# Ibn Sahin, Larat, p. 237.

# a]-Nabulusi, Ta'sr, 1, p. 265,

» Sul valore simbolico e religioso della vegetazione in generale ofr. M, EL1aDE,
Trattato di storia delle religioni, tr. it. Torino 1976, pp. 272-341.
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stesso colore verde. NelPinterpretazione della vegetazione ritroviamo
i temi gid esaminati a proposito degli oggetti verdi. Iniziamo dai
riferimenti alla sfera religiosa; nel testo attribuito ad Ibn Sirin si
legge: «Il giardino [...] significa il mushaf karim (esemplare del
Corano) poiché esso somiglia al giardino agli occhi di chi lo guarda e
tra le mani di chi lo legge, poiché costui coglie sempre i frutti della
sua misericordia e poiché esso (il Corano) & duraturo (bag™) nei suoi
principi [...]; & lalbero antico»*. La vegetazione viene qui usata
nellaccezione di «cid che rimanes, «cid che non perisce» (cfr. il
termine bag™); il mu‘abbir ha :chiaramente associato la vegetazione
alllimmortalita e, nella sua fede, 'ha messa in relazione con quanto
di pit immortale egli conosca: la parola di Dio. Per questo il Corano
&, con un’espressione carica di significati, «I’albero antico» (al-Sadara
al-gadima). L’accostamento vegetazione-immortalita qui suggerito ci
sembra il motivo, assieme a quello della situazione geografica, per
cut PIslam ha immaginato un Paradiso-giardino *; ma nel Paradiso
islamico ogni altro elemento & verde: non solo i succitati abiti dei
beati, ma anche quelli di Abramo, le ali dellarcangelo Gabriele, i
gioielli nei quali sono tagliati il Trono il Dio e la Tavola Ben Guar-
data *, i leggiadxi uccelli nei quali Dio pone le anime dei martiri ...
il colore verde, precipua ed inscindibile caratteristica della vegeta-
zione, appare portatore anch’esso del valore di immortalitd gid attri-
buito alla vegetazione stessa: un Paradiso verde equivale ad un Para-
diso imperituro.

Un altro esempio che vale a dimostrare come la coscienza musul-
mana abbia operato una stretta associazione tra il colore verde e
Pimmortalita ¢ suggerito dall’esistenza di al-Hidr (o al-Lladir), perso-
naggio messianico che, assieme da Idris, Elia (col quale viene spesso
identificato) e Gest, forma la quaternita di coloro che non hanno
assaporato la morte. Questa singolare figura di «uomo verde» merita,
a nostro parere, un interesse particolare giacché sembra racchiudere

* ps, Ibn Sitin, Muntabab, p. 223.

5 Sono espliciti a questo tiguardo sia il termine fanna, il pit comune nel testo
sacro, sia il termine firdaws, di uso prevalentemente preislamico ma che compare
varie volte anche nel Corano: entrambi significano giardino. Cfr. Isn ManzUg,
Lisan, xul, pp. 99-100: al ganna al bustan [..] wa al-fanna al-hadiga dar al-Sagar wa
al-nabl, v, p. 163: alfirdawas al-rawda [...] wa al-firdaws hudat al-a'nab.

% Cfr. A. MORABIA, Lawn, in EI, v, Leiden-Paris 1983, pp. 711. E indicativo
che, secondo i commentatori, [azh mahfiz si traduca come «Tavola Ben Guardatas,
cioé protetta da ogni cambiamento; cfr. A.J. Wensivck (CE. BoswortH), Lawh, in
EL v, p. 703.

. % Secondo una tradizione riportata da Muslim, Abu Dawiid, al-Tirmidi, Ibn
Magah, al-Darimi, Ibn Hanbal, cfr. WeNSINCK-MENSING, Concordance et indices de
la tradition musulmane, 11, Leiden 1943, p. 40.
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in sé non solo il tema dellimmortalitd, ma anche altri aspetti del
colore verde: il riferimento all’acqua (vive su un’isola o su una stuoia
verde nel cuore dell’oceano; & considerato patrono dei naviganti);
alla trasformazione (da mortale diviene immortale bevendo Pacqua
della fonte della vita); allidea di medietas (abita nel luogo di con-
giunzione tra l'oceano celeste e I'oceano terrestre, metafora per la
condizione umana equidistante dall'alto e dal basso); alla vegetazione
(dove siede compare un giardino, il suo viso somiglia alle piante
verdi di fronde fresche, da molti commentatori & considerato un
personaggio d’ordine vegetale). Al-Hidr ¢ verde, lo diviene immet-
gendosi nella fonte della vita: Pacquisizione del colore verde & con-
temporanea a quella dell'immortalita *.

Le note caratteristiche di questa figura si ritrovano nelle interpre-
tazioni relative alla sua apparizione nei sogni. Ibn Sahin ed al-Nabu-
lusi concordano nellannunciare longevita a chi sognera al-Hidr *
collegando strettamente sotto il profilo ermeneutico immortalita e
longevita. Le interpretazioni di «viaggio in un paese lontano» e «pel-
legrinaggio» attestate da entrambi gli autori costituiscono invece un
altro esempio di ta'bir bi al-Qur'an: esse si spiegano infatti con il
riferimento al noto passo coranico del viaggio di Al-Hidr con
Musa ©; Tampliamento dell’idea coranica di «viaggio» in «pellegri-
naggio» si spiega a nostro parcre come un’aggiunta della consueta
nota religiosa che abbiamo piti volte visto intimamente connessa al
colore verde, pur potendosi trattare contemporaneamente di un rife-
rimento alla credenza popolare che al-Hidr, dopo aver trascorso il
ramadan a Gerusalemme, compia ogni anno il pellegrinaggio alla
Mecca, dove partecipa al «Concilio annuale dei Santi» ®. Un altro
interessante aspetto di questa figura si trova nei due brevi passi
seguenti; si legge nel testo attribuito ad Ibn Sirin: «L’apparizione di
al-Hidr nel sogno indica il manifestarsi di fertilita (o fecondita, hish)
e di benessere dopo la paura» ©; analogamente, seppure in termini
diversi, scrive al-NabulusT: «La m’yd in cui compaia al-Hidr indica
Ja modicita dei prezzi seguente il loro alto livello» ®. Tali interpreta-

* Su al-Hidr rimandiamo innanzitutto a AJ. WeNsINGEK, AlKbadir, in EI 1v,
Leiden-Paris 1978, pp. 935-938 (con bibliografia), a L. MasstenON, Elie et son role
transhistorigue, Khadiriyva, en Islam, (1955) in Opera Minora, 1, Paris 1969, pp. 142-
161, ed a H. Corew, Creative Imagination in the Sufism of lbn “Arabi, (ir. ing].
dall'originale L'imagination créatrice dans le soufisme d'lbn “Arabi, Paris 1958), Lon-
don 1969, pp. 52-67.

* Ibn Sahin, Ii@ras, p. 23; al-Nabulusi, Ta'sir, 1, p. 173.

® Cfr. Cor. 18:59-81.

¢ Cfr. MassiGNON, Elie, p. 151.

“ ps. Ibn Sirin, Muntahab, p. 24.

“ al-Nabulusi, Ta'tiv, 1, p. 173.
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sioni sono evidentemente in riferimento alle tradizioni (ta'bir bi al-
hadit) inerenti la trasformazione di al-Hlidr: il passaggio dalla condi-
zione mortale a2 quella immortale si traduce nel passaggio da una
generica situazione sfavorevole ad una favorevole. Cio che presenta
maggiore interesse & che esse si avvicinano molto ad un’interpreta-
zione della vegetazione riportata da al-Nabulusi, che manifesta non
solo il legame tra questo personaggio ed il mondo vegetale, ma
anche quanto la mentalita musulmana senti il colore verde come
portatore dei valori tipici della vegetazione, ovvero come simbolo
della trasformazione di uno stato nel suo opposto. Riportiamo !'in-
tero brano: «Tutti gli alberi che perdono le foglie indicano poverta e
yicchezza, ricordo e dimenticanza, gioia e tristezza; gli alberi che non
petdono le foglie indicano invece la longevita del sognatore e la
continuitd dei suoi mezzi di sussistenza; significano anche stabilira
nella fede» . Notiamo in questo passo, oltre al consueto riferimento
religioso, una precisa trasposizione concettuale: gli alberi dalle foglie
caduche manifestano un continuo avvicendarsi tra Ja vita e la morte
e tale contrasto si traduce nei vari opposti ricorrenti nella vita del-
Puomo; al contrario gli alberi sempreverdi presentano una stabilita
nella forma che si traduce in stabilita nefla fede; non conoscendo
Paspetto brullo della stagione invernale, essi portano facilmente all’i-
dea di una continuita dei mezzi di sussistenza e della vita.

Da quest'ulima e da altre interpretazioni della vegetazione
emerge un forte accostamento tra vita vegetale e vita umana, tra
pianta e uomo; & indicativo quanto scrive al-Nabulust: «Chi sogna di
piantare degli alberi nel proprio giardino avrd dei bambini, ¢ fe loro
vite saranno lunghe quanto le vite di queghi alberi [..] gli alberi
significano le donne e gli uomini nelle loro varie natures ©. Con-
corda Tbn Sahin, ricordando che il Profeta interpretd la palma
apparsa in sogno come l'uomo musulmano ed asserendo che «l'al-
bero & 'uomo, le sue azioni e la sua religione»; meticolosamente
prosegue: «le foglie dell'uno sono l'aspetto dell’altro, la sua bellezza;
se albero & grande e maestoso (hasan) si interpreta come il morto in
Paradiso» %. Tenendo presente che anche I'abito verde si interpreta
come il morto in Paradiso ci troviamo di fronte ad un’ultetiore
connessione di vegetazione-colore verde a resutrezione-immortalita.
Se Ialbero significa 'uomo, con evidente metafora sessuale il giar-

& gl.Nabulusi, Ta'tr, 11, p. 26.

& gi-Nabulusi, Ta'£F, 1, pp. 26-27; molto simile ad Artemidoro, Onetrocritica, 11,
51.

% Tbn Sahin, Ifaras, pp. 224-225. Si tratta di un caso di 2'brr bi al-hadir, cfr. al-
Buhiri, Sebwh, Bab al-adad, 79.
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dino significa la donna; scrive Ibn Sahin: «Chi sogna di avere un
giardino con alberi da frutta ¢ di mangiarne i frutti sposera una
donna ricca dalla quale ricaverd un vantaggio» ¥. Similmente il testo
attribuito ad Ybn Sitin, accentuando il riferimento sessuale con sem-
plicita: «Il giardino ¢ la donna poiché viene irrigato, & gravido ¢
partorisce»; prosegue: «Se la donna & il giardino, gli alberi sono il
suo popolo, la sua famiglia, suo figlio ed il suo denaro» ®. Ritro-
viamo 1 temi di fertilitd e di fecondita gia visti nell'interpretazione
delle pietre verdi; congiunti al tema della nobilta d’origine, gia visto
anch’esso nella medesima occasione, compaiono in una breve lista di
Ga'far al-Sadiq riportata da Tbn Sahin: «Il giardino si pud interpre-
tare in sette modi: donna, figlio, vita, elevatezza, gioia, denaro,
appartenenza ad una classe nobile» ©.

E. a nostra conoscenza un unico caso in cui al colore verde viene
attribuito significato nefasto: Pocchio verde. Esso & interpretato nel
testo attribuito a Ibn Sirtn ¢ nel Tz'tir di al-Nabulusi come «reli-
gione che contrasta con la (vera) fede» ™. L’aspetto negativo qui
assunto dal verde potrebbe essere fiferito alla diffidenza provata
dall’arabo per una caratteristica somatica estranea alla razza semitica:
si tratterebbe di forte avversione per quanto & diverso, come ben
attesta ['uso del termine yubalifu. Poiché inoltre Pocchio verde riceve
spesso la stessa interpretazione dell'occhio azzurro, notoriamente
inviso all'Islam ”, si potrebbe anche pensare che avvenga in questo
caso un’assimilazione dei due colori. .

 Tbn Sahin, Larat, p. 181

% ps. Ibn Sirin, Muntahab, p. 223.

@ Ibn Sahin, Iras, p. 182. Ga'far al-Sadiq, contemporaneo di Ibn Sirin, &
tuttora considerato in ambiente islamico uno dei maggiori mea'abbirin; per ulteriori
. notizie eft. FAHD, Divination, p. 338, Segnaliamo qui che al-BuharT dedica un intero
capitolo del Sahih all’apparizione del giardino verde nei sogni: esso viene identifi-
cato con 'Islam; la tradizione vuole infatti che il Profeta abbia paragonato I'Tslam
ad un verde giardino (rawds hadra’). Nonostante 'autorevole precedente, nei testi
consuleati tale ta"bir bi al hadit & raro.

* ps. Ibn Sitn, Muntabab, p. 63; al-Nabulusi, Ta't#r, 11, p. 82. Tbn Sahin, nella
trattazione dell'occhio, non menziona quello di tale colore, cfr. Iiarat, pp. 75, 86.

% L'occhio azzurro ¢ citato in Cor. 20:102 come segno che renderi riconoscibili
i colpevoli nel giomo del giudizio. Come nota Morabia, Recherches, p. 93 n. 1, i
verbo zariga significa non solo avere gli oecchi azzurri, ma anche essere cieco o
essere in lacrime. Nella fisiognomica araba gli occhi azzurri indicano costantemente
caratteristiche negative; tale concezione, attribuita da Baydawi (m. 1286) all’odio
degli arabi nei confronti dei bizantini, era perd gia presente negli scrittori fisiogno-
mici greci dai quali gli stessi arabi traevano i propri principi, cfr. MEIER, Fawd'ib,
p. 124 che rimanda per questo a R. FOERSTER, Scriptores physiognomici graeci et
latini, 11, indice greco s.v. glankds. Sull'occhio azzurro considerato di malaugurio e
portatore di malocchio nel mondo arabo contemporaneo cfr. E. DoutTE, Magie ez
religion dans I'Afrique du Nord, Alger 1909, p. 319.
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Alla luce degli esempi riportati possiamo concludere che la mag-
gioranza degli oggetti verdi, qualora appaiano in sogno, ricevono
interpretazioni molto simili tra loro. Il fatto che nell’interpretazione
della vegetazione si riassumano tutti gli elementi che compaiono
nelle interpretazioni deghi altri oggetti verdi, come si pud ben vedere
ad esempio dalla lista di Ga“far al-Sadig, significa che il colore verde
richfama immediatamente il rapporto con la vegetazione e con tutte
le relazioni associative che da essa conseguono: in primo luogo con
la fertilita da cui discendono da un lato la fecondita e la relazione
con la vita fisiologica femminile, dall’altro, vista come fonte di sussi-
stenza, P'idea di vantaggio, la ricchezza di denaro, I'appartenenza ad
una classe elevata, I'onore e la gloria nella vita terrena; in secondo
luogo il colore verde si associa alla capacita di trasformazione e di
rigenerazione, da cui discendono la possibilitd di passaggio da uno
stato ad un altro, la longevitd, immortalita. La relazione esistente
tra vegetazione ed immortalita si dimostra estremamente utile a pro-
posito del caratteristico Paradiso islamico: esso potrebbe essere letto,
a nostro parere, non solo con il ricorso al desiderio di un ambiente
geografico pil fertile, ma anche considerando che, propric essendo
un giardino, il Paradiso islamico & espressione di immortalita.

Un altro importante aspetto che emerge dagli esempi di interpre-
tazione citati & il continuo riferimento alla sfera religiosa: lo stretto
rapporto con la vegetazione, che pure dovette essere alla base del
processo di identificazione simbolica del colore verde (secondo lo
schema logico colore verde-vegetazione-religione) si  attenua,
lasciando il passo ad un’autonoma relazione colore verde-religione.
Tale relazione & del resto presente, senza sostanziali variazioni, sia
nei testi canonici dell’Islam sia nelle altre manifestazioni di pensiero
di questa civilti, né potrebbe essere altrimenti dati i presupposti ¢ le
fonti dello “ilm al-ta'bir.
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MODELLI TIPOLOGICI DI UN RACCONTO ARMENO: RE
PAP E UNA «IPERBOLE ENDOGAMICA»

Tra i numerosi elementi mitico-leggendari che costellano la sto-
riografia armena, vogliamo in questa sede indagarne uno in partico-
lare, cercando di delinearne le linee di senso che lo collegano tipolo-
gicamente a serie di altri tratti appartenenti ora allo stesso ambito
culturale, ora a culture diverse. Intendiamo nella fattispecie analiz-
zare I'elemento mitico-leggendario che si insinua nell’esposizione
della vita e delle gesta del personaggio storico Pap, figlio di ArSak 11
¢ della regina P’aranjem, che regnd sull’ Armenia dal 369 circa alla
sua morte, avvenuta prematuramente nel 377 d.C. quando i Romani
gli tesero un tranello, invitandolo ad un banchetto che doveva riu-
scirgli fatale.

La storiografia armena ha stigmatizzato 'operato di questo re in
maniera fortemente negativa, tacciandolo di crudelta ed accusandolo,
tra gli altri misfatti, di aver fatto assassinare il patriarca Nersés. Al
giudizio negativo degli storici armeni fa eco Ammiano Marcellino
che fa dire al generale Terenzio: eundem iuvenem (scil. Papam), ad
superbos actus elatum, nimis esse in subiectos immanem *. La crudelta
sembra essere un tratto caratteriale comune a tutta la stirpe degli
Arsacidi d’Armenia, ed in particolare essa accomuna la fama di Pap
e quella di suo padre Ar¥ak 1, contro cui leggiamo in Fausto di
Bisanzio le accuse rivolte dal patriarca Nerses. Gli & rimproverato di:
zambarStut' iwns ew zanawrénut iwns ew zanirawut iwns kari 1 nmanu-
taon sodomac’woc’n parcanawk’yaytnapes patmel «commettere aper-
tamente con ostentazione atti di empietd, ingiustizia e perfidia alla
maniera degli abitanti di Sodoma» 2.

Tra gli atti nefandi che gli vengono attribuiti, vi & 'uccisione del
figlio di suo fratello, il giovane Gnel, primo marito di P’aranjem, la

Y Amm. Marc, xxx, 1,3.
2 P’awsTosl Buzanpac’woy Patmut’ion Hayoc', 1v, 13, Venezia 1933, p. 119
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bellezza della quale accende talmente il re ArSak che egli la sposa
immediatamente dopo aver commesso I'assassinio.

Ma non & solo il padre di Pap ad essersi macchiato di colpe
nefande agli occhi di Fausto di Bisanzio, che da di questo re anche
una curiosa descrizione fisica, che lo avvicina ad una figura vaga-
mente demoniaca, quando lo rappresenta faw..marmnov ew t'ux ...
gunov «peloso nel corpo e scuro di colore» ’; anche la madre di Pap
& un’assassina, avendo commissionato luccisione della rivale,
seconda moglie di Arsak, Ofompi*, ed & ripetutamente accusata di
vergognosa lussuria in una serie di passi, concernenti soprattutto la
descrizione dell’ultima parte della sua vita e della sua ingiuriosa
morte.” Durante Passedio della fortezza di Artager da parte delle
truppe iraniche del re Sapuh, P'aranjem si consola della sua situa-
zione di assediata, intrattenendosi in piacevoli compagnie: araii iik-
nojn Plaranjemay utéin ew ompéin ew wurax linéin ork’ &in i talarin
«davanti alla regina P’aranjem mangiavano e bevevano e stavano lieti
quelli che erano nella sala»®. Sulle modalita di questo «star lieti»
della regina e dei suoi accoliti, ci informa indirettamente un passo
che segue poco dopo, laddove si racconta che il capo degli eunuchi
Hayk, entrato furtivamente nella fortezza assediata, trovatosi al
cospetto della regina, #'Snamaneac’ ztikinn mecapés ibrew zboz mi «...
ingturid la regina aspramente come una prostitutas ©,

Ma & soprattutto nella descrizione del tipo di morte che le viene
approntata dal re Sapuh dopo che I'ha fatta prigioniera, che emerge
chiaramente la condotta licenziosa che le veniva attribuita. Avendo
riunito le sue truppe ¢ i suoi nobili e i suoi sudditi, Sapuh fa
condurre alla presenza di questa folla la regina P’aranjem:

Ew hramayeac’ ...arjakel tiknojn P'aranfemay i xarnakut'twn porn-
kut'eann anasnakan plout’eann. Ayspés satakec'tn ztikinn zParanjem

«E ordiné... di compiere sulla regina P’aranjem abusi di lussuria
e di indicibile ignominia. Cosi uccisero la regina P’aranjems ’.

Oltre alla crudelt, altri comportamenti negativi del re Pap ven-
gono evidenziati concordemente da varie fonti storiche armene, prin-
cipalmente la sregolatezza sessuale sulla quale ci informano sia
Fausto di Bisanzio, sia Mosé di Xoren, sia la Genealogia di S. Gre-
gorio, di anonimo autore, mentre altrove lo stesso Fausto testimonia
che egli sposd Zarmanduxt e ne ebbe due figli, ArSak e Valarfak:

> PawsTtost Buzanpac'woy Patmut’iwn Hayoc', e, v, 15, p. 131.
* P’awsTost BuzaNpacwoy Patwmut'tuwn Hayoc', i, 1v, 15, p. 132,
3 P’awsTOs1 BuzanNpac'woy Patmut'iwn Hayoc, et 1v, 35, p. 177.
¢ P’awsTOst Buzanpac'woy Patmut'iwn Hayoc, cit, 1v, 55, p. 178.
7 P’awsTOsI BuzanpaC’woy Patmut'ion Hayod, dt., v, 53, p. 180.
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Ew zkinn Papay ark’ayi 2Zarmanduxt tikin, banderi ordwovk’ arsa-
kunovk’...

«E la moglie del re Pap, la nobile Zarmandust, con i suoi figli
arsacidi...»

Baye' anuank’ patanckac'n arsakuncac’n, anun eric'un Ariak, ew
krtserun Valarsak...

«Ma i nomi degli eredi arsaici, il nome del primogenito (&)
Arsak, e del secondogenito (&) ValarSak...» ®,

Mose di Xoren da brevi indicazioni sul comportamento sessuale
scorretto di Pap:

Bayc’ zi amawt'ali axtiw zazragorc &, ew yandimaneal kitamber i
mecen Nersise, ond akamb bayer { na xorbelov Carss, ew of iSxér
yink'nakallen T'odosé yaytni iné arnel nma &aris, del mabu gaftni
arbuc’eal srboyn Nersisi eloye i kenc'aloys

«ma poiché era dedito ad un vizio vergognoso ed era fortemente
rimproverato dal grande Nersgs, (Pap) lo vedeva con odio medi-
tando dei mali e non osava fargli niente di male apertamente per
rispetto a Teodosio, ma data da bere di nascosto al santo Nerses una
pozione mortale, lo privd di questa vita» °.

E soprattutto Fausto di Bisanzio che esplicita le modalita dell’ir-
regolarita sessuale di Pap, collegando questa all'opera dei demoni,
che compaiono in forma di serpenti:

Pap ordin Arlakay cnaw i mawren Plaranjemay siwnwoy, or ér leal
kin Gneloyn, zor espan ark'ayn Arsak, ew ar zkin nora Paranjem iwr
kin, ew cnaw { nmané ordi, or kocec’awn Pap: Fuw elew ibrew cnaw
zna mayrn nor, Kanzi anawrén mard er ew amencwin yAstucoy oé
erknc’ér, nuireac’ zna diwac’. Ew bnakec'in dewk’ bazumk’ { manukn,
ew varéin zna st kamac’ twreanc’: Snaw ew aleac’, ew gorcer mels,
zpornkut'iwn, zplcut'iwn aruagitut’ean ew zanasnagitut’iton, ew zazrali
gariut'swn. Bayc' kari zarnagitut’twn: Darjeal ink’n iganayr ayloc, ew
ayspes moamkeal Fawaleal ér:

Ew erbemn ibrew zgac’ mayr nora zaruagitut'iwnn, ew o¢ kara-
c'eal hamberel parsawanac’n vatanuanut'eann, asé c’senekapan ord-
woyn 1wroy, t'¢ yoriam na xndresc’é ¢ plcut’tion zarsn oand or sovorn é
ankanel, duk’ s i nerk's kolesiik’: Yorfam pataneakn Pap ink'n ond
ankolin mteal xundrér zarsw pleut’inon, ewmmt mayr nora ew Hstaw
zarajeatv nora, fwr ordwoyn: Apa sksaw el vayel pataneakn, ew asé
c’mayr nor: Yaric'es gnasces 1 bac’, v meranim xorovim kskcim
payt'im, t'€ o yaric'es gnasc’es i tanés: Isk mayrn asé t'¢ of gnaceal
elic’ i tané asti: Isk na bal kan zbat &¢'ér, baxmac'uc’anér zvayeln: Isk

¥ P'awstosl Buzanpac'woy Patmut'iwn Hayoc', ct., v, 37, p. 247.
* Movsest XORENAC'WOY Patmut’iwn Hayoe', 11, 38, Venezia 1955, p. 514,
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mayrn nayec'eal tesanér alawk’ iwrovk’ awik’ spitakk’, zf patealk’ ein
zgaboyic'n otambk’, ew lapatéin i veray patanekin Papay, mind der
angolmaneal &r na. kayr i mabicsn, vayer ew xndrér zpataneaksn ond
or sovorn &r gitanal: Isk mayrn gitac'eal yiSeac’ zayn, ovoc’ i cnndeann
nuireac’ 2ordin fwr; gitac’ £'€ nok'a en, or i kerparans awjic'n Sapatéin
zordwovn fwrov. yartasus hareal, asac’: Vay inj, ordeak im. 1 k'ez
tagnap ér, ew es of gitéi. Yaruc'eal gnac’ et'ol ztelin, katarel zpéts
Cankut'eann: Fw ayspes diwawk’ vareal, yayspisi gorcs zamenayn
awurs kenac’ ftwroc’ ombrneal Papn ordin Arsakay, mind ebas i t'aga-
worut'iwnn, miniew { mab iwr.

«Pap, figlio di Arfak, nacque dalla madre P’aranjem di Siwnik’,
che era stata mogliec di Gnel, che il re Ar§ak aveva ucciso, ed aveva
preso in moglie sua moglie P’aranjem, ¢ da lei aveva generato un
figlio che fu chiamato Pap. Ed avvenne che, quando la madre sua o
generd, poiché (il padre) era un uomo ingiusto e non aveva affatto
timore di Dio, lo consacré ai demoni; ed abitarono molti demoni nel
bambino e lo conducevano a loro volontd. Fu nutrito e crebbe, e
commetteva peccati, fornicazione e lussuria di sodomia e di bestia-
lita e esecrabile turpitudine, ma soprattutto sodomia... Inolire dive-
niva donna di altri e cosi era perduto nella sua mollezza. E una
volta, quando sua madre intese della sua sodomia, e non potendo
sopportare I'ignominia della diffamazione, dissc al cameriere di suo
figlio che, quando egli si fosse accinto a rapporti con gli uomini con
cui era solito andare, la chiamasse dentro: quando il ragazzo Pap,
entrando 2 letto, Invitava uomini a rapporti vergognosi, la madre sua
entrd e si sedette davanti a lui, suo figlio. Allora il ragazzo comincid
ad urlare e lamentarsi e disse a sua madre: «Alzati ed esci, poiché io
muoio, soffro, sono afflitto, sono schiacciato, se non ti alzi ed esci da
questa casa». Allora la madre gli disse che non se ne sarebbe andata
dalla casa. Allora lui si lamentava sempre di pid, aumentava le urla.
Allora la madre guardando vide con i suoi occhi che serpenti bianchi
erano attorcigliati ai piedi del letto e strisciavano sopra il giovane
Pap, mentre egli era disteso. Stava sul letto, si lamentava e cercava i
giovani con i quali era solito aver commercio. Allora la madre, resasi
conto, si ricordd cid, a chi fino dalla nascita aveva consacrato il figlio
suo. Capi che erano loro che erano avvolii intorno al figlio in forma
di serpenti. Scoppiando in lacrime, disse: «Guai a me, figlio mio. Tu
eri oppresso ed io non lo sapevo». Alzatasi, abbandond il luogo ed
andd via, perché egli compiesse le necessita del desiderio. E cosi,
guidato dai demoni, abbandonato a tali imprese per tutti i giorni
della sua vita, Pap, figlio di Arsak, finché giunse al trono, fino alla

sua morte»

9 P'awsTosI Buzanpac'woy Patmut'iwn Hayoc, at., v 44, pp. 162-163.
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L’elemento mitico-leggendario costituito dalla rappresentazione
dei serpenti acquista maggior rilievo in un passo successivo del v
libro della Patmut’svn Hayoc' di Fausto:

Ayl Fagaworn Pap, zi mind der tlayik ayn in& cneal ér i mawre
twrmé yayniam jawneac’ na diwac anawrén mayrn Paranjem, ew
vasn aynorik li ér diwawk’ i Hayut'ene fwrme: Vasn zi banapaz zkams
diwac’ arner, vasn aysorik ew zbiskutton isk ol kamer gtanel. Zi
hanapaz varér zanjn iwr diwawk’, ew kaxardanawk’ evewéin dewk’n i
nma; ew amenayn mard zdewsn 1 nma alawk’ bac'awk’ tesanéin. 7i
yoriam mardik banapazawr yaygorel eleal mtanéin, tesanéin i yawic’
kerparans elanéin i coc’oyn Papay tagaworin, ew patein zusawk’ nora.
ew amenek’ean oyk’ tesanéin nd, erkndéin i nmané ew bup ert'al.
Isk na patasxani tayr mardlann aselov t'2 mi erknlik’, 2t sok’a im en;
ew amenayn mard yamenayn Zam lesanéin zayspist ind kerparans i
nma.

Zi baxum bambark’ diwac’ bambareal éin i nma, ew yamenayn
Zam amenayn mardoy erewér ays, ork’ gam mi t'agaworn tesanéin;
bayc” yoriam bayrapetn Nersés mtanér araji nora kam surb episkoposn
Xad, dewk'n Fereweal anerewoyt’ linéin. Ew ér tagaworn Pap { plcu-
Fean t'awaleal: erbemn ayloc’ ég eleal, tayr zink'n i xarnakut’iwn, ew
erbemn zayls ég araveal, zarusn xarnakeal plcér; ew erbemn ond ana-
suns xarnakér. Ew ayspes diwawk’ vareal, ork’ { nmayn én bnakeal
zamenayn awurs kenac’ iwroc’.

«Ma il re Pap, quando bambino era nato da sua madre, allora la
madre empia P’aranjem Jo aveva offerto ai demoni e per questo
motivo era pieno di demoni fin dalla sua infanzia. Poiché sempre
faceva la volonta dei demoni, percid anche non voleva trovare guari-
gione. Infatti sempre si comportava per mezzo dei demoni e con
incantamenti 1 demoni apparivano in lui. E tutti gli uomini con occhi
aperti vedevano i demoni in lui. Infatti quando gli uomini quotidia-
namente entravano per salutare, vedevano forme di serpenti che
uscivano dal petto del re Pap e si attorcigliavano alle sue spalie. E
tutti quelli che lo vedevano avevano paura di lui e temevano di
avvicinarsi. E lui rispondeva alle persone dicendo: «Non temete,
poiché questi sono miei». E tutti gli vomini in ogni momento vede-
vano tali forme in lui. Infatti una grande abbondanza di demoni
erano depositati in lui. E sempre cid appariva a tutti gli vomini che
una volta vedevano il re. Ma quando il patriarca Nersés entrava al
suo cospetto o il santo vescovo Xad, i demoni, non palesandosi,
erano invisibili. E il re Pap era immerso nella lussuria e talvolta,
divenuto donna di altri, dava sé stesso alla copulazione, ¢ talvolta,
avendo reso aliri donna, commetteva lussuria copulando con
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maschi; e talvolta copulava con animali. E cosi fu condotto dai
demoni che abitavano in lui, per tutti i giorni della sua vita» ".

In questa narrazione, assicme al tratto morfologico rappresentato
dai serpenti che si avvolgono intorno alle spalle, notiamo che, sul
piano del senso, questo elemento si collega alla capacita per cosi dire
«trasformativas che Pap possiede, cio¢ la capacita di trasformare ora
sé stesso ora eventualli compagni di rapporto intimo in donna; si
tratta pertanto di una qualitd in qualche modo connessa alle sue
caratteristiche demoniache e soprannaturali che troviamo attestate,
sia pure in ambito non sessuale, in Ammiano Marcellino:

Et... (Danielus e Barzimeres) incessebant falsis criminibus Papam,
incentiones Circeas, in vertendis debilitandisque corporibus, miris
modis eum callere fingentes: addentesque quod buins modi artibus,
offusa sibi caligine, mutata sua suorumgque forma transgressus, iristes
sollicitudines (si buic irrisioni superfuerit) excitabit *.

Il tratto singolare che definisce morfologicamente questo re &
dato dai demoni che si avvolgono attorno alle sue spalle; questi
demoni si manifestano, come spesso si verifica sul piano tipologico,
sotto forma di serpenti. Potremmo assumere questo nesso spalle-
demoniaco (-serpenti) come una serie significante. Almeno per Pap il
testo di Fausto ci dice esplicitamente a quali comportamenti cid
corrisponda. Si tratta del demoniaco che si realizza nella sfera della
sessualita; Pap ¢ un libertino dedito alla marta bestialitade, effemi-
nato e dedito a rapporti omosessuali.

In altre parole sembrerebbe che ogni aspetto della sessualita sia
presente nel suo comportamento. Secondo una variante del rac-
conto ¥, si dice che egli, ancora bambino, fu consacrato ai demoni
dalla madre P’aranjem: e secondo questa stessa variante la madre &
caratterizzata da un comportamento sessuale scorretto, poiché si
compotta come una prostituta.

In un’altra variante dello stesso racconto ™, in cui il piccolo Pap ¢
consacrato ai demoni dal padre, si dice che questo padre ha ucciso il
precedente marito di P’aranjem, sposandone poi la consorte. E
nostra impressione che le perversioni sessuali di Pap faccano da
corrispettivo a delle irregolarita di comportamento della generazione
precedente nel senso che in ciascuna delle due varianti il genitore
che consacra ai demoni il piccolo Pap & quello di cui si mette

U P’ awsTOST BUZANDAC'WOY Patmut’twn Hayod', cit., v 22, pp. 218-219.
2 Amm. Mare, xxx 1, 17.

* P awsTOSI BUZANDAC'WOY Patweut’iun Hayoc, cit. v, 22, pp. 218-219.
¢ P’awsTOSI BuzaNDAC'WOY Patmut'swn Hayoc', cit., v, 44, pp. 162-163.
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contestualmente in risalto una caratterizzazione negativa (madre-pro-
stituta in un caso — padre che ha ucciso il precedente marito della
moglie nell’altro).

La correlazione di natura morfologica fra le spalle e il demoniaco
(-serpenti) parrebbe carattetizzare diversi sovrani dal comportamento
genericamente negativo dell’area culturale armena iranica e indiana-
cost in Iran Zahhdk accoglie come suo «adiuvante» lo stesso Ahri.
man che gli chiede di avere 'onore di baciatlo sopra le spalle:

Mara dil sarisar pur az mibr-i tu-st/bama twa-yi jan-am az Gbri
tou-st.

yak-i bajat-ast-am ba nazdik-i sah/v-agarsi mara nist. m payagahb

ki farman dabad 1a sar-i kitf-i iiy/bibiisam bad-u bar nibam Zaim 1
riy

«il mio cuore & completamente pieno del tuo amore e tutte [e
provviste della mia anima vengono dal tuo viso; una supplica ho nei
confronti del re, anche se non ne sono degno, che dia ordine che io
lo baci sopra le spalle e vi appoggi gli occhi e il viso» »,

In conseguenza di questo atto, due serpenti neri compaiono dalle
spalle di Zahhak e, benché egli faccia tagliare i serpenti, questi
rispuntano di continuo:

bibisid va Sud bar zamin napadid/kas andar jaban f1gifti nadrd

du mar i siah az du kitf-as birust./ghami gast va ay har sity Gira
st

saranjam biburid bar du zi kift/sazad gar bimani bad-in dar Stgift

Cu Sax-i diraxt an du mari sizh/bar Gmad digar bara az kitfi 5ab

«bacid e scomparve dalla terra, nessuno aveva visto al mondo
una meraviglia cosi

due serpenti neri dalle spalle sotsero, si rattristd e cercava rime-
dio in ogni direzione

alla fine taglid entrambi dalle spalle, & giusto che ty rimanga a
cid nello stupore

come rami di albero quei due serpenti neri spuntarono di nuovo
dalle spalle del re» *,

Zahhak ¢ percid nel prosieguo del racconto caratterizzato da
Jadur «magia« (Z. 4), cioé accusato di essere: jada «mago» (Z. 158),
Jadit b7 xirad «mago senza intelligenza» (Z. 319), mentre si dice che
il suo antagonista Feridun & venuto a sconfiggere: tanbul va jadui
«incantamenti e magia» (Z. 330). :

Zahhak ¢ anche chiamato: adubi «drago» (Z. 199; 268; 297;

" Firpaust, Shabname, Jamshid 3, vv. 147-149, edizione critica, Mosca 1966, 1
pp. 47-48.
* FIRDAUSL, Shabname, cit., Jamshid 3, vy. 153156, 1 p. 48.
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335; 337), afdaba-fas «simile al drago» (Z. 9; 336), aidaba-paikar
«dalla faccia di drago» (Z. 205), aidaha-dus napik «impuro dalla
spalle di drago» (Z. 417), mar «serpente» (Z. 333), e i due serpenti
sono ticordati ancora in (Z. 161): abar kitf-i Zahhak jadi du mar/
birust «sulle spalle di Zahhak sono cresciuti due serpenti»; (Z. 345):
22 an marhi bar du kift «da quei serpenti sulle due spalle»; (Z. 346):
2 ranj-t du mar-i siah «per il dolore dei due serpenti neri».

Su di un altro piano notiamo che Zahhak & un uccisore del
proprio padre. I rapporti di parentela per cosi dire “disturbati” del
racconto di Pap si fanno qui iperbolicamente negativi nel rapporto
stesso tra Zabhak ¢ il padre. Il corrispettivo armeno di Zahhak &
Asdahak caratterizzato a sua volta dalla presenza del serpente che
compare nel nome stesso. Nel racconto riguardante AZdahak non
sono menzionate le spalle di questo sovrano negativo, tuttavia il suo
avversario, I'eroe positivo Tigrane, & qualificato come t'tknawet, pro-
priamente «spalluto». Possiamo ipotizzare che ad una connotazione
negativa delle spalle presente in Pap e in Zahhak cotrisponda qui
differenzialmente una connotazione positiva delle spalle dell’avversa-
rio di Asdahakche a sua volta & il corrispettivo di Zahhak.

In ambito indiano la divinitd negativa Vitra €, come noto, un
serpente ed & al tempo stesso caratterizzata come vyamsa, qualifica-
sione che evidenzia comungque le spalle, anche se il significato esatto
del composto non & chiaro 7; anche in questo caso ad ogni modo le
spalle sono presenti nel qualificativo dell’eroe negativo,

I personaggi che abbiamo citato possono dunque essere ricon-
dotti nelPambito di un medesimo paradigma morfologico costituito,
per cosi dire, dal demoniaco che si manifesta in connessione con le
spalle; contrastivamente un €roe positivo potrd essere caratterizzato
egualmente da particolarita concernenti le spalle; tuttavia questo
tratto non sara in tal caso orientato negativamente.

Nella descrizione di AZdahak, come abbiamo detto, non si fa
menzione delle spalle che invece compaiono negli altri personaggi
negativi della serie da noi delineata. In altre parole, abbiamo da un
Jato una setie paradigmatica in cui il tratto morfologico delle «spalle
demoniache» ricorre effettivamente a qualificare i personaggi negativi
suddetti (Pap, Zahhak, Vitra), mentre tale tratto non compare per
AZdahak (che corrisponde per altro all’iranico Zahhak). Tuttavia
questa assenza di uno dei qualificativi, sul piano paradigmatico costi-
tuito dalla serie «verticale» dei sovrani negativi ¢ dei loro tratti perti-
nenti, trova in certo modo un corrispettivo a livello delle correlazion

7 Per una storia delle interpretazioni del termine vydnrsa, cfr. H.P. ScuMIDT,
Die Kobra im Rgveda, KZ 78 3/4 1963, p.. 296-304.
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sintagmatiche che si configurano come nuclei-guida del racconto: la
qualificazione di «spalluto», benché non compaia per AZdahak, e
perd attribuita in questo caso al suo nemico, eroe positivo Tigrane.
Il dato assente sul piano paradigmatico, nella serie negativa, si pro-
ietta sul piano sintagmatico in quanto elemento marcato positiva-
mente di un’opposizione differenziale che ha come termine contrap-
posto e «negativo» un termine zero (I'assenza di un qualificativo
concernente le spalle per AZdahak). All’assenza paradigmatica sul
versante negativo corrisponde in realtd una presenza nel nucleo sin-
tagmatico della narrazione (A¥dahak VS Tigrane): il grado zero, rap-
prescntato dall’assenza del qualificativo, si contrappone alle «spalle
non demoniache» di Tigrane. Possiamo dire che il grado zero
(assenza della qualificazione «spalles) di Azdahak fa da corrispettivo
in direzione verticale (paradigma) al grado marcato di orientamento
negativo («spalle demoniache» degli altri membri della serie), mentre
orizzontalmente (piano sintagmatico o dellopposizione narrativa) fa
da contrappunto al grado marcato a orientamento positivo (le spalle
dell’eroe positivo Tigrane).

In termini di semiotica generale, possiamo dire che i troviamo
qui di fronte alla proiezione di un tratto caratterizzante paradigma-
tico verso il piano delle correlazioni sintagmatiche: proprio in una
«tecnica» siffatta potrebbe consistere quella che solitamente si defini-
sce connessione simbolica. Quest’ultima starebbe percid a confine tra
il divenire di un racconto e il paradigma culturale o culturologico
che lo organizza

Sembra possibile riscontrare diversi esempi della connessione tra
le spalle e la sfera del demoniaco sia nel folklore antico che in quello
moderno: in alcune fiabe russe analizzate dal Toporov, fra i tre
compagni di avventura dell’eroe che sono in realtd differenti ipostasi
del dragone, uno, Usyn’s, porterebbe nel nome indizi di affinita
tipologica col tricefalo indiano, poiché il termine che lo designa,
secondo il Toporov, pud essere derivato da ide. *omsos e significhe-
rebbe in tal caso «spalluto» *. Allo stesso rapporto significante sem-
brano ricondurci talune credenze che si sono registrate nelPambito
del folklore tedesco. Riportiamo alcuni dati registrati da E. Hoff-
mann-Krayer e H, Bichtold-Staubli *:

«Die Alchselbible ist der passende Platz, um den Teufelspaks
darin zu verbergen; wenn man wibrend der Christnacht umier Jede

® V.N. Tovorov, Parallels to Ancient Indo-Tranian Social and Mythological Con-
cepts, in «Pratidanam: Indian, Iranian and Indo-European Studies presented to
EBJ. Kuiper on his 60th Birthday», Parigi-L’Aja 1968, pp. 113-120.

¥ STEMPLINGER in: E. Hoffmann-Krayer ¢ H. Bichtold Stiubli, Handwerrerbuch
des deutschen Aberglaubens, Berlino-Lipsia 1927, vol. 1, col. 153, s.v. Achsel.
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Alchsel) ein Ei steckt, dann in der Kirche die drei ersten Schritte
riickwirts gebt und durch die Eier bindurchschaut, erkennt man die
Hexen, hessst es in der Oberpfalz; ja in Osterreich glaubt man: wens
man das siebente Bi einer schwarzen Henne sieben Tag lang ununter-
brochen unter der linken A(chsel) trigt, briitet man ein kleines Teufel-
chen (Sparifankerl), aus, welches dem betreffenden Menschen zeitle-
bens alle Winsche erfillt, natiivlich gegen Uberlassung seiner Secle.
Die A(chsel)bihle ist ein beliebter Sitz von Dimonens.

Un’analoga correlazione fra le spalle e la sfera del numinoso si
riscontra anche in una leggenda raccolta in Corsica. Superando una
serie di «prove difficili> un giovane riesce a conquistare una fata di
cul si era innamorato.

Alla fine dunque: «elle se résigna & Uépouser, en lui disant que s’
cherchait @ wvoir son épaule nue, elle disparaitrait & linstant. Le
mariage eut lien, et la fée devint mére de trois garcons el de trois
filles. Un matin qu’elle était endormie, son mari lui deconvrit {'épaule;
un sanglot déchirant se fit entendre; la fée, aprés lui avoir montré un
trou dans sa chair par of on voyait ses 0s, S'enfutl avec ses filles, et
son mari désolé ne la revit jamais» *.

Per taluni aspetti questa medesima relazione significante si_pud
riconoscere in una storia scitica relativa afla nascita di Batraz™": la
moglie delleroe Xaemye, che di giorno compare nella forma di una
rana, trasmette Pembrione di Batraz al marito sotto forma di un
gonfiore che gli compare su una spalla. La funzione per cost dire di
levatrice per questo parto viene svolta dalla sorella dell’eroe Xaemyc,
che porta il significativo nome di Satana.

Pur nella diversa organizzazione sintagmatica del racconto, pos-
siamo identificare in questa narrazione una serie di tratti tipologica-
mente abbastanza vicini a quelli riscontrati nella vicenda armena di
Pap. Anche in questo caso le spalle si pongono al centro di un
insieme di rapporti: da un lato abbiamo un rettile {nel caso specifico
una rana), dallaltro interviene un essere dalla denominazione demo-
niaca (Satana, sorella dell'eroe chiamara in causa dalla rana stessa);
per un altro verso ancora dal gonfiore sulla spalla nascera un eroe
violento e temibile 2. Del resto ancora in epoca recente in Veneto si

% P, SgpiLLOT, Le Folk-lore de France, vol. 1, Parigi 1968, p. 443, che fa riferi-
mento a M. Zevaco, RTP VI 692.

2 Cfr. G. DuMEZIL, Storie degli Sciti, Milano 1980, p. 27, traduzione italiapa di
Romans de Scythie et d'alentour.

2 Sul piano tipologico segnaliamo che anche in Grecia Ecate, la dea dei morti, &
chiamata geuving (Par. b mag 1 2 p. 289 Abel); d’altra parte negli scoli a
Nicandro, Alexiph. 578, il rospo & chiamato xégfiegog ¢ ¢id farebbe forse riferi-
mento ad una antica leggenda secondo cui il rospo sarebbe nato dalla bava di
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ritiene che «Se si prenda un vecchio rospo che abbia il musco nella
testa e si seppellisca sotto terra, chiuso in un cestina, dopo tre anni
sara diventato una piéra infernals . Sappiamo inoltre che nell’An-
nam «il rospo & considerato detentore di macui, lo spirito del
male» *. Anche in ambito iranico, il rospo & ritenuto creatura zhri-
mantca .

In rutti gli esempi sopra riportati, le spalle sono correlate con la
sfera del demoniaco o del numinoso-sconcertante, che si manifesta
non di rado sotto forma di un comportamento morale negativo. Sara
interessante pertanto considerare il significato che le spalle rivestono
nel quadro della fisiognomonica antica. Sebbene su di un piano
diverso, anche in quest’ultimo ambito la configurazione delle spalle
funziona in effetti come uno dei tanti segni di una qualificazione
morale e comportamentale della persona. Allinterno di questa disci-
plina non possiamo per la pil1 aspettarci emergenze di natura meta-
psicologica: non si determinano cioé significanti mitici o comunque
rappresentazioni quali possono essere quelle di un sistema dell'imma-
ginario collettivo, bensi ci troviamo ad un livello piu propriamente e
pit direttamente fisio-psicologico. La fisiognomonica sembrerebbe
piuttosto collocarsi a confine fra una qualificazione esclusivamente
Lisio-psicologica e le sue realizzazioni metapsicologiche pitt «forti»,
quali si manifestano attraverso i significati traslati propri del mito e
del folklore: cosi avviene, ci sembra, allorquando il tratro fisico & il
segno o il sintomo della qualificazione morale o comportamentale,
attraverso la pretesa «somiglianza» con un aminzale cui solitamente si
attribuisce quel determinato carattere. Il campo animale, o vegetale,
© piu in generale il campo della #atura entra in questi casi, per cosi
dire, all'interno della cultura e della societs: sembrerebbe cio far da
ponte (da tertium comparationis) fra il significato morale e il segno-
significante costituito dai tratti fisici della persona.

Tra i diversi esempi in cui le spalle intervengono come segno o
sintomo di una qualificazione morale e comportamentale, prendiamo
particolarmente in considerazione quelli in cui le spalle si connotano
negativamente;

Cerbero (M. WELLMANN, in P.W. sv. Frosch; cfr. anche G. Facein, Disholicita del
rospo, Vicenza 1973, pp. 17-18, n. 1).

# A. Narpo CieeLE, Zoologra popolare veneta specialmente bellunese, Palermo
1887, ristampa Bologna 1968, p. 128, n° LxiX s.v. Rosp.

“ G. FAGGIN, op. cit., pp. 12-13, n. 3.

¥ Nei capitoli 13, 22, 23 del Bundabiin, si dice chiaramente che le creature
daliviche sono: il rospo, il serpente, la lucertola, lo scorpione, la tigre, il leone, la
volpe.
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HVPTOV & PEQUV NETGPQEVOV %ol Bpovg gig TO aTtog EMmHERAOTUEVOUG
wonondne doth %ol Paonavog

petdposvoy xupTOV xai dpov elg 10 otnbog Emmenhaouévor xoxronin
%ol Baoxavov &vdpo anpaivovow ¥

*Quot Tayglg ovu EmaveTol, ol 8¢ xapTegol avdgeinv A0V giol, haryagol
82 Advévbowv wol dekdv, ol 6 lemvol xai OFElG TOS HOQUPALS
wonofdwv, el 88 maviehidg dvapboor gigv, popmdv *

*Quot mayels otx Erawvoial Tov Gvdpa- dpoL & hayagol dvovdeiayv xai
deikiov onpaivovol tol avdede: ol 8t hemtol nal OFEig TG HOQUEPHS
roofyin dvdoa dnrotiow ”

doole OF 1O petdpoevov wvoTdv £0TL opGdga ol TE MuoL mEde TO
otijfoc guvnypévor, xaxonbels dvapépetal ExL TV gmmpénaiay, OTL
apaviteron Ta Eumoodev mpooxovia gaivesba. 0

Buoalyyv 6t O toug ubv dupovg dvélnwy, Tov de avyiva ovvékxav, Ov
gxi- fovhov “Agototéhng guaoyvapovel M.

Analogamente anche Quintiliano, Insz. Or. 11,3,83:

Umerorum raro decens adlevatio atque contractio est: breviatur et
cervix et gestum quendam bumilem et servilem et quasi fraudulentum
facit cum se in habitum adulationts, admirationis, metus fingunt.

Certe caratterizzazioni di Pap, ivi compreso il nome, si ritrovano
in Frigia, dove la designazione di Papas viene attribuita ad un altro
personaggio «ambiguo»: Attis. Anche Attis ¢ connesso con una
forma di sessualitd ambigua o ambivalente. Attis si evira, e 1 sacer-
doti Galli, addetti al suo culto, si evirano a loro volta e sono trattati
come esseri femminili, come si evince dal carme catulliano. D’al-
tronde la storia di Attis si inserisce in una serie narrativa pitt ampia
in cui — secondo un ptincipio che appare tipico del mito — determi-
nati tratti morfologici si ripetono e variano incessantemente; la serie
mitica si presenta in guesto caso come derivazione e continuita
genealogica.

Secondo un’altra attestazione, Papas & un attributo frigio dello
stesso Zeus, o meglio & il nome frigio del dio del cielo, che si
yiconnette, benché pit indirettamente, con lo stesso Attis e, pill
direttamente, con un altro essere bisessuato e violento: Agdistis.
Quest’ultimo a sua volta si configura come il genitore di Attis.

i

% R, FORSTER, Scriplores Physiognomonici Graeci et Latini, Lipsia 1893, 1, p.
363.8-9.

27 R. FORSTER, cit., 1, p. 363.18-20,

2 R. FORSTER, cit, 1, p. 364.6.

» R, FORSTER, cit, I, p. 364.17-19.

% R, FORSTER, cif, 1, p. 60.11-14.

# R. FORSTER, cit., 1I, p. 279.14-16.
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«.. La roccia Agdos aveva assunto la forma della Grande Madre...
su di essa dormiva Zeus. Nel sonno, o mentre lottava con la dea, il suo
seme cadde sulla roccia. Nel decimo mese la roccia Agdos partori
urlando un essere selvaggio, indomabile, bisessuale e con doppia pas-
sionalitd, chiamata Agdistis. Con crudele volutta, Agdistis rubava, ucci-
deva, e distruggeva tutto cio che le faceva piacere, non temendo alcun
conto degli déi né degli womini, ritenendo se stessa Pessere piar potente
del cielo e della terra. Gli déi spesso si consultavano sul modo di
domare wuna simile tracotanza. Poiché tutti esitavano, Dioniso si
assunse tale compito. C'era una sorgente, alla quale Agdistis soleva
andare a dissetarsi quando era accaldata dalla caccia o dal gioco. Dio-
niso trasformo lacqua di quella sorgente in vino. Quando Agdistis,
spinta dalla sete bevve con aviditd la insolita bevanda, cadde dowmata
nel sonno pis; profondo. Dioniso stava in agguato. Fece abilmente una
corda con dei capelli e legd con essa a un albero il membro maschile di
Agdistis. Destato dalla sua ebbrezza, il mostro balzo in piedi, eviran-
dost in questo modo da sé. La terra inghiotti il sangue che colava dalle
carni lacerate. Immediatamente spunto coli un albero con un frutto:
un mandorio o — secondo un altro racconto — un melograno. La figlia
del re o dio fluviale Sangarios, Nana, (altro nome per la Grande Dea
dell’Asia Minore), vide la bellexza del frutto, lo colse e lo nascose nel
suo grembo. Il frutto spari e Nana concepi un bambino».

Questo figlio nato dal sangue di Agdistis & Attis. «Il racconto
prosegue narrando che Agdistis si innamord di lui. La selvaggia divi-
nitd accompagnava il giovane ormai adulto alla caccia, guidandolo
attraverso boschi impraticabili e fornendogli abbondante bottino. Mida,
re di Pessinunte, volle separare Attis da Agdistis e percio gli diede in
moglie la propria figlia. Alle nozze apparve Agdistis, che con il suono
di una syrinx suscitd la follia in tutti i partecipanti. Attis stesso si
eviro sotto un pino gridando: “A te, Agdistis!” Cosi egli mori. Dal suo
sangue spuntarono le viole mammole. Agdistis si penti di cio che aveva
Jatto ¢ chiese a Zeus di risuscitare Attis. Zeus pero, in conformiti al
destino, poté concedere soltanto che il corpo di Attis non si decompo-
nesse mat, 1 suoi capelli continuassero a crescere, ¢ che il suo dito
mignolo rimanesse vivo e si movesse per sempre da solo» *.

Il nome Agdistis ¢ connesso con Agdos «roccia» e del resto
Agdistis & anche il nome di una montagna presso Pessinunte dove
Attis dovette essere seppellito®. La connessione di questa divinita
con la montagna richiama un esteso paradigma morfologico: quello

® K. KeréNY1, Gli dei e gli eroi della Grecia. Gli dei Traduzione italiana di Die
Mythologte der Griechen, Milano 1963, pp. 81-82. -
»* Paus. 1, 4,6.
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di esseri temibili (= Titani e Urano) connessi con la montagna, o
meglio con due montagne contrapposte ™.

Per quanto riguarda la morfologia di Pap, la tematica delle spalle
potrebbe non risultare del tutto estranea a quella del mutamento di
sesso. In altre parole, non solo sembrerebbe sussistere una connes-
sione generica tra le spalle e il piano del demoniaco, ma le spalle
sembrerebbero almeno talora configurarsi come il significante stesso
della trasformazione in direzione femminile. In Pap ¢’¢ un rapporto
quanto meno di contestualita: al livello morfologico concentrato
attorno al nesso spalle-serpenti corrisponde in effetti la capacita di
Pap di trasformarsi in donna. Nostra impressione ¢ che sul piano
specifico la relazione fra il nesso spalle-serpenti e la sfera del demo-
niaco si vada configurando come tensione significante in cui il primo
termine si costituisce ovviamente come piano dell’espressione mentre
il secondo verrebbe a rappresentarsi come piano del contenuto in cui
il demoniaco stesso si determina sotto forma di mutamento di sesso
e comunque di capacitd magiche viste negativamente.

Ad una connessione tra il femminile e quella che potremmo
chiamare la zona corporea del collo e delle spalle rinviano taluni dati
dell’Onirocritica antica. In tale ambito si pud constatare come non di
rado le spalle stiano a significare la moglie legittima, mentre la
regione clavicolare alluderebbe alle amanti, come si vede dai segg.
passi ¥

Achmetis Oneirocriticon. 50, 5-15:

(CEx v "Tvddv mepl GUomhiTmy).
O dpomhdzan elg THY yvnolay T@Y yuvouxov &vdeyovan Tob Gvdpdc fiTor
v wrépa TV Térvev abtol. &av Tig 1Y xov Svop EEapnocbévia 1

% Cfr. anche i Bitini che salgono su montagne e invocano Attis come Papas:
Fustazio ad Omero Iliade, 5,408 opp. FHG TII R 592 fr. 30.

» Cfr. F. DReXL, Achmetis Onetrocriticon, Lipsia 1925. Il nesso. simbolico che
unisce le spalle col femminile, testimoniato dai passi di Achmet che riportiamo,
potrebbe tisultare convalidato da un’analoga testimonianza attestata nel pid antico
libro dei sogni scritto in neo-persiano, il X'abguzari «Interpretazione dei sogni» del
13° sec., se si potesse individuare in maniera sicura che, dei due significati della
parola polisemica sane «spalla/pettines, i significato di «spalla» & quello attualizzato
nel passo che si incontra a p. 339 dell’edizione di Tehran 1967 a cura di Iraj Af3ar:
andar didan-i §ane
fane zani boved va and bar u binad ax nek va bad dar bali zan binad bar hadd-i nekr
va badiyi an.

Inererpretando la parola $ame col valore di «spallax, i significato del passo
sarebbe:

«le spalle sarebbero una donna, e qualunque cosa buona o cattiva si scorga su di
esse, si scorge in riferimento alla donna, in base alla bontd o cattiveria di lei».
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whaoBévra Tov Opomidrny avtod, vooov tig yvnolag 1dv yuvoundy
abToD voeltw xol payny twvd, ot wéviow dudlevEuy teheiav. &dv 8t 1o,
Ot EpeyeBvvOnoay xol EmaytvOnoay petd loyxdog, N yuvi) avtod doka-
obnoetal nal NEeL & dvie tolg Adyoig adThg t¢ Dmotetaypévos. &0y O
idp, 6t & dpomhdrng adtot EEEPN ywoLobeic alton, Tayy ywoitetat Thg
yuvourds adtot Bovodong Eav 8¢ 1dn tovto yuw, tv Exn Ovyatépa,
tehevtroeL, &l &’olxn Exel, &k 1@V ouyysvov 1) éyyutépa Omheia Te-
AevthiosL.

Achmetss Ouneirocriticon 64, 20-23.

(TIepodv xal Alyuntinv mepl mAnydv wal Tooupdtov),

N ydo nepadh elg 1ov Enéyovia duanplvetan, & 88 Tedyniog cig ToOV
idova, af watoxieideg tdv dpov eig e mokhands, ol Pfeayioves eig
adek@ov 1 moBovpevov 1Lov, ol Gpomidtor ®al af mhevpal eig v
VUVOIRO aiTOD...

Achmetis Onetrocriticon 67, 22-26:

(CEx tiyv "Tvdddv, [epodv rai Alyvntiov megl Aevmoowpooiog froy toy-
VAVOEWG).

1 yoe nepodf) eig TOV Ymepéyovia adtod Saxgivetar, O Tedyniog eig
tautdv, al xotanheides TV duwv elg tog mariaxrds, ol Peaxioveg el
tolg adehpovg xol ToUg £yyiote ToU yévoug, ol GuomAdtor woi ol
mhevpal eig Tag yvnolag tdv yuvaurdv, .,

Achmetis Oneirocriticon 43, 13-24:

(Ex tév ‘Ivddv megl tdv Ev Toig Hporg xatoxieldov).

Al navoxrieideg vdv duwv eig yuvairnag dwmpivoviar wodiandg,
moBeLvotépag TV vouipmv. edv tig 16N xat’ Svap, 61t ol notardeidec
abton épeyeBivinoay, dndvdeor yovauEl gihtdoe Taig Embrpovpévong
®ai yopnoetor &ni Tols moAhoxais atbtol. v 88 131 Tovto yuwd, étépw
dvdol guivdoet, gt 6¢ Gvdoa oln Exer, movdfpwg Etavgiabioeton. £Gv g
&1 xov’ dvag, Ot Exhaobn N navaxdeis, ueydhog BMpPrceton nal ywet-
obfoeton OV mokhandv adtoi. v 02 1dn, 6Tt #0epdmevoe 10 whaaBév, i
Bepamela v Bspameiav onpoalver TOV woriandv.

Achmetis Oneirocriticon 86, 16;

(CEx tov’Ivddv megi vexpav nol Bovatov xai tagig).

el 8¢ (Ghyel) Tovg dpovg xoi td mhevpd, dmEp YuvaRdy... (8EeTd-
Cetan).

Achmetis, Onetrocriticon 90, 11-13:
(Exn tév' Ivddv mepl grinpdrow)
(Eavidy, Ot Epiknot Tiva) v T dpy, EDEQYETHOEL TAG yuvainog oDTOU. ..

Nello stesso ambito di idee ci riconduce anche un eventuale
nesso in cui la zona delle spalle risulta essere uno dei punti di
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riconoscimento-identificazione di un comportamento sessuale di tipo
femminile: per certi aspetti saremmo ancora pilt vicini alla configura-
zione mitica di Pap, in quanto personaggio maschile capace perd di
trasformarsi e/o di assumere un ruolo sessuale di tipo femminile.

Negli scrittori greco-latini di Fisiognomonica determinati caratteri
localizzati nella zona delle spaile rinviano alla figura dell’«androgino»
in cui & da riconoscere semplicemente il comportamento dell'omo-
sessuale; riportiamo qui a titolo di esempio alcuni passi *:

Scriptores physiognomonici I 276.17-18: De signo androgyni effemi-
nati... genas valde moventem collo inclinato dorsum et artus frequenter
agitantem

Scriptores physiognomonici 11 123.8: (androgynus) ...cutus inclinata
est cervix

Scriptores physiogrnomonici 1 369.9-10:
M 68 Tooynhov xhdog dg &ni o mhelotov dvdgoyivou

Scriptores physiognomonici 1 369.18-19:
#idowg 68 teayxniou dvdgdyuvov dmhot

Non semburi strano che andiamo a ricercare taluni tratti distintivi,
quali si riscontrano nel mito, in settori che potrebbero apparire sepa-
rati come il campo della Fisiognomonica e dell'Onicritica: non pare
esservi dubbio che in tutti questi settori abbiamo a che fare, al di 12
delle differenziazioni, con processi di formazione dei significanti cul-
turali: per meglio dire, con processi di fondazione dell’autonomia di
certi «dati d’espressione» (significanti). Ad un livello di organizza-
zione metalinguistica dei fenomeni simbolici della cultura, mito,
sogno e fisiognomonica descrivono processi convergenti, ma ad un
livello diverso di autonomia significante: pitt empiricamente «fon-
data» si presenta in effetti la Fisiognomonica, sebbene la ricerca
delle caratterizzazioni in quanto tali tenda naturalmente verso [a defi-
nizione di un codice significante in grado di fornire delle indicazioni
a priori. La Fisiognomonica pud essere assimilata ad un sistema
morfologico della morale e del comportamento. Nell'Onirocritica
questo codice morfologico & gia presupposto: ogni singolo elemento
& gia di per sé dotato di senso, sebbene il contesto non possa restare
del tutto assente o essere del tutto escluso; al tratto significante &
strutturalmente associato un nucleo di senso per cosi dire fisso, ma

s Cfr. R. FORSTER, op. cit.
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le specificazioni di tale nucleo di senso sono per lo pitt dipendenti
dalle singole situazioni contestuali, al punto che il significante puo di
volta in volta prevedere una certa conseguenza oppure il suo inverso.
Invece nel mito il processo di autonomia significante & come portato
alle sue conseguenze estreme e pill coerenti: in un certo senso non
esiste piu situazione di contesto, ma esiste solo grammatica; non
esiste pill parole ma esiste solo langue. 1 significanti non ricavano una
loro motivazione o giustificazione dal contesto, ma piuttosto fondano
il contesto; possono agire in assenza di un contesto che li fondi
Tocchiamo qui direttamente il momento in cui il tratto distintivo
diventa significante autonomo per eccellenza, e cioé in ultima analisi,
simbolo. Chi voglia avvicinarsi al mito dovra pertanto compiere un
percorso preliminare che passi attraverso settori in cui la forza sim-
bolica di questi tratti-guida sia ancora un po’ labile ed un po’ moti-
vata. Lungo questo percorso, di natura logico-antropologica (o se
vogliamo, meta-linguistica) si collocano appunto 'Onirocritica e, ad
un livello ancora diverso, la Fisiognomonica, e ovviamente tutte le
altre manifestazioni che rientrano pili ampiamente nel campo del-
I'timmaginario collettivo, quali Je superstizioni, la medicina popolare
e quegli ambiti che integrano il piano della natura e il piano della
cultura: in altri termini, Fisiognomonica e Onirocritica definiscono o
contribuiscono a definire un entroterra necessario e privilegiato per
I'interpretazione del mito; il mito a suz volta potrebbe essere da un
siffatto punto di vista definito come un codice che si finge come
racconto: ogni suo elemento, ogni suo atto & significante, vi & una
continua determinazione del senso.

Abbiamo visto come le spalle possono essere il significante sim-
bolico che rinvia genericamente (in senso logico) alla sfera del demo-
niaco e specificatamente (ancora in senso logico) ad una sessualiti
bivalente. E nostra impressione che anche I'altro elemento che entra
a far parte della medesima costellazione, e cioé il serpente, ricopra
degli ambiti di senso singolarmente analoghi: ne deriverebbe un
sostanziale gioco di omologie fra le diverse componenti della mede-
sima costellazione. In altre parole, qualunque sia il punto di vista
oppure qualunque sia la direzione simbolica intrapresa, i significati
di fondo sarebbero sempre gli stessi. Abbiamo cioe a che fare con il
verificarsi di uno stretto rapporto di isotopia logico-antropologica e
semantica intercorrente fra le diverse componenti di una medesima
costellazione (connessione spalle-serpenti). Pud darsi che proprio in
cid consista una delle caratteristiche essenziali della costellazione
mitica: si tratta di elementi che si combinano reciprocamente (rap-
porto logico di complementarietd ed effettiva compresenza a livello
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testuale), ma che nello stesso tempo rappresentano delle pure e sem-
plici varianti di senso 'uno rispetto all’altro. Ne deriva che la costel-
lazione & una sorta di combinabilitd fra elementi che sono logica-
mente e semanticamente equipollenti, o meglio fra elementi che pos-
sono risultare equipollenti. Per converso potremmo dire che proprio
il fatto di combinarsi reciprocamente sottolinea (o mette in atto) quei
tratti distintivi impliciti in ciascuno degli elementi-base che sono fra
di loro analoghi. In sostanza la costellazione & una equipollenza delle
identita a livello profondo: se a livello superficiale si ha la compre-
senza-combinazione fra elementi morfologicamente diversi o addirit-
tura distanti, a livello profondo si ha una identita o yna convergenza
di senso. Siamo vicini all’idea stessa (smuzatis mutandis) di sinonimia:
un’identitd semantica di base che si realizza su piani morfologico-
connotativi differenti e complementari. Ma si tratta qui di una sino-
nimia in cui ciascuno degli elementi possiede una valenza di combi-
nabilita logica con altri elementi della serie: sono elementi-sinonimi
che, trasposti nel discorso mitico, non si elencano ma si combinano:
non «spalle» e «serpenti» oppure anche «spalle» o «serpenti» (solu-
zioni tutte narrativamente possibili) ma «serpenti che fuoriescono
dalle spalle». Da un punto di vista semiotico generale la definizione
hjelmsleviana di costellazione che & una definizione di tipo logico-
formale (costellazione come combinazione o combinabilita di ele-
menti che possono sussistere anche allo stato libero) troverebbe in
tal modo una sua specificazione sul piano semantico e simbolico: &
su questo piano che essa rinvierebbe ad una identitd funzionale (=
non morfologica) del senso.

In sostanza il simbolo sembra assomigliare a (e funzionare come)
un morfema: quest’ultimo & definibile al tempo stesso in quanto
sema e in quanto categoria; raccoglie tutto cid che al morfema stesso
¢ in qualche modo riducibile (tutto il campo delle omonimie funzio-
nali che sono significabili attorno ad un dato morfema). In tal senso
un morfema si costituisce alla stregua di un sema di categoria, e la
costellazione si configura come combinabilita fra diversi semi catego-
riali (fra diversi morfemi). Abbiamo gi2 sottolineato la complementa-
ritd reciproca o addirittura il carattere sinonimico dei diversi mor-
femi che entrano in una costellazione. Insomma, se ogni morfema
(sema categoriale) sj costituisce come risultante di un processo di
" omonimie, la costellazione, in quanto unione o combinazione di
diversi morfemi o semi categoriali, si costituisce come risultante di
un processo di sinonimie. L’omonimia si collocherebbe sul piano
paradigmatico (categoria), mentre la sinonimia si collocherebbe sul
piano sintagmatico, o almeno sul piano della costruzione dei nuclei
sintagmatici (costellazione o altro), secondo cui si muove il racconto.
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Occorre tuttavia precisare che i valori di omonimia che rientrano
nell’ambito di una identica categoria morfologica possono rinviare a
livello profondo ad una identita di senso: non & da escludere cioe
che l'intera categoria sia percorsa da un identico tratto di senso in
grado di coordinare fra di loro quei significati che ad un diverso
livello resterebbero irriducibili 'uno rispetto all’altro. Si puo ipotiz-
zare che un’uniti morfologica rinvii pur sempre ad un’unita di senso:
queste omonimie non fanno che realizzare le specificitd semantiche
virtualmente contenute nel tratto morfologico di identificazione cate-
goriale. E ovvio peraltro che spesso il sistema delle relazioni recipro-
che nel suo complesso sfugge a quella che si suol definire la
«coscienza collettiva», e potrd essere individuato solo attraverso
un’opera quanto pitt possibile ampia di ricostruzione delle varianti
secondo cui si muove il lavoro collettivo dell’immaginario.

La tematica del serpente, se da un Jato rinvia al possesso demo-
niaco (i serpenti sono il modo in cui si manifestano 1 devk’), dall’al-
tro non sembra estranea alla sessualita bivalente di Pap. Ma, anche
in questo caso, possiamo ipotizzare che il valore demoniaco del ser-
pente si conflgurl da un punto di vista logico come il termine cate-
goriale generico che comprende al suo interno (specificazione logica)
la sessualita bivalente.

In un altro ambito mitico e precisamente nella saga tebana ci ¢
fornito un esempio piuttosto significativo di una bisessualitd con-
nessa col serpente. Si tratta del noto racconto relativo all’indovino
Tiresia: costui sarebbe diventato prima femmina e sarebbe poi tor-
nato ad essere maschio, dopo essersi imbattuto in coppie di serpenti
in amore ed aver ucciso rispettivamente prima la femmina e poi il
maschio. Troviamo qui in diacronia quello che altrove pud compa-
rire in sincronia. Naturalmente "assimilazione del sesso di Tiresia col
sesso del serpente di volta in wvolta ucciso, su cui insistono Igino
(Fabulae 75) e Scoli Odissea 10,494, non deve far dimenticare quello
che & a nostro modo di vedere il minimo comun denominatore e il
tratto pertinente di base della vicenda, e cioé il rapporto col ser-
pente. In questo quadro non va dimenticato che Tiresia stesso &
discendente di Udeo, uno dei cinque Sparti nati appunto dai denti
del drago ucciso da Cadmo: egli stesso ¢ dunque connesso stretta-
mente al serpente e in un certo senso da esso deriva.

Alla saga tebana appartiene anche un altro eroe, discendente,
come Tiresia, da uno degli antenati ofidici; si tratta delleroe dalla
sessualitd per eccellenza drammaticamente e inconsapevolmente ano-
mala, Edipo, [incestuoso marito della propria madre.

Non vi & dubbio che l'incesto, ed in particolare I'incesto con la
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madre, si configuri come possesso di una donna troppo vicina in
quanto appartenente alla stessa famiglia: esso consiste in un eccesso
di vicinanza del femminile, poiché & il femminile mantenuto nell’am-
bito della propria famiglia.

Sulla base di queste premesse potremmo ipotizzare che i diversi
casi prospettati sopra, ciog la bisessualita di Pap ¢ la bisessualita
diacronica di Tiresia, possano essere avvicinati all’incesto di Edipo
proprio nel senso che si tratta pur sempre di una femminilita troppo
vicina, ed in questo senso la costante morfologica rappresentata dal
serpente potrebbe costituirsi come un significante che rinvia a sif-
fatta categoria generale. '

Una conferma del rapporto tra serpente e incesto, sia pure m
termini di opposizione contrastiva, ci proviene dall’antico racconto
relativo a Telefo e alla madre Auge ¥. Questo eroe, avendo superato
la «prova difficile», aveva avuto in premio dal re Tertrante il regno
di Misia; aveva anche ottenuto in sposa — secondo gli accordi — la
principessa Auge, che era figlia adottiva di Tertrante e madre di
Telefo stesso. Come Edipo, egli stava cosi per commettere incesto
con la propria madre. In effetti la donna era stata violentata da
Fracle ed aveva avuto questo figlio che ~ secondo uno schema fre-
quentemente attestato — era stato esposto e poi nutrito da una cerva,
Ora essa, volendo mantenetsi fedele ad Eracle, non intendeva che il
suo corpo fosse contaminato da aleun sposo mortale; decise dunque
di uccidere nel talamo stesso il nuovo marito che le era toccato in
sorte. In tal modo essa stava per uccidere senza saperlo il proprio
figlio. E proprio grazie alla comparsa. inattesa di un enorme serpente,
inviato dagli déi, che la «difficile» situazione, doppiamente ctitica e
rischiosa, si risolve alla fine nel migliore dei modi:

. wod tob Thépov 1o uf) mewpadéviog pev Thg OWALQS, ouyraTarhL-
vévrog 8t Tf yewauévy xol medEavrog &v T aité (le stesse cose, cloe,
che fece Edipo), & pi deiqe mopsy; dustpBev 6 dpbnwv. *,

ltague cum in thalamum venissent, Auge ensem sumpsit ut Tele-
phum interficeret. Tum deorum voluntate dicitur draco immani magni-

¥ Sul piano tipologico segnaliamo il seguente mito tenetehara, in cui la relazione
tra serpente e incesto & realizzata in maniera particolarmente enfatica: «Una giovane
indigena incontrd nella foresta un serpente, di cui divenne 'amante e dal quale ebbe
un figlio, gia adolescente sin dalla nascita. Ogni giorno questo figlio si recava nella
foresta per fabbricare delle frecce destinate alla madre, nel grembo della quale
tornava alla sera. Il fratello della donna scopri il suo segreto e Ja convinse a nascon-
dersi non appena i figlio Pavesse lasciata. Quando questi alla sera ritornd e volle
penetrare come al solito nelPutero della madre, essa era scomparsa» (Mito tenete-
hara, M 79, La wita breve, in C. LEvi-Strauss, I erudo ¢ il cotto, Mitologia 1,
traduzione italiana, Milano 1974, p. 209).

® Ael N.A. 1, 47.
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tudine inter eos exisse, guo viso Auge ensem protecit et Telepho tncep-
tum patefecit. Telephus re audita inscius matrem interficere voluit; illa
Herculem violatorem suum imploravit et ex eo Telephus matrem agno-
vit ef in patriam suam reduxit®.

St tratta di un racconto che per molti aspetti si pone in un
rapporto complementare e inverso rispetto al racconto edipico
stesso. Se nel mito tebano il figlio uccide il padre e cid gli permette
di sposare la propria madre, nel racconto di Telefo ed Auge & invece
la madre che si accinge ad uccidere il proprio figlio pur di mante-
persi fedele al primo marito. In entrambi i casi vi & inconsapevolezza
sia da parte della madre sia da parte del figlio. Tuttavia nel primo
caso I'incesto e la preliminare uccisione del padre si realizzano, men-
tre nel secondo caso P'incesto o in alternativa 'uccisione del figlio da
parte della madre vengono scongiurati proprio dall'intervento del
serpente divino. Nella saga tebana "uccisione del padre e il matrimo-
nio con la madre regina stanno in rapporto di correlazione sintagma-
tica, ed invece nel racconto di Telefo incesto e uccisione del figlio
stanno in rapporto di sostituzione paradigmatica (o I'uno o I'altro).
Solo I'intervento del serpente divino impedisce in questo caso 'at-
tuarsi della tragica alternativa.

Qualche altro esempio di connessione tra serpente e incesto &
fornito dalla genealogia mitica dei figli di Gaia e di Pontos; la pre-
senza di Gaia permette di cotrelare in un’unica costellazione i nessi
costituiti rispettivamente da serpente-incesto per un verso e setpente-
nascita dalla terra per un altro verso ®: si racconta che uno degli
animali primordiali, Echidna, la vipera, nasce da un incesto tra fra-
tello e sorella, a loro volta esseri mostruosi, Forco e Ceto, nati
dall’'unione di Gaia e Pontos *.

Dai fratelli incestuosi nasce anche Ladone, il serpente guardiano
dei pomi nel giardino delle Esperidi, e nascono anche le tre Gor-
goni, che hanno serpenti attotno alla testa e alla vita, come risulta
dallo Scudo esiodeo (233) e delle quali fa parte Medusa che ha
serpenti al posto di capelli ®. Dal successivo incesto di Echidna
stessa — rappresentata come essere per metid donna e per meta ser-
pente — con uno dei propri figli, il cane Ortro (o0 Orto) — a sua volta
dotato di sette teste serpentine o di una coda ofidica, nasce un altro

¥ Hyg., Fabulae 100, 3-4.

“ Per lo pit compare a livello tipologico la relazione del serpente con la sfera
marina e pili generalmente delle acque. Si tratta di una problematica ben nota, che,
nella sua spectficita, fuoriesce dai limiti del presente lavoro.

s Cfr. R. Gravss, I miti greci, traduzione italiana di Greek Myshs, Milano 1977,
p. 158.

2 Cfr. R. Graves, op. at., pp. 156-57.

* B. SCHMIDT, Griechische Mérchen, Sagen und Volkslieder, Lipsia 1877, p. 143;
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mostro connesso anche per altri tramiti con I'incesto: la Sfinge, che &
essa pute un Mischwesen dotato di una coda di serpente. Nell’am-
bito del foklore greco di epoca recente e precisamente in una favola
della zona di Arachoba, la Sfinge & sostituita dalla regina stessa di
Tebe: «Es war eiust eine Kénigin unten bei Theben, die sass am
Wege auf einem Felsen und gab allen, die dort voriiberkamen, drei
Rithsel auf. Sie verkiindete, dass sie denjenigen, der diese Rithsel zu
lisen vermichte, werde voriiberziehen lassen, obue ibm etwas anzuba-
ben, ja dass sie bereit sei denselben zum Manne zu nebmen; wer sie
aber nicht erratben kéune, den werde sie fressen» ®. Questa variante
moderna di una sezione del mito edipico collega ancor pili stretta-
mente la Sfinge dalla coda di serpente, figlia dell'incestuosa vipera
Echidna, e i suo enigma, con [lincestuosa relazione tra I'antica
regina di Tebe e il figlio Edipo, che caratterizza la famiglia regale
tebana discendente dagli uomini nati dalla terra: dai denti in essa
seminati del drago ucciso da Cadmo. In generale la progenie di
Echidna & per lo pill caratterizzata dalla presenza di elementi ofidici
(Cerbero, Scilla, Idra di Lerna, Chimera).

Ancora sul piano tipologico, il serpente connesso con I'incesto si
riscontra nell’ambito della mitologia azteca: i dioc Quetzalcoat]l — il
cui nome, composto dalle parole guerzal «uccello dalle piume bellis-
sime» e coat! «serpentex, significa globalmente «serpente piumato» —
commette incesto con la sorella Quetzalpetatl, letteralmente «notte
preziosa» #.

Presso gli indiani Uitoto della Colombia sotto forma di serpente
viene rappresentata la Iuna, che & considerata un’entitd maschile: &
interessante dal nostro punto di vista che la luna si unisca incestuo-
samente con la sorella .

Anche nell’ambito del folklore greco antico, sembra possibile tro-
vare tracce per quanto indirette di una relazione fra la luna e il
serpente: secondo una tradizione, di cui & testimone Pausania (1x,
12,1-2), I'eroe fondatore Cadmo — che alla fine sari egli stesso tra-
sformato in serpente assieme alla sposa Armonia — stabilisce il luogo
di fondazione della futura Tebe dove trova una vacea sui cui fianchi
& disegnato il segno della luna piena. I capostipiti della citta di Tebe,
gli Sparti, nascono dai denti seminati del drago: e d’altronde della

cfr. anche: G. RoHEmM: L'enigma della Sfinge o le origini dell’'nomo, traduzione
italiana, Firenze 1974, p. 25.

* Cfr. H. pE CHARENCEY, Dyjemschid et Quetzalcoat!, in RTP v, 5, 1893, p.
243,

* Cfr, R PeTTAZZONI, Miti ¢ leggende, vol. v: America centrale e meridionale,
Torino 1959, n° 108 pp. 253 segg. e n° 109, pp. 259 segg..
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saga tebana fanno parte sia Iincesto di Edipo sia la doppia sessualita
di Tiresia, In un celebre passo del Simposio platonico *, gli andro-
gini — esseri mitici bisessuati cosi potenti e tracotanti da minacciare
'Olimpo ed essere puniti dagli dei con un dimezzamento del proprio
cotpo — sono figli della luna e la luna stessa partecipa di entrambe le
nature, maschile e femminile: w0 8&(seil. vévoc) &upotéowv UeTEY OV
Tijg oekfvng, n xol N oghfvy dugotéowy petéysr.

In epoca piit tarda Luciano di Samosata nella Vera Historia (1 21-
22) immagina un viaggio nel mondo della luna: apparentemente ci
troviamo di fronte ad un diametrale rovesciamento del discorso del-
I’ Aristofane platonico. Nella luna vi sono esclusivamente maschi, e
delle femmine non si conosce neppure il nome. Tuttavia & curioso
osservare che la duplicitd sincronica (e morfologica) degli esseri
bisessuati a forma di sfera del Simposio viene qui trasposta come
duplicita funzionale (non morfologica) sul piano diacronico. Dalla
simultaneita alla diacronia e dal morfologico al funzionale. In
sostanza sono i maschi stessi che nel mondo della luna esplicano le
funzioni di femmina fino all’eta di 25 anni e successivamente quelle
di maschio.

Vi sono numerose altre testimonianze riguardanti la connessione
tra l2 luna e il serpente: nell’astrologia greca ed ellenistica orbita
della luna & raffigurata sotto forma di un drago: «Mythologisch wird
die Mondbabn in der griechischen und auch in der bellenistischen
Astrologie als "Drache” gesehen; die Knoten der Mond- und Sonnen-
babn heissen “Drachenkopf’ und “Drachenschwany’, der Mondlauf von
einent Knoten bis zu demselben zuriick... heisst Drachenmonar. Zeug-
nisse fiir diese Benennung und Darstellungen der Mondbabn als
Schlange liegen teils aus bellenistischer, teils aus mittelalterlicher Zeit
vory 7,

A questo complesso di rappresentazioni possiamo avvicinare la
testimonianza aristotelica, secondo cui il serpente possiede tante
costole quanti sono i giorni del mese

[Mhevodg 8’Exovow foag Talc “ev 6 unvi Huéocic. TOLEKROVTO YiE
Eyovoy.

A proposito dell’eccessiva vicinanza del femminile di cui Pincesto
¢ una delle manifestazioni pin significative, si possono considerare
sul piano tipologico gli esempi raccolti da C. Lévi-Strauss concer-

“ P, Simp, 190b 2-3.

T A, Jeremuas, in W.H. RoscHER, Aasfibrliches Lexikon der griechischen und
rémischen Mythologie, Hildesheim-New York 1977, s.v. Sterne, col. 1474; cfr. anche
col. 1475.

® HA n 17,508b, 3-4; cfr. anche C. PREAUX, La lune dans la pensée grecgue,
Bruxelles 1970, p. 97.
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nenti la «testa che rotola» della mitologia americana, che in una delle
sue varianti pitt diffuse & costituita da un essere femminile sozzo ¢
angosciante che si attacca alle spalle o al collo dell’eroe, il quale non
riesce, se non con grande difficolta, a liberarsene. Anche in questo
caso possiamo riconoscere un esempio di eccessiva vicinanza fra due
esseri che si configurano come un eroe maschile ¢ una testa di
donna: in questa direzione la tematica della «testa che rotola» si
connette con quella, altrertanto diffusa nella stessa arca culturale,
della «donna rampone». Votremmo mettere in evidenza che da un
lato questa presenza ossessiva del femminile incombente si localizza
sulle spalle dell’eroe (piano morfologico); dall’altro si tratta di una
eccessiva vicinanza, o di compresenza del femminile nel maschile
(piano del senso) *.

Questa cccessiva vicinanza del femminile sembrerebbe confer-
mata anche dal sistema delle trasformazioni secondo cui si organizza
il complesso mitico americano. Basandoci sui percorsi tracciati da
Lévi-Strauss, richiamiamo Pattenzione su di «una serie di miti norda-
mericani che trasformano la donna-rampone in una rana fissata sul
viso di un eroe-luna» ** (sarebbe questa l'origine delle macchie lunari
nelle quali gli indigeni vedono ancor oggi rappresentata la sagoma di
una rana). D’altra parte Peroe-luna & assai spesso rappresentato nelle
vesti di un fratello incestuoso: & significativo allora che, tanto nel
Nord-America quanto nel Sud-America, si racconti come il viso di

® C. LEv1-STRAUSS, Le origini delle buone maniere a tavola, Mitologice 3, tradu-
zione italiana, Milano 1971, in particolare pp. 45-46 e 79-99. A questa stessa tema-
tica of riconduce una delle sequenze del mito tukuna (M354) concernente la storia
del cacciatore Monmaneki e di una delle sue mogli. Dopo una serie di avventure in
cui Monmaneki incorre in seguito alla sua unione con spose-animali, I'eroe prende
«una donna della sua gente. Ognr volta che essa si recava all'imbarcadero, che era
assai distante dalla capanna, il suo corpo si divideva in due all'altezza dellz vita: il
venire e le gambe restavano sulla riva; il petto, la testa e le braccla, entravano
nellacqua. Attirati dall’'odore dells carne, accorrevano i pesci matrinchan e la donna,
ridotta alla meta superiore, li afferrava con le mani nude ¢ If infilava in una lana. Poi
il torso rampante tornava sulla riva e andava a sistemarsi sulla parte inferiore, da cui
sporgeva un pezzetto di midollo spinale a guisa di tenone» In seguito la madre
dell’éroe, scoprendo la parte inferiore del corpo della nuora che giaceva sulla riva,
«strappd via il pezzetto di midollo sporgente. Quando Lalira meta risali sulla riva, la
donna non riuse a ricostituirsi. La meta superiore si arrampicod a forza di_braccia sul
vamn di un albero che sovrastava il sentiero. La notte si avvicinava. Preoccupato
perché non vedeva tornare la moglie, Monmaneki accese una torcia e andd a cercarla.
Mentre passava sotto il ramo la mezza donna si lascid cadere sulle sue spalle e vi 5i
fisso. Da allora essa non lo lascid pi mangiare, strappandogli di bocca il etbo per
divorarlo. Monmaneki dimagriva a vista doechio e aveva la schiena insorwala daglh
escrementi della donna» {in: LEVI-STRAUSS, Le otigini delle buone maniere a tavola,
at., p. 21).

» C. LEvi-STrAUSS, ihidem, p. 89
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questo eroe incestuoso sia stato «macchiato di scuro dalla sorella con
la fuliggine o il succo di genipa» *. In altre parole, sul piano del
senso, la femminilita troppo vicina della donna-rampone sembre-
rebbe trasformarsi nella relazione incestuosa dell’eroc-luna e della
sorella. II femminile troppo vicino in quanto aderente al corpo del-
Peroe («donna-rampone» inscindibilmente aggrappata alle sue
spalle), I'incesto (il femminile e il maschile che provengono da uno
stesso gruppo), il femminile-incestuoso che Peroe-luna porta sul suo
stesso volto, rappresentano altrettante variazioni nel quadro di una
medesima tematica di fondo.

All'ambito delle relazioni tra il serpente e la bisessualita si puod
ricondurre tutta una seric di motivi anche relativamente disparati
I'uno rispetto all’altro, appartenenti a diverse tradizioni culturali .

Un esempio proviene dalla mitologia greca. Mitico progenitore
degli Ateniesi, autoctono ¢ serpente nella meta inferiore del corpo,
fu Cecrope: per questa sua natura umana e insieme ofidica era defi.
nito Supuris ma dal nostro punto di vista & particolarmente interes-
sante quello che & ritenuto un fraintendimento del Lessico di Suida,
che spiega la «doppia natura» di Cecrope riportandola ad una pre-
tesa bisessualitd del mitico re nato dalla terra ¢ anguipede: Td pév
dve dvdpds, o 88 wdrwm yuvaurde.

Sebbene diversa, si pone lungo la medesima linea di senso per
certi suoi tratti elementari di fondo anche la spiegazione di cui ¢ &

" C. LEvi-STRAUSS, ibidem, p. 89.

% Segnaliamo in margine che gli antichi commentator biblici, sulla base di Gen.
I 27, attribuiscono al primo uomo una natura sia maschile sia femminile, a somi-
glianza di Dio. Secondo una cronologia logico-mitica, in seguito I'Adamo soltanto
maschile & affiancato da una donna, Lilith, e successivamente Eva, che risultano pit
© meno strettamente, ma costantemente, collegate con rettili ed in particolare col
serpente. La storia di Eva e del serpente che Ia invita a cogliete la mela dall’albero
proibito & nota: essa si colloca alle origini della scoperta della sessualith nonché
della sessualita dolorosa (dolori del parto); Lilith, che si configura come una prosti-
tuta demoniaca, & per diversi aspetti collegata ai rettili o al serpente. Anche dal
punto di vista iconografico, Lilith & rappresentata come figura teriomorfa, con
un’acconciatura di capelli costituita da quattro serpenti che si sovtappongono a
cerchio. Inolere Lilith & dagli astrologi identificata con la Juna nera, Da un punto di
vista strutturale il mito di Lilith, come quello di Eva, potrebbe costituire una
«trasformazione» della originaria androginia di Adamo. La costellazione formata dal
nesso tra serpente € donna demoniaca (Lilith), o semplicemente colpevole (Eva),
verrebbe a configurarsi come un equivalente-sostituto della originaria bisessualita di
Adamo. Per queste ed altre questioni relative al mito di Lilith, cfr. ad es: R
SICUTERI, Lilith, la luna nera, Roma 1980, J. BR, Lilith ou la Mére obscure, Parigi
1984; M.T. CoLonna, Lilith la prima moglie di Adamo o della luna nera. Un mito
ritrovato, in «Giornale storico di psicologia dinamica» L, 5 e 6, 1979, rispettiva-
mente pp. 66-93 e pp. 41-69.
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testimone Giustino (I 6): ante Deucalionis tempora regem habuere
(scil. gli Ateniesi) Cecropem, quem, ut omnis antiquilas fabulosa est,
biformem tradidere, quia primus marem feminae matrimonio 1unxit.

In questo caso, il matrimonio & concepito miticaimente come una
forma di unita a doppia natura, ricollegabile a Cecrope biforme,
molto probabilimente nel senso indicato dal Lessico di Suida. La
costellazione degli elementi in gioco sembra essere comunque sem-
pre la stessa.

Sul piano tipologico il folklore africano offre numerose e interes-
santi testimonianze riguardo alla tematica sopra delincata: secondo
certe tradizioni quegli esseri duplici che sono i gemelli sarebbero in
qualche modo connessi con animali quali i serpenti e gli scorpioni:
tale opinione diventa per noi significativa dal momento che ad essa
se ne correla un’altra secondo cui i gemelli (anche quando appaiono
di identico sesso) possiederebbero sempre in realta, I'uno, cioé il
primo nato, in qualche modo correlato con la destra, uno spirito
maschile, l'aliro, correlato con la sinistra, uno spirito femminile ».
Alla relazione tra i gemelli e i serpenti (relazione che presenta anche
un aspetto di orientamento polare e di complementaricta reciproca)
si connettono anche certe facolta magiche di guaritori, attribuite ai
gemelli: proprio perché ritenuti figh di serpentiy i gemelli-bisessuati
potranno con il loro pollice guatire chi sia stato punto da un ser-
pente. I gemelli possono, tramite i serpenti, vendicarsi degli eventuali
maltrattamenti ricevuti.

Sempre in Africa una singolare associazione di idee & costituita
dal nesso gemelli, serpenti e arcobaleno: tra gli Azande, quando
Parcobaleno & doppio, la parte superiore di esso & chiamata bawangu
«maschio» e la parte inferiore nawangu «femmina»; una analoga
associazione d'idee che interpreta arcobaleno come maschio e fem-
mina allo stesso tempo si ritrova tra gli Ewe del Togo ™. D’altronde
Parcobaleno sarebbe connesso con il serpente dal momento che,
secondo un’osservazione degli indigeni, «pendant la pluie, donc lors-
gue Uarc-en-ciel parait, les serpents sont invisibles». In altri termini,
arcobaleno sarebbe «une transformation des serpents qui montent au
ciel pendant qu'il pleut» ». Un’altra associazione che si riscontra nelle
stesse culture africane riguarda il nesso tra serpente e gemelli: il
punto di transizione tra questi «gruppi» di idee sarebbe fornito dalla
rappresentazione dell’arcobaleno come doppio *. Non solo i gemelli

3 A M. VeErGIAT: Moeurs ef coutumes des Manjas, Parigi 1981% pp. 48 segg.

5 B, DE JONGHE, Association primitive d'idées: serpents-fumeaux-are-en-ciel,
«Congo» 1, 1924, pp. 535. . w

» E. DE JONGHE, ¢t., p. 556.

* E. DE JONGHE, ¢it., p. 357.
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sono consacrati al serpente, ma addirittura sono identificati con
esso 77,

Per questa via & opportuno sottolineare che ai gemelli vengono
assegnati 1 nomi di mbo e mpia, qualunque sia il loro sesso, e questi
sono 1 nomi dei gemelli ancestrali incestuosi da cui provengono le
popolazioni bantu che abitano nella zona dell'ex-Congo belga. Un
elemento importante in questa storia mitica delle origini & costituito
dalla relazione incestuosa che intercorre fra i gemelli ancestrali. Seb-
bene indirettamente, ritroviamo in questo percorso dell'immaginario
un nesso che mette in correlazione il principio di discendenza con il
carattere sessualmente doppio del serpente e dell’arcobaleno, e con
un’originaria relazione incestuosa. Attribuire ai gemelli i nomi di
mbo e mpia, prescindendo dal loro sesso, significa stabilire un’identi-
ficazione con la situazione incestuosa originaria, identificarsi in rap-
potto ai propri antenati. 1l fatto & tanto pit singolare in quanto
anche presso queste popolazioni lincesto & severamente proibito:
esso ¢ utilizzato esclusivamente in funzione identificatoria. Secondo
la stessa logica, il capo intrattiene delle relazioni di somiglianza con i
gemelli ed il serpente: nellunita della persona del capo si riconosce
simbolicamente la duplicita sessuale ed incestuosa dei gemelli origi-
nari ¢ del serpente. Attraverso queste ritualita si riproduce nel tempo
storico della situazione presente il tempo mitico della situazione
ancestrale; la pratica sociale di proibizione dellincesto s integra cost
con la necessitd di riaffermare Pidentita del gruppo tramite una
ritualita che ribadisca per il capo e per i gemelli la duplicita di sesso
e Pincesto.

Secondo delle credenze che risultano in qualche modo equipol-
lenti alle precedenti, si ritiene che arcobaleno sia una lucertola 0 un
rospo, cioé un rettile. Pit specificatamente, Parcobaleno sarebbe
costituito da una lucertola che si accoppia con la sua femmina, Da
un lato ¢’¢ il maschio, dall’altro la femmina e, nel momento in cui si
uniscono, la curva & perfetta *,

La connessione tra il serpente e la doppia sessualita si riscontra
anche nell’ambito del folklore messicano: secondo un’opinione che &
stata registrata verso la fine del secolo scotso, i messicani ritengono
che la femmina del serpente covi sempre due uova, ciascuna delle
quali racchiude un animale di sesso diverso . Potrebbe essere que-
sto il motivo per cui il termine azteco coat/ o cobuatl, che propria-

* E. DE JoNGHE, cif., p. 549.

*® AM. VERGIAT, Le rites secrets des primitifs de I'Oubangui, Parigi 19812 p- 71.

*» Cfr. H pe Charencey, Djemschid et Quetzalcoat!, in RTP vii, 3, 1893, p.
242,

93




ANNALI DI CA’ FOSCART - XXVL3

mente significa «serpente», assumerebbe poi anche il significato di
«gemello».

Nell’ambito del folklore europeo di epoca recente sussiste la cre-
denza secondo cui chi passa sotto arcobaleno cambia di sesso, e
contestualmente sembrano essere molteplici i rapporti tra arcobaleno
e serpente: la credenza, secondo cui una persona che passa sotto
Iarcobaleno cambia di sesso, si riscontra in Francia (Alta Loira) ed
anche presso i Serbi e gli Albanesi®. Secondo una variante della
medesima credenza, sempre in Francia e precisamente nella zona di
Belfort, si riteneva che, se una ragazza fosse riuscita a lanciare il suo
berretto al di sopra dell’arcobaleno, si sarebbe immediatamente tra-
sformata in un ragazzo . In Franda, questa opinione & attestata gia
nel sedicesimo secolo .

Credenze analoghe si rinvengono ad es. nella zona occidentale
della Boemia, in cui il pericolo del cambiamento di sesso in connes-
sione con Varcobaleno riguarda le bambine di eta inferiore a sette
anni ¥,

Qualcosa di analogo si riscontra del resto in Westfalia @ e nel
folklore ungherese .

In Ttalia, abbiamo noi stessi constatato una credenza del genere
in alcune zone della Lunigiana %. Anche in Abruzzo (Roccascalegna)
si dice: «“Quande fa larchevinije’, se un uomo, con un tomolo di
arena addosso, vi passa sotto, divenia donna; se donna, diventa
uomo» °.

Iarcobaleno si configura spesso — nei medesimi ambiti culturali

— come serpente, o risulta comundgue connesso con 1 serpenti .

® 1. Gapoz e E. RoLLanp, in «Mélusine», vol. 1 1884-85, col. 17 n° 11

a In «Mélusine» 11, col. 133 n° xvI, che fa riferimento alla Revue Alsace 1884,
p. 214.

@ Cfr, J.Pu. CHassaNy, Dictionnaire de météreologie populaire, Parigi 1970, p.
24; si veda allo stesso riguardo: H. Gamoz e R. RoLLAND, in «Mélusine», vol. 11,
col. 17.

@ Cfr. STEGEMANN, in; E. Hoffmann-Krayer e H. Bachtold-Stiubli, Handwérter-
buch des deutchen Aberglanbens, vol. 7, Berlino e Lipsia 1935-36, coll. 591.92, s.v.
Regenbogen.

# STEGEMANN, in: E. Hoffmann-Krayer e H. Bichtold-Staubli Handwirterbuch,
¢it., vol. 7, Betlino e Lipsia 1935-36, col. 392, s.». Regenbogen.

& T. DomMOTOR, Hungarian Folk Believes, Bloomington 1982.

« Ringraziamo al proposito l'informatrice, Sig.ra Roberta Angelotti, originaria di
Dulica (comune di Fosdinovo}, che ci ha fornito questa testimonianza. Una raccolta
sommaria di credenze relative all'arcobaleno in ambito comparativo si pud trovare
in: CH. RENEL, L'arc-en-ciel dans la tradition religiense de Uantiguité, «Rev. hist. rel.»
46, 1902, pp. 58-80.

¢ (3. FINAMORE, Credenze, usi ¢ costumi abruzzest, Bologna 1890, p. 38.

& Sehbene in termini pit indiretti, una delle testimonianze pin antiche di questa
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Nel Tirolo una singolare connessione tra I'arcobaleno e il ser-
pente si osserva in questa credenza: se si pone un cappello al ter-
mine dell’arcobaleno, esso si riempic d’oro se Iapertura del cappello
¢ orientata in alto; alttimenti, se ['apertura ricopre il suolo, non si
puod piu tirar via poiché in un attimo esso si riempie di serpenti
velenosi @,

In Francia (Cétes-du-Nord) ™ e in Bassa Bretagna ™ si ritiene che
Parcobaleno sia un grande serpente che scende a dissetarsi sulla terra
quando in alto I'acqua gli viene a mancare 2.

Anche in Bosnia si ritiene che larcobaleno sia un drago che
succhia acqua e pesci dalla Sava ®. 1l nesso serpente-arcobaleno &
attestato in termini simili in area lettone ™. Un’analoga credenza fa
parte del folklore della Russia Bianca ,ma con una particolaritd in
piti, poiché si aggiunge che cio fa la fortuna degli vomini, che altri-
menti sarebbero inondati dalle acque dei laghi e dei fiumi”. Una
connessione dello stesso genere, tra arcobaleno e serpente, si registra
anche in Africa: nel Dahomey una stessa parola, danb, designa al
tempo stesso il serpente e I'arcobaleno; il serpente celeste aydow-
hedo, comunemente chiamaro danb, che conferisce ricchezza agli

connessione tra arcobaleno e serpente st riscontra in Hom., Il x1 26-28:

rudveor Bt Spdmovieg dpweéyaro mpotl SeLgiv

ToElg Endregd’, iploow Bowmdueg, &g e Kooviwy

v vépel ovijoiEe, tons pegbrwv dvBodmwy.

Clr. al proposito: H. Gamnoz e E. ROLLAND, in «Mélusine», vol. 11, col. 13, Per
un’ipotesi di relazione intercorrente fra arcobaleno, enigma e incesto, e pitl in
generale per i fenomeni di «confusiones dei distinti nell’ambito del mondo antico,
cfr. M. BETTINI, L'arcobaleno, lincesto e Venigma. A proposito dell Qedipus di
Seneca, «Dioniso» 54, 1983, pp. 137-153.

® STEGMANN, in: E. Hoffmann-Krayer e H. Bichtold-Staubli, Handwérterbuch
at., vol. 7, Berlino e Lipsia 1935-36, coll. 593-94.

* «Mélusine», vol. 11, coll. 12-13, che fa riferimento a F.M. Luzer, «Revue
Céltique», tomo 3°, p. 450.

" J.Pu. Crassany, Dictionnaire de météreologie populaive, Parigi 1970, p. 23.

* Un segno indiretto della relazione fra arcobaleno e serpente si pud riconoscere
anche in questa credenza riscontrata in alcune zone della Linguadoca: «/'ean de
pluie ayant traversé un arcen-ciel est empoisonnéer (Seignolle, Le folklore du Langue-
doc, Gard-Hérault-Lozére, Parigi, p. 288). Una credenza analoga si tiscontra anche
tra gl Aibanesi e i Rumeni («Mélusines, vol. 11, col. 13, che fa riferimento a: Cinac,
Dictionnaive d'élymologie daco-romane).

7 STEGEMANN, im: E. Hoffmann-Krayer ¢ H. Bichtold-Staubli, Handwirterbuch
cit., vol. 7, Berlino e Lipsia 1935-36, col. 587.

* Cfr. R Auning, Uber den leitischen Drachen-Mythus, Mitau 1892, p. 16, n°
17: «Der Drache siebt zuweilen roth, gelb, blau, zuweilen wie cin Regenbogen auss.
? «Mélusines, vol 11, col. 14, che si riferisce a Afanasiev, Vues poétiques.

* «Mélusine», vol. 1, col. 14, con riferimento a J.E. BoucHE, La religion des
négres africains, en particulier des Djedjis et des Nagos, 1874
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uomini, coincide quindi con I'arcobaleno. Similmente tra i Nagos
J'arcobaleno sarebbe una serpe immensa che vive in fondo all’oce-
ano, dove si riempie d’acqua . Tra gli Zulu P'arcobaleno & ora consi-
derato come un montone, ora come un serpente: «Les gens disent
gue larc-en-ciel est un umnyama gui demeure dans un étang et res-
cemble @ un mouton. Ils disent que lorsqu’il touche la terre, il boit
dans un étang. Les hommes ont peur de se baigner dans un grand
étang... Mais ils disent qu'un homme gui se prépare d étre sorcier peut
aller dans un étang on il y a un umnyama: si un umnyama le prend, il
ne le mange pas, mais enduit d’'une boue colorée: Uhomme sort du
lac avec des serpents enroulés autour de son corps et s'en va chez lui
avec eux» 7.

Ancora sul piano tipologico segnaliamo che anche tra gli Indiani
Jd’America settentrionale e meridionale (Nevada e Brasile) I'arcoba-
leno & interpretato come un enorme serpente 73.

Sempre in America, tra i Wayapi della Guijana si ritiene che
I'anima dell’anaconda morto «monta au ciel avec ses couleurs et
devint larc-en-ciels ™.

In una delle versioni del mito wayépi relativo alla creazione dei
clans (e piti esattamente secondo la versione che narrano gli apparte-
nenti al clan dello Smeriglio), «le survivant du... Déluge doit “s'asseoir
i c6té ou “souffler sur’ des trongons d'anaconda décomposés pour que
se ldvent des hommes et des femmes» *.

7 «Mélusine», vol. 11, col. 14, con riferimento a Callaway, Nurs. Tales of the
Zulus, 1, pp. 293-95. Aggiungiamo che, nellambito del folklore haitiano, la dea
dellarcobaleno, Aida-Ouedo, & rvappresentata come ufl S€Ipente ed & associata al
marito Damballa (uno dei principali /oa, «spititi» del pantheon voduista), datore di
ricchezza e di fortuna, a sua volta rappresentato sotto forma di serpente. Al propo-
sito, cfr. L. HURBON, Dialectique de la vie et de o mort autour de Varbre dans les
contes battiens, in: G. CALAME-GRIAULE, Le théme de Parbre dans les contes afri-
catns, Parigi 1969, p. 72. Anche in questo caso, il serpente-arcobaleno, che & un
serpente femmina, & associato strettamente ad un serpente maschio: la relazione &
indiretta, ma la duplicita sessuale in connessione col serpente & comunque presente.

% SrEGEMANN, in: E. Hoffmann-Krayer ¢ H. Bichtold-Stiubli, Handwérterbuch
cit., vol. 7, Berlino e Lipsia 1935-36, col. 587.

» B. GRENAND, Bt [bomme devint jaguar. Univers imaginaire et guotidien des
Indien Wayapi de Guyane, Parigi 1982, p. 163, n. 12 (che fa riferimento a Yawalu,
1972). Da segnalare che secondo gli Arawako-Karib anche i colori degli uccelli
detiverebbero da un serpente gigante destinato a diventate Parcobaleno: cfr. F.
GRENAND, op. cit., p. 150. Sulle relazioni fra serpenti e alati, in una prospettiva
tipologica, cfr. A, BORGHINI, La pieira del gallo e la pietra del serpente: correlazioni
significanti e sostituzioni simboliche nel folklore (a proposito di Basile v, 1), in «Attl
del Convegno su “Crisi e costruzione delle conoscenze™, Massa-Carrara, ottobre
1985,

» R DEMAN, Notice monographigue sur les Emerillon de Guyane, Ms. 1977, in
F. GRENAND, op. of., p. 229.
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Si pone in evidenza da un lato come i due sessi derivino dai
pezzi dell’anaconda in decomposizione ®, e dall’altro che 'arcoba-
leno & connesso con Panima di questo stesso gigantesco serpente.

Una singolare sintesi di tutte queste credenze si riscontra nell’am-
bito della mitologia australiana in cui l'arcobaleno & considerato
come un serpente fornito dei due sessi ®, .

In altre versioni dello stesso mito, il serpente-arcobaleno & con-
nesso con un eccesso endogamico, o — cid che & lo stesso — con
I'esogamia violata. Presso le tribu dell’Arnhem Land (Australia set-
tentrionale), un gigantesco pitone chiamato Julungul “Grande
Padre”, punisce le sorelle Wawilak che sono delle eroine primordiali:
«le due donne intrattengono empia relazione con womini del loro
medestmo clan, contravvenendo alle leggi dell’exogamia. Dopo aver
partorito, giungono con la prole, attraverso lunghe peregrinazion:, alla
fossa d'acqua sede di Julungul. Conscio dellimpurita sacrale delle
donne, contaminato dal loro sangue puerperale e mestruale, il Serpente
si erge, punitore, dall'acqua, aduna con il soffio le nubi temporalesche.
Procedendo contro le donne che invano st rifugiano in una capanna,
fra lampt, twoni, scrosci d’'uragano penetra nel rifugio e le inghiotte,
mentre il diluvio inonda la terra. Infine il Serpente si ritrae, rigurgita,
ripone in vita i corpt inghiottiti, Uinondazione cessa» ®. E significativa
dal nostro punto di vista la correlazione fra il serpente dotato di
doppio sesso e la proibizione dell'endogamia clanica: possiamo cioe

™ Anche I'idea che degli esseri, wi compresi gli vomini, possano sorgere dalla
decomposizione di altre «sostanze» animali o vegetali sembra essere tipologicamente
assai diffusa. Per quanto concerne la cultura wayapi, cfr. ancora F. GRENAND, ap.
cit., p. 229. gli vomini dei diversi clans wayipi nascerebbero per l'azione di un
demiurgo che «recueiller des asticots de différentes charognes animeales (deux singes,
un poisson, un serpent) ou végétales.

© M. EviapE, La creativita delflo spivito, traduzione italiana di: Asstralian Reli
gions, an Introduction, Milano 1979, pp. 102-103; piu in generale, assai estesa & in
Australia la relazione fra I'arcobaleno ¢ il serpente, Secondo una leggenda del Nord-
Ovest dell'Australia, riportata in: R. PerTazzon, Miti e leggende, vol. 1, Africa e
Australia, Torino 1948, pp. 452-53 n. 28, il serpente sembrerebbe funzionare come
il corrispettivo terrestre o addirittura sotterraneo dell’arcobaleno stesso: lidentita,
che anche qui sussiste fra arcobaleno e serpente, sembrerebbe sdoppiarsi configu-
randosi anche come simmetria e rovesciamento, Nel racconto citato, due vecchie
sorelle, la maggiore delle quali porta un serpente dentro un canestro, dimenticano il
canestro in un luogo distante; la sorella maggiore, tornata indietro a cercarlo, vede
che il serpente & sparito e si & sprofondato tanto nel terreno quanto I'arcobalenc
sovrasta la terra. Lo stesso serpente diventa in effetti I'arcobaleno. E assai probabile
che si abbia a che fare qui con una variante di quella credenza secondo cui I'arcoba-
leno, oltre ad unire il cielo e la terra, riunirebbe il mondo di sopra con gli inferi.

# V. LANTERNARI, La grande festa. Vita rituale ¢ sistersi di produzione nelle
socleta tradizionali, Bari 1976, p. 408.
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riconoscere nell’endogamia vietata una forma di incesto («impuritas)
a livello clanico; ancora una volta si trattera, come nella bisessualitz,
di una sorta di eccesso di vicinanza del maschile e del femminile #,

Ci pare che da un punto di vista semiotico e di psicologia della
cultura la connessione fra bisessualita, gemellaritd e incesto possa
essere ricondotta ad una sola ed identica formula di base: tale for-
mula & da riconoscere nella compresenza o nella eccessiva vicinanza
delle due polarita sessuali del maschile e del femminile. Cid & imme-
diata evidente quando si tratta di bisessualita, ma le cose non stanno
molto diversamente quando si ha a che fare con I'incesto ed anche
con talune forme di gemellarita. Se la bisessualitd (anche in senso
diacronico, ciog trasformazione nell’altro sesso ed eventuale ripri-
stino della condizione originaria) & costituita generalmente dalla
compresenza ¢ dall’assunzione del femminile nell’ambito del proprio
ego maschile, possiamo rappresentarci 'incesto come una sorta di
assunzione del femminile da_un ambito familiare o clanico che
appare troppo vicino ad ego. E noto del resto che secondo la teoria
lévi-straussiana, l'incesto verrebbe a contrapporsi alla «necessita»
logico-semiotica dello scambio tra gruppi sociali (¢ magari etnici)
differenti: da qui la proibizione di tale pratica. In tale prospettiva
I'incesto verrebbe a configurarsi come una forma massima ed iperbo-
lica dell’endogamia. Ma una forma ancora pil spinta ed iperbolica
pud essere riconosciuta nella bisessualita. Abbiamo I'impressione che
in generale la negativitd e la pericolosita attribuite agli esseri bises-
suali, che, secondo la testimonianza del Simposio platonico, sareb-
bero o pretenderebbero di essere troppo simili agli dei, sia da riferire
proprio all’assenza di scambio. La loro pericolositd sarebbe Ieffetto
di un atto di OfpuLc.

# [l sangue mestruale e il sangue puerperale che consegue ad una relazione
eccessivamente endogamica (assimilabile in qualche modo all’incesto) sono nel testo
quelli che contaminano col loro colore il serpente che si erge dalle acque. Ne
possiamo forse dedurre che il colore dell’arcobaleno (del serpente-arcobaleno)
deriva dalle due possibilita secondo cui si realizza antropologicamente il sangue
impuro femminile: il sangue mestruale ed il sangue di una generazione incestuosa
che non a caso sono fra di loro connessi. Sul piano tipologico una analoga associa-
zione fra il sangue impuro (in quest'ultimo caso solo sangue mestruale), 'arcobaleno
e il serpente si riscontra p. es. tra i Kalifia del Galibi, sebbene il percorso sintagma-
tico sia organizzato in maniera diversa. In effetti questi indiani sostengono che dagli
escrementl dell’anaconda (che & presso di loro il serpente-arcobaleno), con cui una
donna si era decorata il perizoma, sono derivati il sangue mestruale e il suo colore
rosso: si confronti al proposito F. GRENAND, op. cit., p. 151. In questo caso inter-
mediatio per eccellenza sono proprio gli escrementi del setpente, ciog qualcosa che
dovrebbe di per sé connotatsi come «resto» impuro.
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Non sara forse un caso che nella saga tebana la colpa dell’incesto
sia connessa con la gemellarita di Eteocle e Polinice: la gemellarita a
sua volta sembra interpretabile, sebbene su di un altro piano, come
un eccesso di vicinanza e/o di somiglianza, che determiina la morte
di uno dei due gemelli. Presso certe popolazioni africane la gemella-
ritd viene trasposta ed interpretata dal punto di vista della sessualit3,
o meglio di una distribuzione defla sessualita: i due gemelli sono
comunque considerati come maschio e femmina.

Viceversa, nell’antica Grecia il narcisismo pud essere interpretato
come forma di gemellaritd: in una variante del mito di Narciso ¥, il
bellissimo giovane crede di veder rispecchiata nella fonte la propria
sorella gemella di cui si innamora; e cid ancora una volta determina
la morte.

Secondo le linee interpretative da noi adottate, il narcisismo
viene a configurarsi come un analogo della bisessualita, ed & per
questo motivo che vi abbiamo accennato: in entrambi i casi si tratta
di una funzione duplice nell’identitd di un unico essere.

Tutte queste manifestazioni come la bisessualitd, l'incesto, la
gemellarita e il narcisismo parrebbero cosi ricondursi ad una sorta di
tensione verso la duplicita presente nell’unicita dell’io: di qui deriva
il carattere negativo o pit specificamente demoniaco che a tali mani-
festazioni viene attribuito,

Concludiamo con alcune osservazioni relative al serpente in
quanto morfema categoriale. E noto che spesso il serpente rappre-
senta I'antenato o, all’'opposto, che 'antenato si presenta sotto forma
di serpente *: un significato del genere si riscontra proprio in Arme-
nia dove & attestato un culto degli antenati sotto forma di serpenti #.
Dyaltronde abbiamo visto che il serpente sembra connesso con la
doppia sessualitd nonché con Pincesto. E noto altresi che spesso
nell’ambito della mitologia comparata la nascita dalla terra — cioé la
forma per eccellenza dell'autoctonia ~ si costituisce come nascita
ofidica: nascita in qualche modo correlata col serpente, nascita sotto
Paspetto di serpente o in forma anguipede, etc.

Altre volte (isole Salomone e piu in generale arcipelago melane-

® Paus. 1x, 31, 8.

* Connessa con questa tematica & anche la credenza secondo cui l'anima del
defunto si presenta spesso sotto forma di serpente: una credenza ancor oggi diffusa
in ambito folklorico europeo e italiano in particolare. Il legame del serpente con [a
terra e la naturale trasposizione morto-antenato rappresentanc i termini logico-
semiotici di un siffatto sistema di equivalenze simboliche.

¥ M. ABEEYAN, Der Armenische Volksglaube, Lipsia 1899, ristampato in Erker
vii, Erevan 1975, pp. 526-528.

99




ANNALT DI CA’ FOSCARI - XXVI3

siano) gli uomini che provengono da sottoterra cambiano pelle rin-
giovanendo reiteratamente, e sono assimilati ai serpenti e agli animali
della terra; anzi, essi sarebbero stati creati da un mitico serpente
originario *,

In altri termini il serpente & connesso proprio con I'autoctonia e
cio sembra talora significare, come certi miti sottolineano, assenza
della sessualitd, o di un certo tipo di sessualitd, e negazione della
morte. Sard per questo che in diversi miti relativi alle origini di un
popolo, Vunione originaria & costituita da un’unione incestuosa: p.
es, tra fratello e sorella ®. Che anche nella mitologia greca la nascita
dalla terra venga almeno in gran parte a coincidere con la nascita
ofidica ¢ ampiamente dimostrato dai racconti relativi ai re ateniesi
(di forma anguipede) e dalla stessa saga tebana in cui gli Sparti
nascono dai ggnti seminati del drago ucciso da Cadmo (e Cadmo
medesimo sara trasformato in serpente). Sembra lecito supporre che
anche nella mitologia greca la natura ofidica in quanto significante
privilegiato della nascita dalla terra possa in qualche modo contrap-
porsi all’acquisizione di donne e di figli (xtHoeig yovaindv xai naidwv
secondo 'espressione del Politico di Platone).

Se si riflette ¢he Pautoctonia & una forma psicologica che sta a
sottolineare il processo dinamico di identificazione continua della
stirpe in rapporto alla terra di nascita e di residenza, sard evidente
come mai I'antenato che fonda questo stesso concetto di autoctonia
sia per lo pill un serpente: pil in generale non sard strano che una
discendenza «nobile» sia discendenza da un serpente. L’autoctonia
insomma sarebbe la modalita culturologica che accompagna la

® Cfr. B. Mavivowskl, I mito nella psicologia primitiva, in B. MaLiNvowski, I/
mito e il padre nella psicologia primitiva, traduzione italiana Roma 1976, pp. 38
segg.; R. PETTAZZONI, Miti ¢ leggende, vol. 11, Oceania, Torino 1963, pp. 300 segg.
(il riferimento & a C.E. Fox, The Threshold of the Pacific, Londra 1924). Non solo
Agunua (setpente creatore a San Cristoval, isole Salomone) ha creato la prima
donna, ma ha come fratello un vomo. In altre parcle, il rappotto originario fra
I'insorgere dell'umanita e il serpente creatore presenta diversi aspetti ed & reiterata-
mente stabilito anche sul piano delle relazioni di parentela. Segnaliamo ancora che
in un mito boyowa (isole Trobriand) si evidenzia come «Soltanto gli animali del
sotterrd, e ciod serpenti, scorpioni, iguane, lucertole ban conservaro il privilegio di
mutar peller (R. PETTAZZONI, Miti € leggende, vol. 11, Oceania, Torino 1963, p. 287:
il riferimento & a B, MavLiNOWsKI, I mito nella psicologia primitiva, eit), che un
tempo era comune a tutti gli esseri che vivevano sottoterra, e cio? anche agli
uomini.

® Per quanto riguarda I'antica Grecia, il rapporto di contrapposizione tra la
nascita dalla terra ¢ la sfera della sessualita, in particolare di una sessualith esoga-
mica, nonché della generazione, & esplicitamente testimoniato da un passo del Poli-
tico di Platone, 271e-272a: ...noAteial Te 0Ux flooy 00dE RTAGELS YUvaLRDdY Rol Faldwy.

100



MODELLI TIPOLOGICI DI UN RACCONTO ARMENO

nascita dalla terra, in particolare nella sua realizzazione privilegiata di
nascita ofidica.

L’ipotesi secondo cui il serpente si pone come termine di tra-
smissione e come nodo simbolico in cui convergono Iidea dell’autoc-
tonia e quella dell’identitd di una stirpe potrebbe essere confermata
anche dalla credenza per cui il serpente funziona come spirito della
casa e della famiglia che vi abita: oltre a rappresentare I'avo, ver-
rebbe altre volte a costituirsi come il «doppio » del padrone o della
padrona di casa®. Il genius loci & al tempo stesso genio domestico.
Si tratta di un’opinione che sicuramente sussisteva fino ad epoca
recente nell’ambito del folklore greco: nell’isola di Lesbo «Quand on
trouve dans une maison un serpent d'une certaine grandeur, on ne le
tue pas: on le regarde comme le protecteur de la maison» *'. Parimenti,
secondo la testimonianza di Lawson, concernente le credenze greche
in generale:

«It (scil. il serpente) is believed to have its permanent dwelling in
the foundations, and not infrequently some hole or crevice tn a rough
cottage-floor is regarded as the entrance to its bome. About such boles-
peasants have been kunown to sprinkle bread-crumbs; and 1 bave been
informed... that on the festival of that saint whose name the master of
the bouse bears, he will sometimes combine services to both his Chri-
stian and his pagan tutelary deities, substituting wine for the water on
which the oil for the sacred lamp before the saint’s icon usually floats,
and pouring a libation of millk — for the older deities disapprove of
intoxicants — about the aperture which leads down to the subterranean
home of the genius. If it so happen that there is a snake in the hole
and the milky deluge compels it speedily to issue from its biding-place,
its appearance in the house is greeted with a silent delight or with a
few words of welcome quietly spoken. For on no account must the
“guardian of the bouse”: vowowbong or tonbuac, as # is sometimes
called, be frightened by any sound or sudden movement. Much less of
course must any physical burt or violence be done to it; the consequen-
ces of such action, even though it be due merely to inadvertence, are
swift and terrible; the house itself falls, or the member of the family
who was guilty of the outrage dies in the self-same way in which be
slew the snake» *,

* Cfr. E.M. MEYER, Mythologie der Germanen, Strasburgo, 1903, p. 77: «Nach
dem neugricchischen Volksglauben lebt im Grunde jedes Hauses eine Schlange als
Hausherr oder, Haushervin. Tbr Erscheinen im Innern desselben bedeutet Gliick».

* G. GEoRGEAKIS ¢ L. PINeAv, Le folk-lore de Leshos, Parigi 1894, p. 340.

* J.C. Lawson, Modern Greek Folklore and Ancient Greek Religion, Cambridge
1910, pp. 259-260.
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Credenze analoghe si riscontrano in Albania: «In den Rigadirfern
in Albanien stellt man sich den Hausgeist, Prvope-jo, als kleine dicke
Schlange mit bunter Haut vor, welche in der Hausmauner wobnt; der
sie erblickende Hausbewohner begriisst dieselbe mit grosser Ebrfurcht
und berbatift sie mit Segenswiinschen; bei jedem kleinen Geraiische,
dessen Ursache unbekannt, sagen die Frauen, “das ist die Wittore’;
stirbt in einem Hause der ganze Mannesstamm aus, so verlisst die
Wittore dasselbe fiir immer» .

Se in termini contrastivi al nesso logico-semantico «nascita dalla
terra-nascita ofidica-autoctonias si contrappone l'acquisto di donne e
fighi, cioé la discendenza per sessualiti, ne derivera che il serpente
possa realizzare simbolicamente delle forme di sessualitd che si con-
trappongano perd ad una sessualita in qualche modo esogamica. Vi ¢
come uno slittamento delle opposizioni che pur mantiene una sua
ben precisa linea di continuitd semiotica; in altre parole (conside-
riamo per comoditd 'esempio tebano) la nascita ofidica sta ad indi-
care la nascita dalla terra nonché P'autoctonia (fase logicamente preli-
minare), ma sta poi al centro dei meccanismi di sessualitd troppo
interna o troppo endogamica che sembrano appunto caratterizzare la
saga tebana: la bisessualita diacronica di Tiresia come anche Vincesto
(incesto con la madre) di Edipo. In altre parole, bisessualita e ince-
sto rientrerebbero nella categoria psico-logica dell’autoctonia e ver-

% B. ScHMIDT, Das Volksleben der Newgriechen, Lipsia 1871, p. 187, n. 16.
Nellambito dell’antichita classica sono noti altri esempi che ci riportano verso
questa medesima connessione di idee: ci limitiamo a ricordare che in un passo del v
libro dell’Eneide, al momento in cui l'eroe troiano si appresta a compiere [ibagioni
sulla tomba del padre, compare un serpente; Enea &: incerius geniumne loct famu-
lumne paventis / esse putet (v, 95-96). Significativa & la notazione di Servio ad Aen.
v 85: Nullus enim locus sine genio, gui per anguem plerumgue ostenditur.Cfr. anche
Is. Bt x11 4,1: Angues autem apud gentiles pro geniis locorum evant habiti semper. B
noto in sostanza che: Sehr gewéhnlich war es, die Gegenwart des Genius nur durch
eine Schiange anzudeuten, die sein ibliches Symbol war, ein Sinnbild der irdi-
schen Fruchtharkeit... und zugleich des Gebundenseins an die enge Orilichkert. Man
bielt darum meist Schlangen in den Haiisern (Birt in Roscher, Ausfribriiches Lexikon,
cit., s.v. Genius, coll. 1623 sg.; la spazieggiatura & dell’Autore).

L'episodio erodoteo (virr, 41) del serpente guatdiano e genio protettore dell’a-
cropoli e della citta di Atene, che, nellimminenza della conguista di Atene da parte
degli invasori persiani, fascia la cittd, si configura come un trasferimento dell'identita
locale ed etnica, o, per meglio dire, come una sorta di sottrazione dellidentita al
Iuogo che sta per essere invaso dai nemici. Contestualmente in efferti gli Ateniesi si
trasferiscono sulle navi. Da sottolineare la convergenza fra il serpente come spirito
protettore dellacropoli € la forma auguipede dei mitici re ateniesi collegati, come
sappiamo, all'idea di autoctonja. Fra laltro il serpente dell'acropoli ha la propria
residenza nel tempio di Eretteo: cfr. HscH. Lex., s.v. oinovpdv dguw (secondo alcuni
si tratterebbe di due serpenti invece che di uno solo).
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rebbero a costituirsi come variante della nascita dalla terra. E cosi
evidente come almeno taluni tra i valori di omonimia che rientrano
nella categoria morfematica del serpente vengano a correlarsi stretta-
mente: serpente-antenato, nascita ofidica, serpente-bisessualita, ser-
pente-incesto e in fin dei conti anche serpente come fallo (non di
rado quest’ultimo tratto si combina strettamente con I'idea stessa del
serpente-antenato o pil in generale del serpente-progenitore).

Anche la tipologia mitica dell’eroe il cui padre & sostituito da un
genitore divino che si presenta sotto forma di serpente realizza in
maniera enfatica la nobilta dell’eroe, il suo riconoscimento appunto
come eroe. In quest’ultimo caso il segno di identificazione —
potremmo chiamatla investitura — procede dalla sfera del divino ma
assume comungue la morfologia solita.

In termini semiotici possiamo ipotizzare che i diversi valori del
motfema significante serpente da noi enucleati in questa sede rappre-
sentino varianti realizzative specifiche di un tratto di senso piu ele-
mentare e profondo: ¢i pare di poter individuare questo valore-base
in una relazione segnica e connotativa insieme che assegna al sim-
bolo del serpente la funzione di indicare 'unita di una stirpe; tale
simbolo varrebbe come elemento identificatorio e di riconoscimento
su due piani diversi ma correlati: da un lato il serpente identifica una
famiglia o una stirpe in rapporto al luogo di nascita e di residenza
(autoctonia; & questo il livello che potremmo chiamare della natura);
dall’altro esso identifica 'unita di una famiglia, di un clan, di una
stirpe in rapporto ad altri gruppi sociali (cio2 su di un piano stavolta
eminentemente culturale). E da questo nucleo di senso (unita sul
piano culturale, unitd sul piano naturale e locale) che derivano di
volta in volta i diversi significati “superficiali” e specifici che almeno
in parte abbiamo passato in rassegna: attraverso la simbologia del
serpente la bisessualithy, come le altre forme di «iperbole endoga-
mica», si configura come un eccesso di identitd sia sul piano della
natura sia su quello della cultura.
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\ FOEMINA LUDENS: i
I, BAZI FEMMINILE PERSIANO. «NANE GHOLAMHOSEINT»

Lascia che dal tuo giardino
not cogliamo un fiorellino.

Grazie tante, mi fa onore,
ma che vale a voi il mio fiore?

{(formule di cortesia in richieste di
matrimonio)*

Nella Persia dei villaggi ¢ dei grandi agglomerati urbani, un
tempo non troppo lontano, ma ancora oggi sembra, parole come
quelle della nostra epigrafe costituivano il grazioso preambolo di un
complesso cerimoniale tra due famiglie che, al termine, avrebbero
sancito la promessa di matrimonio tra i rispettivi rampolli. Un gioco
sociale non privo di stile, protocollo finanche taffinato di una recita
che vedeva assenti i due protagonisti: i rampolli,

Se la madre del futuro sposo fosse una donna intrigante e senza
scrupoli, tesa nel progetto di sposare il proprio figliolo, storpio e
bavoso, a una bella ragazza, e se alla fine, quando cid sta per realiz-
zarsi, il «prete» che deve celebrare il matrimonio prendesse la bella
fanciulla per sé, allora il gioco sociale avrebbe trasposto la sua natu-
rale essenza ludica nella configurazione culturalmente pit complessa
del bazi'.

Baziye nane gholamboseini? ovvero «Scenetta di Gholamhosein
di mamma sua», di cui presentiamo qui una traduzione, costituisce

* Madre dello sposo: — Umadim az baghce-ye shoma goli be-cinim.
Madre della sposa: — Ekbtiyir dirin, golemu gibel-e shomi-ri na-dare.

' Nella sua accezione piti generica, il termine bdz; equivale all'italiano «giocox;
come in inglese, il termine sviluppa il proprio valore lessicale in «rappresentaziones.
Utilizzato a designare esclusivamente lo spettacolo di genere comico, a soggetto non
religioso, risulterebbe non troppo forzata la traslazione concettuale di ez da
«gioco» a «farsa».

* Trascritta in dialetto sebrani da Kabashi e pubblicata integralmente, con prefa-
zione dello stesso, su Peyam-e Novin, Tehran 1343-44, a. I, pp. 46-58. Nella
prefazione, Kabashi dichiara di aver adattato la trascrizione «per esigenze di stampa
e di lettura di molte espressioni la cui comprensione poteva risultare difficiles.
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una rara testimonianza della presenza femminile nel panorama del-
I'attivita teatrale popolare in Persia, all'inizio del xx secolo.

T.a trascrizione del dazi & il frutto di una laboriosa ricerca etnolo-
gica in loco, condotta dallo studioso persiano *Ali Balu Kabashi che,
attingendo direttamente a fonti orali, ha potuto ricostruire, con vero-
simile attinenza allo spirito originario della rappresentazione, anche il
testo di altri spettacoli, tutti vincolati a quello di nostra elezione da
affinita di motivi ¢ tecniche d’esecuzione. Di altri ancora, faute de
souches, conosciamo solo il contenuto per grandi linee, in quanto gia
rrimediabilmente intaccati da quel processo di erosione ¢ cancella-
zione che il tempo e la cultura dominante esercitano ovunque — ¢
sempre hanno esercitato — sulle effimere ¢ subalterne espressioni di
certa cultura popolare.

Tl teatro popolare femminile ha uno svolgimento analogo a quello
maschile, sebbene in toni pit contenuti ed in forme pit dimesse; ne
rappresenta, in certo qual modo, I'immagine speculare, utilizzandone
generi rappresentativi e tecniche d’esecuzione, dai fantocci alla pan-
tomima, dalle danze d’intento narrativo alla piccola farsa, fino alla
rappresentazione sacra. Integrando le testimonianze forniteci da
alcuni studiosi’, abbiamo elaborato un elenco di quattordici bazi,
esempio sufficientemente chiarificante dell’umifero repertorio teatrale
femminile. '

Riportiamo qui di seguito i titoli, raggruppandoli per generi:
piccole farse ispirate alla vita quotidiana.

1) «Bazi-ye fokol» (Scenetta del Fokol) %

s y. KaBAsHL, op. cit.; Garunov RA., «Narodnyj Teatr Irana» in Sovetskaja
Etnografia, Mosca 1936, n. 4/5, pp. 70-73; BEzA’1 B., Namdayesh dar Iran, Tehran
1965, pp. 216-219.

Particolare importanza tiveste Ia testimonianza di Galunov il quale, durante il
suo lungo soggiorno in Persia, nella seconda meta degli anni Venti, ebbe modo di
assistere ad alcune rappresentazioni femminili che non figurano tra quelle elencate
da Kabashi e Beizd'i (v. in patticolate quelle contrassegnate con i numeri 1.2-3-13-
14 del nostro elenco).

Per un breve riassunto in italiano di alcuni spettacoli (numeri 1-2-3-11-13-14 del
nostro clenco) v. Scarcia G., «Malkom Khan (1833-1908) e la nascita del teatro
persiano moderno», in Oriente Moderno, Roma n. 2-3, Febbraio-Marzo 1967.

4 y. GAaLunNov, ap. i, p. 70.

«fokol», dal francese «faux-col» (il rigido colletto di camicia), & l'ironico appellativo
coniato per un certo tipo di bellimbusto tehranese, figlio di aristocratici o di ricchi
mercanti che, acquisita una rozza e supetficiale cultura, cerca di imijtare gli europei
nei modi e nel costume.

Nella scenetta il bellimbusto corteggia una ragazza, attirandola in casa propria
con sfoggio di mezzi e di ticchezza ma... alla fine spedisce il proprio servo a
comprare pochi soldi di frattaglie, dopo averghi chiesto una cicca. .

Ancora oggi & famosa a Tchran una vecchia ballata dal titolo «Agd-ye fokol»
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«Qambar-Jun» (Caro Qambar) *;

«Khale Kheir on-Nesa» (Zia Kheir on-Nesa) ¢;

«Khale Ru-Ru» (Zia Ru-Ru)’;

«Zan-e Asheikh» (La moglie del Signor Sheikh) 2
«’Arus va madar-e shouhar» (La sposa e la suocera) *;
«’Amu sabziforush» (Zio erbivendolo) ¥

«Nane gholdmhoseini» (Gholamhosein di mamma sua);

XHos2EEN

rappresentazioni a carattere religioso
9)  «Mouludi» (Nativita) ;

{Signor Fokol), un tempo molo diffusa tra gli attori di ru-honzs (genere farsesco di
teatro popolare maschile),

* Ivz, p. 71. Un mercante parte per un lungo viaggio e sua moglie si prende un
amante, Il setvo negro, Qambar, la minaccia di raccontare tutto al padrone, al suo
ritorno. La padrona cerca di corromperlo, promettendogli un’infinita di regali, ma il
SErvo Negro acconsentira a tacere solo nel caso che la padrona divent la sua amante,

¢ Ivi, p. 72, La protagonista, Zia Kheir on-Nes3, giunta in visita una vicina, si
lamenta del marito che la trascura e le ha portato in casa un’altra donna, «Avevo
delle sopracciglia cosi (allarga le mani), & venutz la seconda moglie e me le ha fatte
cosi (riavvicina le mani)...» dice Zia Kheir on-Nes3, snocciolando una grande varieta
di esempi analoghi e sottolineando ogni frase con mimica efficace. Con wna danza
inaspettata la protagonista conclude e lamentele e picce.

7 v. Beizd'i, op. ¢it,, p. 109. E la storia di una giovane sposa e del suo patto
premaruro; nel corso della rappresentazione, senza interruzioni, si assiste attraverso i
dialoghi agli avvenimenti che coprono un periodo di sette mesi, fino alla nascita del
bambino. R

$ 1bid. Spettacolo con danze e mimica. E la storia della moglie di uno sheikh che
va ad attingere acqua alla fonte. Si ferma a casa di una vicina e si perde nelle danze,
dimentica dei propri doveri. Il marito mandera diverse donne a cercarla, ogni valta
affidandole nuovi incarichi, ma lei trova sempre il modo per spedire qualcuno al suo
posto. :

* Ibid. Narra le angustie e la tristezza di una giovane sposa che la suocera vuole
dominare con sottile ma inflessibile perfidia, nonostante ella stessa abbia gia subito,
a suo tempo, un analogo destino.

* Ibid. Dialogo tra una donna che fa la spesa e un erbivendolo. La scenetta &
animata da canzoni e danze e ha lo stesso titolo di una vecchia canzone popolare.
Certi bazi possono essere identificati come la consequenziale prosecuzione di danze
€ canzoni che si evolvono le une assumendo un carattere narrativo ed illustrativo, le
altre variando lentamente in recitazione,

Per il testo della canzone «'Amu sabziforush», o di altre canzoni popolari che
hanno ispirato opere del teatro persiano, non solo femminile, v. Panx’j Semnini,
«Taranehiye mellive Irin», Tehran 1364, p. 9.

" v. Kabashi, op. ciz., p. 47. Rappresentazione a carattere religioso, di genere
serio, che veniva eseguita nel giorno della nascita del Profeta. Kabashi non riferisce
il contenuto della piece, per la quale suppone origini molto antiche. Vi recitano fino
a sette personaggi, numero decisamente alto nel saz/ ferminile che spesso vede non
pitt di due interpreti sulla scena, Kabashi accenna all’esistenza di gruppetti di donne
specializzate nel’interpretazione del «Mouludss, gelose della propria arte, che riser-
vavano esclusivamente ad un pubblico femminile, senza eccezione a favore dei
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10) « Omarkoshi» (I’ ammazzaomar) ;

azioni mimiche con danze ¢ canti

11) «Gandom gol-e gandom» (Frumento, fior di frumento) ¥

12) «Khile Ghorbali» o «Khale Digbesar» (Zia Setaccio o Zia Pen-
tolintesta) *;

scenette ispirate al teatro dei fantocci
13) azione eseguita con le dita di una mano ¥
14) «Biji-Baji-Jan» (nome della protagonista; eseguita con i piedi) *.

bambini, come avveniva invece in altri spettacoli. La préce potrebbe trarre origine
dalle rappresentazioni religiose (4a’ziye); non & perd da escludere la possibilita di
una matrice non autoctona, caratteristica di alcuni paesi musulmani che si affacciano
sul Mediterraneo (Egitto, Marocco, Libano, Siria ecc.) dove, ancora oggi, la notte
della nascita del Profeta, di un santo musulmano o anche di un’autorita religiosa, &
una notte di preghiere e festeggiamenti spesso accompagnati da spettacoli, cono-
sciuta come «al lailat al-kabira» (La Grande Notte).

2 . Kabashi, ébid. Per questo spettacolo venivano impiegati costumj e scenogra-
fie particolari, di cui perd non si & conservata alcuna indicazione precisa. Sembra
che la rappresentazione avesse luogo nel mese di rabs’ al-awwal, per festeggiare la
moste di ’Omar, il vituperatissimo secondo califfo. Pur non conoscendo esatto
contenuto della rappresentazione, ci sembra evidente Paffinita con le rappresenta-
sioni maschili di «'Omar-koshan», farse buffonesche fittamente intrise di railleries e
di imprecazioni anti-sunnite. Per notizie su tale genere di rappresentazione v. Char-
din, Veyage du Chevalier de Chardin en Perse el autres liewx de I'Orient, Amsterdam
1735, vol. 11, pp. 94-95; M. REzvant, Le theatre et la danse en Iran, Paris 1962, pp.
105-106; H. Massg, Croyances ef couinmes persanes, Paris 1938, vol. 1, p. 167 ¢
_segg.; (G. ScARCIA, op. cif., pp- 258.259; J. CrIpEk, «Dramatic folk literature in
Iran» in J. Ripka, History of irantan literature, Dordrecht 1968, p. 685,

5y GaLunov, op. cit., pp. 70-71, Canzone mimata che conserva i tratti caratte-
ristici della rappresentazione rituale e riproduce lintero processo della semina e del
raccolto del frumento, fino alla panificazione, L'elemento erotico, reso soprattutto
dalla mimica buffonesca dell’'esecutrice, deve essersi aggiunto in seguito. Nella rap-
presentazione si rifletce la grave condizione dei contadini persiani, che dovevano
cedere gran parte del raccolto ai grandi latifondisti in cambio dell’acqua usata per
lirrigazione.

Wy KapAsHI, op. cit., p. 47. Danza eseguita con movimenti del ventre, a ritmo
scherzoso, da una donna con una maschera buffonesca dipinta sulla pancia.

B y. GALUNOV, op. cif., p. 73. La scenetta viene rappresentata con le dita della
mano destra, coperta da un velo e dal ru-band {tipico elemento del costume femmi-
nile, costituito da un pezzo di tessuto in cotone bianco con reticella di pizzo per gli
occhi, con cui le donne si coprono il viso).

 [yi, p. 74. Eseguita con i piedi, sollevati in alto, da una donna che giace
supina. Semplicissima la trama, d’amore e gelosia. Anche in questo caso vengono
utilizzati velo e ru-band, per ur’efficace resa dei personaggi. In questa scenetta,
come nella precedente, Galunov ravvisava tracce evidenti dell'influenza esercitata dal
teatro persiano dei burattini.
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«Nane gholamhoseini», come anche le altre sette piéces che la
precedono nell'esposto elenco, figura tra quelle piit facilmente identi-
ficabili con il nome di biz/, genere di rappresentazione, solitamente
comico, conosciuto anche sotto la definizione pitt generica di fag-
lid V. La struttura composita dei dialoghi — almeno di quelli cono-
sciuti — e la variata ricchezza narrativa nell’elaborazione dei plots
lasciano intendere una formazione relativamente tarda delle pigces
non senza tradire, comunque, la loro probabile derivazione da mani-
festazioni ludiche piu antiche facenti parte del patrimonio folklorico.

Pur non consentendo le avare fonti una datazione certa, & opi-
nione concorde, tra diversi studiosi, che esse abbiano trovato la loro
prima collocazione sub specie ludi e si siano conseguentemente svi-
luppate solo a partire dal x1x secolo, in piena ety gajar *.

L’apogeo della loro diffusione si avrebbe, secondo alcuni, negli
ultimi decenni del secolo scorso quando, nei maggiori centri urbani
— Tehran soprattutto — invalse 'uso, tra le donne di famiglie facol-
tose e di certa ricca ¢ media borghesia mercantile, di animare le
proprie riunioni con spettacoli, specialmente in occasione di partico-
lari festivita, ricorrenze e celebrazioni casalinghe .

[esistenza chiusa e socialmente riservata della donna persiana,
priva allora di quegli «svaghi alternativi» (sic) dei quali pué usufruire
in una societa moderna, deve aver indubbiamente favorito lo svi-
luppo di certe piacevoli abitudini, tanto da trasformare episodici
interludi ricreativi in ben piti articolati «pomeriggi teatrali», assecon-
dati anche dalla semplicita organizzativa e scenica delle rappresenta-
zioni. «Nane gholamhoseini» e le altre piéces conosciute, per scarse

" Lett. «imitazione», il termine viene usato genericamente per definire lo spetta-
colo teatrale di tipo comico, sia che si trarti di un'apparizione buffonesca in una
festa di paese sia nel caso di una struttura pitt composita, come la piccola farsa.
Alcuni, v. in particolare Rezvani e Beiz#'i, identificano con detto termine i primi
abbozzi di commedia popolare con dialoghi articolati, sebbene ancora vincolati ad
espressioni primitive ed a manifestazioni collaterali quali la danza, il canto, la buffo-
neria, 'arte dei giocolieri e dei lottatori.

Il termine & ancora oggi ampiamente in uso ed & comune, per attore di teatro
popolare, I'appellativo con suffissazione alla turca di «raglidci.

* Si vedano i gid citati Galunov, Rezvani, Kabdshi e Beiza’i Di particolare
interesse quest’ultimo, che ravvisa le otigini del 42z femminile nelle rappresenta-
zioni di «’Omear-koshan» (v, Beizh’1, op. cit,, p. 217}, Le manifestazioni di tripudio
per la morte del secondo califfo sono attestate gia in et safavide e tollerate, guando
non addirittura avallate, dalle autoriti.

# L’usanza di invitare troupes di spettacolanti alle feste di matrimonio, nascita,
circoncisione ecc. & antica in Iran e costituiva b principale fonte di guadagno per gli
attori, In queste occasioni alle donne veniva concesso di assistere e, forse, molte
forme ¢ contenuti del b2z femminile sono la naturale prosecuzione del lavoro di
queste frompes ambulanti.
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che siano, ci consentono di ricostruire la scena e le tecniche piu
comuni, verosimilmente utilizzate in tutte le rappresentazioni.

Ia messinscena cra destinata esclusivamente ad un pubblico fem-
minile, eccezion fatta per qualche bambino. Le bazigaran venivano
scelte in base alla loro icasticita e non & da escludere che alcune di
esse abbiano rivelato spiccate doti interpretative, tanto da raggiun-
gere una certa nototietd come caratteriste ed essere cosl invitate 2a
diversi measles *.

Luogo d’esecuzione, una grande stanza della casa dove, al centro
o in un angolo, si svolgeva l'azione, con le tamashagarin sedute
tutt’intorno 2. Un pannello dipinto, sotretto manualmente per tutta
la rappresentazione, costituiva Punica eventuale scenografia.

Una cura particolare veniva invece attribuita al trucco, marcato e
pesante nel caso di parti femminili, barbe e baffi posticci nelle parti
maschili. Tipicamente persiani i costumi: ciador — nero o stampato a
fiorami — e pantaloni larghi e lunghi per le donne, pantaloni stretti
ed al ginocchio, mantello e berretto per gli uomini,

A volte, per meglio sottolineare il ruolo di un personaggio, si
ricorreva all'uso di oggetti casalinghi — attizzatoi, treppiede, molle
pet il fuoco — che venivano appesi direttamente addosso.

Brevi esecuzioni musicali, eseguite dalle stesse spettatrici, accom-
pagnavano la rappresentazione, specialmente durante le scene di
danza o lesecuzione di canzoni?. [ importante ricordare che il
soggetto, per il quale non esisteva un testo scritto, veniva concordato
tra le partecipanti consentendo il frequente inserimento, su di una
struttura gid acquisita che fungeva da canovaccio, di spunti ed inno-
vazioni d’interesse pili estemporaneo e personalizzato.

I motivi ricorrenti di questi bz — e buona parte emerge dal

» Teir. «riuniones. I nomi di alcune artiste famose del bazé femminile, note
soprattutto per le loro doti di suonatrici (motreb) e ballerine (ragqas), vengono citati
da Ruhollah Khalqgi, Sargozasht-e musigi-ye Irin, Tehran 1964, p. 471 e segg.; v.
anche Hosein Kashian, Motreban-e Tebran dar garn-e akbir, inedito, citato in Beiza’i,
op. cit., p. 160.

i o Tamashagars corrisponde all’italiano «spettatore», anche se il termine non
rende pienamente giustizia alla funzione espletata dal soggetto. Nella maggior parte
dei generi di teatro popelare maschile ¢ nel 522/ femminile in particolare, lo spetta-
tore non ha un ruolo passivo, di esclusiva fruizione; al contrario partecipa attiva-
mente ai dialoghi e all’azione scenica con improvvisazione creativa, coadiuvando
fattivamente Vevolversi dell’azione scenica, semplicemente recitando sé stesso.

2 Tra gli strumenti pitt usati, il dowzbak (tamburo) e il diere (tamburello); alcune
scene sono accompagnate dal battere cadenzato delle mani o dal beshkan (singolare
sisterna persiano di schioccare le dita, ottenendo un rumere secco € forte).

La composizione e la mescolanza delle «percussioni» conferiscono alla rappre-
sentazione una gradevole impressione di ritmica rapidita d’esecuzione che contraddi-
stingue un po’ tutto il teatro popolare persiano.
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nostro — erano per lo pit tratti dalla vita quotidiana e riproduce-
vano, <on sapida arguzia, i problemi e le angustie della donna nella
sua povera esistenza: il rimpianto della vita condotta nella casa
paterna ?, il fidanzamento, il matrimonio, i litigi con la suocera,
J'infedelta coniugale, il matrimonio del marjto con la seconda moglie,
la rivalita con Ialtra donna e, su questo filone, molti altri ancora.

L’amore insomma, nei suoi stereotipi piti eterei e pitt biecamente
interessati ad un tempo, con le sue chamades e le brutali delusioni,
con la sua forza liberatoria che spinge ad oltrepassare i limiti del
consentito, con tutto il suo rigido apparato di codiei etici e di norme
sociali che fissano le regole del bazi (qui nella sua accezione pii
generica di «gioco»), derise dalle bazigarin attraverso il bizi stesso
(laddove restituiamo al termine la potenzialita lessicale di «scenetta-
rappresentazione»),

Ruota attorno a questo perno la vita quotidiana, sfondo e ribalta
di azioni teatrali che si esplicane, direbbe Brecht, in «forma dram-
matica attiva», dove gli avvenimenti rivelano un corso lineare, dove
T'uomo si da per conosciuto e scontato, dove «natura non facit sal-
tus» ed il mondo & cid che ¢, non cid che pud divenire.

His fretus, ben si evince il limite e la portata di una siffatta
esperienza teatrale, femminile i fof0 ma non femminista, inusitata
forse ma non rivoluzionaria. Comunque il bdz femminile trova una
sua estetica, pregnante di fascino, proprio nel suo semplice carattere
ludico di rappresentazione da loistr, che pure non ne costituisce
Punico fondamento. Altre volte la donna ha calcato le scene in Iran,
in differenti occasioni e con differenti intenti. Si pensi a quell’arte di
intrattenimento da andarun (gineceo) in cui le cortigiane erano mae-
stre € che di molte fece Ja fortuna, un esempio della quale ci giunge
attraverso le sapide memorie di M.er de Chardin *.

Quella stessa arte che fa rabbrividire di sdegno il commiserevole
Paglicci Brozzi ?, e che induce il raffinato — e quanto mai approssi-
mato — Adolphe Talasso * ad identificare, col suo zisxros comico, il

® «Kbane-ye baba nan va anjir, kbaneye shoubar ciub-o zanjirs vecita una vec.
chia canzone popolare («nella casa del padre pane e fichi, nalle casa del marito
bastone e catena»).

* V. CHARDIN, op. cit., che riferisce di uno spettacolo della zroupe di danzatrici
dello Scia nella corte di Isfahan (1673). Queste cortigiane danzatrici gestivano, in etd
safavide, una sorta di monopolio degli spetiacoli a corte e nelle case dei nobili,
Nella sola Isfahan esse costituivano una «corporazione» (sic) di quattordicimila
donne, tutte registrate e dirette da una «supericures (ibid).

® V. A, Pacuica Brozzl, Teatri e spettacols dei popoli orientali, Milano 1887, p.
72 ¢ segp.

* V. A. Tarasso, «Le theatre persan», in L revue theatrale, Paris 1905, n. 37,
p. 873 e segg,
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fondamento estetico del teatro persiano: ipotesi, quest’ultima, quanto
mai affascinante se sviluppata secondo ben altri intenti e sotto ben
altra angolazione.

E che dire dell’impegno femminile nelle rappresentazioni reli-
giose, cui gia abbiamo accennato, dove la funzione culturale e sociale
della presenza mulicbre vieta ogni altrimenti doveroso anatema dei
masters della cultura dominante?

Tl bazi femminile nasce libero da costrizioni esterne, per esigenze
ludiche e sociali sentite dalle donne e ad esse destinato. Costituisce
la terza via al fare teatro, giusto in mezzo a «la dodici-tuman» e
«molla-khanum» #. Preferiremmo che le ragioni del suo cadere in
oblio non fossero determinate dai gid richiamati «svaghi alternativi»
che pud offrire la societa moderna, dal momento che le implicazioni
¢ gli sviluppi, cui potenzialmente tende il suo carattete eccettuativo,
restano ancora irrealizzati, nonostante la «Bidari-ye Nesvan» *.

«GHOLAMHOSEIN DI MAMMA SUA»

— atto unico —

Personaggi:

Gholambosein — Interpretato da una giovane donna, magra e di
corporatura minuta, vestita di vecchi abiti maschili strappati, un
berretto di feltro in testa € le chiome raccolte sotto. Appeso al
berretto un #azar-e gorbani® per tener lontano il malocchio e le

% Le cortigiane ballerine della troupe reale erano famose con nomignoli che
evidenziavano le loro tatiffe: la «dodicituman», la «otto-tumans ecc. fino a non
meno di due tuman, al di sotto dei quali la permanenza nefla troupe non era pit
plausibile (v. Paglicci Brozzi, op. at., p. 73).

— Molls era il nome con cui venivano chiamate, in eth qijar, alcune famose
interpreti delle rouze-kbvini e delle ta’ziye femminili. La tradizione conserva il nome
di attrici famose quali Molla Noubat, Molli Fatma, Molla Maryam e, unica illustre
eccezione, la stessa figlia di Fath’Ali Shah, Khvaje Khanum (v. Berzd’t, op. cit., p.
160).

» Societd drammatica femminile, fondata a Tehran in eth contemporanea, che si
poneva come fine sociale Pistruzione e lo sviluppo della donna persiana. La «Bidari-
ye Nesvan» dava di tanto in tanto spettacoli per un pubblico esclusivamente femmi-
nile, pubblicava un giornale ¢ organizzava conferenze sui problemi delle donne.
Unico uomo ammesso all'interno della #roupe, in qualita di regista, era Partista Fekri
(Mo'ezz od-Divan) — v. BEIZA'L, op. cit., p. 141

# L ett, «sguardo della vittima sacrificale», amuleto contro il malocchio che viene
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calamitd naturali. Baffoni neri e spioventi, di lana, occhiali con
stanghetta e lente spezzate. Sbava continuamente agli angoli della
bocea, arranca nell'incedere e parla in modo scipito e insulso.
E un venditore ambulante e fa del commercio al minuto: molle
per il fuoco, trappole per topi, corde, batticarne, teglie, setacci,
crivelli, pinze, canestri, treppiedi, bracieri, spiedini da kabab,
pialle, imbuti, palette per la spazzatura e simili.

La mamma di Gholamhosein — Interpretata da una donna anziana.
Imbrogliona, chiacchierona, abbigliata in modo sbrigativo e privo
di gusto, con un fazzoletto annodato in testa e un cidor alla
rovescio, dall'incedere affettato e civettuolo.

La sposa — lnterpretata da una ragazza o da una donna sposata
giovane, bella, in sottoveste corta e pantaloni, truccata alla
maniera delle.spose.

Madre della sposa — Una qualunque fra le donne che partecipano alla
riunione.

~

Akbund — Questo «prete» & impersonato da una donna grassa e
avvenente, vestita di tunica e mantello, turbante bianco e occhiali
dalla montatura scura.

(Le donne siedono tutt'intorno alla stanza, chiacchierando tranquil-
lamente. All'improveiso, dalla stanza adiacente, si sente bussare pig
volte. Le donne tacciono e guardano la porta). Quella che recita la
parte della «Madre della sposa»:

— Chi &? (bussano pin forte) Insomma, chi &?! (alzando la voce)

La mamma di Gholambosein — (da dietro la porta chiusa, con voce
civettuola e smancerosa). Sono o,

Madre della sposa — lo chi?

appeso alle culle e ai berretti dei bambini, alle corna delle vacche e capre da latte, ai
rami degli alberi da frutto ecc. Particolarmente elaborata & la sua fabbricazione. Si
intrecciano da tre a quattro fili di spago, annodandone un capo, e ci si infila un
pezzo di corallo forato. Sul corallo si inserisce un &dr7 (biglia rotonda di terracotta,
color acqua, che ha dai quattro agli otto buchi) e su questo un ciashm-e qorbini
(lett. «occhio della vittima», & Pocchio di un montone sacrificale ucciso nel giorno
del ‘id-e gorban - festa del sacrificio —, essicato, cosparso di uno strato di cera e
forato al centro). Sul ciashm-e gorbani si infila un altro pezzo di coralle, quindi si
sciolgono i fili di spago intrecciati e su di ognuno si mette una pictruzza di madre-
perla, a forma di tromba, della grandezza di un seme d’orzo. Quindi si intrecciano
di nuove i fili di spago e si infila un altro pezzo di corallo. Si prosegue cosi per altre
due volte, infine si intrecciano insieme le parti terminali degli spaghi e Pamuleto &
pronto da appendere.
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La mamma di Gholambosein — Gentile signora, una pretendente alla
mano di vostra figlia.

Madre della sposa — Che fate dunque dietro la porta, avanti, accomo-
datevi. :

(la madre di- Gholimbhosein apre la porta con tale tmpeto che i due
cardint stridono fragorosamente. Entra e saluta tutte le astanti, una ad
una, quindi si dirige verso la madre della sposa che si alza e le porge il
benvenuto. Dopo essersi salutate si siedono)

Madre della sposa — Allora, sareste venuta dunque a chiedere la
mano di mia figlia?

La mamma di Gholambosein — Certamente, e per che cosa sennd?
Madyre della sposa — Chi vi ha indirizzato qui?

La mamma di Gholambosein — Che volete che vi dica! (dondola la
testa) Da tempo vado cercando una ragazza di bell’aspetto, for-
mosa avvenente ma anche virtuosa e di buona famiglia. Ho cer-
cato ¢ domandato casa per casa ma, Dio ce ne scampi ¢ liberi!
Riuscissi a trovare in questa maledetta cittd una ragazza degna
del mio figliolo!

Madre della sposa — Signora, com’s possibile che in una cittd grande
come Tehran non si trovi una ragazza adatta a voi e a vostro
figlio?!

La mamma di Gholambosein — Vi dird, cara signora, che il mio
figliolo & di gusti difficili ¢ non s’innamora di nessuno. Vorrebbe
una ragazza di cui al mondo non v’¢ pari. Insomma, cara signora,
vuole una ragazza dolce, raffinata, allegra. E ha ragione! Lu
stesso & come un petalo di rosa.

La ragazza deve pur essere adatta al ragazzo, diamine!

Madre della sposa — Ma non avete ancora detto chi vi ha indicato la
nostra casa.

La mamma di Gholimbosein — Stavo per dirvelo, cara signora. Un
vostro vicino di casa.

Madre della sposa — Un vicino?

La mamma di Gholambosein — Certamente. Ieri mi trovavo da lui, &
quello col muro attaccato al vostro, e i ho appreso della vostra
figliola, dallo stesso padrone di casa I'ho saputo, che m’ha indi-
cato la vostra dimora. Mi diceva che in questa casa doveva
esserci una fanciulla adatta al mio figliolo. Cosi oggi sono venuta
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a trovarvi per vedere se... accettereste mio figlio come servo
vostro o no?! ’

Madre della sposa — Che lavoro fa vostro figlio?

La mamma di Gholambosein — Mio figlio? Ah, darei la vita per lui!
E come un mazzolin di fiori. Mirate la fronda del bosso, & lui!

Madre della sposa — Signora, io vi chiedo del lavoro di vostro figlio e
voi mi decantate le sue bellezze!

La mamma di Gholamhosein — Oh, perdonatemi, mia cara, mi ero
distratta. Ha tutte le qualita possibili. La sua occupazione princi-
pale & il commercio.

Madre della sposa — E in che commercia?

La mamma di Gholambosern — Commercia in trappole per topi,
tenaglie, molle per il fuoco, pestacarne (tutte le donne, venendo a
sapere qual’é il mestiere dello sposo, scoppiano a ridere). Che
volete che vi dica, cara signora, ha di tutto e di tutto vende. (fe
donne ridono ancora; le guarda inviperita) Uhhh, quanto siete
sciocche! Non ¢’¢ da ridere alle mie parole! Ridete pure di tutto
quello cui non artivate voi, ma non alle mie parole.

Madre della sposa — (sortidendo d’'un lato) Insomma, signora, non si
pud mica chiamare commerciante uno che compra e vende molle
per fuoco e pestelli!

La mamma di Gholambosein — E perché no?! Non servono mica
corna e coda per essere mercanti!

Madre della sposa — Va bene, signora, dite dunque a questa vostra
fronda di bosso che venga, perché gli si possa dare un’occhiata.

La mamma di Gholambosein — Volete dire... il mio figliolo?

Madre della sposa — Sissignora, proprio il figliclo vostro dal ciuffo
dorato!

La mamma di Gholimbosein — Vi dird... il mio figliolo & molto
timido, non pud andare da nessuna parte.

Madre della sposa — Ma non puo essere timido! Come farebbe altri-
menti a commerciare ¢ a guadagnarsi da vivere?

La mamma di Gholambosein — (eludendo la domanda) Ah, mio figlio,
la mia perla rara, unico e caro! Temo che tra queste persone ci
sia qualche maligna capace... Dio non voglia! Possa la mia lingua
ammutolire per sempre!... di gettargli il malocchio.
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Madre della sposa — Ma no, tranquillizzatevi, nessuna di queste qui

{(indica le donne presenti} getta malocchi.

La mamma di Gholambosein — (8i alza al suono di tamburo e tambu-

rello e battimani delle donne, si mette a ballare dalla gioia, con
movenze civettuole e leziose; chiama il figlio varie volte, con voce
sottile ed armoniosa, scandendo ogni parola) Gholamhosein di
mamma tua? '

(La porta della stanza si spalanca ed entra Gholimbosein, arran-
cando, colando bava da un angolo della bocca fin sul mento, con
appesi addosso pinze, pestelli, ciotole, teglie, funi, ventagli ¢ roba
varia)

Gholambosein — (con voce bastarda, torbida e roca, zotica e con una

La

cantilena spiccata) Zolfanelli, peste].h molle, trappole per topi,
pestelli, molle, trappole per topi, zolfanelli...

mamma di Gholdmbosein — Signore, per amor di Dio, toccate il
legno e dite «Dio & grandes * (le donne, a guardare Gholambo-
setn, scoppiano a ridere e sghignazzano. La madre di Gholambo-
sein vede che tira una brutta aria e si rivolge al figlio con accento
di circostanza, grave e compassionevole) Piccolo caro Gholamho-
sein, pisellino di mamma sua dorato, scappa! Scappa che mali-
gnano! Ti gettano il malocchio!

(Gholambosein, senza indugio, esce dalla stanza. La mamma si
rivolge alla madre della sposa) Visto che bel pezzo di figliolo che
¢i ho?! Sprizza grazie da tutti i pori! Bene, vi & piaciuto?

Madre della sposa — (le molla due botte sulla testa) Che ti venga un

La

colpo! Quello sarebbe vostro figlio?! Ia fronda di bosso, un
fiore senza difetti, con tutte le qualitd, il mercante... e mio figlio
cosl, mio figlio cosa... che ti venga un colpo, zoppo e paralitico
che non é altro! Adesso ¢ chiaro che lavoro fa, vende trappole
per topi!

.

mamma di Gholambosein — Mia cara, questo & quanto. Adesso

ditemi, vi & piaciuto?

Madre della sposa — Eh no, cara signora, via, scio! Dio esaudira

La

altrove il vostro desiderio!

mamma di Gholambosein — Che prosopopea, signora mia! Sapete
com’é: basta che c’¢ la testa, hai voglia tu a cappelli. Basta che

* Toccare il legno &, per i Perstani, una forma di scongiuro che equivale al

nostro «toccar ferro».
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c’¢ il maschiozzo, la femmina la trovi dovunque! Tenetevi pure la
vostra figliola, anche voi! Mettetela sott’aceto!

(La mamma di Gholambosen si alza, si tiva il ciador sulla testa ed
esce brontolando e biascicando frasi sconvenienti. Rientra pin volte
dallo stesso punto e ogni volta chiede ad una donna la mano della
figlia, a rappresentare che ogni volta si rivolge ad una casa diversa.
Alla fine, una delle astanti trova il ragazzo di suo gradimento ed é
pronta a dargli in moglie la figlia. Arriva il giorno delle nozze. La
sposa é stata vestila in sotloveste e pantaloni, il volto truccato in
grande stile, un diadema di fiori in testa e sul viso un fazzoletio
bianco di pizzo. Gholambosein, con la sua bella veste nuova ed un
bel nazar-e qorbani appuntato sul petto, siede accanto alla ragazza.
Ha il gherone dei pantaloni scucito e sotto ai pantaloni, legato alla
cintola con tuno spago, porta un macia-ciang ** in stoffa rossa. Pian
ptano 1l macia-ciang glt scivola fuori dalla scucitura e sua madre lo
nasconde. Gholambosein, paralitico e tremolante con’é, non riesce
a stare seduto composto e ogni tanto cade. Da un lato della bocca
versa continuamente bava sulla veste).

mamma di Gholimhbosein — (rinasconde 1l macia-ciang wei panta-
loni del figlio). Figliolo caro, che ti muoio dietro, nasconditi le
vergogne, sennod ti becchi il malocchio!

Gholambosein — (avvicinando la éocca all’orecchio della mamma)

La

Mammina, sta attenta che alla sposa non puzzi la bocca! Mam-
mina, bada che non abbia gli occhi storti!

(A gquesto punto entra [dkhund, ansimando ed esclamando
«Oddio, Oddio». Le donne lo accompagnano nella parte superiore
della stanza, vicino agli sposi L’akhund si siede su wna sedia.
Dopo gualche colpo di tosse e qualche raschiatina alla gola, esa-
mina furtivamente gli sposi, di sotto gli occhiali. S’innamora della
ragazza a prima vista, sbalordito dalla sua bellezza e dal swo
fascino, mentre la volgarita e la difformita del ragazzo lo irritanc.
Va pronunciando un la llah la Allah dopo laltro, a mezza bocca,
quindi distoglie lo sguardo dal giovane e fissa il volto e il corpo
della ragazza)

mamma di Gholambosein — (capisce le occhiate delf’akhund) Aho!

Signore, perché fissate {a nostra sposa?! Recitate la predica della

" Grosso fallo in stoffa rossa, simbolo — ed auspicio — evidente di virilita e

potenza sessuale.
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cerimonia!l Dio ce ne scampi e liberi... se l2 pappa tutta con gli
occhi!

Akbund — (distoglie lo sguardo dalla ragazza e recita in tono roco} In

La

La

nome di Dio misericordioso e compassionevole celebro delle
nozze, nozze sensazionali, getto una perla in bocca a dei maiali !
(guarda lo sposo e gli molla un pugno) Fatro, disgraziato!

(Alle parole dell’akhund, Passemblea dei festanti si scompiglia, le
donne gridano e scalpitano. L'aAkhund approfitta dello strepito delle
donne e si sposa la ragazza. L’agguanta, se la mette sulle ginocchia
e la bacia continuamente sulla bocca. Gli ospiti, a tanto spettacolo,
sospirano ¢ applaudono. Gholimbosein capisce di essere stato
ingannato e che ['akhund gli ha rubato la sposa, lancia un grido
straxiante e sviene, cadendo a terra)

mamma di Gholambosein — (confusa e preoccupata, si muove da
una parte all'altra della stanza, torcendosi le mani) Vi supplico,
care signore, mio figlio ha avuto un blocco di digestione *. Per
amor di Dio, vi supplico, portate un po’ d’acqua! Il mio grazioso
figlioletto sta morendo, preparate un po’ d’infuso vegetale freddo
che glielo verso in gola.

(Una donna esce dalla stanza e torna con un bicchiere pieno d'ac-
gua che porge alla madre di Gholimbosein. Altre donne, contem-
poraneamente, gli aprono la bocca, rimasta a denti serrati. Sua
madre gli versa lacqua in gola e gliene spruzza un po’ sul viso.
Una gt strofina i pieds, un’altra le mani, mentre la madre conti-
nua ad invocarlo disperata.

Gholambosein st riprende lentamente ma l'occhio gli cade di nuovo
sullakhund e sulla sposa e sviene. L'azione si ripete pia volte)

mamma di Gholimbosein — (al figlio, vinvenuto di fresco) Possa io
morire prima di te, figlio mio! Non affliggerti, mio caro, se non &
questa ragazza sara un’altra. A Tehran mica ¢’& carestia, quanto a
ragazze. Alzati e andiamo che te la trovo io una pin bella e

2 1 testo recita letteralmente: «golra mi-dam dass-e kake» (metto un fiore in

mano a una cacca di pecora).

» «Rotubat-esh kardes, lett. «gli si & ridotto 'umido», con riferimento ad antiche

teorie circa il dosaggio e I'abbinamento dei cibi {divisi in due fondamentali catego-

rie,

«caldi» e «freddi»), la cui prudente somministrazione consente di mantenere in

equilibrio gli umori essenziali del corpo umano. In particolare, tale espressione viene
comunemente utilizzata, nel linguaggio popolare, per indicare una persona che si
sente male dopo aver mangiato cibo freddo.
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metitevole di questa. Ce ne stanno a migliaia grandi e piccole
che ti vogliono bene. Avanti, alzati! (Gholambosein st ringalluzzi-
sce e sospira). Figliolo mio caro, lascia che quest’akhund figlio di
puttana s'approfitti della fanciulla e n’abbia ¢id che merita!

(Le donne si alzano, acchiappano Gholambosein per le gambe e per
le braccia e lo shattono fuori, mentre lui, che non vuole uscire e
non vuole lasciare la ragazza, strilla, strepita, sbatte mani e piedi in
terra gridando «Mamma, mammina». A questo punto, due donne
prendono un tamburo e un tamburello e cominciano a suonare.
Tutte insieme cantano una canzone di buon augurio per festeggiare
le nozze tra I'akhund e ls ragazza.
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Daniela Meneghini Correale

LA PAROLA NASCOSTA:

un artificio retorico nei versi di Sa’ib i Tabriz.

«Le graxie del senso meglio si svelano in veste di parola:
nell'intimo della camicia pitr nudo si fa quel corpo dargento».

Sa’tb 1 Tabrizi

Chiunque si occupi di testi poetici neopersiani sente spesso la
inadeguatezza della sua comprensione delle figure retoriche che vi
sono presenti e che, direi anzi, li costruiscono. Una revisione globale
della retorica classica neopersiana, i cai testi fondamentali, per
quanto talvolta minuziosi per esemplificazioni, sono largamente
discordi, imprecisi e lacunosi nel campo della teotia e delle defini-
zioni, & quindi vivamente auspicabile ed urgente in quanto permette-
rebbe, col riconoscimento e Vanalisi dettagliata di numerosi ed
Importanti fenomeni testuali, di arricchire di molto le nostre capacita
di lettura e le possibilita di interpretazione. Non & certo azzardato
affermare che altri «sette sigilli», oltre a quelli costituiti dai motivi
mistico-mitici ’, impediscono la comprensione e Papprezzamento di
questa poesia a chi non abbia familiarita con gli artifici retorici che
vi compaiono. Tali artifici, nella maggior parte dei casi, sono alla
base di molteplici letture testuali e questa molteplicita & indubbia-
mente una delle caratteristiche fondamentali della lirica neopetsiana
(basti ricordare, tra le figure canoniche che conducono ad un effetto
di complessita, I'tham e I'uso che sa farne, ad esempio, Hafiz).

Nel tentativo di saggiare nel concreto del ghazal alcune riflessioni
a questo proposito, ci siamo imbattuti in un fenomeno abbastanza
singolare di ‘parola nella parola’ (di cui pud essere un esempio ita-
liano la parola turno in notturno), fenomeno rivelatosi, proseguendo
la ricerca, di notevole interesse sia per_ lingegnosita delle realizza-
zioni sia per la quantita delle presenze. E quindi di parole contenute
nel corpo di altre parole (come, in persiano, yad 1n faryad) che si
trovino all'interno di versi di senso compiuto presenti in%h'azal, che
vorremmo qui brevemente occuparci. Per chiarire un po’ il meccani-
smo, si tenga presente che il procedimento oggetto della nostra

' A BAUSANL La letteratura neopersiana, in A. PAGLIARO, A. BAUSANI: La lette-
ratura persiana, Milano 1968, pag. 138;
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ricerca pud in gualche modo richiamare quello del rebus. Anche in
quest’ultimo, infatti, il gioco consiste nellindividuare «parole nelle
parole, formazioni foniche significanti nel corpo di altre forma-
zionis 2. Cid che, evidentemente, differenzia la nostra figura dal
rebus vero e proprio sono i mezzi di codificazione, in quanto nel
rebus ci si serve di mezzi iconici e non alfabetici basandosi su sosti-
tuzioni omofoniche.

Questa segnalazione relativa alla presenza di tali parole nascoste,
nel nostro settore, non & la prima in assoluto. Wickens sembrd
infatti interessarsi ad un fenomeno di questo genere con un breve
articolo * dove elenca, tra Ialtro, una serie di significati nascosti delle
parole utilizzate da Hafiz in un famoso ghazal (agar an turk 1 shi-
1az...). Nel suo lavoro egli scompone, ricompone e vocalizza diversa-
mente le parole a seconda delle possibilita grafiche offerte e crea cosi
un piccolo vocabolario delle parole ‘possibili’ presenti in quella poe-
sia. Purtroppo, anche sorvolando sulla incompletezza ¢ sulla man-
canza di verifiche e riscontri dell’elenco, il lavoro di Wickens &
suscettibile di numerose critiche . Egli, in particolare, non pone
limiti precisi e scopi preliminari alla sua ricerca, non chiarisce il
metodo seguito, né tanto meno precisa quale valore storico-stilistico
abbiano le parole individuate. Il suo studio, pertanto, sembra affi-
darsi molto allintuizione personale, un po’ al caso. Egli non si pre-
occupa, tra laltro, di analizzare le parole ‘nuove’ recuperate in rela-
zione al senso dei versi in cui si trovano o a quello pit ampio del
ghazal. Ci sembra, quindi, che, se pur lintuizione era valida ed
ineccepibile, il metodo e i risultati del lavoro manchino in definitiva
di coerenza ed efficacia,

Da parte nostra, per evitare proprio le obiezioni che si possono
muovere a Wickens, ci siamo imposti di partire da alcuni principi
base cercando di definire con precisione la struttura, il metodo e lo
scopo della nostra indagine. In questo breve intervento, noi vor-
remmo dunque riportare lattenzione su una sola delle possibilita
individuate da Wickens, sia per tentarne una definizione articolata in
quanto figura sia per ribadire la necessita di specificare le diverse
letture che pud proporte un testo poetico (un ghazal nel nostro caso)
quando ci si sappia proteggere da un troppo diretto contatto con

> G, Pozzi: Poesia per gioco, Bologna 1984, pag. 84;

> GM. WICKENS: An analysis of primary and secondary significations in the third
ghazal of Hafiz, BSOAS, 14 (1952), pagg. 627-638;

4 §i veda, a esempio, M. Boyce: A novel interpretation of Hafiz, BSOAS, 15/2
(1953), pagg. 279-288; con le critiche mosse a Wickens in questo articolo non
siamo, peraltro, sempre d'accordo.
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I'immediatezza dell'opera. In tale ottica, ci siamo imposti, nella sele-
zione dei versi portati ad esempio, severe limitazioni atte ad indivi-
duare 1 casi in cui lartificio fosse presente in modo chiaro ma com-
plesso e risultasse stilisticamente interessante. Nei versi prescelti, per-
tanto, la parola nascosta (o contenuta, useremo indifferentemente i
due termini} all’interno di un’altra sara per sinonimia, per antitesi o
per qualsivoglia altro motivo di ordine logico e/o semantico, in rela-
zione con un’altra parola presente nel verso {con la quale escludiamo
possa coincidere). Essa dovra essere inoltre connessa al significato
generale del verso, assumendo nei confronti di questo un valore
connotativo che ne influenzi in qualche modo il messaggio.

Per limitare e precisare ancora il nostro quadro di ricerca, non
abbjamo inoltre considerato 1 casi in cui:

a. la parola nascosta sia parte di una parola composta o derivata,
qualunque sia la formazione relativa: ad esempio lessema+les-
sema (parichihra), lessema+suffisso (dardana), ecc.;

b. lindividuazione della parola nascosta si ottenga vocalizzando in
modo diverso da quello effettivo una parte della parola conteni-
trice: per esempio non considereremo la parola rit come conte-
nuta in rawshan, in quanto il medesimo grafema waw esige nei
due casi due differenti vocalizzazioni;

¢. lindividuazione della parola nascosta si ottenga riferendosi solo
alla pronuncia della parola contenitrice; il lessema nascosto, cioe,
esista in veste solo fonica, e non grafica: per esempio, non consi-
dereremo sal come parola contenuta in visal poiché la sin e la
sad, identiche per pronuncia, cortispondono a due differenti gra-
femi. ,

Alla luce di tali norme, per comodita utilizzeremo le seguenti
definizioni:

arola_chiave: quella che direttamente, per un qualsivoglia
motivo di ordine logico e/o semantico, & connessa alla parola na-
scosta;

parola contenitrice: quella che incorpora la parola nascosta;

parola contenuta {0 parola nascosta): quella che & incorporata
nella parola contenitrice, che & in relazione con la parola chiave e
che ha valore connotativo per quanto riguarda il messaggio dell’in-
tero verso In cul si trova.

Dal punto di vista grafico, parola chiave e parola contenuta com-
pariranno nei nostri esempi sottolineate, sia nel testo originale sia in
traslitterazione, pnde evidenziarne con pitt immediatezza presenza e
posizione. Il seguente pud essere un esempio delluso delle prece-
denti definizioni
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ah k az ta'na yi badkhwah nadidam ruy at
nist chiin dyina am iy zi ahan chi kunam’

Ohimé che per Jo scherno del malevolo non vidi il tuo volto!
Che fare, non & di ferro, come specchio, il mio volto!

Parola chiave: ayina / specchio.
Parola contenitrice: nadidam / non vidi.
Parola contenuta: dam / respiro, sospiro.

In questo verso la parola nascosta dam (respiro, sospiro) si trova
in una relazione di tipo contestuale con la parola chiave ayina (spec-
chio), cui talvolta in poesia si accompagna. Nella tradizione poetica
persiana, infatti, si trovano riferimenti allabitudine medica di verifi-
care la morte di un paziente avvicinando uno specchio alla sua bocca
per cogliere la presenza o meno dellalito vitale. Nel nostro contesto,
fa mancanza dell’amato, limpossibilita di contemplame il volto,
significano morte per I'innamorato. In rapporto alla parola nascosta,
¢ importante anche la parola ah (sospiro), di cui dam pud costituire
un equivalente di tipo quasi sinonimico € che potrebbe anche essere
una seconda parola chiave. Va infine notato che la parola ah ¢, fra
Paltro, per due volte contenuta in altre parole del verso, in badkh-
wih (malevolo) e in ahan (ferro), il che sottolinea il senso di ramma-
rico e sofferenza espresso dal poeta.

Le precedenti definizioni, limitazioni ed esemplificazioni contri-
buiscono a delineare un quadro abbastanza esatto di un procedi-
mento che ha tutti i connotati di una ‘figura’ la quale contribuisce ad
aumentare le possibilita di lettura del testo arricchendone, anche, il
SEnSsOo.

s Hafiz: Drwan, ed. Khanlar, Tihean 2° ed., 1362/1983-4, ghazal numero 337,
verso numero Z;
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Che sia figura ci pare fuori dubbio. Ci rifacciamo in proposito a
quanto scritto rispettivamente da Todorov e Genette: «[la figure], ce
qui la distingue du reste du discours, cest que nous pouvons la
décrire, alors que le discours naturel reste indescriptible... Le dis-
cours sans figures est un discours entiérement trasparent et, par la
méme, inexistant. C’est alors qu'apparait la figure, dessin apposé sur
cette trasparence, dessin qui nous permet pour la premiére fois de
saisit le discours en lui méme et non seulement en tant que média-
teur de la signification» ¢. «La figure est un écart par rapport a
l'usage, lequel écart est pourtant dans 'usage, voili le paradoxe de la
thétorique... L’expression simple et commune n’a pas de forme, la
figure en a une: nous voici ramenés a la definition de la figure
comme Ccart entre le signe et le sens, comme espace intérieur du
language... Toute figure est traduisible, et porte sa traduction, visible
€n trasparence, comme un filigrane, ou un palimpseste, sous son
texte apparent. La rhétorique est lie a cette duplicité du lan-
guage» .

Ci sembra plausibile affermare che il nostro procedimento soddi-
sfi i due requisiti summenzionati, che risponda ciog alle condizioni
appena riportate, senza le quali non costituirebbe, appunto, una
figura: la condizione, della descrivibilita ¢ quella della tendenza a
creare una distanza fra segno e senso. Il fatto poi che questo partico-
lare processo non risulti teorizzato nei trattati persiani di retorica
non puod certo essere motivo che indebolisca la nostra convinzione
che esso sia una figura.

E sufficiente ricordare in proposito alcune parole di Lausberg:
«Rhetorik und Dichtkunst sind als “Kiinste der Rede” so eng mitein-
ander verbunden, daf§ die Rhetorik-Lehrer als Beispiele fiir rhetori-
sche Phinomene Stellen aus Dichtern (Homer, Vergil) zitieren. Das
will nicht besagen, dal die zitierten Dichter immer die Rhetorik
studiert hitten (...), sondern daf} die von der Rhetorik gefundenen
und terminologisch bezcichneten Phinomene nicht von der Rhetorik
“erfunden”, sonderen eben “gefunden” sind, und zwar als Phino.
mene der “Rede iiberhaupt”s £, La retorica, infatti, & scienza in svi-
luppo continuo collegata a nuove scoperte, a nuove realizzazioni, a
nuova sensibilita,

Superata questa ipotetica obiezione si potrebbe ancora contestare
come, nel nostro caso, sia del tutto impossibile tisolvere il dubbio se

¢ T. TonorOV: Littérature et signification, Paris 1967, pag. 102;

" G. GENETTE: Figures 1, Paris 1966, pag. 209, pag. 211;

® H. LauseerG: Rbetorit un Dichtung, in «Der Deutschunterricht», Stuttgart
1966, pag. 68;
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tale procedimento di ‘occultazione’ sia volontario oppure no. Ma
anche questo problema non riveste alcuna importanza come ancora
ci ricorda Lausberg: «Wenn also der Philologe in einer Dichtung
diese order jene Erscheinung als der “Rhetorik” zugehorig erklart, so
ist damit nicht gesagt, daf der Dichter bei der Abfassung der Dich-
tung an die Tatsichlichkeit dieser rhetorischen Erscheinung oder an
thren Platz im rhetorischen Lehrgebiude gedacht ist». * 11 fatto, ciog,
che il fenomeno da noi descritto risulti essere un progetto intenzio-
nale oppure un’evocazione inconsapevole del poeta non toglie che
esso sia un esempio dell’arte della’parola, o meglio dell’arte di ser-
virsi della lingua.

Ovviamente resta fondamentale che tale procedimento aumenta
le possibilita di lettura del testo {come vetra chiarito dai nostri
esempi), fatto che ci pare avvalorare la nostra proposta di assimilarlo
ad una vera e propria figura.

Per una prima verifica in concreto della diffusione del procedi-
mento e delle sue molteplici indicazioni, abbiamo pensato di attin-
gere al diwan di $a'ib . Per avere un’idea approssimativa dell’inci-
denza di tale figura nellintero canzoniere, si tenga presente che i
versi da noi riportati come esempi (in numero di quindici} sono stati
individuati e scelti fra altri dello stesso genere, ma meno significativi,
scorrendo un centinaio di ghazal. Cid significa anche che ci si e
soffermati soltanto sui versi che gia ad una prima e superficiale
lettura rivelavano parole nascoste € che non sj & proceduto sistemati-
camente, su ogni verso dei ghazal, ad una precisa ricerca di vocabo-
lario. Dato il metodo di individuazione, lincidenza di questa figura
appare in un primo momento abbastanza sorprendente. Non era
perd, in realta, difficile immaginare che questo fenomeno trovassc
nel periodo dello ‘stile indiano’ una frequente applicazione. E nota
infatti ]a vera e propria ricerca linguistica che i poeti piui rappresen-
tativi di questo stile operarono nel senso di un rinnovamento del
vocabolario utilizzabile nei versi. E risaputo come nei loro testi si
ritrovino esasperate sottigliezze concettuali, e di conseguenza anche
terminologiche, e come essi abbiano agito con maggior liberta nella
scelta delle immagini e nell'uso delle figure classiche della poesia. In
virtn di tale ricerca, in quel periodo la lingua si vivacizza e mostra
nuove e inaspettate possi%iljté rivelando, da parte dei poeti, una vera

® Tbid., pag- 70;
© Kuilpyat ¢ $@'ib i Tabrizi, Tihran 1333/ 1954-5;
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€ propria presa di coscienza linguistica, una consapevolezza nuova
dei mezzi a disposizione, Sono tutti elementi, questi, che certamente
tavorirono la presenza, nella poesia di tale periodo, di una figura
come la nostra.

I versi riportati di seguito sono stati tratti, come gia detto, dal
diwan di $a'ib e fanno tutti parte dei ghazal. Il verso persiano &
preceduto da un numero progressivo cui segue il numero del ghazal
nel quale esso si trova. Tale numero & accompagnato (sepatato da un
tratto obliquo) da un’altra cifra che indica la posizione del verso
all'interno del ghazal. Sotto questi numeri ¢’ lo schema metrico del
verso. Al testo persiano seguono la traslitterazione e la traduzione,
poi un breve commento che individua i tre elementi di nostro inte.
tesse e analizza posizione, nesso logico e/o semantico e valore con-
notativo delle parole nascoste reperite. Il commento & redatto esclu.
sivamente in funzione della nostra ricerca ed & quindi ridotto alla
semplice individuazione e descrizione del nostro fenomeno,

1) 220/4
Vv vv——/v—v—/——(v)
el T s do b0y Soms /0t e s L s T

dar aftab i giyamat namishawi sirab

zi tishnagi nashawad ta dil i tu ab inja

Al sole della resurrezione non puoi dissetarti
finché il tuo cuore non si fa acqua quaggit per la sete,

Parola chiave: tishnagi / sete.
Parola contenitrice: aftab / sole.
Parola contenuta: ab / acqua.

La parola nascosta b (acqua) & in relazione logica diretta con la
parola chiave tishnagi (sete) in qualita di elemento che solleva dalla
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sete ¢ la annulla, ponendosi cosi in antitesi con essa. Va notato che
ab si trova allinterno di aftab (sole), — all'interno cioé dell’elemento
che suscita la sete — e che & presente altre due volte nel verso, una
volta in maniera autonoma ¢ um’altra allinterno di sirab (saturo
d’acqua), sottolineando cosi maggiormente I'insistenza del poeta sul
tema dell’acqua. La parola nascosta arricchisce dunque il messaggio
del verso: solo facendosi acqua in questo mondo, dissolvendo le
forme della propria umanita, si otterrd l'acqua vitale, la sola che
possa sollevare dalla sete di amore e di conoscenza.

2) 264/3

—yv——/vv——/vv——/vw—(V)

L ospreS ol LT cmny S sl /ol gl oot pims ol

bar jawani makhwur afstis dar anjam i hayat
bada vi kuhna ba dast d u jawan kun khwud ra

Alla fine della vita non rimpiangere la giovinezza,
prendi in mano il vino vecchio ¢ fatti giovane!

Parola chiave: bada / vino.
Parola contenitrice: anjam / fine.
Parola contenuta: jam / coppa.

La parola nascosta jam (coppa) simboleggia, anche per la sua
funzione metonimica in riferimento al vino che contiene, la saggezza,
il potere, la liberta. Essa si trova in ovvia relazione con la parola
chiave bada (vino), ma & anche collegata a dast (mano) e al verbo
khwurdan (bere). La parola nascosta, inoltre, anticipa nella prima
parte del verso la soluzione che verra poi resa esplicita nella seconda
parte: Ja coppa, e il vino contenuto in essa, solleveranno dalle ango-
sce ¢ dai rimpianti della vecchiaia, daranno quell’oblio necessario a
sopportare 'ultima fase della vita.
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3) 264/5

~v——/vv——/vv——/vw— (V)

1o S oIS af 5l el s/ ceSi wmas So b g5 51 05

shakwa az zakhm 1 zaban kardan 1 mardum sabuld st

gal‘a yi ahaniy az gish i giran kun khwud ra

E debolezza lamentarsi delle malelingue:
costruisciti con I'orecchio pesante una rocca di ferro.

Parola chiave: shakwa / lamento; gush / orecchio.
Parola contenityice: dhani / di ferro; kardan /fare.
Parola contenuta: ah / sospiro, lamento; kar / sordo.

La prima parola nascosta ah (sospiro, lamento) & in relazione di
tipo sinonimico con la parola chiave shakwa (lamento). In tal modo
essa rafforza il senso di sofferenza e di fastidio espresso nel primo
emistichio. Tnoltre va notato che essa si trova contenuta proprio nella
parola ahani (di ferro), aggettivo derivato dall’elemento che
dovrebbe contribuire, con le sue proprietd, a porre fine a tali la-
menti.

La seconda parola nascosta & kar (sordo) che va messa in rela-
zione alla parola chiave giash (orecchio) in funzione aggettivale, e che
riassume in sé tutto il significato del secondo emistichio il quale altro
non esprime, infatti, se non il consiglio di ‘farsi sordo’ ai pettegolezzi
e alle maldicenze della gente. Da notare, inoltre, che fra gish e
kardan puo intercorrere un rapporto di composizione verbale (giish
kardan = ascoltare) che & in antitesi col messaggio espresso da tutto
il verso e sottolineato dalla parola nascosta.

4) 418/1

v—v—yv——FVv—vy—/)
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chi hajat ast ba khal an bayad i gardan ra
sitira nuqta yi sahw ast subh i rawshan ra

Che bisogno ha di neo quel biancore di collo,
& un punto messo per sbaglio la stella nell’alba lucente.

Parola chiave: khil / neo.
Parola contenitrice: sitara / stella.
Parola contenuta: tar / nero, buio, oscuro.

La parola nascosta tar (nero, buio, oscuro)} evoca il colore carat-
teristico dell’elemento indicato dalla parola chiave khal (neo). Inoltre
essa si trova in antitesi con bayad (bianchezza) e rawshan (lucente,
chiaro). Va peraltro notato che tat, tradizionale attributo anche della
notte, si trova nella parola sitara (stella), che ¢ elemento splendente ¢
notturno per eccellenza, e che risulta essere, come khal, un punto
(nuqta). Parola chiave e parola contenitrice, fra I'altro, sembrano
realizzare reciprocamente il rapporto e leffetto di un negativo foto-
grafico: bianco su nero la stella nella notte, nero su bianco il neo sul
collo. La connessione della parola nascosta col significato generale
del verso & ovvia: nessun difetto, nessuna oscurita saddice alla
purezza, al perfetto biancore della bellezza amata.

5) 484/8

e/ —v—= /¥
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bar rag i janha napichad ta parishan nist zulf
nabd i1 dilhd rd nagirad chashm ta bimar nist

Il ricciolo, finché non & sciolto, non s’attorce alla vena delle anime;
'occhio, finché non langue, non controlla il polso dei cuori.
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Parola chiave: zulf / ricciolo.
Parola contenitrice: bimar / malato, languido.
Parola contenuta: mar / serpente.

La parola nascosta mar (serpente) é connessa per analogia for-
male e funzionale alla parola chiave zulf (ricciolo): ambedue infatti
hanno forma curva e sottile, ambedue si attorcigliano e ghermiscono
la ‘preda’. E evidente la stretta relazione di sinonimia logico-funzio-
nale che intercorre fra mar e zulf nel messaggio del primo emistichio
che spicga, appunto, come il ricciolo ‘libero’ si attorcigli alle vene e
si impadronisca del sangue (tradizionale, ambito cibo delle serpi) e
quindi della vita dell’innamorato ‘schiavo’. Nel primo emistichio, si
trova all’interno di parishan (sciolto, confuso) anche un’altra parola,
pari (essere bello per antonomasia e dai poteri diabolici), che sem-
brerebbe rivelare il soggetto reale delle azioni descritte dal verso.
Qualsiasi parl, naturalmente, avrd occhio languido e riccioli scom-
posti.

6) 506/1

S S S
S JLtSe 0 dS B i JWa g e b | e

‘ishq ra hajat ba zar i bazu yi igbal nist
fath i iglim i qafas juz dar shikast 1 bal nist

Non ha bisogno I'amore del braccio forte della fortuna,
nella gabbia del mondo, vincere & solo spezzarsi le ali.

Parola chiave: gafas / gabbia.
Parola contenitrice: igbal / fortuna.
Parola contenuta: bal / ala.

La parola nascosta bal significa ala, se riferita ad uccelli, zampa
se riferita agh altri animali. Eissa si trova percid in relazione sia con
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qgafas (gabbia) del secondo emistichio, sia con baza (braccio) del
primo emistichio. Bal esiste inoltre anche in forma autonoma nel
secondo emistichio e proprio in posizione enfatica di rima. La rela-
zione della parola nascosta col senso generale del verso & palese:
qualsiasi mezzo di fuga, le braccia o le ali, la forza o il volo, sono
inefficaci in amore il quale costituisce un’inviolabile gabbia, ¢ una
schiavith che tarpa ogni tentativo di riacquistare la propria liberta.

Secondo la nostra interpretazione, si pud ipotizzare che sarcbbe
meglio spezzare le proprie ali e rassegnarsi, come sembra affermare il
secondo emistichio. Il fatto poi che le ali (e la loro ombra) evochino
nella tradizione anche il concetto di fortuna, esalta il significato della
parola contenitrice e 'idea che la schiavith descritta costituisce, di
per sé, la fortuna pitt ambita dall’innamorato. Da notare che igbal
(fortuna) & in tajnis con bal del secondo emistichio, il che contribui-
sce a perfezionare il senso di continuitd semantica e fonetica fra i
due semiversi.

7) 550/1
v —v—=/—v—=/—v—(v)

L T e e AP B L S

chiin natarsad chashm i man sa’ib zi zahr i chashm i u
shiir i darya yi muhit az talkhiy i badam i @ st

O Sa’ib, come pud non temere, il mio occhio, il veleno del suo
occhio?
Viene dall’amaro della sua mandorla tutto il sale dell’oceano!

Parola chiave: chashm / occhio.
Parola contenitrice: badam / mandorla.
Parola contenuta: dam / trappola.

La parola nascosta dam (trappola) si trova in relazione con
chashm (occhio) per analogia formale, ambedue hanno forma ton-
deggiante, e funzionale, poiché Yocchio in amore costituisce tradizio-
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nalmente una trappola inevitabile in cui cade I'innamorato. La parola
nascosta, perd, & connessa anche a zahr (veleno) che, come la trap-
pola, serve ad uccidere I'innamorato. Va notato, inolire, che zahr
implica anche ‘amarezza’ e che quindi talkhi yi badam (Pamaro della
mandorla) corrisponde in qualche modo a zahr i chashm (il veleno
dell'occhio). La parola contenitrice, infine, partecipa all’analogia for-
male degli altri due elementi e viene usata qui, come spesso nella
poesia persiana, quale metafora dellocchio bello che, secondo i
canoni estetici del tempo, era appunto Pocchio a mandorla. La rela-
zione della parola nascosta col senso del verso & evidente: 'occhio
bellissimo e spietato costituisce una trappola per un occhio innamo-
rato ed indifeso; come non tremare di fronte a tanto pericolo?

8) 638/5

~—V/—v—v/v——=v/—v— (V)

;ﬁ.!r‘;wrﬂm&!w/&f_;‘di‘:ﬁs:ﬁngb

—

sa’ib khumar dast namidarad az sar am

chandan ki khisht bar sar i ganjina yi khum ast

O 52’ib, non mi si toglie di dosso il desiderio di ebbrezza
finché il mattone sta sopra il tesoro della botte.

Parola chiave: sar / testa; ganjina /tesoro.

Parola contenitrice: namidarad / non ha; khumar / desiderio d’eb-
brezza.

Parola contenuta: dar / patibolo; mar / serpente.

La prima parola nascosta dar (patibolo) & in ovvia relazione con
sar (testa) poiché ad essa si applica tale punizione. Dar, inoltre, fa
riferimento al significato generale del verso in quanto questo descrive
la impossibilitd di liberarsi dal desiderio del vino, bevanda proibita
che rende 'uomo che se ne fa schiavo meritevole di punizione (la
morte, la forca).

133




ANNALI DI CA® FOSCARI - XXVIL,3

La seconda parola nascosta mar (serpente) indica cid che per
tradizione & sempre presente accanto al ganjina (tesoro) a guardia
dello stesso. Mar sta anche ad indicare, metaforicamente, qualsiasi
cosa che si attorciglia, che insidia e da cui & impossibile svincolarsi.
Nel nostro caso, cid che possiede le caratteristiche della serpe, dal
punto di vista metaforico-funzionale, ¢ khumar, il desiderio d’eb-
brezza, del vino, ciog proprio la parola contenitrice che in tal modo
gode di una doppia valenza: la prima in quanto contenitrice di khum
(botte), cid che procura desiderio di bere, e la seconda in quanto
contenitrice di mar, che simboleggia il legame, la schiaviti cui porta
tale desiderio.

9) 1006/7

v-v—/vv——/v-v-/w—(¥)

5 8 s b e S/ @S0 bhagne S e

mabar shikayat i ruzi ba astan i karim

ki masjid az hama ja bishtar gada darad

Non lamentarti, alla soglia generosa, del pane quotidiano!
E la moschea ad aver pitt mendicanti d’ogni altro luogo!

Parola chiave: shikayat / lamentela.
Parola contenitrice:karim / generoso.
Parola contenuta: kar / sordo.

La parola nascosta kar (sordo) si inserisce perfettamente nel
senso generale del verso, in quanto in esso si sconsiglia di supplicare
¢ lamentarsi alla presenza di chi nega il proprio aiuto dimostrandosi
appunto sordo alle richieste, come sordo e indifferente & Dio alle
suppliche dei numerosi mendicanti che affollano le moschee. La
parola nascosta & in relazione con la parola chiave shikayat (lamen-
tela), in quanto quest'ultima rappresenta cid che non viene ascoltato.
La parola contenuta kar, inoltre, nella nostra interpretazione, quali-
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fica in modo antitetico quel termine astan (soglia) il cui aggettivo
effettivo, karim (generosa), risulta essere la relativa parola conteni-
trice.

10) 1298/4

——v—S—v—v/v——v/—v—(¥)

chashm i sadaf zi ab i siyah lalagin* shawad
dar bahr agar gilim 1 ma ra shustusht kunand

Diventa color tulipano Pocchio della conchiglia per 'acqua nera,
se danno a lavare la nostra stuocia nel mare.

Parola chiave: ab / acqua.
Parola contenitrice: gilim / stuoia.
Parola contenuta: gil / terra, fango.

La parola nascosta gil (terra, fango) & in relazione di antitesi, sia
concretamente sia dal punto di vista simbolico, con la parola chiave
ab (acqua), in quanto quest’ultima rappresenta la vita, la purezza,
mentre gil & in genere indicatore di sporco e di peccato. La parola
nascosta ¢ altrest connessa al significato generale del verso che
descrive come lo sporco costituito dai peccati, che si raccoglie pro-
prio sul gilim (stuoia), altrimenti mezzo di devozione, sia tale da
oscurare la limpidezza del mare e far piangere lacrime di sangue alla
purissima conchiglia. Ab i siyah (acqua nera) &, tra laltro, il nome di
una malattia dell'occhio (probabilmente il glaucoma) che pud por-
tare alla cecita.

* 11 testo persiano porterebbe lalakhiin che noi abbiamo cambiato in IElagin
confortati anche dal consiglio di alcuni letterati persiani.
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11) 1391/2

—v——tvv——i/yv——/——

L]
s 0 b yas sl sl /i o smoe 2 5 -

bar sar i raz i tu chun bid dil am milarzad
shisha az bada yi purzar khatarha darad

Al pensiero del tuo segreto trema, come salice, il mio cuore:
corre pericoli il bicchiere per un vino robusto!

Parola chiave: bid / salice; sar /testa.
Parola contenitrice: bada / vino; darad / ha.
Parcla contenuta: bad / vento; dar / patibolo.

La prima parola nascosta bad (vento) & in relazione logico-
causale con bid (salice) in quanto il salice trema allo spirare del
vento come il cuore del poeta trema al pensiero dell’amato, celando
il suo segreto d’amore. Parola chiave e parola contenuta hanno
anche una relazione di tipo lafzi, costituendo, infatti, un tajnis (bid/
bad). Va notato poi che bad é contenuto in bada (vino), che & in
questo verso qualificato come pieno di forza e quindi tale da far
tremare il bicchiere e renderlo soggetto a pericoli (medesimi effetti
del vento e del segreto d’amore).

L’altra parola nascosta dar (patibolo) & connessa a sar (testa) del
primo emistichio e tale binomio perfettamente si inserisce nel conte-
sto dei rischi legati all'amore (il pericolo di perdere la testa & il pii
probabile) ¢ al bere vino (atto proibito e quindi perseguibile).

12) 1776/1
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stiz 1 dil bar dasht dkhir parda az kiar am chu sham®
az gariban sar biriin award zunnar am chu sham®

Come candela il bruciore del cuore sveld infine le mie cose,
come candela la mia eretica cintura sporse la testa dal colletto.

Parola chiave: stiz / bruciore; sham® (candela).
Parola contenitrice: zunnar / cintura indossata dai non musulmani.
Parola contenuta: nar / fuoco.

La parola nascosta nar (fuoco) si lega a due elementi del verso: a
suz, che qui indica Pardere, il bruciare per il fuoco d’amore, e 2
sham® (candela) nella sua valenza funzionale (1 emistichio) e formale
(11 emistichio). Essa evoca inoltre il colore rosso, cosi come rosso @ il
cuore (dil}. La parola nascosta arricchisce il senso generale del verso
poiché t due segreti del poeta che alla fine si svelano, 'amore e.
Ieresia, sono come fuoco nel suo animo, un fuoco che egli vorrebbe
soffocare ma che luminosamente, come candela, continua invece ad
ardere, a mettersi in evidenza, a svelarsi. Va ricordato che zunnar &
una cintura proptria dei non musulmani e veniva indossata, quindi,
anche dagli zoroastriani, adoratori, appunto, del fuoco. Il poeta non
riesce a nascondere questo segno di eresia che si svela come la
fiamma di una candela. -

13) 1883/1
VVv——/vv——/vv——/—
e 8 B T o /iy s 5 51 s | e S

gar shawi bakhabar az suz i dil i bitab am
dam i ab 1 nakhwuri ta nakuni sirab am

Se saprai del bruciore del mio debole cuore,
non berrai un sorso d’acqua finché non mi avrai dissetato.
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Parola chiave: suz / bruciore; dil /cuore. :
Parola contenitrice: bitab / debole; bakhabar / consapevole.
Parola contenuta: ab / acqua; bar / petto.

La prima parola nascosta ab {acqua) & in relazione logica con stz
(bruciore) in quanto elemento che solleva da quella sofferenza. Tale
cambiamento di stato, infatti, viene esplicitamente auspicato ¢ solle-
citato nel secondo emistichio. Anche in questo verso, come gia in
altri, il poeta insiste sul tema dell'acqua la quale compare, oltre che
nella parola contenitrice, altre due volte: in maniera autonoma e in
sirab (saturo d’acqua) creando, dal punto di vista formale, una
catena di tajnis. Da notare che anche la parola contenitrice entra
questa volta in gioco con la parola chiave, in quanto tab ha fra i suoi
significati primari quello di calore, temperatura. La seconda parola
nascosta bar {petto) & in relazione con la parola chiave dil (cuore) in
quanto sede naturale dello stesso. Essa si trova in relazione col mes-
saggio del verso perché anche il petto ¢, nella tradizione poetica,
luogo del bruciore provocato dall'innamoramento. Da questo punto
di vista, viene cosi a collegarsi a tutto quanto precedentemente osser-
vato.

14) 2037/5
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har kas ba qadr i rizash i khwud himmat 1 kunad
s2ib tu niz dana yi dil rd sipand kun

Ognuno fa propositi secondo le proprie possibilita. -
Tu anche, $3’ib, fa bruciar come ruta il granello del cuore!

Parola chiave: himmat / proposito, volonta.
Parola couatenitrice: sipand / ruta.
Parola contenuta: pand / consiglio, proposta.
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La parola nascosta pand (consiglio, proposta) riassume in sé il
senso dell’intero verso che costituisce una riflessione del poeta sui
limiti dell’'uomo. A quest’ultimo non resta che adeguarsi alle proprie
possibilita, sacrificando tutto se stesso, anche il cuore, la vita, per
affrontare la sorte avversa. La parola nascosta ¢ connessa con la
parola chiave himmat (proposito, volonta) alla quale, in certe acce-
zioni, € vicina per significato. Va notato poi che pand si trova pro-
prio all'interno della parola che indica antidoto contro il maloechio,
sipand (ruta), il cui utilizzo propiziatorio nelle pratiche rituali viene a
corrispondere all'impiego, nella vita quotidiana, di saggezza e sa-
pienza,

15) 2161/4
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chiin dil i ‘ashig nadari yak nafas yak ja qarar
sarbasahradada yi zulf i chalipay i ki 1

Come cuore innamorato non stai fermo per un attimo in un luogo,
per il ricciolo intrecciato di chi hai preso la via del deserto?

Parola chiave: garar / stability, fermezza.
Parola contenitrice: chalipay / croce, inecrociato.
Parola contenuta: pay / piede, orma.

La parola nascosta pay (piede, orma) & connessa a qarar (stabi-
lita, fermezza) per appartenenza alla medesima area semantica. In
relazione al senso generale del verso, pay si riferisce al vagare ininter-
rotto del folle d’amore e alla descrizione di come tale follia allontani
I'uomo da se stesso facendo perdere alla sua vita ogni punto di
riferimento, ogni stabilita e fondamento precedente. Da notare che
anche qui che si patla degli effetti dell’amore & presente, contenuta
in nadari (non hai), la parola dar (forca), sempre in rclazione alla
parola sar (testa), anch’essa presente nel verso, con cui crea, in modo
implicito, il gid notato significato di morte, punizione.
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Alla luce degli esempi riportati, la figura retorica in questione
risulta essere di ordine eminentemente logico e/0 semantico pur se,
ovviamente, viene a creare fra le parole coinvolte legami ¢/0 analogie
anche di tipo fonetico. Com’é noto, infatti, immancabilmente il rap-
porto creatosi fra i significati provoca un rapporto anche fra 1 relativi
significanti. Osservando i nostri versi, si nota peraltro che i legami
interni alla figura concernono prevalentemente la parola chiave e
quella contenuta e cid trova la sua principale ed ovvia motivazione
nel metodo e nei limiti da noi imposti alla ricerca. Non va dimenti-
cato, perd, che a volte altri legami, di tipo sia fonetico sia semantico,
intercorrono anche fra parola chiave e parola contenitrice (come
nell’esempio numero sette dove la parola contenitrice & 'equivalente
metaforico della parola chiave) e fra parola contenitrice e parola
contenuta. In quest'ultimo caso va evidenziato come i due elementi
costituiscano sempre, ovviamente, un tajnis, per quanto non in tatti 1
casi inseribile nelle codifiche classiche. Si noti, d’altro canto, che
molto raramente, se non forzando la nostra interptetazione, intet-
corre fra parola contenitrice ¢ parola contenuta un legame anche
logico e/o semantico.

Sulla base di tali appunti, si tratterebbe adesso di approfondire,
secondo questottica, la lettura di altri canzonieri alla ricerca di con-
ferme e precisazioni. Proprio per tibadire, o mettere in discussione,
l'importanza della nostra figura, si potrebbe per esempio procedere
ad una specie di ‘controprova’, scegliendo cioé una parola conteni-
trice e verificando, sulla somma delle sue presenze all'interno di un
diwan, quante volte la parola contenuta entri in gioco con altri ele-
menti e con il messaggio del verso. Da parte nostra, come primo
tentativo in questo senso, abblamo constatato, sempre nel diwan di
Sa'ib, che tra venti versi in cui era presente la parola bimar (malato,
languido), in cinque di essi la parola contenuta, mar (serpente),
entrava in gioco, con modalitd e funzioni differenti, con altre parole
e col senso del verso.

Naturalmente, da una casistica limitata non si possono tratre
conclusioni. Cid pud perd costituire un ulteriore incentivo a conti-
nuare, nelle due diverse direzioni, la ricerca.

Per il momento, comunque, c interessa solo aver segnalato la
presenza di questo artificio, sperando di aver aperto alcune vie pet
individuare i procedimenti e i meccanismi prodotti da tale figura e
limitandoci, qui di seguito, a proporre solo alcune ipotesi di carat-
tere generale e terminologico.
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Per quanto riguarda, pertanto, P'aspetto terminologico, la defini-
zione teorica cio¢ della nostra figura da un punto di vista retorico, &
opportuno tenere presente due diverse possibilita pratiche che
abbiamo a disposizione. In tal senso possiamo infatti attingere: 1)
alla tradizione retorica occidentale, usando i sistemi, i concetti e i
tipi di analisi che, anche grazie alle rivisitazioni pitt moderne, essa
pud offrirci; 2) al sistema retorico classico persiano, utilizzando
quindi altre tecniche e mezzi linguistici, presupponendo un’altra ide-
ologia, un altro modo di affrontare i fenomeni stilistici,

A proposito della prima possibilit3, vale la pena di accennare a
due definizioni che tale figura potrebbe assumere, o almeno evocare,
sulla scorta di certa moderna terminologia retorica. Essa potrebbe
essere descritta, secondo una prima ipotesi, come un caso di ‘con-
densazione’: Peffetto che sortisce, infatti, risulta perfettamente assi-
milabile alla definizione che, per esempio, da Todorov di questo
fenomeno: «... il y condensation chaque fois qu’un seul signifiant
nous induit 4 la connaissance de plus d'un signifi¢; ou plus simple-
ment chaque fois que le signifié est plus abondant que le signi-
fiant» ', precisando che: «La condensation est le rapport entre une
phrase presente et une ou plusieurs phrases absentes (que la pre-
mi¢re symbolise sclon tel ou tel processus). C’est un rapporto in
absentia» . Cosl per ‘condensazione’ si potra intendere qualsiasi
caso di eccedenza di significato e, in virtd di cid, essa comprenderi
un insjeme estremamente eterogeneo di possibili realizzazioni. E
evidente che, dal punto di vista stretramente teorico, & ammis-
sibile adottare anche per la nostra figura questa generica definizio-
ne.

Essa ci sembra perd generica al punto tale da risultare una condi-
zione necessaria ma del tutto insufficiente (e percio inadeguata) a
limitare e a descrivere i meccanismi particolari del caso.

In tale ottica non del tutto adatta alle nostre esigenze, & bene
pero ricordare che una delle realizzazioni di questo processo di ‘con-
densazione’ sembrerebbe in qualche modo meglio rappresentare
quanto da noi richiesto. Si tratta della ‘parola valigia’ ®, termine che
parrebbe abbastanza appropriato per definire almeno un elemento
della nostra figura: la parola contenitrice. Proprio la definizione tec-
nica di ‘parola valigia’, perd, impedisce tale accostamento. FEssa
infatti, come & noto, consiste nella fusione di due parole che abbiano

" T. Toporov: Théortes du symbole, Paris 1977, pag. 291;

2 Ibid., pagg 296297,

* Su questo termine cfr., per esempio: GROUPE p: Rbérorigue générale, Paris
1970, pagg. 55-58;
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aleune caratteristiche formali comuni (es. posseduto + sedurre =
possedurre). Una variante ne € la cosiddetta ‘parola sandwich’, che &
formata da tre parti di cui la prima e la terza sono piu o meno le
meta di una stessa parola mentre la seconda & invece una parola,
considerata nella sua integrita, che risulta contenuta all'interno delle
altre due parti (es. cenciosaccaiolo: si divide cenci/aiolo e si inserisce
sacca). C'¢ quindi, ed & evidente, un’importante differenza fra il caso
della nostra parola contenitrice e gli esempi di tale figura (reperibili
per esempio in Carrol, Queneau, Joyce). La nostra ‘parola’, infat-
ti, fa parte a tutti gli effett del codice linguistico cui appar-
tiene, ¢ insomma un lessema esistente. In un caso abbiamo quindi
due parole che si uniscono per produrre un lessemna immagina-
rio, nell’altro si tratta di un unico lessema reale che ne svela un
secondo (anch’esso autentico nella sua forma autonoma) al proprio
interno.

Risulta pertanto evidente la mancata esatta corrispondenza fra i
due fenomeni.

Quanto accennato & una breve esemplificazione per sottolineare
come sia difficile identificare per intero il nostro procedimento con
categorie € terminologie ‘occidentali’ gia esistentl. Volendo quindi
utilizzare una denominazione, per ovvia comodita di rinvio, c
vediamo costretti a coniarne una, tentando di riassumervi i diversi
suggerimenti che ci vengono dalle osservazioni e dagli accostamenti
precedenti. Potremmo cosi affermare che il nostro ¢ un caso di
‘morfosemantizzazione contestuale’. La giustificazione di questa
scelta terminologica consiste nel fatto che nei nostri esempi si ha, in
realtd, un processo di semantizzazione di una parte di un significante
che viene al contempo, nella sua nuova veste di lessema (significante
+ significato), messo in relazione logica e/o semantica col contesto
in cui si trova (formato, come sappiamo, dalla parola chiave e dal-
Iintero messaggio del verso).

Per quanto concerne, poi, la seconda possibilita sopra accennata
(collacazione terminologica della figura dal punto di vista della reto-
rica persiana), avevamo anticipato che nessuno dei maggiori trattati
di retorica persiana fa cenno al fenomeno che & in questa sede
oggetto defla nostra attenzione. Tl fatto che la parola portatrice di un
sovrappiu di senso si trovi contenuta, nascosta, in un’altra parola,
complica infatti definitivamente ogni tentativo di assimilare tale pro-
cedimento ad una delle diverse figure contemplate in quei testi. Si
potrebbe perd accostare il nostro caso all'sjaz, figura che consiste nel
condensare nel poco (poche parole) il molto (molti significati), un’el-
lissi semantica, ciog, che ha leffetto di concentrare in espressioni
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ridotte significati complessi. L'utilizzo di tale figura, fra Paltro,
divenne, anche per i motivi da noi piii sopra descritti, molto fre-
quente durante il periodo dello ‘stile indiano’, L arricchimento quan-
titativo e qualitativo del vocabolario utilizzato in poesia, infatti, portd
inevitabilmente a realizzare nei testi una complessa rete di implica-
zioni e riferimenti logico-lessicali completamente nuovi e ad intensifi-
care, se non ad esasperare, quell’effetto di ambiguita e molteplicita
di interpretazione che era gia della poesia precedente. Pur tuttavia,
un esempio del nostro fenomeno non & mai riportato fra i casi di Tjaz
e tanto meno viene contemplato nelle definizioni teoriche dj questa
figura che risultano, comungque, troppo generiche.

Se la parola, poi, non fosse nascosta, si tratterebbe in definitiva,
secondo 1 casi, o di mura“at i nazir (che consiste ne! riunire in un
verso piu parole appartenenti ad un’unica sfera semantica), o di
mutazad (antitesi), o di taraduf (sinonimia) o di altre figure del
genere (con implicazioni, ovviamente, contestuali). Il nostro artificio
pero, e proprio per definizione, non pud mostrare la trasparenza dei
rapporti richiesta dallo statuto delle figure suddette e da queste
quindi si differenzia. Esso comunque ribadisce, pur nella sua devia-
zione, I'importanza di tutte queste figure canoniche. L’occultamento,
infatti, intenzionale o no, riflette effetto sottile di un libero gioco
mentale, di un esercizio che si avvale di rapporti associativi sicuri e
sperimentati rivelando fra i vocaboli uno stretto nesso logico. Nella
nostra figura, abbiamo visto, le parole si legano liberamente (spez-
zando il tracciato grafico) e intensificano, cosi, la forza semantica del
testo. Alle spalle di questo procedimento ¢’ quindi tutto un ricchis-
simo reticolo di nozioni e associazioni semantico-formali scontate ¢
di scuola. Non va dimenticato, infatti, il tipo di educazione e forma-
zione professionale e intellettuale che veniva impartito agli aspiranti
poeti. E noto, tra laltro, che le norme classiche canoniche della
poesia imponevano che qualsiasi novita introdotta nelle composizioni
fosse soltanto di tipo combinatorio rispetto a temi e modelli esistenti
ed ampiamente codificati. In tale ottica, esistevano anche elenchi dj
argomenti e vocaboli appositamente predisposti a uso dei poeti e nei
quali dovevano trovar spazio le proposte ‘innovative’. La nostra
figura non sembra contravvenire a queste regole e indicazioni gene-
rali. Essa ci pare lecita e prevista per quanto non presa teoricamente
in considerazione. Come gia precedentemente osservato in tema di
retorica occidentale, dunque, anche volendo attingere alla terminolo-
gia persiana classica, il tentativo di inserire la figura in una delle
classi codificate dall'ordinamento retorico esistente pare destinato
all’insuccesso.

Naturalmente cid non ci stupisce: ogni opera, & ovvio, oltre il suo
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legame con la tradizione, ha misure e condizioni proprie e, col pas-
sar del tempo, trasforma il codice retorico e l'ideologia della lettera-
tura. Cid a conferma di come l'aspetto retorico della poesia sia un
insieme soprattutto di fatti € non di nomi. Non a caso, in tema di
esegesi poetica, scopriamo sempre pill spesso inadeguati il sistema ¢
la sistematicita, soprattutto, della scienza retorica persiana che,
volendo dominare ¢ definire tutto, irrigidisce i propri schemi e crea
non pochi ostacoli a ricerche, scoperte e inserimenti successivi. Tutto
cid non fa che ribadire e confermare U'esigenza, da noi inizialmente
espressa, di una revisione, di un completamento e di una risistema-
zione, secondo pitt moderni metodi ed efficaci terminologie classifi-
catorie, della complessa architettura della retorica persiana.

Sarebbe soprattutto utile ricreare i repertori di figure in maniera
tale da rendervi possibile il continuo inserimento di novita, definen-
doli come modelli aperti attraverso un sistema piuttosto di schemi
che non di nomi: «Ce qu’on peut retenir de la vieille rhétorique, ce
n’est pas donc son contenu, c’est son exemple, sa forme, son idée
paradoxale de la Littérature comme un ordre fondé sur I'ambiguité
des signes, sur I'espace exigu, mais vertigineux, qui s‘ouvre entre
deux mots de méme sens, deux sens du méme mot: deux languages
du méme language» .

Per quanto riguarda la letteratura neopersiana, d’altronde, I'ana-
lisi e la comprensione di un testo dal punto di vista retorico restano
oli indispensabili ed insostituibili strumenti per conoscerlo interna-
mente, per goderne con la semplice lettura. Una volta in possesso di
tali strumenti, sarebbe certo interessante vagliare a questo sctaccio 1
diversi momenti stilistici e procedere a confronti. Anche nel nostro
caso, come gia detto, sarebbe illuminante proseguire la ricerca su
altri diwan, vedere se e come questa figura sia presente nel testi
rappresentanti i diversi stili letterari in Persia *.

«S8i spoglia nel velo della forma il significato sottile:
forse che maschera su nudita copre a me quel suo volto?»
Sa’ib 1 Tabriza

¥ G, GENETTE: Figures..., cit., pag. 221;

5 Dopo wna prima lettura abbiamo gid notato, per esempio, che nei ghazal di
Hafiz sono reperibili molie parole ‘contenute’ ma che queste difficilmente creano la
figura da noi descritta; raramente, ciog, hanno valore connotativo nei confronii del
contesto in cui si trovano.
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SUL PROCESSO DI INTRODUZIONE ED AFFERMAZIONE DI
TARIQA IN UN NUOVO TERRITORIO: IL CASO DI SAH
MADAR :

Occupandosi di sufismo in India, si pud facilmente riscontrare
come la presenza delle fariga sul territorio pon sia omogenea, ma
presenti delle zone geografiche e strati di popolazione in cui & preva-
lente 'una o Paltra fra le varie confraternite. Tale dato di fatto & del
resto accettato come perfettamente ovvio e viene giustificato con
l'accettazione, da parte dei saff indiani, del fatto che: «... an early
suff tradition based on the example of the apostles in the apocryphal
new testament, had wisely divide different regions of the Sub-Conti-
nent into spheres of their respective spiritual influence and to refrain
from intertering with those of others...» .. Tuttavia, anche data per
buona l'accettazione di tale «gentlemen’s agreement» da parte dei
sif7, resta la curiositd di sapere come tale spartizione in sfere d'in-
fluenza avventsse e quali fossero i fattori determinanti che rendevano
un §4fi «assegnatario di una certa zonan.

Il problema non si pone, perd, tanto per la divisione del territo-
rio all'interno di una singola ‘ariga, ovviamente effetruata dal p7r che
assegnava i suol falifa a questo o quel centro, conferendo loro
Pautorita in quella determinata zona, ma piuttosto per quanto
riguarda la spartizione del territorio tra le fariga stesse e lintrodu-

" S.A. A Ruzvi «A bistory of sufism in India» vol. 1°, N. Delhi, 1978, p. 216.
Per quanto riguarda la dislocazione tetritoriale delle varie furug, si pud notare
sommariamente come: «...Of the various orders largely founded outside our country
{India) only two — the Suhrawardi and the Chishti — were the firsts to succeed in
establishing themselves firmly on Indian soil. Twe suborders, the Firdausi and the
Shuttaries, the offsetts of the Suhrpwardi order, were active in Bihar and Bengal.
Sindh: and Multan had become the centres of the spiritual activities of the saints of
Suhrawardi order. The chief centres of the Chishti silsilah, the most popular of all
the orders, were Ajmere, Narnaul, Sarwal, Nagaur, Hansi, Ajodhyan, Badaon and
other Towns of U.P. and a good number of the followers of the order could be
tound in Bengal, Assam and the Deccan. Many other parts of India were within the
orbit of the other like Qadri, Madari.» da: A. Rasuin« Society and Culture in
Medieval India» Calcutta, 1969, pp. 177-78.
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zione di nuove fariga in un dato territorio, ove anche altre fossero
gid presenti ed operanti.

Da un punto di vista etiologico, inoltre, secondo me, non si pud
prescindere dall’assunto che il successo o I'insuccesso di una certa
tarigd © santo non possano essere scissi dal tipo di corrispondenza
che trovano nell’ambiente in cui si svolge la loro azione; percid
comprendere il «come» della spartizione significa non solo definire
quello che si potrebbe chiamare un atlante storico-geografico, sia in
senso tetritoriale che umano, delle sfere d’influenza delle varie fariga,
ma anche confrontatle con I’ambito storico — politico e culturale —
dell’evoluzione della civiltd e del potere islamico in India, di cui esse,
a loro volta, possono divenire chiave di lettura.

Proprio scegliendo tale ottica, il presente studio si propone di
individuare, almeno per il caso preso in esame, questa corrispon-
denza, esaminando il processo di affermazione di un santo fondatore
di una tariga in India.

Il soggetto qui trattato, Hadrat Badi'al-Din Sah Madar?, ¢ stato
scelto proprio in quanto presenta caratteristiche particolarmente
adatte al nostro scopo.

Egli, infatti, essendo «fondatore», ovvero I'ideatore e non sempli-
cemente il propagatore della fariga che da lui prende nome — la
Madariyya — in un dato territorio, si trova a dover affrontare autono-
mamente 'ambiente indiano in cui decide di stanziarsi. Tale fatto ci
consente sia di individuare gli strati sociali cui I'azione del santo si
indirizza in primo luogo, sia di osservare i meccanismi di relazioni ¢
scontri con le varie componenti sociali nei vari luoghi dell’azione da
lui svolta, che lo pottano a potersi affermare in un certo luogo
piuttosto che in un altro.

Per fare cio, si_& deciso di utilizzare, come punto di partenza,
una agiografia di $ah Madar, scritta da ‘Abd al- Rahman Cit, la
«Mir at-i Madariyya» *. Dal materiale presentato in quest’opera sono

? Hadrat Badi® al-Din, noto come Sah Madar e Zinda Madar, giunse in India,
proveniente dalla Siria, tra il XIV® ed il XV° sec. a.D.. Fondd una tariga di tipo
eterodosso e sincretico che si diffuse largamente. Il suo dargah & sito nel villaggio di
Makanpur, dove egli morl tra I'838 e I'848 aIl. Sulla vita e dinsegnamenio del
santo, cf., ad esempio, A.S. BazMEE ANSART «Bodi“al-Din» in «Enc. de Plslam» ne.,
Leyde-Paris, 1960, Vol. I, pp. 882-83;5.A.A. Rizvi, op. cit, pp. 318-20; M.M.
SaEED «The Shargi Sultanate of Jaunpur» Karachi, 1972, pp. 274-76; M.H. Hago
«Shab Badi al-Din Madir and his Tariga in Bengal» J.AS. Pax.12 (1967}, pp. 95-
110; F. Cosvovt «Aspetti “indiani” della fipura di Sab Madar e della sua Tartga»
RS.O. LI {1977}, pp. 187-203; — «l{ dargah di Sah Madar a Makanpur: appunti di un
viaggio in Indig (1977)» O.M. LVIII {1978), pp. 485-489.

* 1 manoscritto utilizzato & quello del Brit. Mus, Add. 16858. Sul manoscritto
ed il suo autore si confront quanto detto da C. Riev «Catalogue of the Persian
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stati estrapolati i brani che avevano stretta attinenza con I'argomento
trattato, ovvero i brani relativi ai rapporti tra il santo e la popola-
zione — sia nel suo complesso sia come singoli individui rappresenta-
tivi di determinate classi sociali o gruppi di potere - nelle varie
localita da lui visitate. Poiché, tuttavia, tra linguaggio agiografico e
quello storico pud esistere discrepanza, se ne ¢ data sempre anche
Iinterpretazione in chiave storica. Questo, ben sapendo che le fonti
agiografiche, per la loro stessa natura, sono finalizzate a porre il
santo di cui trattano in una determinata luce e descrivono gli avveni-
menti secondo una concezione piuttosto lontana dalla «obiettivita
scientifica» storica; non perd meno attendibile: infatti, tenendo in
dovuto conto che il linguaggio agiografico & spesso «simbolico» -
cioé descrive attraverso stercotipi situazioni reali assimilabili, oppure
le trasforma in figure e personaggi che le possano riassumere identi-
ficandosi con i fattori di tipo pitt astratto (ideologico, sociale, econo-
mico, ecc.) —; che, altrettanto spesso, le agiografie descrivono una
tradizione posteriore al soggetto stesso e quindi gia «elaborata»
rispetto alla «realta»; che Iinteresse principale dell'opera ¢ comun-
que sempte soprattutto di tipo ideologico e non storico; & possibile,
confrontando le notizie fornite da tali fonti con fattd e dati «storici»
conosciuti che le collochino nel giusto contesto, ricavare un quadro
«reale» degli avvenimenti e delle situazioni che possono definire
«storicamente» il personaggio o il processo preso in considerazione.
La prima parte di questo studio, quindi, oltre a presentare il mate-
riale da cui si deducono i meccanismi di affermazione del santo in
un certo territorio, vuole anche essere un esempio di lettura «sto-
rica» di un’agiografia, e cid in quanto crediamo che tale operazione
sia non solo lecita, ma anche necessaria per poter affrontare da un
punto di vista non «religioso» il processo in questione; cid in quanto
spesso, per lo studio di questi fenomeni, & proprio il materiale agio-
grafico la nostra maggior fonte di informazione e quindi non si pud
prescindere da esso, pur tenendone sempre presente la peculiarita.

L articolo presenta, quindi, una seconda sezione comparativa:
partendo dai dati ottenuti dalla precedente lettura ed integrandoli
con i dati pitt propriamente storico-culturali ottenibili da altre fonti e
studi, si cerca di ricostruire i meccanismi che portano alla afferma-
zione del santo nel suo contesto ambientale mettendone in evidenza,
appunto, la corrispondenza tra I'azione del safi ¢ contesto socio-
culturale, si da poter individuare i motivi concreti dello stanziarsi ed

Manuseripts in the Brit. Mus. Lib» vol. T°, London 1897 (repr. Oxford, 1966), p.
361; of, anche C.A. STOREY «Persian Literature, a bio-bibliographical Survey» vol. I°
part. 2, London, repr. 1972, pp. 1005-6, N° 1329,
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affermarst del santo e della sua farige individuandone il contesto
specifico.

Segue infine una breve conclusione nella quale si cerca di sche-
matizzare quanto ricavato dall’analisi dei fatti presi in considera-
zione.

Il primo brano presentato & di tipo introduttivo. Esso si divide in
due parti: la prima qualifica il santo, la seconda segna quello che &,
per lautore dellagiografia, il momento vero dellinizio dell’attivita
del santo in India. 5

1) — (a)(ff. 13a-14b)} «...(Sah Madar) dopo alcuni giorni, a causa
dell'ordine ricevuto esotericamente (dal Profeta), andatosene da
Mecca ["Onorata, si mise in viaggio verso I'India. Hadrat Mir Sayyid
Asraf Gahangir Simnani, nelle “Lata’if-t Asrafi” dice: In un viaggio
alla Mecca I’Onorata io ¢ Hadrat Sayh Badi’al-Din, noto come gfﬁh
Madar, fummo compagni. Ce ne andammo da Mecca 'Onorata a
causa del “segreto della santitd” (sizr-7 wilaya) € Hadrat Sayh Badial-
Din si mise in viaggio verso 'India. (...} Ed (egli) era un wways7
masrub. BEssendo stato istruito a livello esoterico non aveva necessita
di seguire il rapporto maestro-allievo su] piano essoterico. (..) In
breve, in India, prima del giungere di Sah Madar, la Eunwada-y:
Uwaisiyya non era diffusa. Alcuni dei mas@'#h dell'India non la cono-
scevano per nulla. Come Sah Madar fu giunto, si divulgd tale
ebbrezza mistica. Mahdim Hadrat Sayh Sa"d Allah Siyahdar Kintard,
meravigliato circa l'origine della s#sila di Sah Madar, scrisse una
lettera a Hadrat Mir Sayyid Asraf Gahangir. Hadrat Mir scrisse in
risposta questa lettera, spiegandola: “Oh fratello, simile alle quattor-
dici ‘case (hana) che furono famose tra i ma$d'zh, ¢’¢ una ‘famiglia’
{(hamwidda) Uwayisiyya, che venne fondata da Hwaga Uways Qarni
(...} Anche questo fagir (I'autore della lettera) & stato loro compagno
ed ha ricevuto spiegazioni su punti oscurt da Sayh Badi‘al-Din...»

b} (ff.18a.-15b} «... Trasportato via Sah Madar da quel monte e
boschi (dove aveva fatto naufragio durante il viaggio verso I'India),
uno degli Abdal in breve tempo lo fece giungere sulla costa del
Gujarat, dove si nascose. E li si comportd secondo le necessita e
divenne grandemente famoso. Dopo aver viaggiato qualche tempo
per la regione del Gujarat e nei suoi dintorni, si diresse verso Ajmer
e vi giunse. Si recd in visita alla zéyare di Hwaga Bozorg Mu'in al-
Din Ci¥t1 e, per qualche tempo (Sah Madar), a causa della perfetta
purezza ed amicizia, per [amore dell’essenza spirituale di Hadrat
Hwaga bozorg, rimase in quel luogo benedetto. Poi, dopo alcuni
giorni, Hadrat Hwaga bozorg Mu'in al-Din Ci§ti, per la perfezione
dell’assorbimento nella causa divina esoterica, mostrd, sul fiume che
scotre vicino a Qannauj, il luogo dove Sazh Madar avrebbe abitato,
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esotericamente detto «abitazione di Sih Madar», e diede (al santo) il
permesso di abitare li e lo congedd con molto onore. Hadrat Sih
Madar, ottenuto cid che desiderava, andatosene soddisfatto e con-
tento da Ajmer, come gli era stato comandato, si pose in viaggio
verso il luogo desiderato...».

La funzione introduttiva di questi brani & posta in risalto non
solo dalla nostra scelta ma, in primo luogo, dalla posizione del passo
nel complesso dell’agiografia: esso si trova, infatti, verso 'inizio — at
ff. 13-14 e 18-19 su un totale di 50 ff. — ed & posto subito dopo la
descrizione dell'avventuroso viaggio per matre del santo, dalla costa
dello Hijaz verso I'India; viaggio durante il quale avviene anche
Pilluminazione del santo, che naufraga su un’isola ove gli viene con-
cesso lo stato mistico della purezza assoluta, La prima parte, quella
che «qualifica» il santo, & inoltre, evidentemente riferita ad episodi
che accaddero dopo che $ah Madar aveva introdotto la sua tariga in
India ed il potli cosi all'inizio ne accentua la funzione introduttiva.
Interessanti sono anche 1 personaggi chiamati in causa: Sayyid Airaf
Gabangir Simnani, il famoso santo &i§ti — transfugo perd dalla
Kubrawiyya — che visse ed agi soprattutto nella stessa zona dove
visse ed agi Sah Madar“, e Sayh Sa‘'d Allah Kintiiri — che aveva
ricevuto la hirga da Sayyid Airaf Gahangir ed era quindi anche lui
un ¢&i3ti-°. Tali nomi ci dicono infatti come vi sia stato, nell’ambiente
siff ed in particolare &istl, un dibattito sulla «liceita» del santo ad
essere considerato, per I'appunto, 547 e come la «garanzia» sia stato
data dall’influente Sayyid AZraf. Tale prima parte assolve quindi a
due funzioni principali: una, descrittiva, che qualifica il santo come
«eterodosso», laltra di legittimazione di tale eterodossia. Da un
punto di vista strettamente agiografico, inoltre, il fatto che la legitti-
mazione del — ed il dibattito sul — santo avvenga in ambito &i3ti,
stabilisce una forma di «dipendenza» del santo stesso da tale fariga,

* Sayyid Asraf Gahangir (1287-1405) viene ricordato soprattutto come Cisti,
nongstante il suo precedente legame con altre furug, in quanto iniziato a tale fariga
da Sayh “Ala’ al-Haqq, di Pandua, che gli conferi anche la hilifa, nominandolo
capo spirituale dei distretti di Zafarabad e Jaunpur. Sayyid Airaf scelse come suo
centro Kichaucha, dove & anche i suo dargab; viaggio in lungo ed in largo per
I'India predicando e facendo adepti, come & ben descritto nelle sue famose Malfuzat
«Lati’f-i Afrafts. Fu particolarmente influente alla corte di Jaunpur, dove contava
numerosi discepoli e godeva del favore del sultano; benché aperto alle reaha locali,
era sirettamente ortodosso. S.AA. Rzvr, op. cit,, pp. 266-170; EI. N.E., VOL. I°,
Leide Paris, 1960, pp. 723-24; M.M. Saeed, op. cit.,, pp. 241-45.

* Su Sa'd Allah Kintari, morto nell’806/1403, santo ¢idti, halifa di Nagir al-Din
girag e che aveva ottenuto Ja birga anche da Sayyid Asraf Gahangir, of. M.M. Saced,
op. cit., pp. 248-49.
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fatto che il nostro agiografo — egli stesso &St — tende a dimostrare,
come si vedra, anche nella seconda patte di questo brano.

Tale seconda parte si riferisce ad un episodio che é stimato
dall’autore dellagiografia come essenziale ¢ propedeutico all’attivita
del santo in India, quello che sembra essere, quasi, la concessione
della possibilita di agire all’interno del territorio indiano al santo.
Questo risulta pitt che evidente dalla struttura stessa della descri-
zione della vita del nostro in India: il periodo che va dallo sbarco
sulla costa del Gujarat al suo soggiorno ad Ajmer viene liquidato —
come si & visto — con due sole frasi a f. 18a, mentre il periodo
successivo alla visita ad Ajmer comprende tutto il resto dell’opera (ff.
19a-50). Cid ci porta a considerare, quindi, la funzione di tale avve-
nimento nell’economia generale dell’attivitd di Sah Madar in India.

Ora, che il santo si sia recato ad Ajmer, & indubbio. Lo testimo-
nia la «Cilla» {eremo) che ancor oggi esiste presso la citta ¢, ma quali
siano state le modalita & da stabilire. Dell’episodio, infatti, esiste
un’altra versione, oltre a quella esposta dal nostro agiografo.
Secondo tale racconto Sah Madar, giunto ad Ajmer, avrebbe rice-
vuto, da parte di Hwidga Mu'in al-Din, una coppa ricolma fino
all'orlo, a significare che non c’era posto per il nuovo atrivato. I
santo, allora, rispedi indietro la coppa, dopo aver posto un fiore a
galeggiare sull’acqua, a significare la sua superiorita sugli altri saf,
sui quali lui avrebbe «galleggiato» come il fiore 7. Non & forse inutile
ricordare, a questo proposito, come la simbologia della coppa ripiena
e del fiore galleggiante non sia affatto peculiare a quest’episodio, ma
sia piuttosto un fopos che designa gli sforzi e la lotta che il s#f7 ha
dovuto affrontare per farsi accettare — si pensi ad esempio all'ana-
logo episodio raccontato per I'insediarsi di Sayh Baha® al-Din Zaka-
riya a Multan, o di Lal Sahbaz a Sehwan® I due episodi, quello
dell’agiografia e I'altro, sono quindi di senso opposto: nel primo, Sah
Madar viene amichevolmente «investito» di un territorio, Makanpur,
dove «esercitare» la sua santiti, da Hwaga Mu'in a}-Din ed il santo
risulta quindi, in qualche modo, sottoposto all'autorita di quest’ul-
timo. Nel secondo racconto, invece, con la sua risposta al primo
rifiuto, Sah Madar impone a Hwaga Mu'in al-Din la sua presenza e
risulta percid paritario al santo e non sottomesso. Questi aneddoti,

¢ ¢f, F. Cosrovi, op. cit. (1978}, p. 489.

7 Tale tradizione, ancor’oggi viva a Makanpur, & riportata anche da B.A. Cro-
OKE «Tribes and Castes of NW. Prov. and Qudb» Calcurtta, 1896, vol. V°, p. 399.
. * Per quanto riguarda Sagh Baha® al-Din Zakariya, cf. S.A.A. Rizvi, op. cit., pp.
190-191; per quanto riguarda Lal Sahbaz, of. Gulraj «Sindh and its Sufis» Lahore,
1979, pp. 91-2; cfr. anche E1, vol. I°, pp. 939-40.
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quindi, sembrerebbero essere maggiormente pertinenti alla tradizione
agiografica (una tendente a «sminuire» il santo «sottomettendolo» ai
¢isti; Ialtra tendente invece a «valorizzarlos) che alla tradizione sto-
rica della vita di Sah Madar, Tanto pit che, effettivamente, la
distanza tra la data di morte di Hwaga Mu'in al-Din e la data
storicamente pilt probabile dell’atrivo in India di Sah Madar rende
impossibile I'incontro materiale tra i due santi — e quindi la seconda
versione. Tuttavia entrambi gli aneddoti, benché di senso opposto,
indicano uno stesso fenomeno, ovvero 'assegnazione di un territorio
a — 0 presa di possesso dello stesso da parte di — un introduttore di
una nuova fariga. A questo proposito non bisogna dimenticare come
Hwaga Mu'in al-Din Cistl venisse considerato, nella tradizione siff
indiana, il santo patrono di tutta 'India®. Tutto cid a significare che,
all’epoca della compilazione di queste tradizioni, ma probabilmente
gia prima, aveva preso piede l'idea della divisione del territorio
indiano in «zone d’'influenzas da parte di certe tariga e pir. Tale
principio era, anzi, cosi radicato da dover essere rispettato comun-
que — e percid un santo fondatore, qual’era Szh Madar, necessitava
di un’assegnazione da parte dello stesso santo patrono — e di qui il
bisogno di creare un episodio agiografico in proposito, a riconoscere
il dato di fatto. Tuttavia, nella realta dei fatti, ¢ come accenna la
seconda versione, I'assegnazione del territorio doveva essere sostan-
zialmente una conquista . Altrimenti perché Szh Madar, cui era gia
stata assegnata Makanpur, avrebbe dovuto compiere il fallimentare
esperimento che ci accingiamo ad esaminare come secondo brano?

Il secondo brano (ff. 19a-22b) riguarda, infatti, quello che pos-
siamo considerare il primo episodio di confronto tra [adrat Badi‘al-
Din e I'ambiente indiano e descrive I'insuccesso del santo nel tenta-
tivo di stanziarsi a Kalpi.

* Tale «autorita» detiva a Hwaga Mu'in al-Din, secondo una tradizione, dal fatto
che lui, come noto, stanziatosi ad Ajmer ed avendo dovuto sopportare a lungo
Postilita del rgja locale, esclamd: «Cosi consegno Prtvi Raj vivo nelle mani del re
Sihab al-Din!» — fatto che si compi puntualmente nel 1192 a.D. —, intendendo cosi
dire che consegnava India allTslam. of. J.A. SusuaN «Saf; Saiuts and Shrines in
India» New Yotk, 1970, p. 265. E alla tariga Cisti, inoltre, che sembra risalire il
primo esempio di struttura centralizzata e di divisione del tertitorio in India. Cf. M.
GABORTRAU «Les Ordres Mystigues dans le Sous-continent Indien» in «Les Ordres
Mystiques dans lslam» a cura di A. Popovic-G. Veinstein, Paris, 1986, p. 108. Sul
santo in generale of. SA A Rizvy, op. cit., val T°, pp. 116-25.

* i pensi, a questo proposito, ale feroci lotte che opposero le due branche (gli
Ishaqi e gli Afaql) della Nagsbandiyya in Cina nel XVII® sec., o a quanto & stato
detto sulle lotte tra i p#r nel Kurdistan odierno. Cf. J. FLETCHER «Les voses (turug)
soufies en Chine» in «Les Ordres Mytiques..» Paris, 1986, pp. 16-17; M.M. van
BRUINESSEN «Agha, Shaikh and Statestesi sostenuta alla Rijksuniversiteit il 6/10/
1978, pp. 314-15.
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2) — (f. 192-22b) «... Dopo alcuni giorni (Sah Madar) giunse
nella citta di Kalpi. (...) Quando Hadrat Sah Madar si reco nella
citta di Kalpi, il regno di Kalpi e dei suoi dintorni erano in potere di
Qadir Sah, figlio di Sultan Mahmad che era uno dei figli di Firuz
Sah padsah di Dehli, che seguiva la guida di Mahdum Sirag al-Din
Stubta, che aveva grande potere. E Qadir Sah con la sua corte era
noto tra i murid fedelissimi di Sayh Sirag al-Din. Percid nessuno di
essi si converti a] seguito di Sah Madir ed (il santo) fu ignorato. Ma
come la fama delle perfezioni e degli inusitati costumi di Hadrat Sah
Madar si sparse per tutta 'India, ed il sole della sua santita illumino
tutto il creato, inevitabilmente Qadir Sah se ne occupd e decise di
incontratlo. Giunse nel luogo abitato in solitudine (isolamento) da
Hadrat Sah Madar. I servitori di Hadrat Sah Madar dissero: «Ora
non & tempo d’incontrarvi e noi non abbiamo l'ordine di acconten-
tarvi in questo momento». Quel Hadrat, in quel momento, risaputa-
mente si stava incontrando privatamente con un pio darv#. Alcuni
osservanti (abl-7 jttifag), per il colmo dell’invidia e bigotteria, fecero
sapere a Qadir Sah che: «E giunto uno yogi, Sah Madar sta in sua
compagnia». Qadir Sah, vergognatosi del suo essere venuto, secca-
tosi, disse ai servi di Sih Madar: «Dite al vostro signore che non
deve venire nella nostra cittd. Essendosi preso su, se ne vada dal
territorio del sultanato». Come tale discorso venne tiferito a Sih
Madir, (egli esegui 'ordine €) nel momento in cui attraversd il
fiume, come lascid (il luogo) e se ne ando dall’altra parte, comando
ad un servo: «Aspetta tre giorni osservando, poi porta sue (del
“sultano) notizie». Poi, al solo andarsene di Hadrat Sah Madar, com-
parvero vesciche su tutto il corpo di Qadir Sih e, preso da forte
tormento per il bruciore delle vesciche, (egli) si reco dal suo pir,
Sayh Sirag al-Din Sahta. Lo Sayh, messo al corrente delle vesciche,
diede la sua camicia a Qadir Sah, il quale, dopo che si fu cosi
protetto, ritornd nel suo proprio stato e non rimase traccia alcuna
delle vesciche e del tormento. Il servo di Hadrar Sah Madar, come
vide che egli si era rifugiato presso Sayh Sirag al-Din Sthta, da quel
luogo (dove era) attraversd il fiume e comunicd la notizia a Sah
Madar. (Questi) a causa dell'invidia chiese Uintercessione divina e
disse: «Sirag al-Din, perché non brucia?» Al solo pronunciare queste
parole, appatvero vesciche sulle membra di Sayh Sirag al-Din Sthta,
che fu preso dal tormento di quel bruciore fino a che ne mori e fece
di sé stesso riscatto di Qadir Sah e da quel giorno lo chiamarono
Sayh Sirag al-Din «Sizhta» (bruciato). Dopo di cié, il regno di Qadir
Szh conobbe difficolta e divisioni poiché, dalla parte di Jaunpur,
Sultan Ibrahim Sarqgi invid Pesercito contro Kalpi da un lato, e dal-
Paltro Sultan Hu$ang Padsah del Malwa invadeva coi suoi eserciti la
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parte centrale (del regno) di Qadir Sah. La citta di Kalpi ed il suo
territorio divennero possesso di Sultan HiiSang e la monerazione ¢ la
butba venivano eseguite in suo nome; Sultan Ibrahim arqi, scon-
itto, dovette ritornare a Jaunpur, come & raccontato anche dalla
storia dell'India...».

In primo luogo, da un punto di vista della dinamica interna tra
saff, & necessario notare che in questo episodio la figura di Sayh
Sirag al-Din " resta quasi in secondo piano, ma non per questo si
rivela meno importante. Lo fayé, infatti, nel contesto, & citato sem-
pre in funzione antitetica al santo: da cio si pud dedurre un atteggia-
mento di disinteresse negativo da parte dell’affermato pir di corte nei
confronti del nuovo arrivato. Cid ha senza dubbio un risvolto impor-
tante nello svolgimento dei fatti, anche se essi si svolgono non tanto
sul piano dei rapporti tra s#fi, quanto su quello dei rapporti con
Qadir Sih e la sua corte.

I motivo essenziale dell’insuccesso del santo & da individuare
infatti nello scontro con il potere politico centrale e, se prendiamo in
esame la successione degli avvenimenti che portano a questo,
vediamo che la causa prima sta proprio nel differente orientamente
culturale tra il sovrano ed il santo. Il primo momento, di disinte-
resse, ¢ determinato dalla fedelta di Qadir Sah e della sua corte ad
un altro pir, Sayh Sirdg al-Din, esponente di una tarigd ortodossa, la
Suhrawardiyya, tradizionalmente legata ai sovrani di Delhi ed alla
corte %, Kalpi, del resto, era nell'orbita politica e culturale di Delhi,
centro prevalentemente ortodosso ®. Lepisodio stesso, inoltre, indica

" Su Sagh Sirag al Din Hafiz «Subta» (+ 1426), uno degli #mam preferiti del
grande santo Subrawardi Mahdiim Gahaniyan, che stabili a Suhrawardiyya a Kalpi,
cf. S.AA. Rizvy, op. cit,, p. 284; J.A. SuBnaAN, op. cit., p. 348

* Sulle connessioni tra Suhrawardiyya e potere statale, cf., ad esempio, quanto
detto da K.A. Nizami «Early Indo-Muslim mystics and their Attitude towards the
state» LC. 22 (1948), pp. 388-91. Per quanto riguarda lortodossia della tariga e
V'atteggiamento dei suoi esponenti nej confronti dei galandar, si pud ricordare come
Pintroduttore della fariga in India, Sayh Baha® al-Din Zakariya, non fosse affatio
ben disposto verso di loro — of. S.A.A. Rizvi, op. cit, p. 193-; o, ancora, i 4 principi
per la protezione dellIslam in India propugnati da Sayyid Nar al-Din Mubarak
Gaznavi, che fu anche Sayh al-Isliz di ltutmis ed era chiamato dalla gente Mir-i
Dihii of. ibidem, pp. 194-95. Tuttavia si possono trovare esempi di Saph di questa
fariga con caratteristiche malimati, aleuni dei quali diedero anche origine a sott’or-
dini di tipo bisar’ — of. J.A. Susnan, op. cit., pp. 247-252.

" of. quanto detto pil avanti e nota 43. Per quanto riguarda in generale la
problematica del rapporto tra «ortodossia», «eterodossia» ed elementi culturali
locali nella societa islamica in India, of. F. CosLovi «Sullindianita deil’Islim
indiano. il problema storiografico ¢ la definivione di wmma» Annali di Ca’ Foscari,
XIX, 3 (1980) (s.0. 11), pp. 43-58. Per quanto riguarda piti specificatamente il
rapporto tra ortodossia e potere in funzione antiterica all’eterodossia e all’assunzione
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con chiarezza come lorientamento prevalente a livello di potere
fosse di tipo ortodosso ¢ fosse, quindi, di senso opposto all’orienta-
mento del santo. E da sottolineare, inoltre, come il successivo inte-
ressamento del sovrano non sia determinato_da ragioni individuali,
ma piuttosto dalla popolaritd raggiunta da Sah Madar e dalle sue
pratiche eterodosse: quindi da ragioni «politiche» . La visita di
Qadir $3h al santo sembra percid essere pitt un’azione di «controllo»
che un gesto amichevole di interessamento; ¢ il rifiuto di Sah Madar
di ricevere il sovrano, alla luce anche dei successivi rapporti dal
santo con Sultan Ibrahim Sarqi, va letto piuttosto come un rifiuto
del controllo che come una presa di posizione «politica» di con-
danna del potere (come invece succede nel caso di altri santi indiani,
soprattutto dell’ordine Cisti; tali precedenti, tuttavia, rendono non
inusuale il gesto di Sah Madir e fanno risaltare il motivo «ideolo-
gico» della cacciata del santo) ». Tale tipo di lettura risulta pil evi-
dente quando si consideri come il motivo immediato della cacciata
non sia, per appunto, tanto il rifiuto di ricevere il sovrano, quanto
il preferire la compagnia del pio darvii/yogi, simbolo palese dell’ete-
rodossia del santo. Va sottolineato, inoltre, come chi provoca l'ira
del sultano per il fatto sia un gruppo ben preciso di persone definite
religiosamente, gli «osservanti» (abli ittifag) e quindi «ortodossi»,
cioé di indirizzo opposto al santo ed evidentemente predominanti a
corte. Il suggello miracoloso dell’episodio, che funge da abbondante
colofone, & da considerarsi racconto puramente agiografico tendente
a dimostrare — anche in questo caso di sconfitta — la superiorita del
santo che riesce a prevalere sia sul pir del sultano sia, a posteriori,
sul sultano stesso, causandone con la sua malevolenza la sconfitta ad
opera di Sultan Husang del Malwa.

I brani successivi (3-13), narrano invece accuratamente 'afferma-

di elementi culturali indiani, ed if ruolo del sifismo in tale contesto, cf., ad esempio,
LH. Quresnr «Ulema  in Politics» Karachi, 1974, pp. 23-25, 30.36.

4 Che i sif, soprattutto i pir pit noti, sia grazie all'influenza che avevano sui
loro seguaci e quindi alla foro capacita di formare ed indirizzare I'opinione pubblica,
sia in quanto portavoce delle istanze della sezione di popolazione loro legata, venis-
sero considerati anche come «soggerti politici» dai sovrani, & fatto noto: a dimo-
strarlo basti pensare al braceio di ferro tra Qutb al-Din Sah (1451-1459) ed il saff
$3h “Alam in Guijarat — of. J. CHAUBE «History of the Gujarat Kingdom» N. Delhi,
1975, pp. 24-8; oppure all'esauriente esposizione di esempi a proposito faua da
KA. Nizam1 in «Farly Indo-Muslim Mystics and their attitude towards the Stater —
LC. 23 (1949), pp. 21321 e L.C. 24 (1950), pp. 60-71; o, ancora, a come Sultdn
Thrahim Sarqi non consentisse a $ah ‘Abd Allah Sartari lintroduttore della Satra-
riyya in India ed ai suoi seguaci di stabilirsi a Jaunpur, anche a causa dell’assetto
paramilitare dell'organizzazione — ¢f. M.M. SAEED, op. cit., p. 280

5 Cf. K.A. Nizami, op. cit.,, LC. 22 (1948), pp. 395-98.
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zione del santo e come egli riesca ad acquisire una zona d'influenza
nel regno regionale di Jaunpur.

3) (ff. 23a-b) «... Dopo di cido Hadrat $3h Madar, viaggiando,
giunse alla citta di Qannavj. Tutti, nobili ¢ plebei, divenuti discepoli
di quel Hadrat, (gli) furono devoti. E Hadrat Mahdim Sayh Ahi
Gaméid Qidwal, halifa di Fadrat Mahdium Gahaniyyan Sayyid
Galal Buhari, che abitava nel distretto di Rajgir, vicino a Qannauj,
venne avanti sinceramente amichevole. I due grandi vicendevolmente
si mostrarono chiaramente amici (e Sayb AhT lo invitd a restare); ma
quel Hadrat (Sah Madar) affermd che, prima di Qannavj, doveva
cercare quel posto che gli era stato indicato esotericamente da
Hadrat Hwaga Bozorg Muin al-Din Cisti. Dopo alcuni giorni,
Hadrat Sah Madar, nella sua lungimiranza, percepi quel luogo bene-
detto atto ad essere abitato dai santi di Dio. (Egli) stabili la sua
dimora sulla riva del finme e rese noto quel luogo eccellente come
Makanpur. Comandd la costruzione della residenza (‘imarat) e del
«convento» (darvifina) e, avendo messo a capo di quel lavoro alcuni
discepoli giusti e devoti, egli stesso si mise in viaggio verso
Jaunpur...»,

Questo terzo brano, quindi, mostra chiaramente la differente
armosfera ed accoglienza trovata dal santo nella nuova zona dove
tenta (con successo) d'insediarsi. L’accoglienza della popolazione &
buona ed il santo, fatto in un certo senso determinante, viene subito
ricevuto amichevolmente almeno da uno dei pir locali, Sayh Aht
Gam#id Qidwa’L, che anzi lo invita a restare. B d'uopo sottolineare
subito che Sayh Ahi, anche lui suhrawardi, nonostante fosse fonda.
mentalmente di indirizzo ortodosso, aveva anche caratteristiche #2a/i-
mati, come dimostra Iepisodio avvenuto durante il suo soggiorno a
Qannauj quando — rapito dall’estasi — segui per le vie della citta un
gruppo di giovani hindu, che cantavano e danzavano durante la festa
della Holi, per tre giomi e tre notti. Egli era un pi estremamente
influente in quanto, sebbene preferisse vivere nel villaggio di Rajgir,
aveva contato tra i suol fedeli Sultan al-Sarq Malik Sarwar, che ghi
aveva chiesto la benedizione per conseguire il successo nel fondare il
regno di Jaunpur — fatto avvenuto — ed era rimasto influente e
stimato a corte e dai sultani anche in seguito . L’amichevole acco-
glienza dell’importante Sayh, quindi, & da considerarsi elemento rile-
vante per il futuro successo del santo — vuoi per Uinfluenza che lo
Sayh aveva in ambito sufi, vuoi per quella che deteneva a corte,
SOprattutto per i suoi rapporti col sovrano. E palese qui il contrasto
con lindifferenza, prima, e l'ostilita, poi, trovate dal nostro a Kalpi.

© S.A A Rizvy, op. cit,, pp. 284-295; M.M. SaEED, op. cit., pp. 256-7
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Ma & anche palese la differente situazione. Kalpi era la capitale del
regno e Sah Madar ha l'incontro-scontro non con un altro s#fz, ma
direttamente col sultano e la corte. Qannauj era una citta di provin-
cia ed il primo incontro non avviene a livello di potere politico ma
con un altro s#fi, quindi su un piano simile a quello del santo. il
nostro, inoltre, rifiuta cortesemente di stabilirsi nello stesso luogo
dellaltro pir e si stanzia in un piccolo villaggio secondario, non
ancora sottoposto all’influenza di alcuno, indicando anche, cosi, gia
da subito, la sua tendenza ad agire in ambito rurale.

4) (ff. 24a-b) «... In ogni modo, come quel Hadrat giunse vicino
a Lakhnau, volse il suo viso benédetto verso i discepoli particolari e
disse: “Da questa citta viene odore di malevolenza, io non entrero in
questa citta”. Poi scese nel cimitero fuori Lakhnau. Haggi al-Hara-
main Mahdtim Sayh Qiyam al-Din a quel tempo abitava nella citta e
ne era la guida. Poiché tutta la gente della citta entrd nel discepolato
di Hadrat Sah Madar, anche a Mahdum Sayh Qiyam al-Din parve
necessario un incontro. Si recd quindi in visita da Jui (Sah Madar)
con tutti i suoi allievi. Poi, siccome (Sayh Qiyam al-Din) non era né
esotericamente purd né sincero, Hadrat Sah Madar, trascurandolo e
svergognandolo, non gli si rivolse per nulla. Dopo un’ora, lo sguardo
di Mahhim Sayh Qiyam al-Din cadde su Qadi Sihab al-Din: vide
che un giovane, signore aperto d’opinione e adornato di bellezza, era
dietro a quel hadrat, stando con perfetta educazione in piedi, in
silenzio. Disse: “Si vede che questo giovane sicuramente ha com-
piuto il suo servizio” (Disse) a Sah Madar: “Sah Madar, questo
comportamento senza senso non ¢ giusto”. Disse (Sah Madar): “Non
rutti quelli c¢he vengono davanti ai fugara’ sono ben disposti e
ognuno coglie il risultato della propria sinceritd. L'origine del lavoro
dipende dall’intenzione {#7yya) e dalla sincerita {ablas). Proprio cosi
si rendera manifesto il sentire di ognuno”. Mahdim Sayh Qiyam al-
Din si volse verso 'assemblea, stupefatto ed afflitto si senti esausto e,
avuto il permesso di andarsene, andd a casa sua e mori dopo pochi
giorni nella citta di Lakhnau. Dopo di cio Hadrat Szh Madar,
postosi in viaggio, si recd a Jaunpur..».

Questo quarto brano mostra, contrariamente al terzo, una situa-
zione in un certo senso parallela a quella riscontrata a Kalpi (brano
2°), ma con esito opposto, ovvero il prevalere del santo. Lakhnau,
tuttavia, non & capitale, & anch’essa citta di provincia del regno
Sargl, come prima Qannayj, € anche qui il santo non ha ancora
I'incontro con il potere politico centrale, ma piuttosto si scontra con
un rappresentante della classe degli “ulama’ ortodossi che, come dice
I'agiografia pilt avanti, sempre gli furono avversi. Parallelamente a
quanto succede a Kalpi, limpatto del santo con la realta locale

156



INTRODUZIONE ED AFFERMAZIONE DJ ]_"ARIQA IN UN NUOVO TERRITORIO

avviene a livello diffuso e I'autorita ortodossa, rappresentata appunto
da gayh Qiyam al-Din ¥, viene stimolata ad un incontro col santo
proprio dalla popolarita da questi raggiunta, piuttosto che da un
amichevole interesse nei suoi confronti, Anche in questo caso, come
a Kalpi con Qadir Sah, Hadrat Badi® al-Din reagisce ignorando il
possibile avversario: giungendo perd allo scontro, prevale. E interes-
sante notare, percid, come il livello dei personaggi coinvolti renda
molto differenti i rapporti di forza: nel primo caso lo scontro tra un
«movimento d’opinione» (il santo ed i suoi seguaci) ed il potere
politico centrale (Qadir Sah); nel secondo caso lo scontro avviene,
invece, tra due «movimenti d’opinione» (il santo, da un lato, uno
Sayh ortodosso, dall’altro) ed il confronto si gioca, quindi, paritaria-
mente, su quella che potremmo definire la maggiote «popolarita» di
uno o dell’altro dei due movimenti, Tale elemento & ulteriormente
messo in risalto sia dallo «svergognamento» pubblico sia dal fatto
che lo scontro non avviene su una tesi specifica, ma sul fatto che lo
Sayh non si presenta al santo con una «sincera intenzione», oyvero
non si mostra «onestamente» disponibile ed intersssato al safy, pitt
che contestargli una cosa specifica. E quindi significativo che, nella
descrizione dell’episodio, ciod che risalta & l'opposizione saft-"alim pin
che ortodosso-eterodosso; cid indica chiaramente I'importanza e I'in-
fluenza del sufismo, rispetto allaspetto puramente canonico della
religione, sull’ambiente: elemento, questo, che ritorna in seguito pin
volte,

Il quindi brano definisce meglio la tematica presentata dal prece-
dente, specificando quali sono le sezioni che appoggiano e quali
quelle che osteggiano il santo.

5) (. 24b-25a) «... Poiché il racconto di quAanto era successo a
Kalpi era giunto a_Sultin Ibrahim Sarqi a causa del sopraggiungere
di quel Hadrat (Sah Madar), al solo sentire la notizia che quel
Hadrat era giunto, venutogli incontro con tutti i grandi del sulta-
nato, molto modestamente, si mise a sua disposizione e guadagno il
favore di quel Hadrat. Dopo di cio tutta la gente della cittd entro nel
servizio di Sah Madir. Solo Qadt Sihab al-Din Malik al-"Ulama’®, con
quelli che la pensavano come lui e che rifiutavano ($ah Madir ed |
suoi inusitati costumi), non andod a visitare quel Hadrat e, chiusosi in
casa propria, non si recd allassemblea di Sultdin Ibrakim né al suo
lavoro; e quando vi andd non si rivolse a Sultan Ibrihim ed era

" Haggl al-Haramayn Mahdim Sayb Qiyam al-Din (0 Qawam al-Din — come
riporta I'autore cui si fa riferimento), morto nell’840/ 1436, era uno fayh sia Gi%t1 che
suhrawardT (essendo ha/ifa sia di Sayh Mahmid Nasir al-Din Cirag sia di Galal al-
Din Gahaniyan) ed era estremamente dotto — of. MM, SAEED, op. cit., pp. 249-50.
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corrucciato. E per la quantita evidente delle cose contratie all'uso e

er i miracoli, nessuno dei nemici e dei bigotti divenne seguace di
gﬁh Madir. E in ogni castello e citta dove Sah Madar si recd,
succedeva sempre cosi con gl ‘wlama’-i zabir e Szh Madar non fu,
da questi, sttmato...»

Si ha chiara, quindi, da questo brano, I'opposizione tra gruppo
ortodosso e Sah Madar, che invece fa presa sulla popolazione nel
suo complesso. Non solo, ma in questo brano si chiarisce anche
l'inversione, rispetto a Kalpi, dei rapporti di forza tra il santo e gli
“ulama ortodossi, inversione dovuta, evidentemente, al fatto che a
Jaunpur Sultan Ibrahim * sceglie di appoggiare il santo {gia provvisto
di seguito popolare e preceduto dalla sua fama) contro gli ‘wlama e
la sezione pil ortodossa della popolazione, rappresentata da Qadi
Sihab al-Din Malik al-"Ulama’ %. La spiegazione di questo fatto, data
dall’agiografo, & ovviamente da considerare da un punto di vista, per
Pappunto, agiografico. Bisogna pero considerare che, all’epoca della
compilazione dell’agiografia, essa non doveva sembrare troppo
astrusa in quanto, se il racconto dello scontro con Qadir Szh e della
successiva «punizione» dello Sah stesso, prima, e del suo pir, poi,
fosse stato effertivamente gia corrente, indubbiamente esso avrebbe
consacrato il «reale» potere di Sah Madar e quindi avrebbe costituito
un elemento di «forza» da parte del santo sia a livello popolare che
individuale del sultano (meglio seguire un santo cosl potente e peri-
coloso): non bisogna dimenticatsi che se ora, nel nostro mondo
attuale, tutti si mostrano piuttosto scettici circa i miracoli e poteri
soprannaturali, all’epoca la situazione era assolutamente opposta e
tali fatti venivano ptesi in seria considerazione. E piu probabile,
perd, pensare che la scelta sia avvenuta per altri motivi: vuoi una
raccomandazione da parte di altri influenti 57 locali - possibilmente
i precedentemente citati Sayh Ahf o Sayyid Asraf Gahangir Simnani
—, vuoi perché cid corrispondeva alle ‘scelte politico-culturali del
SOVIAno Stesso.

I seguenti due brani mostrano il successivo prevalere del santo,
in Jaunpur, proprio su quella componente della popolazione che fino
a quel momento gli era stata principalmente contraria, OVvero il
gruppo degli “ulama’ ortodossi.

® Sy sultan Tbrahim Sarqgi {(1410-1440), durante il cul regno il sultanato di
Jaunpur raggiunse il massimo splendore, cf,, ad es, M.M. SAEED, op. cit., pp. 40-

3.
1 Sy Qadi Sihib al-Din Daulatabadi Malik al-“ulama’ di Sultan Ibrahim, cf.

STOREY, op. cit., vol. I°, parte 1, pp. 9.10 (n. 211); M.M. SAEED, op. <it.; pp. 181-
84: S.A. Rizvi «Muslim Revivalist Movements tn Notrbersn India» Agra, 1963, p. 538,
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6) (ff. 28b-29a) «... E mentre Sah Madar era fi, dal Bihar giunse
a Jaunpur anche Hadrat Say]g Husayn Balhi, halifa di Sayh Saraf al-
Din Yahiya’® Muneri. Il motivo della sua venuta era questo, che
studiava il «Kitab-i ‘awarifs sotto la guida di Mahdum Sayh Sataf al-
Din. I libro era stato studiatc a metd, quando lo Sayh morl. Sayh
Husayn, estremamente afflitto, si preoccupava di come avrebbe finito
di studiare il libro e allora Hadrat Sayh Saraf al-Din riapti gli occhi
e gli disse: “Consolati, fra qualche giorno giungera a Jaunpur Hadrat
Badt" al-Din noto come Sah Madar, gnostico petfetto. Vai e, giunto
I, studia I'altra meta del “Kutgh-i “awarif” con quel sapiente unico,
che tu ne profitterai particolarmentes. Cosi, come giunse da Hadrat
Sah Madar, senza potersi controllare, Sayh Husayn Balhi, prostratosi
al suolo, declamd questo verso: «chi diceva che Ia Realti non prende
forma? Yo ho visto raffigurata UEssenza di questo Uno!» Szh Madar
si compiacque ¢ gli diede il lagab di «samandari tawhid» e, prima di
cid, Sayh Saraf al-Din Muneri gli aveva dato il lagab di «titfa-i
tawhid». Poi studid la metd del «Kitgh-s ‘awarif> sotto la guida di
quel Hadrat (Sah Madar). Poiché (Sah Madar) aveva spiegato il
risultato dell’azal (eternita senza principio) e dell’abad {eternita senza
fine), gli “ulama’ di Jaunpur, per questo discorso di cose fuori dall’u-
suale e per le karamat di quel Hadrat, che le aveva rese loro cvi-
denti, pensandolo migliore (di loro), si agitarono. E Hadrat Mir
Sayyid (Galal) Sadr-i Gehani, che era un sayyid di alto linguaggio e
saplentissimo ed era muftii “ahd (capo muftd) di Sultan Ibrahim
Sarqi, informato della perfezione dello stato (5) e della sincerita del
parlare (sadg-i magal) di Hadrat Sah Madir, ne divenne discepolo e
lo protesse, assieme ai suoi (di $zh Madar) dipendenti ed allievi...»

7) (ff. 29a-34a) «... A causa di cio (dell’amicizia di Sayyid Sadr-i
Gahan) Qadr Sihab al-Din Malik al-‘ulama’, turbatosi, decise di tro-
vare una via per parlare con Szh Madar e con qucsto mezzo potersi
mettere al suo servizio. Percid pose due domande a quel Hadrat; la
prima & “Si dice che voi provaste, senza mediazione (biwasita) Ia
felicita di essere al cospetto del Profeta: somma meraviglia!”; la
seconda & “(la frase) al-‘wlama’ wargi’lanbiya’ (i sapienti sono gli
eredi dei profeti) allude proprio alla scienza che studiamo noi, o ad
un’altra scienza?”. Sah Madar gli scrisse una lettera in risposta (... in
tale lettera giustifica e spiega esotericamente entrambe le
domande...). Come questa lettera giunse a Qidi Sihab al-Din, egli,
leggendola, ne fu estremamente stupito ed altamente meravigliato.
Poi, visto che all'inizio non ci si pud staccare dal grande orgoglio,
pensd di ingannare (il santo), ospitando a casa sua fﬁh Madar e poi
mettendosi al suo servizio e, per evitare i sospetti, scrisse un verso a
quel Iladrat; ecco il verso: “Oh, la vista del sole non ti porta alcun
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danno: la nostra azione da te & illuminata”. TTadrat Szh Madar, che
era la rivelazione del mondo visibile ed invisibile, scopri che questa
ode del Qadi non era né sincera né meritevole di fiducia, non vi
prestd attenzione e gli invid questo verso nella sua risposta: “Il
raggio del sole dell’amore che splende per tutti & stato chiamato: ma
le pietre son diverse, ché non tutte diverranno gemme”. Come Qadi
$ihab al-Din vide che, conformemente a quanto scritto, non veniva,
vergognatosi, ne divenne discepolo e gli divenne favorevole. Adraf
Gahangir Simnani riportd (nel suo libro) la simpatia e la realta di
questa amicizia (...). Da quel giorno anche Qadi Sihab al-Din, dive-
nuto parte del numeroso gruppo dei sostenitori e seguact sinceri (del
santo), raggiunse la felicita nella vita presente e futura...»

T sesto brano, quindi, rende evidente come il santo fosse stato
ormai «riconosciutor ed «accettato» dagli altri s#/7 e come, in conse-
guenza di cid, anche parte degli ‘ulama’ cominciasse a riconoscerlo
od accettarlo. Tuttavia, come sembra evidente dal fatto che siano le
spiegazioni «mistiche» del santo a convincetli ad appoggiarlo, in un
primo tempo & solo la parte degli ‘ulama’ ortodossi pit sensibile al
richiamo mistico che lo accetta.

1l settimo brano, invece, mostra come anche la parte piti conset-
vatrice (non dimentichiamo che nel brano 5 & proprio Qadi Sthab al-
Din a guidare I'opposizione al sostegno dato al santo dal sovrano), in
seguito all'appoggio concessogli dagli altri ‘ulama’, ceda e cominci
ad appoggiare il santo. Tuttavia ¢ interessante notare come in questo
caso essi «cedano» solo dopo aver avuto ['assicurazione da parte del
santo, attraverso la risposta alle domande di Qadt Sihab al-Din, che
cgli non sarebbe stato loro avversario, ovvero che, restando sempre
sul piano «esoterico» non avrebbe invaso il Joro campo d’azione, e
quindi non sarebbe stato loro concorrenziale.

L’ottavo brano & indicativo della scelta fatta da Sah Madar di
mantenersi in un ambito d’azione specifico.

8) (f. 34a) «.. Poi tutta la gente della citta e dei dintorni di
Jaunpur divenne discepola di quel Hadrat. Hadrat Sazh Madar sce-
glieva (gli adepti) tra [a molta gente; faceva passare la maggior parte
del tempo nella ricerca del pio: percio se ne andd da Jaunpur
mostrando il desiderio di ritornare alle vecchie abitudini. Sultan
Ibrahim Sarqi, Mir Sayyid Sadr-i Gahan Mufti, Qadi Sihab al-Din
Malik al-‘ulama’ e tuita la gente che aveva raggiunto la perfezione
grazie al discepolato con quel Hadrat, espressero il desiderio che
restasse. [ladrat Sah Madar disse: “Grazie alla vostra indulgenza, i
nobili desiderarono cosi come noi desiderammo e voi penetraste la
rettitudine, ma forse scusaste la nostra ‘eresia’ (ilhdd), lo volesse Dio
altissimo. Fra alcuni giorni mi metterd di nuovo in viaggio per ricer-
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care la compagnia dei giusti.” Poi il santo ed i suoi discepoli ebbero
il permesso di andarsene dalla compagnia di Sultan Ibrahim. E quel
Hadrat si pose in viaggio per Makanpur,..»

Questo brano indica chiatamente come il santo, appagato dal
riconoscimento ottenuto nella capitale, rendendosi conto che in essa
la sua figura e dottrina, considerabili parzialmente eretici, non pote-
vano trovare ancora uno spazio, scegliesse definitivamente come suo
ambito d’azione quello «rurale» piuttosto che quello «cittadino,
scelta significata dal suo ritorno alla base iniziale, Makanpur, evi-
tando cosi lo scontro con la realta urbana dove I'ortodossia, anche in
campo $#fz, aveva un’influenza preponderante *.

Il nono brano ci porta dall’ambito «pubblico» e «sociale» a
quello «interno» all’organizzazione séfr.

9) (ff. 34a-35b) «... Come giunse vicino alla cittd di Lakhnau, di
nuovo non entrd nella citta, ma si fermd sulle sponde del fiume
Gomti e tutta la popolazione della cittd trovd la felicita nella ferma
adesione al discepolato. Dopo di cid una vecchia donna portd suo
figlio malato davanti a Hadrat Sah Madar pregandolo di guarirlo;
quel Hadrat, essendo genetoso e caritatevole, disse: “Questa citta &
affidata a Sayh Muhammad Min3, porta a lui tuo figlio, ché la sua
guarigione dipende dalla sua preghiera.” La vecchia non sapeva chi
fosse e dove abitasse Sayh Muhammad Mina, poiché egli a quel
tempo era assente ed era successo al padre nell’accudire la tomba di
Sayh Qiyam al-Din e non aveva uguali per la perfezione (spirituale).
Comunque, poiché era giunto il momento per Sah Madir e la sua
compagnia di andare a Jaunpur (sic, leggi: Makanpur) ¢ Mahdim
Qiyam al-Din era morto a causa di Sihab al-Din Qidwa1 per i
motivi detti nelle precedenti pagine (cf. ff. 242-b), Hadrat Sah
Madar (...) lo esaltd al posto di Mahdim Sayh Qiyam al-Din. Poj,
chiamato davanti a sé Qadi Sihab, gli mostrd il suo (di $ah Madar)

® Tale dicotomia di massima ¢ fatto normale in India, come anche I'equivalente
dicotomia «afraf/fortodossianon afraf/eterodossia», ed & dovuta soprattutto, da un
lato, alla situazione sociale e demografica locale - che presenta sia una maggior
presenza di popolazione musulmana immigrata (e quindi «ortodossa») e di classe
sociale elevata (airaf), sia di istituzioni dedite all’istruzione «teligiosa» in ambiente
urbano - e, dall'altro, ai media stessi dell’insegnamento istituzionale che, essendo
soprattutto 'arabo ed il persiano, ne escludevano automaticamente i locali non
acculturati ed i convertiti di bassa casta, che tali lingue non conoscevano. Per
quanto riguarda tale problematica, of. F. CosLovy, op. cit., p. 32; of,, per la diffe-
renza tra Islam «urbano» e «rurale» quanto detto da H. Gise «Mobanimadanism:
An Historical Surveys London, 1961, p. 154; vedi anche, a questo proposito, l'inte-
ressante articolo di M. Hings «Islamization and Muslim Ethnicity in South India»
in: «Ritual and Religion among muslims of the Subcontinent» (RR) a cura di I
Ahmad, Lahore, 1983, pp. 65-89.
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tappeto da preghiera personale e disse: “Portalo in quel distretto che
Sayh Muhammad Mina ora stabili per sé, gioca col compagno dei
bambini, portagli la preghiera dei correligionari e questo tappeto da
preghiera e digli: La Realta altissima, Le sia gloria, ha posto nel
servizio tuo personale la cittd di Lakhnau e, invocando Dio, una
vecchia ha fatto una preghiera ed il suo esaudimento dlpende dalla
tua preghiera.” Qadi Sihab portd il messaggio di quel Iadrat,
insieme al tappeto benedetto, a Sayh Muhammad Mina. gaylg
Muhammad Mina mostrd somma g101a per il regalo, pose il tappeto
sulla testa (in segno di tispetto), esegui una preghiera e disse: “Per la
benedizione di questo tappeto da preghiera di Sah Madar, che il
tiglio della vecchia guarisca!” Nello stesso momento il ragazzo guari.
A causa di questa guarigione miracolosa operata grazie a Sah Madar,
Sayh Muhammad Mina divenne famoso in tutta I'India e lo & tut-
tora...»

Questo brano & interessante perché ci da almeno due elementi
importanti nel contesto pil generale dell’affermarsi del santo e della
sua fariqa in una certa zona: in primo luogo mostra come Sih Madar
stabilisca il suo primo halifa (Sayh Mina ?') solamente dopo aver
ottenuto riconoscimento ed accettazione sia da parte degli altri sif
sia da parte del potere politico a faunpur — e in un luogo che aveva
in un certo senso <<conqmstato» battendo un suo rivale (Sayh Qiyam
al-Din) che egh cosl sostituisce con un «sSuo UoOmMo»-; in ‘secondo
luogo esso & interessante perché mostra come, sicuramente, gia all’e-
poca del santo, fosse radicata I'idea della spartizione del tetritotio in
zone d’influenza spirituale, all'interno delle quali solamente il santo
aveva il diritto-potere di agire.

Il seguente episodio mostra laffermarsi del santo sugli «orto-
dossi» della regione da lui prescelta come dimora.

10} (ff. 35b-37a) «... Poi, dopo alcuni giorni, Hadrat Sah Madatr,
viaggiando, giunse nuovamente nel luogo benedetto di Makanpur; i
tenne occupati gli studenti ed i discepoli (¢(2liban wa muridin) since-
ramente fedeli, guidd rettamente alla forza i poco illuminati e la
fama delle sue perfezioni si sparse da oriente ad occidente. La gente
da ogni parte si rivolse a lui per giungere alla Realti e stimandolo ne
divenne discepola; e Makanpur divenne la gibla dei mistici. Allora, a
causa della quantitd dei benefici (operati dal santo), Qadi Mutahhar,
che era il centro delle scienze del tempo, con cento allievi del
“mondo della disputa” ("@larm-i bihas) de]l’epoca si mise a cercarlo e
giunse alla presenza di quel Hadrat. E prima della sua venuta
Hadrat Sah Madar, (stando) coi suoi compagni della perfezione,

= Sy Sayh Muhammad Mina, of. M.M. SaeeD, op. cit., p. 251.
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come Sah Illa e Sayyid Gamal al-Din noto come Sayyid Gaman e
Sayyid Ahmad Bad-pal e Qadi Sihab QidwaT ed altri, che erano
immersi nel “fana’-i tawhid” ¢ stavano nello stato dei massimi poteri
(bal-i be-giyat-i quwwa’), li scosse. E disse loro: “Qadr Mutahhar
viene per provarmi ¢ disputare. Nessuno di voi sentird la maggior
parte del suo discorso ¢ io lo controbatterd alla sua stessa maniera.”
In ogni modo, Qadi Mutahhar, giunto coi suoi allievi, si mostro
attento e a causa della grande presunzione per la scienza che cono-
sceva, introdusse il problema della wabdat al-wugiid secondo il punto
di vista dei maestri piti famosi e pose la domanda contraddicendo i
loro argomenti. Hadrat Sah Madar, a causa della sua perfetta
pazienza, lo lascio grandemente sperare e discusse del wugid con
argomenti scientifici. Per sette giorni continud in tale maniera. Come
il discorso giunse al sommo grado del fewhid, allora Hadrat Sih
Madar agi dal profondo del “mondo dell'unitd” (‘alans-i abadiyya) e
mostrd lo stato del potere (hal-i guwwa’). Tolse il velo dal suo volto
benedetto e spiegd il balsamo e la sete (la risposta e la domanda):
“Oh, inesperto! osserva bene, ché sulla pena la mia azione & unica.
E nella totalita delle cose (sono) uno che conosce bene!” Al solo
sentire  questo  discorso, tagliando tutte le cose aggiunte, Qadi
Mutahhar fu conquistato. E il suo corpo fu percorso da un tremore,
e postosi nella massima venerazione, tuffatosi nel mare del fawhid
come quello (Sah Madar), per tre giorni completi perse conoscenza
di sé stesso e gli allievi, separatamente, caddero inconsci. Dopo tre
giorni il Maestro (disse} a Sah Illa: “Attingi, 'acqua restante della
purezza (@b bagiyyat-i tahdrat) e dopo averla versata sul volto di
Qadi Mutahhar ¢ dei suoi allievi, come essi rinvengono, portali
davanti a noi.” Sah Iz si prosteind, raccolse 'acqua e, avendola
versata sul volto di quelli, come divennero sobri, li portd alla pre-
senza di quel Hadrat. E $2h Madar di nuovo sollevd il velo. Qadi
Mutahhar coi suoi allievi si prosternd e si penti e divenne discepolo
(del santo) {...) Dopo la conversione di Qadi Mutahhar la maggior
parte degli “wlama’- mahul (sapienti, arguti) e delle altre innumere-
voli creature entrarono nel circolo dei discepoli di Hadrat Sin
Madar ed egli inizid ¢ guiddé ognuno singolarmente a seconda delle
necessita...»

Da questo brano si pud quindi dedurre come il santo, ritornato
alla sua sede, dovesse confrontarsi con quei dotti della legge cano-
nica che lo contestavano in base ai suoi stessi principi, Cid ¢ dimo-
strato dal fatto che la discussione ed il confronto avvengono su di un
tema tipicamente mistico, quello del wugid, che da sempre era stato
punto di scontro tra s#ff e “ulama’, e tra sdft stessi — non dimenti-
chiamo che la polemica tra wugiidi e Subidi & sempre stata una delle
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tematiche principali nella distinzione tra ortodossi ed eterodossi e
che i wugiidi sono sempre stati considerati, in qualche misura, «ete-
rodossi» dagli «ogtodossi» 2.

La capacitd del santo di prevalere sugli “zlama’ «arguti» (mahul)
implica quindi il suo riuscire a far accettare la propria eterodossia a
livello mistico dai dotti della regione.

Il seguente brano & funzionale alla figura del santo, o meglio, a
come egli si pone nei confronti degli abitantd del suo «territorion,
oltre ad essere ulteriore prova di come tale concezione di suddivi-
sione territoriale fosse gia diffusa. 5

11) (ff. 37a-38a) «.... Un giorno, dopo che quel Hadrat (Sah
Madar) aveva finito di istruire, ed i suoi discepoli erano presenti, (gli
riferirono) che alcune migliaia di persone venute dai villaggi e din-
torni di Makanpur e Qannauj, essendosi prosternate, avevano detto:
“Sulla nostra testa discese la calamitd, fino ad ora sono morte
migliaia di persone e ogni giorno ne muoiono. Quel Hadrat (Sah
Madar) & il Signore della Santita (S2hib-i walaya) di questo distretto,
in questo tempo di miseria consideri la nostra condizione e ci liberi
da questa calamita”, (Sah Madir, allora, si ritird sulla cima di un’al-
tura, meditd per tre giorni e poi trasferi la_calamits, sotto forma di
fuoco-inflammazione, sul suo allievo Qadi Sihab al-Din e quindi lo
liberd dalla malattia, liberandone cosi la regione}.»

Tale passo, insieme agli altri dello stesso tipo, mostra percid
come, evidentemente, una delle funzioni principali del santo fosse
quella di proteggere il proprio «distretto» dalle calamita — sottolinea
quindi uno dei ruoli fondamentali rivestiti dai santi presso le masse
di fedeli, quello dell'intercessione, cioé dell’essere tramite tra I'uomo
e la divinita — e contemporaneamente conferma come Sih Madar
fosse ormai accettato dalla popolazione locale che proprio a lui e
non ad altri si rivolge come «signore della santitid» della zona, ed &
quindi ulteriore testimonianza della sua avvenuta affermazione.

Il seguente episodio testimonia dell'ultimo «scontro» e del defini-
tivo affermarsi del santo.
. 12) (ff. 39a-41a) «.. Nel frattempo, giunsero Sultin Ibrzhim
Sargi con tutti i nobili ed { potenti di Jaunpur, esprimendo il deside-
tio di divenire discepoli (del santo). Allora quel Hadrat (Sah Madar)
promise di venire a Jaunpur e vi si diressero. Come giunse vicino alla

2 A proposito di tale polemica, del resto nota, si veda, ad esempio, quanto ne
pensava 1l noto s@fi Saylg Ahmad Sirhindi — of, Y. FRIEDMANN «Shaykh Abmad
Sirhindi; an outline of his thought and a study of his image in the eves of posterity»
Montreal-London, 1971, pp. 62-3, 66; interessante anche quanto detto da S.A A
Rizvi, op. cit. (1965). pp. 11-13, 267, 32-58.
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citta di Lakhnau, Mahdim Sayh Mina gli venne incontro alcune
miglia e lo accompagno in citta. Alcuni aspiranti discepoli dissero
che molti di loro non erano formati. Quel Hadrat (§%h Madar),
avendo compreso, disse: “E Sayh Muhammad Mina a dovervi ini-
ziare, poiché puo essere chiamato ‘$zhib-7 waldye di qui” Da quel
giorno lo chiamano $ahib-i waliya. Poi, dopo aver reso splendido
Mahdiim Sayh Muhammad Mina con questo favore, egli stesso inizio
Qadi Mahmud Kintiifi, e questo che segue & il racconto vero ed
autentico. (Il padre di Qadi Mahmiid era un notabile della cirtadina
di Kintur e, compiuti gli studi delle scienze essoteriche, senti una
propensione al sifismo e si reco nella cittd di Jaunpur, dove ottenne
iniziazione da parte di Hadrat Mahdim Sayh Abu al-Fath Ci36). In
quell’occasione, poiché anche hui aveva espresso il desiderio di dive-
nire s#fz, Qadi Mahmud — che aveva quattordici anni — accompa-
gnava il padre. Questi, il giorno dopo (la sua iniziazione), porto il
figlio davanti a Sayh Abi al-Fath. Abu al-Fath, perd, rispose:
“Vostro figlio ha il destino di_essere discepolo di un altro: fra qual-
che tempo giungera Hadrat Sah Badi'al-Din Madar e vostro figlio
sara tra i suoi grandi discepoli. (...) Dopo quaiche tempo che suo
padre era morto, Qadi Mahmud, che era successo al padre quale
studioso, stava facendo lezione a cento studenti. Proprio allora
Hadrat Sah Madir giunse a Kintur e si fermo davanti alla moschea
del venerdi, sulla cui porta stava Qadi Mahmiid. (...) In ogni modo
(Qadi Mahmid), dopo aver compiuto la preghiera obbligatoria
pomeridiana con i suoi discepoli ed i presenti, si recd davanti a quel
Hadrat (Sah Madar) e comincid a parlare amichevolmente della
scienza relativa alla preghiera congregazionale (namaz-i fama'a). Quel
Hadrat (Sah Madar) rispondendo, sorridente, insegnava e, giunto nel
punto pitl elevato del discorso, sollevando dal volto benedetto il
velo, spiegd chiaramente il balsamo dell'Unita (dicendo): “Qadi,
forse non hai letto il Venerabile Corano, che ti prendi tanto disturbo
su questo significato?” Qadi Mahmiid rispose: “To leggo il Corano!”.
Come venne portato il Corano, aprendolo non vide neanche una
lettera e tutte le pagine le vedeva bianche. Qadi Mahmid confuso, si
turbd ¢ chiese: “come ti chiami?” Quel Hadrat rispose: “Mi chiamo
Badi'al-Din”. Allora il Qadi ricordd la predizione di Mahdam Aba
al-Fath Gaunpuri e, risvegliatosi dall'oblio, prosternatosi, chiese al
santo di divenirne discepolo. Quel Hadrat disse: “Fino a che non
dimenticherai questa scienza (che hai appreso fino ad ora) in ogni
caso non ti prendo come murid (...). (con un miracolo il santo
cancella quanto il Qadi aveva appreso precedentemente)} Poi, dopo
tre giorni, lo fece murid e lo rese occupato nelle attivita esoteriche;
gli fece conoscere la Realta Altissima al posto di quella scienza che
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ne era stata il velo; gli riveld la scienza ispirata (ilwe-i ladini). Da
questo rivolgersi a S%h Madar (del Qadi) deriva il discorso della
preminenza delle perfezioni dei signori della fariga e della Hagiga
(sopra i dotti)...»

Quanto tiportato contiene una serie di elementi gid trovati in
precedenza, ma tuttavia posti quasi a conclusione definitiva delle
petipezie del santo, riassumendone — con la connotazione dell’avve-
nuto successo — liter complessivo. L'inizio dellepisodio, oltre a
riconfermare il principio della divisione del territorio in sfere d'in-
fluenza spirituale, mostra come il santo, con il suo rimandare i #urid
che volevano essere iniziati da lui personalmente a Sayh Muhammad
Mind, tenda a stabilire ed a consolidare 'organizzazione della tariga:
rinviando i postulanti al — e confermando il potere del — suo jalifa
viene infatti posto 'accento sulla validita dell’'organizzazione nel suo
complesso.

Poi, la predizione di Sagh Abi al-Fath Cisti® pup essere letta
come la testimonianza dellavvenuta accettazione di Sah Madar e
della sua tariga da parte degli altri sizfr di differenti fariga.

Ma la parte pitt importante dell’episodio, ai nostri fini, & senza
dubbio l'ultima, quella che riguarda la «conversione» di Qadi Mah-
‘mid Kinturi#. 1l significato intrinseco dellaneddoto & chiaramente
enunciato alla sua fine dall’agiografo, quando dice che esso dimostra
la superiorita dei s@#ff sui dotti. Visto nell’ottica particolare, il con-
fronto tra il santo ed il Qadi il cui esito & gid scontato vista la
predizione, avviene su temi propriamente riguardanti la legge cano-
nica (la perghiera congregazionale) e quindi su un argomento che
riguardava direttamente leventuale ortodossia o eterodossia del
santo. Il prevalere del punto di vista sif7, viste le modalita miraco-
lose ed estatiche di tale vittoria, & anche il riconoscere, da parte
dellzlim, la validita e liceita delleterodossia del santo, che quindi
non pud piil essere considerata tale ¢ percid avversata, ma pud
essere accettata e, in quanto riconosciuta di livello «superiore», puo
essere seguita e praticata (il Qadi diviene uno dei principali falifa
del santo e sara padre del figlio spirituale dello stesso).

Anche i seguenti tre brani dimostrano come il santo, ormai affer-
mato, si dedicasse al consolidamento dell’qrganizzazione della tariga.

13) (ff. 41a-b) «... In ogni caso, come Sah Madar giunse vicino a

» Su Sayh Abi al-Fath Cistl (1370-1454), of. M.M. S&EED, op. cit.,, pp. 226-7.

» Sy Qadi Mahmid Kintard, autore della «Iman-i Mabmidi», una delle opere
usate come fonte da ‘Abd al-Rahman Cigti neila compilazione defl'agiografia qui
presa in considerazione, non sono riuscito a trovare riferimenti se non it relazione
alle «Mirat-i Madariyyas».
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Jaunpur, Sultan Ibrahim Sargi, Mir Sadr-i Gahan e Qadi Sihab al-
Din, con tutta la gente della cittd, venutigli incontro e mostratisi .
desiderosi di servirlo, con tutti i nobili lo portarono nella citta ed
ottennero la felicita nella vita presente e futura. Dopo alcuni anni
quel Hadrat (Sah Madar) comandd ad alcuni discepoli di fermarsi a
Jaunpur per consolidare la fede e portare a compimento I'istruzione
di quella comunita...» 5

14) {ff. 44a) «... Hadrat Sah Madar, dopo che passd alcuni anni a
Jaunpur, godendo della tranquillita formale e spirituale, e divenne
libero dal dover istruire e guidare gli studenti ed i discepoli, desi-
derd ritornare a Makanpur. Sultin Ibrahim e tutta la gente di
Jaunpur e le creature di quella regione si afflissero al doversi sepa-
rare da quel Hadrat (Sah Madar), e desiderarono in tutti i modi che
non si trasferisse. Tuttavia, poiché tale compagnia era determinata
dal volere divino, Hadrat §ﬁh Madar, in ogni caso, confortata quel-
Passemblea, parti per Makanpur...»

15) (f. 45a) «... E quel Hadrat (Sah Madar), giunto con la magni-
ficenza e le karamar nel luogo benedetto di Makanpur, si dedicod alla
guida delle creature di quella regione (e i convennero le persone
speranzose di illuminazione da ogni regione, come succede a tut-
- toggi per "urs del santo)...»

II primo di questi tre brani mostra come il santo, nuovamente
ben accolto nella capitale, si dedica soprattutto ad organizzare la sua
tartga, costituendo un gruppo di discepoli che ne curassero le neces-
sita in suo luogo. Tl secondo passo & significativo, invece, per quanto
riguarda la scelta dell’ambito d’azione del santo. Egli infatti rifiuta
I'idea di fermarsi nella capitale, fatto che avrebbe collocato il suo
centro d’azione in ambito urbano, preferendo stabilirlo, invece, defi-
nitivamente a Makanpur, come dimostra il terzo passo, e quindi in
ambito rurale.

L’ultimo brano é significativo a dimostrare 'avvenuta afferma-
zione ed organizzazione della tariga del santo in questione in una
particolare zona dell’India.

. 16) (ff. 47b-50a) «... Da quel giorno tutti gli amici di quel Hadrat
{Sah Madar) disperarono per la sua vita terrena. E quest’assemblea si
era tenuta il primo giormno del mese lunare di gumada’ al-awwal e
quel Hadrat sopravvisse altri 18 giorni dopo di essa, continuando ad
istruire nelle varie discipline e ad iniziare alla Realtd ogni discepolo,
conformemente alla sua attitudine mentale (..). Poi, Hadrat Sah
Madar, durante gli ultimi giorni di vita, ogni giorno chiamd a turno
ad uno ad uno i discepli migliori nel suo ritiro particolare e li
consold e perfeziond e concesse loro la hirga della jilafa. Dopo di
cid, passati i primi 18 giorni del mese di gumada’ al-awwal, chiamd
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davanti a sé, nella pugra privata, Qadi Mahmid Kintiiri ¢ confermd

la successione di Misha Madar (figlio carnale del Qadi, ma figlio
spirituale e del santo) # e lo (al Qadi) istrui affinché potesse trasmet-
tere a Misha Madar le sue pratiche particolari; poi si levo il dastar, la
camicia e U'izar, che gli erano stati dati dall’angelo durante il naufra-
gio {compiuto durante il viaggio verso I'India) e che aveva portato
per cinquanta anni € che erano rimasti sempre puri e puliti, e li
affido a Qadi Mahmad ordinandogli: Queste cose che lascio, le darai
a mio figlio Misha Madar dopo che avrd completato la sua prepara-
zione, poiché questa successione (hilafa) preziosa & il suo destino.”
(...) Hadrat Qutb al-Aqtab Sayh Badi‘al-Din noto come Szh Madar
mori il giorno 18 del mese di gumada al-awwal nellanno 840 (h.)
all’epoca del regno di Sultin Ybrahim Sarqi in India (..} E dopo
qualche tempo venne completato il suo mausoleo (raxda), per ordine
di Sultan Ibrahim con la supervisione del figlio (del sultano), allievo
di Sadr-i Gahan Gaunpuri. E da quel momento il paese (gasba) di
Makanpur divenne, per grazia divina, la gzbla dei bisognosi del
mondo...»

Tale passo & quindi rilevante per quanto riguarda la definizione
dello stato raggiunto dalla fariga del santo al momento della sua
morte. In primo luogo vediamo che egli organizza la sua tarige
secondo la prassi normale, affidando i vari luoghi alla supervisione di
un suo palffa. Dai luoghi citati come resideza dei vari palifa del
santo (riportati nel testo ai ff. 48a-b e qui non tradotti) risulta evi-
dente che, durante la vita del santo, la fariga si diffuse soprattutto
nella zona centro-orientale del bacino gangetico ed in ambito rurale
(i luoghi citati come residenza o luogo di sepoltura dei principali
balifa del santo sono: Kintur, Kalpi, il villaggio di Ganiyla’7 (?), la
regione di Naykila, il villaggio di Hilsa vicino a Bihar, la foresta di
Kihwa’in vicino a Jaunpur, la citta di Awadh, Lakhnaw, villaggio di
Sandila, Qannauj). Altro elemento importante, dal punto di vista
organizzativo ¢ il fatto che egli trasmette la hilafa principale ed il

# Tale tipo di «adozione» si basa sulla dottrina esoterica della parentela spiri-
tuale (nikdkh rihani) per cui un certo personaggio risulta «figlio del suo iniziatore,
ovvero di colui che, concedendogli di «nascere» nel «mondo della Realtd» diviene il
suo «veros padre. Tale dottrina, presso i siff si esplica ed esaurisce, generalmente,
nel rapporto «piri-muridie e nelle catene iniziatiche, ma diviene fondamento di vere
¢ proprie «parenteles e genealogic presso gli isma’iliti ed alcuni gruppi ad essi
connessi, quali i Nuysairi ed i Drusi, tanto che alcuni hanne prospettato la possibilita
che le parcle «Abd» ed «lbn» nei nomi isma‘iliti siano usati talvolta proprio in tale
sensa. of. B. LEwis «The origins of Isma tlism, a study of the bistorical background of
the Fitimid Caliphate» Cambridge, 1940, pp. 44-47; J.A. SuBHAN, op. cit., pp. 87-
90; J.K. BirGE «The Bektashi order of dervishes» London, 1965, pp. 96-7.
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compito di sostituirlo a capo della tariga al figlio spirituale Mishi
Madar, indicando cosi come, giz all’epoca del santo, cominciasse ad
. essere in uso il sistema della successione familiare %, Ultimo elemento
dato dal brano & quello del riconoscimento statale dell'importanza
raggiunta dalla tariga, riconoscimento definito dal fatto che il mauso-
leo del santo viene costruito a spese ed a cura del sultano di
Jaunpur.

I brani presi in considerazione, quindi, nellottica di lettura adot-
tata, forniscono gli elementi necessari non solo a ricostruire la dina-
mica del processo di affermazione in un dato territorio del santo e
della tariga in questione, ma anche ad individuare le cause storiche
(politiche e culturali) che tale processo condizionano e consentono.
Tali elementi sono divisibili in tre punti: 1) cronologici; 2) geogra-
fici; 3) la dinamica stessa degli avvenimenti, che ci consente di trac-
ciare le linee di sviluppo dell’affermarsi di $zh Madar e della sua
tariga.

1) Da un punto di vista cronologico, possiamo situare storica-
mente, con l'atuto di alcuni altri passi dell’agiografia, qui non ripor-
tati, la data dell'arrivo del santo in India, quella del periodo del suo
soggiorno a Kalpi e della sua permanenza nei territori di Jaunpur,
Sappiamo dagli elementi dati, infatti, che Sah Madar si stabili a
Makanpur all’epoca di Sultan Ibrzhim Sarqi di Jaunpur (1402-1440);
tuttavia si sa anche che il santo mori intorno all’840/1436 7 e nella
Mir'ari Madariyya viene detto che egli passd in India gli ultimi
cinquanta anni circa della sua vita®: la data del suo arrivo in Guja-
rat sisulterebbe percid essere intorno al 790/1386. Dando per scon-
tata I'approssimazione di tale calcolo, si pud porre con ragionevole
certezza tale data a cavallo tra I'VITI/XIV® ed il IX°/XV° sec., ma
pilt probabilmente verso la fine dell’VIIT?/XIV® sec.

Per quanto riguarda I'epoca approssimativa del suo soggiorno e
partenza da Kalpi, e quindi il suo stanziarsi a Makanpur, ci si pud
basare sui dati storici conosciuti forniti dall’agiografia in quell’occa-
sione, ovvero che Sih Madar giunse a Kalpi durante il periodo del
governo di Qadir Sah e se ne andd prima dell’invasione del tertitorio

* A proposito dell’ereditariers della bargks e della guida di un ordine, f, ad
esempio, quanto detto da J.S. TRIMINGHAM in «The si#fT Qrders in Isliam» Oxford
univ. Press, 1973, pp. 72-3; o da RM. EaToN in «5afis of Bijapur» Princeton, 1978,
pp. 203-4.

? La data di morte del santo varia leggermente a seconda delle fonti: 838 H.
(data riportata nell'iscrizione della porta Nord del Cortile del Dargab a Makanpur),
840 H. (Mir’ari Madariyya, Safinat al-Awliya’, Hazinar al-Asfiya’}, 844 H. (ripor-
tata nella voce «Badi® alDin dellE.L).

#of M-i M, £ 46b
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da parte di Sultan Ibrahim e della conquista della citta da parte di
Sultan Hugang del Malwa. Fatti che vengono appunto visti come
«punizione» del sultano per aver cacciato il santo e quindi successivi
ad essa. Tenendo conto dello svolgersi degli avvenimenti storici che
si svolsero a Kalpi, nel periodo che va dalla prima menzione di
Oadir $ah quale governatore di Kalpi (815/1412 o 816/1414) all'an-
nessione della stessa da parte di Sultan Hu$ang (837/1433 o 839/
'1435), e degli avvenimenti della vita del santo, si pud concludere che
$ih Madir debba essere stato a Kalpi per un breve periodo tra il
1412-14 e il 1426 — considerando comunque che la prima data puo
essers anticipata fino al 1400, data che secondo alcuni & quella del
conferimento di Kalpi 2 Qadir Han ?. Esiste inoltre una tradizione
che pone la data dell’arrivo del santo a Makanpur nell’818/1415 *,
fatto che permette di situare pill precisamente il suo soggiorno a
Kalpi nei primi anni del detto periodo.

Di conseguenza, il periodo del soggiorno del santo nei territori

® Per quanto riguarda la datazione dellinizio del regno di Qadir Han al 1400,
cf. W.W. HuNnTER, op. cit., vol, V°, London, 1881, p. 170. 71 territerio di Kalpi,
poi, venne invaso da Sultin Ibrahim a pid riprese: quando assedid Qadir Han a
Kalpi nell’815/1414; nell’anno 830/1426 o 831/1427, quando si rititd dopo essere
stato sconfitto in uno scontro presso Chandwar da Mubarak 3ah (1421-1434), il
secondo sovrano della dinastia Sayyid di Dehli; neil’anno 837/1433 o 839/1435,
quando Qadir Han, ribellatosi a Dehli cui fino ad ailora era stato formalmente
sottomesso, dichiara la propria indipendenza. Con la scusa di ridurre Qadir Szh
alPobbedienza, sultan Hisang del Malwa marcid contro Kalpi e I'annesse, Le truppe
del Malwa e di Jaunpur stavano per scontatsi quando Ibrhim Sah si ritird, avendo
saputo che i suoi territori erano stati invasi dalle truppe di Dehli. D’altra parte,
Qadir Han governa Kalpi circa dal 1410 (Badi’ani lo menziona la prima volta
nellanno 816/1414 e Firista nell'anno 815/1412) e la permanenza del santo a Kalpi
va quindi posta dopo tale data. — of. Bada’oni «Muniabab al-Tawarip» 1. G.S.A,
Ranking, vol. T°, rist. Patna, 1973, pp. 373, 386.7, 393-4; M K. Firisnra «History of
the rise of Mubammadan power in India» tr. ]. Briggs, vol. I°, London, 1879, pp.
505, 51921, 529-30; Abq al-Fadl-i “Allami < Ain-i Abbari» 1r. HS. JarrET, vol. I1%
Caleutta, 189497, p. 181. D’alironde sappiamo che 53h Madar doveva gia essete
giunto nel territorio di Jaunpur ed aver incontrato per la prima volta Sultan Ibrahim
nel 1429, data di un farman con cui il sultano compie una donazione di terre in
favore del santo — cf. HH. NeviuL «Cawnpur Gazzetteers (Ain and Oudb Gaz. vol.
XIX) Alighabad, 1909, p. 30%. E evidente, quindi, che il tentativo attuato dalle
Mir'at-i Madariyya di mettere in relazione la cacciata di $8h Madar da Kalpi, la sua
invasione da parte di Sultan Ibrahim e al sua conquista da parte di sulfan Hisang
nop regge cronologicamente e bisogni considerarlo come inteso ad aumentare i
concetto della potenza del santo atiraverso la retrodatazione di un episodio storico e
la sua sovrapposizione ad upo precedente. Tuttavia da quanto detto si pud arguire
che Tinvasione del territorio da parte di Sultan Ibrahim cui si allude nel testo sia la
seconda e che quindi — come detto — la data del soggiorno a Kalpi santo sia da
porre tra il 1412/14 ed il 1426/27.

» Cf M.M. SAEED, op. cit., p. 159.
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del regno Sargi di Jaunpur va posto all’incirca tra quest'ultima data
(1415) ed il 1436, data della sua morte, e risulterebbe di circa una
ventina d’anni.

2) Collocata cosi, cronologicamente, la permanenza del santo in
India, i passi citati ci consentono anche di situare la sua azione da
un punto di vista geografico-ambientale.

I luoghi menzionati nei brani usati in questo studio sono: il
Gujarat, Ajmer, Kalpi, Makanpur, Jaunpur, Lakhnau, Kintur. Colle-
gando tale localizzazione dell’attivita del santo con la sua datazione,
possiamo percid avere un quadro generale dell’ambiente in cui si
svolse la vita del santo.

E bene ricordare subito come, sia politicamente che cultural-
mente, IIndia in cui Sah Madar si trovava ad agire non era unitaria
né omogenea. [autorita effettiva del Sultanato di Dehli, dopo aver
raggiunto il suo apice in epoca Tughlagide, si era ristretta alla sola
zona della capitale, mentre nei restanti territori si erano affermati
regni regionali e signorie locali, spesso reciprocamente in lotta .

Anche il dominio musulmano, benché di antica data, era concen-
trato ed effettivo soprattutto nelle cittd, mentre nei territori periferici
e nelle zone rurali era spesso puramente nominale, consistendo uni-
camente nel riconoscimento solo formale del potere centrale islamico
da parte dei 7dja locali, riconoscimento spesso sconfessato nei fatti
dal loro rifiuto di pagare le tasse *2

Tale situazione si rifletteva anche nell’ambito culturale e reli-
gioso: I'Islam <«ortodosso» o «tradizionale» era concentrato soprat-
tutto nelle aree urbane — ovvero nei centri del potere islamico — dove
maggiore era la presenza degli immigrati e superiore il livello di
acculturazione, mentre via via che ci si allontanava veniva a prevalere
Ielemento hindu, presente sia autonomamente sia come componente
di base tra gli strati di popolazione neo-convertiti e solo superficial-
mente acculturati »

Il Gujarat, dove il santo sbarca ed agisce all'inizio del suo sog-
giorno in India, dopo un periodo di lotte, divenne indipendente da
Delhi nel 1407. I’area di dominio musulmano era molto ristretta e
regni hindu indipendenti coprivano la maggior parte del territorio;
fu solo a partire dalle campagne di conquista di Sultan Ahmad

* Cf. ad esempio, MX. Firi¥ra, op. cit. vol. II°, pp. 478-9, 498, 537, 541.

2 Cf,, ad esempio, idem, pp. 516-19.

® Cf., ad esempio, K.S. LaL «Growth of Muslim population in Medieval Tndia
(a.d. 1000-1800)» Delhi, 1973, pp. 47, 123-25, 131; M.T. Trrus «ludian Isiam»
Oxford, 1930, pp. 163-68; M. Mujees «The Indian Muslims» London, 1969, pp.
232-35; si ricordi anche quanto detto nella nota 20).
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(1411/1440) che inizid il processo che avrebbe portato gran parte
della regione sotto l'egida islamica®. Da un punto di vista stretta-
mente cultural-religioso, si pud notare come in questo periodo si
rinvigorisca la propaganda isma‘flita, soprattutto in zone rurali, con
Pistituzione di comunitd Imam Sahi®, e fiorisca l'attivita dei siaff
delle varie fariga, grazie anche alla devozione mostrata dai wvari
governatoti e sovrani verso di essi*. Ambedue questi elementi, come
anche la promozione della lingua e I'assunzione di elementi artistici
ed architettonici locali, sembrano indicare nel senso di un inditizzo
culturale dei governanti piuttosto liberale ed aperto a realta locali >

Anche Ajmer, sebbene fosse centro venerato della tradizione isla-
mica in India a causa della presenza del dargah di Hwaga Mo'in al-
Din, era situata in un territorio prevalentemente e tenacemente di
dominio hindu, il Rajastan, e nel periodo in questione era sottoposta
al potere hindu*.

Larea geografica dove si svolse la parte piti importante della vita
di $ah Madar, almeno dal punto di vista dell’affermazione della sua
tariga, tuttavia, & quella del Doab medio ed inferiore, compresa
grosso modo nel triangolo formato da Kalpi, Qannauj e Jaunpur. E
una zona fertile, prevalentemente agricola — ma vi si pratica anche
Pallevamento —, densamente popolata®”. Fu il centro di antichi
imperi indiani ed importante centro culturale e religioso hindu *.
All’epoca che ci interessa, il territorio si presentava diviso in vari
stati, anche se per la maggior parte efa sotto il controllo della dina-
stia Sargi di Jaunpur. Sebbene I'area fosse sottomessa al potere poli-
tico musulmano circa dalla fine del XII° sec. a.D., la zona era preva-
lentemente popolata da hindu che, anzi, spesso detenevano il potere
in ambito locale, essendosi sottomessi solo nominalmente all’autorita
islamica centrale. Anche nelle citta, sebbene alcune fossero fiorenti
centri di cultura musulmana, la presenza hindu era importante *.

% Cf E.C. BayLey «The History of Gujarat» Delhi, repr. 1970, pp. 97 segg.; |-
CHAUBE, op. cit., pp. 15-21.

% Cf W. Ivanow «The sect of Imam Shab in Gujarats JBRAS. ns. 12 (1936),
p. 20.

% A questo proposito si ricordi, ad esempio, la devozione dimostrata da Zafar
Han ad Ajmer — cf. E.C. BayLey, op. cit., pp. 70-71, 77, 86; o, anche, la devozione
di Ahmad S3h a Burhan al-Din Qutb-i *Alam - cf. S.A.A. Rizvi, op. cit., (1978), pp.
282.

7 ¢f, J. Cuaueg, op. cit, p. 4.

» Cf W.W. Hunter, op. cit., vol. I°, p. 94; Day, UN. «Medieval Malwa, a
political and Cultural bistory, 1401-1562» Delhi, 1965, pp. 183-85.

» Cf W.W. HUNTER, op. cit.vol. III°, pp. 173-74.

© Cf. Ibidem. X

2 A tale proposito si veda guanto detto di seguito. E bene ricordare, comungue,
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Kalpi era capitale di un potentato semi-indipendente, situato in
posizione strategica in quanto «cuscinetto» tra tre stati rivali — Dehli,
Jaunpur, Malwa -, ed era continuamente in lotta con i potentati
hindu circostanti. Benché Kalpi fosse una capitale provinciale, non
sembra abbia rivestito una grande importanza come centro urbano,
restando sotto quest’aspetto un centro secondario 2. Essa gravava,
politicamente e culturalmente, nell’orbita di Dehli, prima, e del
Malwa, poi. Sara quindi opportuno ricordare qui come, da un punto
di vista della politica culturale e religiosa, Dehli si orientasse piil
verso una politica di sostegno al potere da parte dei gruppi immi-
grati che verso I'appoggio della popolazione locale ¢ come, percid, vi
prevalessero indirizzi di tipo «ortodosso», che avevano come punto
di riferimento principale quello del paese d’origine degli immigrati,
risultando quindi in certa misura chiusi nei confronti dell’ambiente
locale, proprio come la popolazione locale era esclusa dal potere .
Sara anche opportuno ricotdare di nuovo come a Kalpi — vista la
situazione di tensione con gli hindu appena ricordata e come tende a
dimostrare I'episodio dell’agiografia da noi preso in considerazione -,
all’epoca che ci interessa, non dovesse esserci una situazione molto
differente.

Qannauj era stata fin dalle epoche piti antiche un importante
centro di cultura e potere politico hindu, che raggiunse il suo cul-
mine circa nel VI® sec. a.D. Venne conquistata dai musulmani una
prima volta gia da Mahmiid di Ghazna nel 1018 a.D. *. Durante il

come la presenza hindu continui ad essere predominante anche in epoca Mughal,
come dimostrano le tavole sinottico-amministrative riportate da Aba al-Fadl nel-
U'Ain-i Akbari: nel sarkar di Jaunpur, su 41 waball (quartiers, hioghi abitati) sola-
mente 10 sono elencati come musulmani; nel sarkar di Lakhnaw su 55 mahall, quelli
abitati da musulmani sono 7; in quello di Kalpi 4 su 16; in quello di Qannauj 4 su
30 — of. ABD AL-Fapl, op. cit,, vol. II°, pp. 163-64, 177-79, 184-85.

® Cf. ABD ar-Fapl, op. cit., vol. II°, p. 181; W.W. HuNTER, op. cit., vol. V°, p.
150; U.N. Day, op. cit., pp. 51-53; per quanto riguarda la relativa poca importanza
della citta in quanto centro wrbano, si pensi anche come una delle accuse fatte a
Nasir b. Qadir Sah, per giustificare Iinvasione di Mahmiid Sargi, fa che aveva
distrutto la «gagha» (borgo, villaggio) di Shahupur per Iinvidia che fosse divenuta
pia prospeta della capitale stessa — cf. U.N. Dav, op. cit., p. 138.

* A questo proposito cf., ad esempio, LH. Quresur, op. cit., pp. 3235, M.
MujEEB, op. cit., pp. 73-76; per quanto riguarda una casistica generale deil'atteggia-
mento anti-hindu durante il periodo del sultanato, of. SrivasTava, R.L. «The POSi-
tion of Hindus under the Delhi Sultanate, 1206-1526» Delhi, 1980, opera un po’
troppo tinta di communalismo ed anti-islamismo per essere giudicata «storicamente
obiettiva», ma pur sempre utile per la quantita dei casi presentati. Per un quadro
pit generale della questione, cf. F. CosLovi, op. cit., (1980) e «L’usurpazione di
Khusraw Khan: ipotesi di rilettura» in «la Bisaccia dello Sheykh», Quaderni del Sem.
di Iranistica... dellUniv. di Venezia, n° 19, Venezia, 1981, pp- 43-50.

“ Cf. W.W. HunIkr, op, cit., vol. V°, p. 204,
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eriodo che ci interessa fu quasi continuamente sotto il dominio
Igarqi, eccetto per il periodo tra I'804 aH. e '809 a.H., quando fu
sede della corte di Mahmiid Tuglaq, fuggito alla protezione di Mallu
Igbal ®. In epoca musulmana la cittd — nonostante al-Qalqasandi la
definisca «Cairo dellIndia» e una fra le cittd pitt grandi — sembta
aver perso d’importanza ed essere divenuta soprattutto un centro
amministrativo locale, capoluogo di un distretto agricolo piuttosto
ricco e ben coltivato *.

Kintur, dalle scarse notizie che ne abbiamo, sembrerebbe essere
stato un piccolo centro poco importante .

La citta di Lakhnau era stata fondata su un precedente sito
hindu gia durante i} primo periodo della conquista musulmana della
zona., La popolazione hindu vi era numerosa ed i brahmani, che
ancora vi risiedevano, godevano di notevole importanza. La crescita
e Pimportanza della cittd come centro islamico, perd, avviene in
epoca posteriore all’omperatore Mughal Akbar. Da cio si deduce,
quindi, che anche Lakhnau, all’epoca di Sah Madar, era un centro
minore, almeno da un punto di vista islamico *.

Makanpur era un piccolo avamposto militare Sarql, in una zona
non ancora islamizzata (brabmand) e la popolazione era costituita dai
«topci» (artiglieri) musulmani del forte e dagli abitanti del luogo,
perloppill pastori (gadaréya) hindu, ed il paese divenne noto solo in
seguito allo stabilirvisi del santo .

Jaunpur era stata fondata da Firuz Sah Tuglag nel 1360 a.D.: era
quindi un centro urbano nuovo ma, grazie alla potenza e ricchezza
acquisita dagli Sarqi — della cui corte era sede ¢ del cui regno era la
capitale —, era diventata una cirtd importante sia culturalmente —
tanto da venire chiamata la Siraz dellIndia — che politicamente, tale
da rivaleggiare con Dehli stessa ™.

Se si esclude il periodo del soggiorno a Kalpi, la parte pitt docu-
mentata dell’attivita del santo si svolge, quindi, in territori che erano

» Cf. FIRIZTA, op. cit., vol. I°, p. 300; Bada'ini, op. cit, vol. T°, p. 363.

“ Cf. A0 aL-Fapl, op. cit.., vol. II®, pp. 170/71, 184-85, 270-71; K.S. LaL, op.
cit., p. 47.

7 Nelle fonti storico-geografiche consultate, non viene citata; si & trovata solo la
seguente breve notizia nell Imperial Gazzetteer: «... Cittd nel Barabanki Dst. Oudh,
() Gli abitanti piti importanti sono musulmani che hanno l'usufrutto di piccoli
appezzamenti liberi da fitti. fe case sono soprattutto di mattoni e la citta & sana ¢
ben situata su un’altura..» cf. W.W. Hunter, op. cit, vol. V°, p. 227,

@ Cf. Aso AL-Fapl, op. cit., vol. II°, p. 173; W.W. HUNTER, op. cit, vol. VI?,
pp. 82-83,

s of F. CosLovi, op. cit,, (1978), p. 488.

» Cf. AsT aL-Fapl, op. cit., vol. II°, pp. 151, 163-4, 168-70; W.W. Hun'1ER, op.
cit., vol. V°, pp. 44-5, MLM. SaEED, op. cit, pp. 34, 53-4, 169-71.
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sottoposti all’autoritd dei sovrani Sarqi. Sara bene quindi ricordare
come tale dinastia venga fondata da Malik Sarwar nella parte orien-
tale del sultano di Dehli — da cui il titolo di Sultini’s-Sarg e quindi
il nome della dinastia stessa —, in quei territori i cui capi locali —
hindu — si erano ribellati 2 Dehli e che egli aveva nominalmente
«riconquistati» al sultanato. E bene sottolineare, inoltre, come cio
ricordi che, nella zona, la forte componente hindu, rapprescntata
oltre che dalla popolazione comune anche da gruppi di potere effet-
tivo, era ancora un fattore attivo di cui era necessario tenere conto .,

Da un punto di vista culturale, vuoi per i motivi sopradetti, vuoi
perch¢ il potere centrale si appoggiava, di pitt che a Dehli, sul
supporto della popolazione locale, la situazione sembra essere stata
pit libertaria ed aperta a possibili «sincretismix» .

Da quanto detto si pud dedurre, percid, che il santo agisce
soprattutto — se si eccettuano i petiodi passati nelle citta di Kalpi e
di Jaunpur — in zone rurali ¢ non ben islamizzate, pur trattandosi
principalmente di territori gi2 sotto il potere politico islamico.

3) 1l terzo elemento che ci viene fornito dai brani citati, per
quanto ci concetne, si & detto, @ la dinamica stessa degli avvenimenti
che portano all'affermazione di Szh Madir e della sua tariga in
quella parte dellIndia appena individuata.

Riassumendo, vediamo quindi che Hadrat Badi*al-Din Sih
Madér, santo «uwayst» — quindi portatore di una nuova «via» clabo.
rata individualmente — e «wnaivib» ~ quindi estatico ed eterodosso -
un certo tempo dopo il suo arrivo, avendo attraversato il Gujarat ed
il Rajastan, acquisisce una certa notorieta a livello popolare e cerca
di stabilirsi 2 Kalpi. Tuttavia fallisce nel suo intento a causa di uno
scontro con Qadir Szh, il signore del luogo, e dell’ostilita degli ele-
menti «ortodossi» della corte. Fgli emigra quindi nel confinante
regno Sarqi, ove trova buona accoglienza da parte dei siaff e della
popolazione in genere, pur dovendo affrontare ostilita della parte
ortodossa di essa. Egli inizia la sua azione nelle zone rurali ¢ nei
centri periferici del regno, per avvicinarsi man mano alla capitale,
dove giunge gia noto. Qui, egli viene ben accolto dalla popolazione e
dal sovrano, Ibrahim Sarqi, che decide di sostenerlo contro la parte
pit «ortodossa» della corte e della popolazione che lo osteggiava,
Forte quindi del seguito popolare e dellappoggio reale, il santo,
riconosciuto ed accettato dagli aleri 57/ - ¢ quindi in qualche modo
«legittimato» —, riesce a farsi accettare via via anche dalla parte che

7 Per esempi a riguardo, cf. M.M. SAEED, op. cit., pp. 31-33, 43.4, 61-2.
# Cf., ad esempio, M.M. SAgED, op. cit., pp. 171, 194-210; LH. QUrEsHI, op.
cit., pp. 36-7.
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lo aveva avversato, prima quella pilt sensibile al richiamo mistico, poi
gli altri. Forte del successo ottenuto nella capitale, Sah Madar ritorna
a Makanpur, il villaggio dal quale aveva iniziato la sua azione in
territorio Sargi. Si dedica alla diffusione ed organizzazione della
tariga nelle zone circonvicine alla sua sede, riuscendo via via a vin-
cere le resistenze oppostegli dalla sezione pin ortodossa degli “ulama’
e della popolazione. Una volta affermatosi e radicatosi cosi nella
periferia del regno, ritorna nella capitale, otganizzando anche li la
sua fariga e, lasciativi i suoi incaricati, ritorna a Makanpur, ormai
completamente affermato.

Confrontando, quindi, tra loro gli elementi ed i dati individuati,
si possono enucleare dalla vicenda, cosi come riportata dall’agiografia
in esame, una serie di fattori che sembrano determinanti agli efferti
dell’affermazione del santo e della sua fariga.

Tn primo luogo, si pud osservare che il santo praticava e predi-
cava una via «cterodossa» (anche se solo parzialmente in quanto, da
come viene presentata dall’agiografia, l'eterodossia consisteva soprat-
tutto in elementi di tipo formale — ciog le «pratiche inusitate» — pilt
che di tipo ideologico — ovvero teologico-religioso —, sebbene ele-
menti in questo senso NON MAancassero di certo ®). 1| riferimento al
pio darvis/yogi nell’episodio di Kalpi indica, poi, come il santo fosse
disponibile nei confronti della cultura locale. Ora, questi due fattori,
uniti, possono venir considerati una facilitazione al recupero, o
all'accettazione, da parte del santo, di elementi peculiari all’am-
biente; cosa che sembra sottolineata dal successivo sviluppo della
tariga che, in alcune sue manifestazioni estreme, arriverd a vere e
propric forme di sincretismo *. Anche la tradizione ancor oggi viva a
Makanpur, inoltre, & elemento a sostegno di tale tendenza di Sah
Madar: attribuisce, infatti, il successo del santo nel convertire larghi
strati di popolazione hindu proprio alla sua capacita «sincretica» tra
Islam ed aspetti locali*.

Tale tradizione, inoltre, sottolinea un aspetto della figura del
santo che qui ancora non & stato rilevato, ma che emerge chiara-
mente anche dalla agiografia presa in esame, quando indica come
motivazione della venuta del santo in India Pordine del Profeta,
ricevuto in sogno, di recarvisi per condurre la gente sulla «retta
viaw  la valenza «missionaria» del santo stesso. E qui & doveroso

» Cf. F. CosLovl, op. cit., {1977), pp. 198-200.

s Cf. 1dem, pp. 192-94.

% Tale tradizione mi & stata riferita a Makanpur, durante un viaggio in India nel
1977, dal Principal della scuola secondaria del villaggio, Sayyid Ch.aH. Rizwi,

» Cf. M- M., ff. 12b-13A.
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spiegare cosa si intende per «missionaria» in questo contesto, Sul-
I'onda delle asserzioni dell’Arnold e della scuola che ad egli si ispira,
& stato infatti a lungo molto esagerato il ruclo dei s#ff nelle conver-
sioni vere e proprie ¢, giustamente, ora si tende a rivederlo e ridi-
mensionarlo 7. Cid non toglie che i s#f7 abbiano avuto, perd, un
ruolo non indifferente nella acculturazione dei convertiti. Spesso,
infatti, a causa della concentrazione delle istituzioni educative «classi-
che» islamiche nei centri urbani e dell’'uso del persiano e dell’arabo
quali lingue principali, la «cultura islamica» era appannaggio del
cerchio ristretto degli asraf, la classe superiore formata soprattutto
dagli immigrati. Al contrario, il ceto popolare e rurale dei convertiti,
ovvero la grande massa, ne veniva escluso e, per accedervi, era
lasciato alla mediazione che veniva fatta dalle istituzioni s#ff, unico
punto di riferimento facilmente raggiungibile: si pensi ad esempio a
quanto accaduto in Bengala *. Benché, quindi, i s#ff agissero soprat-
tutto all'interno della «umma», proprio in questa loro funzione di
trasmettitori e mediatori di cultura si pud cogliere la loro valenza
missionaria che sicuramente li caratterizza fortemente, qualora si tro-
vino ad agire soprattutto fra i neo-convertiti. Quanto detto ci porta
quindi a poter riconoscere nel santo un «missionario» con forti capa-
citd di integrazione allambiente in cui agisce e quindi di «presa»
sulla popolazione locale poco acculturata all'Islam *.

Proprio in seguito a questa caratterizzazione del santo in que-
stione, diviene importante considerare altri due fattori di cui gia si &
trattato precedentemente: I'ambito in cui il santo agisce e la dina-
mica del suo intervento.

Cosi & bene considerare, in base a quanto detto prima, come Sah
Madar agisca, dapprima, in Gujarat e nel Rajastan, in zone cioé che,
nel complesso, possono essere considerate poco urbanizzate ed
acculturate a livello islamico. In seguito, raggiunta una certa noto-
rieta, il santo si trasferisce a Kalpi dove, ignorato dalla fascia pitr alta

* Cf, ad esempio,M. GABORIEAU,0p. cit., pp. 118-19.

*® of, ad esempio, M.T. Trrus «Indian Islamer Oxford, 1930, pp. 44-5. Si fa
riferimento, qui, anche a quanto ben spiegato da M.R. Tarafdar nel suo intervento
«Mosques and dargahs; their role and significance in the mundane life of Bengali
Musitms» durante il convegno «L'Islam en Asie du Sud et Sud-Est — approcke compa-
rative — 27-30 mat 1986» Paris (EHESS, MSH, CNRS). Cf. anche quanto detto da
R.M. Eaton, op. cit., pp. 155-174.

* Sul rapporto «sincretismo/eterodossia-strati popolari poco acculturati», si
veda, ad esempio, quanto detto da M. GagorIEAU, op. cit., pp. 120-23; si pensi
anche al caso delle varie sette sincretiche e isma‘ilite — cf. A. AuMAD «Studies in
Islamic Culture in Indian environment» Oxford, 1964, pp. 160-62: W. Ivanow, op.
cit., pp. 19-21; si pensi anche a quanto detto da AR. Saivid in «ldeal and Reality in
the Observance of Mobarram: A Bebaviour Interpretation», in RR., pp. 116-117.
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della societa, e a sua volta ignorandola, si rivolge, acquisendo seguito
e notorietd, alla gente comune, alla fascia popolare — e quindi la
meno acculturata all'Tslam- ®. Tuttavia & proprio tale successo acqui-
sito a livello popolare a provocare |'interessamento e lo scontro con
il sultano e la corte, la conseguente cacciata del santo ed il suo
trasferirsi nei territori dei sultani Sargi. In questa seconda fase
vediamo poi ripetersi, in un certo senso, il processo precedente, ma
con esito opposto. Dapprima, infatti, il santo si procura un seguito
nelle zone rurali e periferiche del regno e solo in un secondo tempo,
gradualmente, dopo la sua affermazione nei centri provinciali, si
rivolge al centro urbano, Jaunpur, dove ottiene prima 'appoggio del
sultano e popolare, ed il riconoscimento degli altri s#fz, poi quello
degli “ulama’, le cul resistenze vengono gradualmente superate grazie
agli appoggi e riconoscimenti gid conquistati. Forte del successo otte-
nuto in ambito urbano, il santo rientra quindi a Makanpur, dove si
dedica alla stabilizzazione, organizzazione e diffusione della sua
tariga in ambito rurale. Solo dopo essere riuscito in questa impresa
ritorna ad agire in ambito urbano, organizzando la sua tariga anche a
Jaunpur. La scelta di ristabilirsi a Makanpur definitivamente, poi,
indica chiaramente la sua volonta di rivolgersi principalmente all'am-
bito rurale e poco islamizzato. Secondo quest’ottica, quindi, il pro-
cesso di affermazione del santo pud essere riassunto nella formula
«campagna-cittad-campagna», ovvero «livelli sociali popolari / poco
acculturati-livelli di potere / acculturati-livelli sociali popolari / poco
acculturati»: altro fattore fondamentale per comprendere i motivi
della sua affermazione.

Ora, riprendendo quanto detto pilt sopra, situando I'azione del
santo nello specifico geografico ¢ politico-culturale, vediamo che il
primo momento dell’azione del santo ¢ situato in una zona dove la
situazione era di tipo pitt «liberale». Il secondo momento, ovvera il
fallito tentativo di stabilirsi a Kalpi, & situato invece in un luogo dove
Iinfluenza dell’area ortodossa & maggiore. 1l terzo momento, quello
della sua reale affermazione in ambito indiano, poi, & caratterizzato,
sempre in quest’ottica, dal suo trasferirsi nuovamente in un territo-
rio, quello di Jaunpur, dove la politica culturale del potere centrale
era, similmente al Gujarat, di tipo pitt «liberale». Il terzo fattore che
risulta & quindi che il successo dell’azione del santo e le sue possibi-
lita di stabilirsi sono in concomitanza con latteggiamento piu libe-
rale del potere centrale.

“ Cf. A, RasHp «Soctety and Cultare in Medieval India» Calcutta, 1969, pp.
232-34; KM, Asurar «Life and Conditions of the people of Hindustar» rist. Delhi,
1970, p. 107; cf. anche quatno detto sopra pp. 29-30 e note 20 e 33,
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Confrontando tra di loro i fattori cosi enucleati dai passi presi in
considerazione, vediamo percid che $ah Madar, santo con valenze
eterodosse e sincretiche che svolge la sua azione missionaria soprat-
tutto tra gli strati meno islamizzati della popolazione ¢ prevalente-
mente in aree rurali, riesce comunque a procurarsi seguito presso gli
strati sociali cui principalmente si rivolge, ma ¢ condizionato, per il
proseguimento della sua azione — e quindi per la sua affermazione,
nel senso anche di radicamento in una certa area della sua fariga —,
dal rapporto che riesce ad ottenere col potere centrale (= sultanale)
che gli consente, o meno, di superare l'ostilita degli strati piti orto-
dossi della popolazione. Tale rapporto & a sua volta condizionato
dalla linea politica e culturale del potere centrale stesso: negativo
laddove esso si appoggia essenzialmente sui gruppi immigrati ¢ poco
-assimilati all’ambiente locale e ne segue le istanze di «ottodossiax;
positivo laddove esso cerca anche lappoggio dei gruppi locali e
pratica una politica culturale e religiosa di tipo pin liberale, o almeno
di maggior mediazione tra i vari gruppi.

Da tutto cid consegue che la possibilita di affermazione di Sah
Madar e della sua fariga nell’area geografica individuata & determi-
nata in primo luogo dal suo essere funzionale alla — o quanto meno
compatibile con la — linea politica e culturale del potere centrale.

E tuttavia evidente che il potere centrale stesso viene condizio-
nato ed agisce, nei confronti del santo, in base a tre elementi deter-
minanti:

a) il seguito che egli si procura e la notorieta che riesce a raggiun-
gere;

b) Datteggiamento degli altri siff nei confronti del nuovo arrivato;

¢) latteggiamento degli “ulama’ ortodossi ©

a) Il seguito e la notorieta sono importanti in quanto & proprio
grazie ad essi che il santo acquisisce il requisito fondamentale per
attirare l'attenzione del potere, ovvero la capacita di formare «opi-
nione pubblica» ©, Tuttavia il loro ambito viene definito dall’attitu-
dine sociale ed ideologica del santo che, per le sue caratteristiche,
come si & visto, lo porta ad agire e ad essere recepito soprattutto in
zone rurali e tra gli strati poco acculturati, I’interesse del potere per
il santo, sotto questo aspetto, viene quindi determinato dall’atteggia-
mento del potere stesso nei confronti dell’ambito in cui Pinfluenza
del santo si esercita.

¢ Per quanto riguarda le classi citate e la loro influenza in generale, cf. ad
esempic K.M. ASHRAF, op. cit.,, pp. 96-102; LH. QuresH1 «The administration of
the Sultanate of Delbs» Karachi, 1958, pp. 51-2.

¢ Numerosi sono gli esempi a questo proposito, cf., ad esempio K.A. Nizami,
op. cit.,, L.C. 23 (1949), pp. 165-68; F. CosLovi, op. cit. (1981), p. 48.
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b) L’atteggiamento degli altri 57 influisce notevolmente poiché
attraverso di esso, come si & visto, passa la «legittimazione» o meno
del santo ad agire in quatno g#fz. L'importanza di tale riconosci-
mento &, ovviamente, proporzionale all'influenza che chi lo effettua
ha nell'ambito della societa locale: esso & quindi tanto pit «effettivo»
quanto maggiore & il peso di chi si fa, in qualche modo, «garante»
del santo. E tale «legittimazione», inoltre, che permette di far accet-
tare agli strati di popolazione piti «ortodossi» I'«eterodossia» del
santo che viene spostata, proprio dal suo essere «sifi», dal piano
essoterico a quello esoterico, riportandolo cosi nei limiti del consen-
tito ®, e da modo, a Sultan Ibrahim, di sostenere il santo contro la
sezione della corte e della popolazione che lo avversava.

¢) L'atteggiamento degli “wlama’ e dello strato di popolazione pit
«ortodosson ¢ definito, dall’agiografia, «sempre ostile»: il che eviden-
temente implica un’attitudine avversa ed un rapporto conflittuale *.
Tuttavia, nel corso della narrazione, si & visto come tale sezione della
popolazione, dal successo raggiunto a Kalpi, ottenendo la cacciata
del santo, giunga all'accettazione dello stesso, nel regno di Jaunpur,
grazie alle pressioni del sultano e alla sua legittimazione da parte
degli altri s#fr. Cid ci induce a riflettere come, in effetti, la definitiva
affermazione del santo nel territorio avvenga solo con l'accettazione,
o almeno la tolleranza, da parte della sezione pili «ortodossa».

Traendo le somme da quanto detto, si pud dedurre che cié che
consente 2 Sah Madar di affermarsi e di propagare la sua tariga in
una determinata zona & il risultato della corrispondenza tra le loro
caratteristiche ed il sommarsi di una serie di condizioni favorevoli di
tipo socio-politico e culturale.

Le condizioni determinanti, in questo senso, sembrano essere
essenzialmente due.

La prima, chiaramente, & che vi sia un settore di popolazione

# Per quanto riguarda la «liceiti» dell'«eresia» qual'ota trasferita sul piano del-
Pestasi e dellesoterismo si pensi ad esempio alla posizione presa dal famoso siaf
riformista Ahmad Sirhindi - f. Y. FRIEDMANN, op. cit., pp. 49-51, 59-62; si pensi
anche alla diatriba sulla liceitd o meno del sames” — cf. S. Su. Kn. Hussatnr «Sayyid
Muhammad al-Husaynii Gusiidiraz: on Safsm» Delhi, 1983, pp. 12125 e, soprat-
tutto, in questo contesto, si faccia riferimento alla posizione delle correnti malamatr
e galandar — of. ad esempio H. RITTER «Philologica XV, Fariduddin “Attar IlI» in
Oriens 12 (1959} pp. 14-18; R. Hartman “As-Sulami’s Risalar al-Malamatija” in Der
Tskam, 8 (1918), pp. 157-203.

s Tale disapprovazione, che perd coinvolge turti i sostenitori della wahdaz al-
wugid estrema, perdura nel tempo, come dimostra ad esempio la posizione presa
nel XIX°® sec. da ‘Abd al-"Aziz Dihlavi, il famoso mistico e dotto, figlio di Sah
Walullah — of. ‘Abd al-‘Aziz Dihlavi «Fatgwi-i “Azizi» Delhi, 1894-97, vol. I°, p.
141.
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atto a recepire, in qualche modo, I'immagine e I'insegnamento del
santo e che, contemporaneamente, sia indicato a poter usufruire dei
«servizi» che il santo e la sua organizzazione possono mettere a sua
disposizione. In questa prospettiva & opportuno quindi sottolineare
come 1 «servizi» offerti siano essenzialmente di due tipi: uno, quello
di essere un punto di riferimento culturale «islamico» in cui ricono-
scersi; I'altro, quello di essere intermediario tra 'vomo comune e la
divinita, cioé un ruolo che si potrebbe definire di intercessione e
protezione. Per quanto riguarda quest’ultimo fatto, si rimanda a
quanto gia detto nel corso dell’articolo, in particolare al brano 11.
Anche per quanto concerne I'essere portatori di una «specificita isla-
mica» e quindi di una caraterizzazione in tal senso di chi aderisce
alla fariga, si rimanda a quanto gid detto a proposito delle valenze
«missionarie» di Sah Madar. Si ricordera solo, ancora, come i
Madari tale specificiti la conservino e la sottolineino attraverso ele-
menti anche formali, quali quello di essere «sacrificatori» di vacche ©
o di essere «preti» delle classi basse ®, e come essa non venga meno
col passare del tempo ma, anzi, resti, anche in forma di sensibilita
politica, come suggerisce il fatto che dopo la battaglia di Plassey, nel
1757, quando il potere musulmano colasso in Bengala, fu proprio il
capo dei Madari del Mewat, Magniin Sah, a dichiarare ed organiz-
zare una gzhad contro gli inglesi, che venne portata avanti anche dai
suoi successori per circa un quarto di secolo, prima di essere defini-
tivamente soppressa @

Resta ancora da sottolineare, riprendendo quanto detto piti sopra
a proposito del ruolo «missionario» del santo, come il settore di
popolazione che sembra essere stato il piu atto a recepirne I'insegna-
mento ed utilizzare le strutture fornite dalla sua organizzazione sia
quello popolare e soprattutto i convertiti locali di bassa casta, for-
nendo un esempio di quella che é divenuta una relazione tipica, in
India, tra furug cterodosse e fascie popolari, cui si & gid accennato.

La seconda condizione, invece, riguarda pii strettamente la strut-
tura politica e sociale dellambiente e sembra poter essere ravvisata
nella maggiore «liberalita religiosa» di certe zone rispetto ad altre;
liberalita che sembra essere dovuta essenzialmente ad una minore
influenza dei gruppi pilt «ortodossi», che non riescono ad imporre
come unico modello islamico quello da loro sostenuto.

Tali due condizioni, inoltre, non devono essere considerate sola-
mente come contingenti alla situazione specifica in cui si trovo il

“ Cf. F. CosLovi, op. cit. (1977), pp. 194-95.
% Cf. M. GABORIEAU, op. cit,, p. 123,
“ Cf. LH. QuresHi, op. cit. (1974), p. 191.
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santo fondatore, bensi possono venire ritenute valevoli in genere per
lo sviluppo della Madariyya, come tenderebbe ad indicare il fatto
che la tariga in questione, nel suo successivo sviluppo, si afferma
soprattutto in zone e situazioni consimili *.

% Cio risulta evidente dalla lista di Cille Madari nel sub-continente, che mi 2
stata data a Makanpur, durante la visita compiuta nel 1977: Surat (1), Khambat (8),
Umaila-Gujarat- (1), Padra-Gujarat- (moschea che porta il nome di Szh Madar),
Bombay (7), Calcutta (1), Gwailor (1), Nimaoda — Rajasthan —, JTheopur - M. P. —,
Laniar — M.P. — (1), Datia — M.P. — (1), Madsaor — Maharashtra — (5 in differenti
localith), Hoshangabad — Mysore — (1), Aurangabad — Maharashtra ~ (su una col-
lina), Khuldabad — Maharashtra — {1), Hyderabad — Maharashtra — (nuova), Manga-
fore (1), Malabar {qualcuna) Kerala (qualcuna), Kaliked — Madras — (1}, Ceylon (1),
Chikni — Nepal (1), Bujbuj — West Bengal — (1), Kalpi — U.P. — (1}, Ajmer (1),
Kashmir (1), Karachi — Pakistan — (1), Lahore (1), Kutch (qualcuna), Kathiawad
{qualcuna), Ahmadabad (1), Jaunpur, Lucknow, Belgram (vicino a}, Makanpur.
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Cecilia Cossio
RAHT MASUM RAZA NELLA FABBRICA DEI SOGNI

La XXI edizione della Mostra internazionale del nuovo cinema di
Pesaro, «Cinemasia ’85», & stata dedicata quasi interamente al
cinema indiano. Diretta da Lino Miccicché, la manifestazione si &
avvalsa di una scelta nutrita di materiali: una sessantina di film dagli
anni Trenta fino ai nostri giorni; una conferenza-lezione sulla storia
del cinema indiano, illustrata attraverso spezzoni di una cinquantina
tra le pellicole pitu significative, dagli esordi (Raja Harishchandsy,
1913, di D.G. Phalke) fino agli anni Cinquanta; incontri con i registi
e una tavola rotonda a cui hanno partecipato esperti del settore
indiani ¢ stranieri '.

Gli spettatori — pochi — hanno potuto rendersi conto che il
cinema indiano non €& solo Satyajit Ray e nemmenoc Mrinal Sen: va
loro affiancato (o forse premesso) lo straordinario Ritvik Ghatak, al
quale la mostra ha dedicato una esaustiva personale. Accanto ai tre
bengalesi, la rassegna pesarese ha il merito di aver presentato altri
cineasti, primo fra tutti Guru Datt, vera rivelazione per il pubblico
della mostra, La statura tragica, I'intensita emotiva, il respiro poetico
dei suoi film, soprattutto nei tre capolavori — Pyasa (L’assetato,
1957}, Kagaz ke phul (Fiori di carta, 1959} e Sabib bibi aur gulam (1l
signore, la signora e lo schiavo, 1962) — fanno di Guru Datt una
figura unica, un mito nel mondo cinematografico indiano. Ampio
spazio ¢ stato dedicato anche all'opera di Raj Kapur che, insieme al
padre Prithviraj, ai fratelli Shammi e Shashi e ai loro numerosi figli,
ha fondato un clan cinematografico. Nella rassegna non sono man-
cati i film pit significativi di numerosi esponenti della zew wave,

' In occasione della manifestazione, svoltasi dal 15 al 23 giugno 1985, & uscita
un’opera in due volumi, edita da Marsilio e progettata dalla direzione della mostra,
Le avventurose storie del cinema indiano (vol. 1, Scritture e contests, a cura di Marco
Miiller, XIII-283 pp.; vol. I, Estetiche ¢ industria, a cura di Riccardo Redi, IX-278
pp.). L’opera, che comprende saggi di numerosi critici e regist], in massima parte
indiani, offre un quadro molto esauriente della situazione cinematografica in India.

183




ANNALI DI CA’ FOSCARI - XXVI,3

come Mani Kaul e Kumar Shahni, Shyam Benegal e Ketan Mehta,
Sayyad Mirza ¢ M.S. Sathyu, Girish Karnad e Adur Gopalkrishnan.
Per finire, sono stati serviti assaggi dei film «masala», quelli cioé
pieni di canti, balli e colpi di scena, come Kuli (Il facchino, 1983) di
Manmohan Desai (uno specialista del genere), interpretato dalla
superstar Amitabh Bachchan, che & anche un ottimo attore.

Si & trattato dunque di una panoramica a tutto orizzonte della
pitt grande industria cinematografica del mondo in termini produt-
tivi: circa ottocento film all’anno nelle diverse lingue del subconti-
nente, benché le pellicole in hindi fungano da modello. La maggior
parte & costituita da bambatya filmen, una locuzione spregiativa che
indica i prodotti degli studi di Bombay destinati al grande pubblico.
Poiché la produzione di questo genere di pellicole non & pit mono-
polio di Bombay, oggi sono chiamate «masala» («spezie»). Come si &
accennato, sono film di intrattenimento, che offrono di tutto un po’:
tragedia, commedia, canti, danze, amore, lotta, ecc., fino all'imman-
cabile lieto fine; omnibus entertainment come li definisce il regista
indiano K.A. Abbas. Tuttavia, P'altissima percentuale di insuccessi di
questo genere ¢, di converso, la crescente fortuna di film che cer-
cano di conciliare le esigenze di mercato con le necessitd espressive
degli autori sono segnali significativi che qualcosa va mutando nello
spettatore indiano.

Ma non si possono liquidare i film destinati al grande pubblico
semplicemente perché hanno successo di cassetta. Molti dei masala,
soprattutto quelli diretti da Manmohan Desai, Yash Chopra e
Ramesh Sippi, sono spettacoli divertenti € di ottima fattura, forse
solo un po’ troppo ingenui e lunghi, per le nostre abitudini. Del
resto, un genere di film come i masala ha una ragion d’essere molto
seriamente motivata, I} cinema rappresenta I'unica forma di intratte-
nimento popolare, dato il prezzo contenuto del biglietto, ma & un
fenomeno tipicamente urbano: la maggioranza delle sale cinemato-
grafiche si concentra nelle citta, mentre la loro diffusione nelle zone
rurali & limitatissima. Deve quindi rappresentare i valori e rispondere
alle aspettative di un pubblico abbastanza individuabile, ovvero la
classe media e medio-bassa urbana. Ma lindividuo di cittd & spesso
un inurbato, le cui radici affondano nelle comunita del villaggio.
Nell’ambiente urbano, deve affrontare una societd profondamente
estranea a quella tradizionale e, tutto sommato, non ancora consoli-
data. Poco aduso all'individualismo, I'indiano ha sempre vissuto
allombra dei cerchi familiari, castali, comunitari; privato dei sostegni
— solidi, pur nella loro immensa oppressivita — Pindividuo non pud
trovare nella organizzazione della vita urbana valori sostitutivi di
quelli tradizionali. } l'indiano frustrato, confuso, insicuro, con un

184



RAHI MASUM RAZA NELLA FABBRICA DEI SOGNI

profondo senso di inutilita e di incapacita, che descrive la letteratura
contemporanea in autori come Mohan Rakesh, Kamleshvar o Rajen-
dra Yadav. A tale condizione di frustrazione, il cinema masala offre
illusivo conforto, traboccando le pellicole dedicate alla corruzione
della vita urbana ¢ alla nostalgia per la collettivita semplice del villag-
gio, anche se di secolare miseria oppressiva. Contrappone i pericoli
di una eccessiva modernizzazione, intesa come occidentalizzazione,
alla protezione offerta dai valori perenni della tradizione, esaltando il
ruolo della donna, che lentamente si emancipa, pronta tuttavia a
tornate a un modello femminile sottomesso. La presenza peculiare
sia di numeri di canto e danza, sia di scenette comiche, spiega come
il cinema abbia sostituito ogni altra forma di intrattenimento popo-
lare. Una sorta di «miracolos, operato dal cinema masala, saldatura
tra vecchio e nuovo, riconciliazione tra il mondo della tradizione ¢ la
societa moderna. Un merito non indifferente, al di Ia del palese
conservatorismo di alcune produzioni, soprattutto se si considera che
il cinema ¢ attualmente — e presumibilmente per molto tempo ancora
— Punica forma spettacolare di massa, nonché un’impresa industriale
di importanza nazionale.

Non & un caso che la letteratura, fonte privilegiata di tanti sog-
getti cinematografici, abbia talora guardato al cinema come oggetto
di narrazione. Due testi, nella fattispecie, osservano il mondo di
cellufoide da una particolare angolazione interna ovvero attraverso
gli occhi di un soggettista. Del 1973 & la pubblicazione del romanzo
Dil ek sada kagaz (Il cuore una pagina bianca), seguito nel 1977 da
Stn: 75 (Scena 75°), entrambi ambientati nel mondo del cinema di
Bombay. L’autore & uno scrittore musulmano, Rahi Masum Raza .

* Rahi Misiim Raza nasce a Gazipur (U.P.) il 1° settembre 1927, Studia all'uni-
versitd di Aligarh, ottenendo nel 1960 il MLA. e nel 1964 il Ph. D). in letteratura
urdii. Ad Alfigarh viene a contatto col pensiero marxista e si iscrive nelle liste del
C.P.L (Communist Party of India), nel quale milita tuttora. Insegna letteratura urdi
all’universita di Aligarh fino al 1968, anno in cui si trasferisce a Bambat per lavorare
nel cinema come soggettista e sceneggiatore. Le sue prime pubblicazioni sono tutte
in urdd. Tra queste, il romanzo Mubabbat ke sivi (Oltre allamore), del 1950, le
poesie Nayd sil (L'anno nuovo), Mawje-pul: manje-sabd (Onda di fior: onda di
vento), entrambe del 1954, e la raccolta poetica Rakse-mai (La danza del vino), del
1964. Nel 1965 pubblica un poemna in hindi, Athdrab seu sattivan (Milleottocento-
cinquantasette). Incoraggiato dal successo ottenuto con quest’opera, Rahi decide di
continuare a pubblicare in hindf, Nel 1966 esce una biografia, Chote ddmz ki bari
kahant (La grande storia di un piccolo uomo), e nello stesso anno & pubblicato il
mtich maligned romanzo Adbi ganv (I villaggio a meta), che consacra la sua fama di
scrittore. Tra le altre opere, ricordiamo: Topi Suklz (Topt Sukld, 1969) Himmat
Jaunpari (Himmat Jaunpuri, 1969), Os ki bind (Goccia di rugiada, 1970) e la
raccolta di poesie Main ek pherfvala (To un venditore ambulante, 1976).
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Nato nel 1927 a Gazipur, cittadina dell'Uttar Pradesh bagnata
dal Gange, da una ricca e colta famiglia sciita, Rahi ottiene nel 1964
il Ph. D. in letteratura urdu presso 'universita musulmana di Ali-
garh, dove insegna fino al 1968. In quell’anno abbandona l'universita
per trasferirsi a Bombay, dove comincia a scrivere per il cinema,
proseguendo tutt’oggi in tale attivira. Nel 1968 & un autore affer-
mato, che ha pubblicato numerosi testi di prosa ¢ poesia sia in urdu
che in hindi. L’opera che lo impone all’attenzione del pubblico e
della critica @ un importante e discusso romanzo del 1966, Adha
ganv (Il villaggio a meta). Tl romanzo, in buona parte autobiografico,
segue le vicende di alcune famiglie sciite del villaggio di Gangauli
(donde proviene la sua famiglia) tra il 1937 e il 1952. Si watta dei
quindici anni piti importanti nella storia dell'India contemporanca: il
1937 & I'anno delle lezioni per i parlamenti provinciali, affidati in
mani indiane; il 1942 risuona dell’eco del movimento «Quit Indiax;
nel 1943 una spaventosa carestia decima il Bengala; nel 1946 la Lega
musulmana proclama I'«azione diretta», a cui seguono sanguinosi
scontri tra hindu e musulmani, un’anticipazione del 1947, l'anno
delPindipendenza dellIndia e della spartizione del paese in due
nazioni nemiche, con la tragedia che ne segue; i 1950 saluta la
nuova Costituzione e il 1952 Iabolizione del latifondo nell’Uttar
Pradesh, mentre & varato il primo piano quinquennale e si tengono
le elezioni generali. La maggior parte dei critici hindi, pur ricono-
scendo #algré soi I'interesse del romanzo, preferisce sottolineare un
aspetto particolare dello stile di Rahi, cioe Puso di un linguaggio
«osceno» (per le sue orecchie), che per i suoi estimatori ne fa una
sorta di Henry Miller indiano *.

In realta Rahi & un autore dotato di una straordinaria vena sati-
rica, che sbocca in momenti di schietta comicita, di cui & buon
esempio ['episodio del «cesso» da Dil ek sada kagez (di seguito:
DESK). Di norma, nelle zone rurali gli indiani usano andare nei
campi per le Joro necessita corporali, muniti di una brocca dacqua
per lavarsi; Despressione disha-maidan jana («andar per campi»)
significa semplicemente «andare al gabinetto». L’episodio, in breve,
& questo: il tamoli (venditore di betel) Kelaram decide di far
costruire un cesso nel cortile di casa, perché la figlia Sharda & diven-
tata segretaria del «Comitato per il miglioramento della condizione

3 Cfr. in proposito, ADARS SAKSENA, Hindt ke ahcalik upanyds aur unki Silpvidhi
(I romanzi aficalik hindi e la loro tecnica}, Bikaner, Siry Prakasan Mandir, 1971, 367
pp.. pp. 97-99; Inpu Prari$ PAnpEY, Hindl ke afcalik upanyason men jivan-saty
" (La realta della vita nei romanzi afcalik hindi), Nayi Dilli, Nesnal Pablising Haus,
1979, 303 pp., pp. 224-270 e 286-288.
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femminile» e pertanto non ¢ dignitoso che «vada per campi». Kela-
ram trova un fiero oppositore al suo progetto nel signorotto locale, il
thakur sabab, irritato dal fatto che un tamoli non chieda la sua
autorizzazione. Il cesso diventa presto un fatto politico di grande
rumore, con cortel, comizi, slogans ¢ digiuni di protesta. «Il cesso di
Kela — osserva l'autore — divenne come la talpa in bocca al serpente.
Non si poteva né ingoiare né sputare.» ¢ Alla fine, il tamoli, forte
dellappoggio popolare, riesce a spuntarla e arriva finalmente il
giorno dell’«inauguraziones.

Quella notte, al pensiero della mattina dopo, Kela non riusci a chiudere occhio.
Non fece altro che gongolare in attesa che spuntasse il giorno... E finalmente si fece
mattino.

Kela accese la prima sigaretta, Poj si alzo, massaggiandosi pigramente, perché non
gli toccava pilt attraversare di corsa il villaggio per arrivare ai campi, i quali per
altro avevano finito per allontanarsi sempre di pif, a mano a mano che avanzava il
progresso. Kela si ricordava che quando era piccolo comincavana giusto fuori dalla
porta di casa. Poi, sotto i suoi occhi, era spuntato il quartiere di Navapura e i campi
avevano dovuto arretrare. L'uomo deve pagare un prezzo al progresso. C’erano delle
volte che arrivare ai campi diventava un vero problema ¢ gli pareva impossibile
tener duro fin Ja... Ma ora, che fretta c’era? Proprio I di fronte, nuovo di zecca,
c’era un vero cesso di mattoni che aspettava solo lui, Tra una cosa e Ialtra, gli era
costato ben 19.500 rupie: 9.000 per la costruzione, 500 per la causa, 10.000 in
bustarelle, cortei, assemblee. 5.000 se le era prese Makhanlal per lo sciopero della
fame. (...}

Durante l'assemblea che si eta tenuta per celebrare la vittoria nella battaglia del
cesso, Kela aveva pronunciato il suo primo discorsa. Otto giorni <i aveva messo a
scrivetlo, Kalicharan. (...

Ripensando a tutto quello che aveva passato, apri la porta del cesso. Poi, da dentro,
tird il catenaccio, appoggid la brocca dell’acqua sul ripiano a fianco e si accomodd
in attesa della «scarica». Ma nella pancia tutto era silenzio, Kela ce la mise tutta,
fece storzi inauditi: niente da fare. Allora, furioso con se stesso, si alzd bestem-
miando, attraversd Navapura e fuggl verso [a campagna. E non appena mise piede a
Navapura, senti nella pancia tutto un rimescolio.

Se in quel menire qualcuno di idee conservatrici Pavesse visto guadagnare i campi di
volata, ne avrebbe dedotto che il socialismo del Congtesso era fallito. Per Ie caste
basse Dio aveva creato i campi, appunto’,

La temuta oscenita di Rahi non riguarda certo il lessico, ma
soltanto Ia sua capacitd di accettare Ja natura umana anche nelle sue
debolezze e miserie. Ecco perché non ¢’¢ morbosita, ma una sorri-
dente comprensione per gli amori lesbici di Sarla, uno dei perso-
naggi di Sin: 75 (di seguito: SP) o per le vicende di Tahzibul, un bel
ragazzino musulmano, croce e delizia per il suo precettore e per il

* In DESK, Nayt Dilli, Rajkamal Prakasan, 1977, 1973', 240 pp., p. 147.
* Ibid., pp. 155-156.
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thakur sahab in DESK. Tahzibul & segretamente innamorato di Raf-
fan, il protagonista. Questi, da bambino & concupito — maldestra-
mente e senza successo — dal suo precettore. Uno degli episodi pin
significativi dell’oscenita di Rahi & il boccaccesco quartetto amoroso
di SP, che vede impegnati Phanda Patyalavi, un soggettista pluttosto
noto, la bella moglie Radhika, la scaltra figlia bruttina Pushplata e il
segretario Ramnath. Quest’ultimo — fidanzato con Liza, la domestica
ambita sia da Sarla che dal di lei consorte — estende i suoi favori
anche a Pushplata e, in scguito, alla bella Radhika. Una notte,
Pushplata lo scopre a letto con la madre, mentre rientra inaspettata-
mente anche Phanda. Ramnath si nasconde nel bagno della camera,
ove naturalmente Phanda ha urgenza di recarsi. Ma la porta ¢ chiusa
dall'interno: le due donne lo guardano, Radhika con apprensione,
Pushplata con la malignita. Phanda capisce al volo, ma non vuole e
non pud affrontare la situazione, perché Ramnath & il suo ghosi
writer, quello ciod che gli fornisce le idee per i suoi tanto apprezzati
soggetti. Cerca quindi di guadagnare tempo:

— Pushpi, quella tua amica che mi hai presentato alla tua festa, come si chiamava? —
guards verso Radhika in cerca di aiuto, ma lei non lo aiutd. Stava li impalata a
mordersi le unghie. Guardd Pushplata e chiese di nuovo: — Come si chiamava?

~ Va’ pure in bagno, intanto, — disse Pushpalata con malignitd, — devo dirti una
cosa.

— Che cosa? Mica ho premura! — cercava una via di salvezza. Ma Pushplata non se
ne dette pensicro. Ragion per cui non disse niente, si limitd a fissarlo. Phanda,
poveraccio, non aveva risposte a quello sguardo. Una situazione cosi non si era mai
verificata nei suoi soggetti. La veritd era che il bagno non entrava mai nelle sue
storie, perché riteneva volgare spiare nel cesso in nome del realismo. Per timore
delle madri e delle sorelle di questa societa nel suoi soggetti non permetteva nem-
meno che IEroe si avvicinasse troppo all'Eraina. Se proprio il produtiore insisteva,
allora ci infilava qualche sequenza onirica. Perché al pensiero non si comanda.
Anche lo stalliere di Buckingham Palace poteva sognare la regina Elisabetta. Ecco
perché quando Phanda dovette affrontare il bagno nella realta della vita, si send
perduto.

— Va bene, — disse, — vado. In bagno. Intanto va’ a prendermi un bicchier d'acqua.
Ho una sete!

Pushplata finse di non aver sentito.

Nella stanza cadde il silenzio.

Phanda Patyalavi dovette affrontare il bagno. Stavolta la porta si apri. Entro. Non
guardd né a destra né a sinistra, andd dritto verso il lavandino ¢ si mise a lavarsi i
denti. Nello specchio si vedeva chiara Pimmagine di Ramnath... Si asciugé la bocea
e uscl.

— Allora Pushpi, cosa dovevi dirmi?

— Niente — rispose lei.

Nessuno aggiunse aliro. Pushplata se ne ando. Phanda rimase solo con Radhika.
_ Mi & venuto un sonno' — cosi dicendo, Phandaji si stese sul letto e gird la faccia
contro il muro. Ramnath usci quatto quatto. Guardd Phanda Patyalavi e poi Radhi-
ka, che gli mandd un bacio silenzioso. Usci e si chiuse lentamente la porta alle

188



RAHI MASUM RAZA NELLA FABBRICA DEI SOGNI

spalle. Ma quando riusci a tornare nel suo letro, rimase di stucco, perché d trovo
Pushplara s,

Rahi Masum Raza sembra non si curi troppo delle accuse che gli
vengono mosse; nella prefazione a Topi Shukla (Topi Shukla, 1977),
ad esempio, osserva che «forse lintero romanzo ¢ una parolaccia
sporca. E io la dico pubblicamente e ad alta voce, Questo romanzo &
osceno... come la vita» 7. Mette anche in guardia le orecchic sensibili
affinché si astengano dal leggere Os ki bund (Goceia di rugiada,
1970): «Se non vi ¢ mai capitato di sentire una parolaccia, per carita
non leggete questo romanzo. Non vorrei farvi arrossires &. E la tolle-
rante iromia distintiva della scrittura di Rahi, in effetti, a rendere cosi
inquieti alcuni critici, ma anche il fatto che & un musulmano, rimasto
in India per scelta propriz dopo la spaventosa tragedia della sparti-
zione del paese. Comunista fin dagli anni dell’universita, fieramente
avverso alla politica separazionista della Lega musulmana, Rahi con-
sidera la spartizione dellIndia e la creazione del Pakistan uno degli
avvenimenti pit nefasti della storia del paese. Come molti musulmani
indiani, nei giomi terribili dellesodo e della carneficina seguita alla
divisione, anche lui si & trovato improvvisamnete nella condizione di
uno straniero in patria, guardato con sospetto petfino — anzi, soprat-
tutto — per la sua dedizione e il suo amore per I'India. L’esperienza
attraversa la sua produzione letteraria come una presenza angosciosa
da cui non pud affrancarsi, benché tenti costantemente di esorciz-
zarla. Se in DESK gli eventi del *47 costituiscono un momento cen-
trale della narrazione, anche in SP il problema di essere un musul-
mano si ripresenta acuto, sotto il segno di un umorismo tagliente. Lo
si avverte nella descrizione delle difficolta che incontrano i musul-
mani nel trovare casa a Bombay e dei sistemi per aggirare 'ostacolo, .
magari spacciandosi per hindu. O nei toni che commentano Iatteg-
giamento di Rama, fervente fan di molt attori, la quale cancella
mentalmente il nome di Dilipkumar dalla sua «lista delle visioni»,
quando scopre che il vero nome é Yusuf Khan. Ma Rahi, tra il serio
¢ il faceto, trova giustificata la disposizione mentale della donna-

Secondo Rama, era nel suo pieno diritto odiare i musulmani. (...) Nel ’47 Rama
aveva quasi tredici anni e una ragazza di tredici anni ha gia imparato tutto sull’a-
more e sull’'odio. E ben vero che non si era ancora innamorata di nessuno, ma in
compenso, dopo essere venuta a Delhi, aveva cominciato a odiare 1 musalmant. In
quei giorni odiare i musulmani era diventata una moda nell’India settentrionale, [.a

¢ In 3P, Nayt Dilii, Rajkamal Prakasan, 19822, 1977, 130 pp., pp. 51-53.
7 In Topt Sukls, Nayi Dilli, Rajkamal Prakasan, 19772, 161 pp.L 5.
* In Os k7 biind, Nayt Dilli, Rajkamal Prakasan, 19762, 1970', 127 pp., p. 8.
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gente teneva il conto dei morti assassinati in Pakistan ed era cosi impegnata in
questa operazione da non trovare il tempo per contare i cadaveri sparsi per le strade
delPIndia. Genecralmente era opinione di queste persone che l'onore I'avevano le
donne hindu, quelle musulmane invece avevano il corpo. Ma sempre in quei glorni,
qua e la, su tutti due i fronti, cerano anche dei pazzi che andavano gridando che
cadaveri e coltelli non hanno religione e che Fonore non ha razza. Ma nessuno di
quei pazzi abitava dalle parti di Rama. E fu cosl che nessuno le disse che come gl

hindu venivano assassinati in Pakistan, cosi i musulmani venivano assassinati in

India®

F importante sottolineare come l'autore viva I'esperienza da
musulmano, ma prima ancora da indiano, non permettendo a nes-
suno di calpestare il diritto di chiamare IIndia la sua casa. Per
questo insieme di motivi non parrd strano che sia lui, un musul-
mano, a scrivere una delle pit struggenti dichiarazioni d’amore al
Gange o, meglio, alla Madre Ganga della letteratura contemporanea:

La mia arte & morta, amici

E anch'io sono finito, amici

Porraterni 2 Gazipur, in grembo alla Ganga, che mi possa cullare
Lei & mia madre

Lei berra il veleno dal mio corpo

Ma se la morte dovesse venire lontano dalla patria

Questo allora & il mio testamento

Se in quella cittd una fiumara scorresse anche piccola

Portatemi nel suo grembo, che mi possa cullare, e ditele che questo figlo della
Ganga da oggi & affidato a lei

Anche quella fiumara, come mia madre, come la mia Ganga, berra il veleno dal mio
corpo .

La composizione poetica, intitolata Vaséyat (Testamento), & la
premessa a SP (ma & citata anche in DESK ™). A confermare ulterior-
mente il suo essere indiano, Rahi Masum Raza aggiunge una breve
nota alla poesia, ove dichiara di essere figlio di tre madri: della
madre fisica, Nafisa Begam, dell’universita di Aligath e della Ganga;
e alle sue tre madri dedica il romanzo. Della prima, morta da tempo,
non ha ricordi chiari, ma «le altre due sono vive e cosl il loro
ricordo ». SP & un romanzo breve, 130 paginette in tutto. Si svolge
nellarco di una notte e ne & protagonista Ali Amjad, un soggettista
cinematograifco. Ali Amjad & alle prese ton una scena, la 75° per
J'appunto, che non vuole saperne di prender forma. Mentre si sforza

* In SP, cit., p. 81-82.
© Ibid, p. 5.

" In DESK, cit., p. 83.
2 Tn SP, ci., p. 5.
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svogliatamente di portarla a termine, una serie di flashback riper-
corte le tappe che lo hanno condotto fino alla vigilia del successo
nellambiente cinematografico, corrotto, avventuristico, effimero e
non di meno itresistibilmente affascinante. Dei tre amici che avevano
cominciato insieme a lui, Alimullah & tornato al paese, B.D.
(Virendrkumar) & stato ucciso durante uno scontro tra hindu e
musulmani, mentre il solo Harish riesce a sfondare come regista.
Quando Ali Amjad riesce a concludere la scena per il film di Harish,
anche la sua vita si conclude, casualmente o forse intenzionalmente.
Ma lo spettacolo continua, con o senza di lui.

DESK & un’opera di piti ampi intenti. La narrazione comincia
con l'infanzia del protagonista, Raffan — ovvero Ali Raf-at Zaidi —
trascorsa a Villa Zaidi, la bella e grande dimora della sua ricca
famiglia a Gazipur. Percorre le tappe dell'indipendenza e della spar-
tizione, assiste al disgregarsi della grande famiglia e segue il peregri-
nare di Raffan negli squallidi anni passati come insegnante di storia a
Narayanganj, una piccola citta 0 un grande villaggio che «aveva gli
aspetti negativi di entrambi e la bellezza di nessuno dei due» 2, fino
alla sua clamorosa affermazione come soggettista. Per ottenere il
successo, tuttavia, Raffan sacrifica il suo autentico talento poetico,
adeguandosi con estrema duttilith al meccanismo dell'Tndustria (per
antonomasia, quella cinematografica).

In entrambi i casi, 'immagine che Rahi Masum Raza offre del
cinema &, almeno in apparenza, completamente negativa, sul piano
professionale, culturale e umano. Nei due romanzi lo scrittore-prota-
gonista perde a poco a poco un’iniziale carica di entusiasmo e di
fiducia, in sé e nel cinema, che lo spinge verso una carriera di
prestigio. Ma il gioco di interessi delle parti — produttori, distribu-
tori, registi e attori —, la concorrenza spietata e sfrenata e gli instabili
gusti del pubblico costringono ad ogni sorta di compromesso, prima
per emergere e poi per restare a galla. Ali Ajad non ha la capacita di
adattamento di Raffan e percid soccombe. Il quadro che Rahi
dipinge & tuttavia assai vitale, percorso di ironia amara, senza essere
“appesantito da giudizi moralistici.

Rahi sa proporre due angolazioni di visuale sul mondo cinemato-
grafico: la prospettiva del pubblico e quella degli addetti ai lavori,
anche se le due prospettive tendono ad avvicinarsi fino a sovrap-
porsi: in India, forse piti che altrove, il cinema & la fabbrica dei
sogni. E la soddisfazione in forma vicaria di sogni irrealizzabili, F
esemplare a tale proposito una novella di Mohan Rakesh, Phata hua
suta (La scarpa rotta), che descrive I'illusorio godimento ottenuto

¥ In DESK, cit., p. 110,
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non gia dalle cose, ma dalla semplice contemplazione di esse. Il
protagonista del racconto, Ray, un impiegato bruttissimo e quasi
deforme, vince trenta rupie dopo la soluzione di un quiz e comincia
a pensare al modo di spenderle. La sera passeggia pet le vie di
Bombay, rutilanti di negozi, alla ricerca di qualcosa per lui. Ma tutto
¢id che gli piace costa troppo, mentre cid che pud petmettersi non
gli piace. Senza comprare nicnte, torna a casa, si stende sul letto €
pensa alle belle cose che ha visto; girandosi dall’altra parte, «lenta-
mente chiuse gli occhi ¢ ricomincio da capo a pensare a tutte quelle
cose» . Se & questo 'atteggiamento del pubblico nei confronti delle
immagini cinematografiche, tanto pia si comprende come chi vive
nell’ambiente del cinema — o anche nella sua ombra — sia oggetto di
ammirazione, di invidia e di tentativi di identificazione. Hilda, ad
esempio, la domestica di Raffan in DESK, pur essendo di incarnato
molto scuro — un tratto poco apprezzato — gode di rispetto e onore
tra gli inquilini del palazzo, perché «a casa del suo “signore” veni-
vano tutti, da Dilipkumar a Navin» ?. Rama, uno dei personaggi di
maggiore individualita in SP, esprime in modo emblematico il fascino
del cinema:

Rama sosteneva di essersi innamorata di Bholanath appena vista la sua foto. Ma la
verita era che si era innamorata soprattutto del fatto che Bholanath viveva a Bom-
bay. E cid significava che diventando la signora Bholanath Chopra, anche lei
sarchbe venuta ad abitare a Bombay e avrebbe avato modo di incontrare i varii
Difipkumar, Dharmendr e Rajesh. Non diceva mai Rajesh Khanna, tutto intero.
Rajesh Khanna era solo Rajesh per fei, E se anche non avesse potuto conoscerli,
comunque avrebbe avuto la soddisfazione di respirare Iaria della stessa citta, dove
queste star respiravano, amavano ¢ facevano cortei per chiedere aiuti per le popola-
zioni colpite dall’alluvione *.

Tl marito non & da meno. Pur non avendo niente a che fare con il
cinema, lo considera praticamente casa sua; ne parla infatti come se
rutti i film i facesse lui in persona, per il fatto che un suo fratello ha
sposato la sorellastra di un’attricetta. Ed & anche convinto — come
molti apptodati a Bombay — che, se volesse, potrebbe essere il
miglior soggettista mai apparso sulla scena hindi, immaginando di
poter conoscere, attraverso i suoi soggetti, la famosa attrice che
regna nei suoi sogni:

Rama non Pimmaginava neppure lontanamente, ma Bholanath era segretamente
innamorato di Vahida Rahman. Senza per altro mai nominarla, aveva convinto Rama

% Cfr. Phata bua fitd, in MOHAN RAKES, Naye badal (Nuvole nuove), Nayi Dilli,
Bhartly Jaanpith, 1974°, 179 pp., p. 86.

5 Tn DESK, cit., p. 229.

¥ In SP, cit., p. 83.
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a pettinarsi come lei e a vestirsi come lei. E quando una o due volte al mese
facevano Pamore, allora in cuot suo immaginava che Rama fosse Vahida e lui
diventava Guru Datt. Era sicuro che Vahida avesse una relazione con Guru Datt e
lo raccontava agli amici come se I'avesse saputo da Guru Datt in persona v,

Degna di nota — anche perché & un luogo comune del cinema
indiano — & la trama del film che Bholanath immagina di girare con
let:

Si, quello in cui il Cattivo riesce a violentare 'Eroina e lei resta incinta e ['Eroe per
salvatla dal disonore la sposa e pet un po’ sono felici e contenti. Lui era dispostis-
simo a interpretare il ruclo del Cattivo. A quell’idea gli andd il sangue alla testa e
dovette sedersi con le gambe accavallate e ben strette *.

Ramnath, ghost writer e pid tardi socio del soggettista Phanda, e
Pushplata, la figlia di quest’ultimo, si usano reciprocamente, e con
soddisfazione, per realizzare i sogni indotti dal cinema; ma per
quanto riguarda la ragazza, anche per trovare una compensazione al
poco affetto di sua madre:

A volte lui fingeva che Pushplata fosse Mumtaz, a volte Sharmila Tagore, a volte
Vahida Rahman... Un paio di volte si era anche immaginato che fosse Helen,
Hemarmalini e petfino Bindu.

Draltra parte, anche Pushplata faceva lo stesso gioco. Chiudeva gli occhi e le mani
di Ramnath diventavano una volta quelle di Dharmendr, un'altra quefle di Rajesh
Khanna... Ciog, erano felici tutti due *.

E interessante che i due romanzi presentino il mondo cinemato-
grafico dall’interno, attraverso gli occhi di uno scrittore che tenta di
affermarsi nel carrozzone di Bombay. Rahi sottolinea piu volte alcuni
aspetti peculiari dell'industria cinematografica indiana con la sua
felice vena satirica. Ad esempio, in DESK, «il trafficante che proteg-
geva Sharda aveva ben altra preoccupazione che quella di farla
diventare una stella, e ciog quella di riciclare il denaro nero» *; ma, a
proposito dei produttori-avventurieri, & esemplare il personaggio di
Maherndrji, sempre nello stesso romanzo. Questi & un paid producer,
al soldo di chi ricicla nel cinema fondi illegali, ed & divenuto tale
dopo aver tentato altre vie, ma senza successo:

Mahendrji, per la verita, era venuto a Bombay per fare |'attore. Ma era grasso e
tozzo. E gli era andata male. Suo nonno, perd, era un otrimo poeta (...) E se il

v Ibid., p. 67.
© Thid

® Ibid,, pp. 46-47.
» Ub DESK, p. 224.
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nonno era un poeta di persiano, perché il nipote non avrebbe potuto diventare
membro della Film Writers Association? Toh, aveva la letteratura nel sangue, lui! -
(...) Non che proptio morisse dalla voglia di diventare scrittore, ma i critici che
avevano visionato il suo primo film, La sete della vita, avevano tessuto grandi lodi
della sceneggiatura .

Per varii motivi, il film si rivela un fallimento, percid Mahendrji,
senza perdersi d’animo, tenta un’altra strada:

Mahendtji decise che if prossimo film l'avrebbe fatto come regista. Per il suo film
voleva un’attrice famosa. In quelloccasione aveva conosciuto Raffan. Aveva gia
girato otto rulli che dovette interrompere la lavorazione: diversi film della famosa
attrice erano risultati dei fiaschi. I distributori avevano sospeso gli anticipi 2.

I produttori, infatti, spesso non dispongono del capitale suffi-
ciente a coprire gli interi costi di lavorazione; i distributori, fornendo
gli anticipi necessari ancor prima dell’inizio del film, diventano in tal
caso finanziatori e co-produttori di pellicole che devono offrire
garanzie di profitto, Molti piccoli e medi produttori, tuttavia, — come
il nostro Mahendrji — non sono abbastanza prestigiosi per ottenere
una copertura finanziaria da parte dei distributori e sono costretti a
rivolgersi a fonti diverse, ottenendo prestiti a tassi d’interesse cleva-
tissimi. Il fallimento di queste ventures & scontato; ['insuccesso finan-
ziario tocca ben il 65% delle pellicole; il 25% riesce a mala pena a
coprire le spese, mentre il 10% realizza profitti di qualche entita.
Solo il 2% delle pellicole pud considerarsi economicamente positivo.
A cid si aggiunge I'aggravante di una tassazione assai onerosa, che
toglie il 76% degli incassi al botteghino, per restituire misere sovven-
zioni. Nell’arco del prossime quinquennio (VII piano quinquennale)
sono previsti 860 milioni di rupie di afuti statali al cinema, meno
della metd di quanto lo stato incamera annualmente dall’'industria
cinematografica. Si spiega cost il peso notevole dei fondi neri e la
necessitd di produrre film che abbiano elevate possibilitd di piacere
ad un pubblico assai ampio. Produttori e distributori devono garan-
tirsi, a tale fine, la presenza di alcuni clementi indispensabili. In
primo [uogo, le star famose, il cui compenso impegna circa la meta
dell’intero budget del film ed & per la maggior parte in nero. Poiché
il successo dipende strettamente dalla presenza delle star, le si trova
impegnate contemporaneamente in decine di film?. Era il caso

2 Ibid., pp. 222-223.

2 1bid., pp. 223-224.

# Sulla sitwazione dell'industria cinematografica indiana, cfr. Asuisn Raya-
DHYAKSHA, L'industria, pp. 3-22, Intrappolati tra videocasselte e televisione di stato,
pp- 333-38, Censura: un'introduzione, in Le avventurose storie del cinema indiano,
cit., vol. 2.
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(attualmente & membro del Parlamento ¢ ha ridotto le sue appari-
zioni sullo schermo) di Amitabh Bachchan, poliedrico attore e figlio
di un grande poeta quale Harivanshray Bachchan. O di Shashi
Kapur, soprannominato «tassi» perché concedeva solo poche ore al
giorno a clascun regista con cui era impegnato. Oltre agli attori, in
tempi recenti, la produzione vuole altre garanzie: registi, operatori,
soggettisti, compositori ¢ parolieri, questi ultimi meglio se poeti
famosi. Non bisogna dimenticare che la colonna sonora & uno dei
fattori determinanti nella riuscita di una pellicola indiana *, che ha
esempi illustri nei numeri musicali dei film di Guru Datt, tuttora
ineguagliati. Non a caso, Raffan, in DESK, dopo linsuccesso del
primo film da lui prodotto e diretto, torna sui suoi passi: «per il
prossimo film, accanto a2 Dharmendr ¢ Hema Malini, scritturd R D.
Barman [musicista] ¢ Anand Bakshi [paroliere]» 7.

Tornando ai due romanzi di Rahi Masum Raza, mentre DESK &
la storia di Raffan e delle sue vicende personali fino al suo approdo
al cinema, SP ha come protagonista assoluto il cinema: Ali Amjad ne
é solo la macchina da presa. Per la rappresentazione di un ambiente,
SP & pit interessante di DESK, pur se dal punto di vista narrativo
non offre le pagine intense di cui invece quest’ultimo & ricco. SP non
& toccato dalla carica emotiva, talora sentimentale, che Rahi manife-
sta nel seguire la storia di Raffan; anzi, mantiene sempre un’ironica
distanza per osservare in modo sereno e realistico gli eventi. Se
Pinaspettata morte di Ali Amjad lascia intravvedere la possibilitz di
una lettura tragica del romanzo, Rahi & abile a sviare I'attenzione nel
finale a sorpresa:

- Com’¢ che Ali Amjad non si € ancora visto? — chiese Alimullah a Harish, durante
il cocktail party. — Oh! — fece Harish, — E morto ieri notte, di qualche ora — Aveva
appena detto questo che si mise di botto a sorridere, perché un fotografo lo stava
riprendendo accanto a Hemanalini,

Fade out *.

La diversiti di approccio e la maturazione avvenuta nel corso dei
quattro anni che separano Ja pubblicazione dei due testi & testimo-
niata dal confronto di due episodi analoghi sull’attivitd dei ghost
writers. In DESK & Raffan — in gravi difficoltd economiche — a

# Sullargomento cfr. ONKARPRASAD MAHESVART, Hindicittpat ka giti-sabity {La
lirica nel cinema hindi), Agra, Vinod Pustak Mandir, 1978, 350 pp.; in italiano, C.
Coss10, La terra ove scorre le Ganga, in «Annali di Ca’ Foscari», Bulzoni, XXIII, 3,
1984, Serie Orientale 15, pp. 133-150.

# In DESK, cit, p. 237.

* In SP, cit., pp. 129-130.
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svolgere tale funzione per il poeta Chanchal, paroliere di una certa
fama, ma di vena ormai esaurita. Le canzoni che Raffan scrive per lui
hanno grande successo e questo lo amareggia profondamente. Chan-
chal gli professa a gran voce la sua comprensione, «un cosi grande
poeta costretto a tirare la cinghia! Che societd schifosa!...» * Insieme
a Raffan, conscio di essere sfruttato, anche Rahi & offeso da questa
ingiustizia, come si legge in altri passi: «gli altri poeti-parolieri sape-
vano che lui era il migliore e se un qualsiasi direttore musicale in
declino si fosse messo a lavorare con lui, per loro sarebbe stata
dura» %

In SP non si trova quasi pit traccia di questo atteggiamento; il
problema dei ghost writers & visto nella sua realtd, meschina ma
anche motivata: ognuno cerca di sbarcare il lunario come pud,
soprattutto se ha una famiglia da mantenere. Mentre il soggettista
Phanda manovra per accaparrarsi i servigi di Ramnath, non si pud
non provare una certa simpatia per lui. Del resto, non si tratta di
sfruttamento, ma di una vera e propria partnership che reca vantaggi
a ciascuno. Phanda Patialavi & un soggettista di successo, momenta-
neamente in crisi; casualmente, in un bar, ascolta Ramnath che,
seduto a un tavolo vicino, racconta un soggetto «fatto apposta per
Rajesh Khanna e Mumtaz» . Quando esce dal bar, Ramnath & gia il
segretario di Phanda, a cui suggerisce storie originali. Ora, «Ramnath
non sapeva di essere diventato un famoso scrittore di cinema con il
nome di Phandaji, perché passava la maggior parte del suo tempo
nella camera di Pushplata» ® e non solo in quella, come si & gia
visto. Quando Ramnath se ne va per seguire Liza, la sua ragazza,
Phanda ¢ disperato. Non pud piu scrivere le sue storie «alla vecchia
maniera», perché non piacciono pil, né sa scrivere quelle nuove;
mentre deve sostenere gravi spese, avendo combinato il matrimonio
della figlia con una stella emergente, a cui ha promesso di affidare il
ruolo di protagonista in un film diretto da lui. In conclusione, non
potendo tirare avanti senza Ramnath, Phanda lo convince a lavorare
alla pari con Jui come soggettista, con il nuovo nome di Nathan,
formando cosi una nuova coppia cinematografica:

Il mondo del cinema — osserva divertito 'autore ~ & un mondo di gente a meta.
Quando due si incontrano, qui non diventano tre, ma uno. Shankar-Jaykishan,
Lakshmikant-Pyarelal, Kalyanji-Anandji, Salim-Javed, Sapan-Jagmohan, Faiz-Salim...
Due che diventano uno, una catena ininterrotta. Tanto che se uno non incontra la

¥ In DESK, cit., p. 86.
= Ihid | p. 79.

» In 8P, cit., p. 41
 Ibid., p. 45.
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sua metd, per consolarsi del triste fatto di essere uno, non fa che raddoppiare il suo
nome: Shyamji-Ghanshyamii *.

E chiaro fin dalla sua comparsa che Ramnath é tutt’altro che una
vittima sprovveduta; anzi, & proprio un volgare sfruttatore. Fuggito
da Kanpur e venuto a Bombay «per diventare Rajesh Khanna e
amoreggiare con Mumtaz» 2, senza diventare un attore famoso, un
angolino nel cinema riesce comunque a ritagliarselo. Scaltro, cinico,
intelligente e indubbiamente capace, si crea un’immagine personale
fino a oscurare il partner. L’immagine, perd, gliela disegna un aliro
personaggio, il public relation man Pancharam Mishr, esempio di
improvvisazione e storia di una volonta di emergere a qualungue
costo, che suscita in fondo rispetto per la determinazione con cui &
perseguito lo scopo:

La verita era che Pancharam Mishr era venuto qui da Ahmedabad per diventare un
soggettista cinematografico. Ma la cosa non ando in porto. A quei tempi gli serittori
erano chiamati scrivani. Lui, a suo parere, aveva per la mente innumerevoli stotie
fantastiche. Perd, quando davanti a Pandit Sudarshan, Bharat Vyas, Shams Lakh-
navi, ecc., anche Premchand, Yashpal, Bhagvaticharan, Ali Abbas Husain, Krishn-
chandr Bedi, Mantu e Ismat Chugtai dovevano cedere il passo, che possibilita
poteva mai avere il povero Pancharam Mishr? Ma lui non si perse di coraggio. Visto
che non aveva potuto diventare un soggettista, diventd un giornalista cinematogra-
fico. E che ci voleva a fare il giornalista cinematografico? Ma quando anche cosi
non riusci a sfondare, comincid a occuparsi di public relations. Si mise a vendere
Filmfare Awards. Si fece Pappartamento, la macchina, 1a famiglia, il conto in banca.
Ma il desiderio di diventare soggettista gli rimaneva come una spina nel cuore, che
pungeva... .

La speciale mobilita sul lavoro * che impera nell'industria cine-
matografica di Bombay occupa molte pagine dei due romanzi. Se
non si possiede il physique-du-réle dell’attore, si pud sempre tentare
come regista, come produttore o almeno come soggettista. 1l ruolo di
scrittore per il cinema appare come il piu abbordabile di tutti:
chiungue lo sa fare; chiunque presume di saperlo fare meglio di ogni

S Ihid, p. 61

? Ibid., p. 41.

Y Ibid., p. 65.

* 5i deve riconoscere che spesso la capacita di svelgere funzioni diverse non
manca di risultati positivi: ¢ il fenomeno della one man industry. Raj Kapur, ad
esempio, nato come attore, passa ben presto anche alla regia e fonda una sua casa di
produzione; Dev Anand e Guru Datt sono attori, registi e produttori dei propri
tilm; Shyam Benegal & regista, soggettista e sceneggiatore; Girish Karnad & dramma-
turgo, attore e regista; Govind Nihlani, vno dei migliori operatori, & passato con
grande successo alla regia; Shashi Kapur, una delle star degli ultimi anni, & anche
produttore e soggettista, ecc.
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altro. Non a caso, & il punctum dolens per Rahi Masum Raza nella
sua veste di soggettista, che non perde occasione per tirarlo in ballo:

Scrivere & un gioco da ragazzi. (...) Perché nel mondo del cinema, scrivtore a parte,
sono wutti scrittori. Magari non sanno parlare hindi, ma sono scrittori. Da Dilip
Kumar a Rajkumar, tutti hanno Phobby dello scrivere. Rajkumar, Rajesh Khanna,
Dharmendr, Dilipkumar... hanno tutti la casa piena di libri. (...) Ma povere stat, con
tutee le parti che devono fare, dove lo trovano il tempo per leggere! A scrivere,
perd, che ci vuole! Basta prendere la penna aflo serittore ed ecco fa scena bella e
sistemnata... .

Anche VEroe un po’ in declino di DESK si reputa un grande
soggettista, come dimostra a Raffan e al produttore, offrendo loro un
saggio di maestria:

— Mettici una canzone d’amore per me. — disse il grande Eroe, — E notte; piove.
L’Froina ha i vestiti appiccicati addosso. Allora io dico: «Lajo, ah, se fossi la ta
veste...»

— Wonderful! — strills il medio produttore, — Li scriva lei i dialoghi. Poi ci mette-
remo il nome di un altro.

— Nossignore. Certo io non dico di essere uno scrittore. Ma c¢’e differenza tra
letteratura e cinema. E mi tocca quasi sempre scrivermi i dialoghi da me... %,

Non solo chi lavora, a qualsiasi titolo, nel cinema ritiene di essere
potenzialmente un grande scrittore: a proposito di Bholanath, in SP,
si & visto come questi sia gratuitamente convinto di essere il miglior
soggettista mai apparso sulla scena. Perfino Fernandez, il domestico
di Ali Amjad, che di fronte al cadavere del padrone sa come com-
portarsi, perché & un accanito lettore di Perry Mason e Agatha Chui-
stie, pensa di avere delle chances in questo campo:

Per il fatto di prestar servizio a casa di uno scrittore, anche lui aveva contratto il
vizio della letteratura. Spesso la mattina, quando gli portava il té, o la sera, quando
gli portava da mangiare, faceva sentire al suo «signore», un pajo di «ideas». Tutte le
sue storie cominciavano cosl: — Padrone, stanotte non riuscivo a dormire. E allora
mi & venuta un’idea ¥... Non sono riuscito a togliermela dalla mente,.. *.

Dal produttore al domestico, tutti si ritengono scrittori, capaci di
correggere, di «sistemare», romanzi di autori famosi ma a loro total-
mente sconosciuti, come accade a un racconto di Raffan. Non
avendo avuto successo come poeta {ciog, come autore dei testi per le -

# In SP, cit, pp. 15-16.
* In DESK, cit., p. 65.

* In inglese nel testo.

* In 5P, cit., pp. 122-123.
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canzoni), Raffan viene consigliato disinteressatamente dai suoi colle-
ghi, che lo temono come rivale, di scrivere qualche soggetto. Raffan,
allora, scrive un testo copiando praticamente un racconto di Turghe-
niev. Il produttore perd non & molto soddisfatto, «La stotia & eccel-
lente» dice, «ma non c¢’¢ azione. Non succede niente, ecco» *; e gli
da una ritoccatina qua e la. E poi prassi comune, tra i soggettisti
cinematografici, secondo I'esperienza di Rahi, spacciare per farina
del proprio sacco tielaborazioni di testi di autori occidentali, eviden-
temente sconosciuti agli addetti ai lavori. Proprio con tali virti Raf-
fan trova finalmente la strada per sfondare nel cinema:

Uscito dalla casa di Mahendrji, egli entro in una grossa libreria. Chase, Tan Fleming,
Peter Shaney, Jim Carter, Agatha Christie, Gardner, A A. Fear... Questo non ['aveva
mai sentito nominare. Comprd cinquecento rupie di libri. II commesso andd ad
accompagnarlo fino al tassi, {...)

- Dev’essere un soggettista cinematografico ~ fece un commesso all’altre commesso.
— Certo che quella gente se la passa bene - disse I'altro, con tono d’invidia *.

L’abitudine al saccheggio & ripresa anche in SP. Tolaram, un
conoscente di Ali Amjad, gli suggerisce di comprare una serie di
vecchi Nobel, anche perché «come si fa a inventare ogni giorno una
nuova storia?» . Se i Nobel hanno piu di cinque anni — osserva un
librario — nessun cineasta li ha sentiti nominare, Il tema & affrontato
pit ampiamente in DESK, dapprima con toni moralistici, ma nelle
ultime pagine I'ironia naturale di Rahi riesce a prendere il soprav-
vento. Quando una vecchia fiamma di Raffan — ormai famoso — gli
chiede se non ha letto sul giornale quello che sta succedendo a
Dacca (¢ l'anno del Bangladesh), lui rispose che legge solo Chase,
Fleming ¢ Agatha Christie. Ancora, in risposta alla richiesta di un
regista di scrivere un soggetto sullo stesso argomento, Raffan, tra sé
e sé, commenta: «Chase non ha scritto niente sul Bangladesh, come
diavolo faccio a scriverci sopra un soggetto?» © Pur avvertendo la
meschinita del venire 2 compromessi con se stesso per la tranquillita
economica, Raffan si adatta con serenita alla situazione. Il cambia-
mento non avviene senza traumi, pitt che altro letterari, quasi com-
piacendosi di dover rinunciare al proprio genio per offrire una vita
di comodita alla moglie e a se stesso: «Un uwomo c¢i mette un po’ a
dimenticare di essere un buon scrittore. (...) Raffan si trovava ad un
bivio. E pit importante la letteratura o laffitto? (...) Le poesie di

» In DESK, cit, p. 81.
® Tbid., p. 225.

4 In SP, cit., p. 79.

® In DESK, cit., p. 232.
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Galib o il conto del lavandaio? La lotta o il compromesso? #». Ali
Amjad, in SP, non si pone nemmeno questo dilemma. Alla vigilia
della sua affermazione, egli intravvede anche la possibilita di essere
un mediocre. Anzi, & proprio questa la differenza sostanziale tra i
due romanzi. Sia Raffan che Ali Amjad spesso hanno in mente i
grandi della letteratura indiana — Galib, Tagore, Premchand, Mukti-
bodh — modelli ideali a cui aspirano, mentre si «vendono» all'indu-
stria; concetto che Rahi esprime pili volte anche in versi con una sua
lirica presente in entrambe le opere:

Per l'inchiostro vendevamo noi stessi
Perché non restasse qualcosa di non scritto
Solo perché la penna era secca,

Ed eravamo costretti a scrivere noi.
Forzati.

Costretti.

Obbligati “.

Raffan & convinto di essere un «grande», come i suoi modelli,
vinto tuttavia dalle circostanze; Ali Amjad, invece, intuisce che quelle
sono vette per lui irraggiungibili: potra essere famoso come soggetti-
sta, mai un grande scrittore. E con la consapevolezza della propria
medioctita che, portata faticosamente a termine la scena 75° cerca
Ioblio nel sonno, anzi, nei sonniferi; e muore, incapace di seguire il
ritmo e i} tempo del lavoro. Ma Ali Amjad non & che una ruota
insignificante del meccanismo cinematografico, immediatamente
sostituibile da mille altre gia in moto: la sua morte né interrompe, né
intralcia I’andamento delle cose. E una morte che ricorda — e certo
Rahi Masum Raza 'ha presente — la scena finale di Kagaz ke phul,
che & pure un film sul cinema. Il protagonista, Suresh Sinha, inter-
pretato da Guru Datt, & un famoso regista ridotto a mendicare;
sentendosi prossimo alla fine, torna di nascosto negli studi dove
lavorava, si siede sulla sedia di regia e muore. All'alba il corpo viene
scoperto da tecnici e inservienti, che ne restano profondamente tur-
bati; ma il responsabile della produzione non lo degna di un’occhiata
e invita gli operai a toglierlo di mezzo: «Entro le sei di stasera deve
essere girata l'ultima scena. Cosa state Ii a guardarmi impalati? Non
avete mai visto un cadavere? Toglietelo di 1a. Light, full light! Lights
on!» Se nel film di Guru Datt il responsabile della produzione ha
urgenza di rimuovere il cadavere dagli studi, in SP, invece, Harish, il
regista per cui Ali Amjad stava lavorando, teme che il cadavere

v Ibid., p. 212.
# Cfr, P, cit., p. 14, e DESK, cit., pp. 79-80.
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venga fimosso troppo frettolosamente, senza autopsia. Tn tal caso,
infatti, il funerale verrebbe celebrato il giorno della premigre del loro
film, «... E dopo la premiére ¢’¢ il cocktail-party al Taj Interconti-
nental!» ® Il cadavere, in entrambi i casi, & solo un avanzo ingom-
brante, da eliminare o utilizzare secondo necessitd; la morte manca
di significato, & assurda, come la scena 75°, che assurge a paradigma
del mondo cinematografico: una donna analfabeta si fa scrivere una
lettera per il marito dallo scrivano. Le notizie sono sconfortanti: lei
ha la febbre da due mesi ogni sera; il figlio maggiore ha la pertosse;
il minore, il vaiolo; la moglie di quest’ultimo & malata, non si sa di
cosa; un altro figlio & finito sotto una macchina e si & fratturato una
gamba in due punti; eppure la donmna conclude cosi la dettatura:
«Noi qui tutti bene, cosi speriamo di te». Lo scrivano & tanto coster-
nato, quanto divertito dal tenore della lettera e osserva: «Ma sono
tutti malati, perché devo scrivere che va tutto bene?s Un terzo
personaggio interviene a spiegare l'apparente paradosso con una
frase che, meglio di ogni altro commento, pud essere assunta ad
epiteto del recente cinema indiano: «*Va tutto bene”, signor scri-
vano, significa che non sono morti; che sono vivi» .

“ In SP, cit., p. 126.
“ Ibid., pp. 119-120.
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Guido Samarani

LA POLITICA ECONOMICO-SOCIALE DI NANCHINO:
PROGRESSI E RITARDI DELLA STORIOGRAFIA DELLA RPC*

Il dibattito storico che & stato avviato e si & sviluppato nella
Repubblica Popolare Cinese (RPC} nell'ultimo decennio & andato via
via affrontando temi e questioni spesso sottovalutate o addirittura
trascurate tra la fine degli anni Sessanta e la prima meta degli anni
Settanta. Nell'ambito della storia moderna e contemporanea, in par-
ticolare, il processo di avvio della ricerca e della discussione su non
pochi problemi importanti & risultato particolarmente lento e diffi-
cile, dovendo spesso scontare ritardi ed impostazioni metodologiche
fortemente dogmatiche ereditate dal passato !,

Uno dei periodi storici piit importanti ed interessanti per la com-
prensione dello sviluppo della nazione cinese nell’epoca della rivolu-
zione nazionale — quello del cosiddetto «decennio di Nanchinos,
degli anni cioé che separano la fine della collaborazione tra comuni.
sti e nazionalisti allinterno del «I fronte unito» ¢ la successiva costi-
tuzione del Governo di Nanchino dallinizio della guerra sino-giap-
ponese (1928-1937) — ¢ diventato, ad esempio, oggetto significativo
dell’analisi ¢ del dibattito storiografici cinesi solo negli ultimi due-tre
anni. Non solo, ma lo stesso concetto storiografico di «Seconda
guerra civile rivoluzionaria» (Dierci guonei gemning zhanzheng), sotto
il quale, sino a pochi anni fa, veniva sommariamente compreso I'in-
sieme delle diverse e complesse tematiche presenti negli anni 1928-
1937, identificandole spesso con la sola storia del Partito Comunista
Cinese (PCC} e del movimento rivoluzionario cinese, & stato, negli

* Lavore eseguito nell'ambito della ricerca finanziata dal CNR su «Problemi e
prospettive della ricerca storica in Cina con particolare riferimento all’indagine filo-
lo;lgjica classica e moderna e all’'uso delle fonti archeologiche», diretta dal prof. Mario
Sabattini.

' Un'’interessante rassegna dello sviluppo e della ripresa degli studi storici in
Cina in questi anni & stata recentemente pubblicata su The Ching Quarterly. Cfr.
D.D. Buck, «Appraising the Revival of Historical Studies in China», in The China
Quarterly, 105 (March 1986), pp. 131-142.
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ultimi tempi, profondamente integrato — &, in certi casi, addirittura
sostituito — con analisi assai pit articolate del periodo. In questo
modo, si & finalmente avviato un esame storico approfondito della
politica del Guomindang (GMD) e del Governo di Nanchino in
campo istituzionale, economico-sociale e delle relazioni internazio-
nali,

Tale processo di revisione, comunque, appare tutt’altro che com-
pletato e, per certa parte, scontato”’. Lacune e vuoti non indifferenti
continuano, ad esempio, a permanere nell’analisi storiografica sulla
politica istituzionale di Nanchino o, ancora, sul rapporto tra governo
centrale e realta Jocali (Consiglio politico del Sud-ovest, Yan Xishan
e il caso dello Shenxi), non sempre identificabile con mere rivalita di
potere. Su altre questioni, come ad esempio Pesperienza del Governo
rivoluzionario del Fujian (1933-34), proprio negli ultimi anni sono
stati prodotti, dopo un hungo periodo di silenzio, diversi volumi e
saggi di buona consistenza quantitativa e qualitativa ’.

Aldila di tali aspetti, comundue, il presente saggio si pone obiet-
tivo di trarre un primo, sommario bilancio del dibattito storiografico
in corso, nella RPC, sulla politica di Nanchino in campo economico-
sociale. A tal fine, esamineremo le tendenze emerse nel corso del
dibattito in relazione a tre questioni principali: 1) la politica econo-
mico-finanziaria; 2) la politica sociale; 3) il rapporto tra scelte di
politica economico-sociale e realta internazionale.

1) La politica economico-finanziaria

La questione su cui maggiormente si ¢ concentrata |'attenzione
degli studiosi cinesi riguarda la Riforma monetaria del 1935.

Come @ noto, nel novembre del 1935 Nanchino annuncio la fine
del silver-standard quale base del sistema monetario cinese, Pintrodu-
sione di una moneta legale cartacea il cui diritto di emissione veniva

? 1o spazio dedicato a questo periodo e in particolare alla politica di Nanchino
rimane ancora assai esiguo rispetto all'insieme degli studi sugli anni 1919-1949,
Vedi, ad esempio, le rassegne bibliografiche che compaiono petiodicamente su rivi-
ste quali Jindai shi yanjiu (Studi di storia moderna) e Shixue gingbhao (Informazioni
sugli studi storici).

3 Vedi ad esempio Fujian shibian dang'an ziliao 1933.11-1934.1) (Materiali d'ar-
chivio sull'affare del Fujian (novembre 1933-gennaio 1934)}, a cura dell’ Archivio
Storico del Fujian, Fujian renmin chubanshe, 1985; Wang Shunsheng, Yang Dawei
(ed.), Fujian shibian (1933nian Fujian rennin zhengfu shimo) (Laffare del Fujian,
Inizio e fine del Governo popolare del Fujian nef 1933), Fujian renmin chubanshe,
1984,
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riservato esclusivamente a tre banche a controllo governativo {Banca
di Cina, Banca Centrale di Cina, Banca delle Comunicazioni, cui si
aggiunse successivamente la Banca degli Agricoltori), Pobbligo di
trasferimento di tutte le disponibilita e di tutte le riserve, pubbliche
e private, di argento ad un apposito Ufficio per la riforma monetaria,
in cambio del corrispondente valore in valuta legale, etc.

Tali misure miravano, da una parte, a mettere ordine nel sistema
monetario nazionale, storicamente caratterizzato dalla sovrapposi-
zione, duplicazione e proliferazione di monete emesse da organismi
centrali e periferici; dall’altra, a far fronte alla crisi economica procu-
rata dagli effetti negativi della recessione mondiale dei primi anni
Trenta e a quella finanziaria dovuta alla politica dell Amministra-
zione USA sui mercati monetari internazionali, in particolare attra-
verso il Silver Purchase Act, con il quale gli Stati Uniti avevano
alterato artificialmente i valori dell'argento sui mercati internazionali.

L’importanza e la centralita della Riforma nellambito della poli-
tica economica e finanziaria di Nanchino sono unanimamente sottoli-
neate dagli studiosi cinesi. In genere, 'analisi passata, che tendeva a
liquidare Ia Riforma come un mero strumento del «dominio reazio-
nario del capitalismo burocratico delle “quattro grandi famiglie”», ha
lasciato il posto ad un esame assai articolato ed approfondito delle
varie motivazioni ed esigenze che confluirono in essa, In questo
senso, le eccezioni sono veramente rare: & il caso — ma s tratta di
una ristampa — della edizione del 1980-81 dei 4 volumi della Sroriz
generale del periodo della rivoluzione di muova democrazia in Cina,
nella quale esame della politica di Nanchino & condensato in poche
pagine {pp. 185-197 del II volume) allinterno delle circa 160 pagine
dedicate al periodo 1931-35 (pp. 117-275), o, ancora, di brevi arti-
coli pitt a carattere pedagogico-didattico che d’analisi storica *.

La consistente proliferazione di studi e di ricerche sul significato
della Riforma e sui suoi effetti sulla situazione cinese ha aperto, tra
Paltro, un dibattito assai interessante sulle pagine delle maggiori rivi-
ste storiche ed accademiche. I nodi principali attorno ai quali la
discussione & andata concentrandosi sono: quale valutazione dare
della Riforma e degli effetti che essa ebbe sulla situazione econo-
mico-sociale; quale ruolo la Riforma svolse nellambito del processo
di concentrazione del potere economico-finanziario.

* Cfr. L1 81, PEnG Mineg, erc. (ed), Zhongguo xinminibuthuyi geming shigi
dongshi (Storia generale del periodo della rivoluzione di nuova democrazia in Cina),
Beijing, Renmin chubanshe, 4 voll, (1980-1981); Yao Weng, «1935nian Guomin-
dang zhengfu de bizhi gaige» (La Riforma monetaria de! 1935 del governo del
Guomindang), in Lishi jiaoxue (Didattica della storia), 3, 1986, pp. 19-21.
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Gli storici della RPC ritengono generalmente che la Riforma
mirava sia a far fronte alle difficoltz economiche ¢ finanziarie del
periodo (fuga verso Pestero delPargento, attirato dagli alti prezzi sui
mercati internazionali dopo I'approvazione del Sifver Purchase Act;
deficit di bilancio alimentato dalla spesa militare; recessione impor-
tata dallesterno; etc.) sia a regolamentare 'anarchia esistente all’in-
terno del sistema monetario nazionale.

Tuttavia, lenfasi che viene posta sulluno o laltro aspetto non
sempre coincide. Per Huang Rutong, ad esempio, la necessitz di
mettere ordine nel sistema monetario fu una motivazione reale ma
secondaria rispetto agli obiettivi di carattere economico-finanziario
che la Riforma si pose; per Huang, Pobiettivo principale della
Riforma fu «la stabilizzazione dei prezzi» .

Sy una linea di valutazione assai vicina si muove V'analisi conte-
nuta nella Storia contemporanea della Cina, curata dalla Beijing Shi-
fan Daxue e pubblicata nel 1983. In questo caso, tuttavia, I'obiettivo
fondamentale viene individuato nell’esigenza di frenare I'emorragia
verso lesterno di argento. Tale obiettivo & ritenuto dai curatori del-
Popera prioritario rispetto alla pur importante esigenza di far fronte
al deficit del bilancio nazionale °.

Altri studiosi, quali Dong Changzhi, mettono maggiormente in
rilievo Uobiettivo della regolamentazione del sistema monetario, pur
senza diminuire limportanza degli aleri scopi della Riforma. Per
Dong, ad esempio, uno dei principali effetti conseguiti dalla deci-
sione del 1935 fu lunificazione monetaria del Paese, clemento di
stimolo per I'economia nazionale ".

In realta, a mio parere, i vari e diversi obiettivi sopra accennati
operarono congiuntamente nello spingere le autorita di Nanchino a
mettere mano alla Riforma. Il peso della crisi economica e finanziaria
e del deficit di bilancio fu indubbiamente fondamentale nell’accele-
rare i tempi della sua attuazione, ma non vanno sottovalutati, come
importanza, sia l'esigenza di regolamentazione monetaria sia quella
del blocco dellz fuga di argento.

s Cfr. HuanG RuTONG, «1935nian Guomindang zhengfu fabi zhengce gaishu ji
gi pingjia» (Un esame e una valutazione della politica della valuta legale cartacea del
governo del Guomindang nel 1935), in Jindai shi yanjiu, 6, 1985, pp. 94-96 e 102-
103.

¢ Cfr. Zhongguo xiandai shi (Storia conternporanea della Cina), a cara del Centro
per la Storia Contemporanea Cinese del Dipartimento di Storia della Beijing Shifan
Daxue, Beijing, Shifan Daxue chubanshe, vol. I (1983), p. 323.

7 Cfr. DoNe CHANGzHI, «Shilun Guomindang zhengfu de fabi zhengce» (A
proposito della politica della valuta legale cartacea del governo del Guomindang), in
Lishi dang’an (Archivi storici), 1, 1983, pp- 112-114.
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La situazione di spezzetramento del sistema monetario che esi-
steva prima della Riforma comportava infatti problemi molto seri per
il consolidamento del mercato interno, ponendo, ad esempio, gravi
ostacoli ad una politica finanziaria e ad una circolazione monetaria
effettivamente a livello nazionale. Daltra parte, la questione del
flusso dell’'argento dal Paese non poteva non essere una delle motiva-
zioni principali alla base della Riforma.

Basta pensare che, secondo dati di fonte cinese, la quantitd di
argento detenuta dalle banche cinesi ¢ straniere di Shanghai scese
dai 583 milioni di yuan del giugno 1934 ai 335 milion] del dicembre
dello stesso anno®. Secondo il fu prof. Shimada Toshihiko, noto
specialista della storia dei rapporti sino-giapponesi, nel corso del
1934 il flusso d’argento dalla Cina verso i mercati internazionali
toccd 1 250 milioni di yuan °.

Dati molto simili 2 quelli sopra citati sono forniti anche da Zheng
Huixin, in un articolo apparso su Lishs dang’an nel 1984. Zheng
sottolinea tuttavia un altro dato molto importante: il diverso compor-
tamento delle banche cinesi e straniere. Infatti, all'interno della forte
caduta di riserve argentee registrata nelle banche shanghaiesi (dai
549.060.000 yuan del maggio 1934 ai 332.507.000 dell’'agosto 1935),
le riserve delle banche cinesi scesero da 336.884.000 a 293.865.000
yuan, mentre quelle delle banche straniere crollarono da 257.172.000
a 38.643.000 yuan, fortemente attratte evidentemente dai consistent]
profitti ottenibili sui mercati di Londra, N. York, etc. .

Un elemento decisamente positivo che & emerso particolarmente
allinterno del dibattito storiografico sulle questioni sopra accennate
~ ma che si pud estendere anche ad altri aspetti del periodo di
Nanchino — riguarda I'uso sempre pii ampio di fontl occidentali e
taiwanesi che gli studiosi della RPC fanno nei loro saggi. Un esempio

® Cfr. Xi5 PUZENG, «1935nian Shanghai baiying fengchao gaishu» (Un esame
della tempesta monetaria sull'azgento a Shanghai nel 1935), in Lishi yanfin (Studi
storici), 2, 1956, p. 88 e segg.; Shanghai wujia nianbao (Annuario dei prezzi di
Shanghai), a cura della Commissione Nazionale Prezzi, 1935, p. 131, cit. in Huang
. Rutong, arr. cit., p. 98.

* Cfr. SHiMaDA TOSHIHIKO, «Designs on North China, 1933-1937», traduzione
e introduzione di J.B. Crowley, in J.W. Motley-(ed.), The China Quagmire. Japan’s
Expansion on the Asian Continent 1933-1941, N. York, Columbia University Press,
1983, p. 137. Il saggio originale di Shimada era appatso col titolo «Kakoku késaku
to kokkd chasei (1933nen-1937nen)» in Taikeiyo sensé e no michi: kaisen gaiks shi
(La viz verso Ia Guerra del Pacifico: una storia diplomnatica delle origini della
guerra), vol 3, parte I, pp. 3-244. Tutti i dati citati sono tratti dal Motley.

© Cfr. Zuene Xumin, «Shilun 1935nian baiying fengchao de yuanyin ji qi
houguo» (A proposito delle cause e delle conseguenze della tempesta monetaria
sull'argento nel 1935), in Lisks dang'an, 2, 1984, p. 116.
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significativo di tale tendenza & rappresentato dall'utilizzo di un
importante — anche se chiaramente tendenzioso — testo sul periodo
scritto da Arthur Young, membro della Commissione Kemmerer in
Cina e consigliere finanziario di Nanchino, testo che in passato era
assolutamente ignorato e che ora, finalmente, viene apertamente
discusso sulle riviste cinesi '’

Molto ampia e ricca di spunti appare anche la discussione in
corso sugli effetti che la Riforma ebbe sulla situazione economico-
sociale. In particolare, I'analisi si & concentrata sul fatto se la Riforma
avvid © meno un processo inflazionistico nel Paese e se essa fu di
stimolo © di freno all’attivita economico-produttiva.

In effetti, la tendenza all’ascesa dei prezzi nel periodo post-
Riforma appare difficilmente confutabile: a Shanghai, Iaumento fu
del 12,6 per cento nel 1936 e di un ulteriore 16 per cento al giugno
1937; a livello nazionale, I'indice dei prezzi, posto a 90,5 nel luglio
del 1935, sall a 126,1 nel giugno del 1937 2.

Piti contrastata appare invece l'interpretazione dell’esistenza o
meno di un aumento della circolazione monetaria dopo il 1935.
Secondo alcuni studiosi, infatti, il valore della moneta circolante
emessa dalle «quattro grandi banche» a controllo governativo passo
dai 4.593.081.230.000 yuan del periodo pre-Riforma (autunno 1935)
ai 14.072.023.340.000 yuan del giugno 1937, alimentando aperta-
mente un processo inflazionistico .

Al contrario, secondo altri, la Riforma non ebbe affatto un
impatto inflazionistico o comunque lo ebbe in misura molto relativa,
aprendo la strada alla spirale inflazionistica che si sarebbe prodotta
solo negli anni della guerra. Per Ci Hongfei, ad esempio, la circola-
ione monetaria addiritrura diminui tra Ja fine del 1935 e il luglio del
1937; per Ci, Perrore che molii studiosi commettono consiste nel
giudicare Ia situazione basandosi solamente sulle grandi banche delle
citta costiere, che pure — secondo lo studioso — erano rappresenta-
tive, ad esempio nel 1933, di una quota soltanto dell’emissione di
moneta a livello nazionale ",

u Vedi Arthur Young, China’s Nation-Buiding Effort, 1927-1937: The Financial
and Econamic Record, Stanford, Hoover Institution Press, 1971. Alcuni documenti
riguardanti le proposte di Young sono stati tradotti in Miuguo dang’an, 2, 1985, pp.
60-63.

2 Cfp, DonGg CHANGZHI, art. cil., p. 116,

» Ihid., p. 116; HuanG RUTONG, art. cit., pp. 104-106.

w Cfr. C1 Honcrel, «Guanyu 1935nian Guomindang zhengfu bizhi gaige de
lishi houguo wenti» (A proposito del problema delle conseguenze storiche della
Riforma monetaria del governo del Guomzindang nel 1935), in Zhongguo xiandaishi
(Storia contemporanea della Cina), 12, 1985, pp. 43-45; Yvu BaoTang, «Liielun
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Le critiche mosse da Ci Hongfei contengono indubbiamente ele-
menti di veritd; tuttavia, esse sottovalutano, a mio modo di vedere,
un fatto importante: le trasformazioni avvenute nel sistema bancario
e creditizio proprio verso la metd degli anni Trenta. In parallelo con
la Riforma, infatti, Nanchino operd attivamente in questo periodo
per risolvere il cronico problema della dipendenza delle finanze
governative dalle maggiori banche del Paese, in particolare quelle di
Shanghai. Nel 1934, ad esempio, venne completata I'operazione di
controllo, da parte governativa, sulle due maggiori banche del Paese,
la Bank of China ¢ la Central Bank of China, ponendo il Tesoro in
condizione di godere di un ampio controllo sulla situazione moneta-
ria e sull’emissione di prestiti. Contemporaneamente, approfittando
anche delle difficoltd finanziarie in cui versavano molti istituti ban-
cari privati, il governo venne loro in aiuto emettendo buoni garantiti
dal valore dei titoli posseduti dalle banche stesse e acquisendo cosi
un certo controllo sulle loro operazioni.

Pertanto, credo si possa affermare che se, nel 1933, come afferma
Ci, il livello di influenza delle «quattro grandi banche» era solo
parzialmente rappresentativo della realtd nazionale, nel 1934, 1935 e
1936, prima e dopo la Riforma, tale influenza aumentd decisamente,
alimentando il processo di concentrazione finanziaria portato avanti
da settori del governo. In pid, la Riforma, concedendo il monopolio
di emissione di moneta legale alle «quattro grandi banche», contribui
certamente ad accelerare tale processo, rendendo la circolazione
monetaria nel Paese molto pit dipendente, rispetto ad alcuni anni
prima, dalla politica monetaria e finanziaria portata avanti dalle
grandi banche.

Una questione importante che rimane tuttora da chiarire & il
ruolo che ebbe, all’interno della tendenza alla crescita dei prezzi, la
svalutazione della moneta cinese nei confronti delle altre valute
estere. Indubbiamente, sia la Riforma che la svalutazione operarono
congiuntamente nel provocare una lievitazione dei prezzi; turtavia,

Guomindang zhengfu de fabi zhengces (La politica della valuta legale cartacea del
governo del Guomindang), in Lishi dang'an, 4, 1983, pp. 117-118. La posizione di
Yu, in realta, & andata modificandosi decisamente nel senso delle posizioni sopra
ricordate solo negli ultimi anni. Gia nel 1982, infatti, egli sottolineava sullo Huadong
Shifan Daxue xuebao, correggendo le proprie posizioni del passato, come «Nelle fasi
immediatamente successive alla Riforma monetaria, vi fu un aumento dei prezzi [...]
Tale debole incremento non pud comunque essere definito di tipe inflazionisticon.
Cfr. «1935nian Guomindang zhengfu bizhi gaige chutan» (Osservazioni preliminari
sulla Riforma monetaria del governo del Guomindang nel 1935), in Huadong Shifan
Daxue xuebao {Giornale dell'Universita di Perfezionamento Magistrale dello Hua-
dong), 4, 1982, p. 30.
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sia le fonti gitate dagli studiosi cinesi che I'andamento del dibattito
storiografico non sembrano consentire a tutt’oggi una valutazione pit
chiara e decisiva di tale questione, in patticolare per quanto riguarda
il peso reale che le due voci ebbero, singolarmente, sul processo di
crescita dei prezzi.

Le posizioni sopra accennate circa il giudizio da dare a proposito
della Riforma del 1935 si ritrovano, a grandi linee, nella discussione
in corso sugh effetti che questa ebbe sulla situazione economica
nazionale e sul ruolo che essa svolse nell’ambito del processo di
concentrazione finanziaria. Chiaramente, gli studiosi che sostengono
I'esistenza di un forte impatto inflazionistico della Riforma tendono a
valutare negativamente 1 suoi effetti sull’attivitd economico-produt-
tiva, sottolineando come essa favori piuttosto le tendenze alla con-
centrazione monopolistica nelle mani.delle «quattro grandi famiglie»;
coloro invece che rilevano I'esistenza di un aumento dei prezz con-
tenuto e benefico nel post-Riforma, tendono al contrario a sottoline-
are gli effetti di stimolo, nel periodo pre-bellico, nei confronti dell’e-
conomia e a ridimensionare il grado di concentrazione monopoli-
stico-finanziaria che ne consegui, collegando piuttosto tale fenomeno
agli anni della guerra contro I'aggressione giapponese ”.

La forte attenzione che la ricerca e il dibattito storiografici hanno
riservato al tema della Riforma ¢ dei problemi ad essa connessi ha
spesso portato a porre in secondo piano, almeno sinora, altre que-
stioni importanti circa la politica economico-finanziaria di Nanchino.

Poco o nulla, ad esempio, & stato pubblicato sulle principali
riviste storiche ed accademiche a proposito del ruoclo della Commis-
sione Economica Nazionale (Quanguo jingii weiyuanbhui) o di altri
fondamentali organismi della politica economica governativa quali la
Commissione per le Risorse (Quanguo ziyuwan weiyuanbui). Scarse
risultano, sinora, anche le analisi e la documentazione prodotte circa
la politica di bilancio o, ancora, a proposito delle scelte di settore
(agricoltura, industria, trasporti e comunicazioni, difesa, ete.) portate
avanti nel decennio *.

¥ Cfr, rispettivamente: HuanG RUTONG, art. oft., pp. 107-111, Yao WENG, art.
cir., p. 19, Zhongguo xiandar shi, cit., p. 323; C1 HonGFE]L art. ait., pp. 47-48; YU
BaoTang, art. cf., pp. 117-118, Dong CHaNGzZHI, arf. cit., pp. 112-115.

% Al contrario, anche negli ultimi anni, [a produzione storiografica giapponese e
di Taiwan su questi temi appare assai significativa, Vedi, tra gli altri: Zhang Yunfa
(ed.), Zhongpuo xiandar shi lunsi (Raccolta di saggi sulla storia contemporanea della
Cina), Taipei, Lianluo chuban shiye gongsi, 1982, 4 voll; Kawar 3., «Zengecku
keizai i-inkai no seiritsu to so no kaiso wo meguru ikks» (Considerazioni attorno
alla creazione della Commissione Economica Nazionale e alla sua riorganizzazione),

in Toyashi kenkyu, XL, 1982, pp. 119-156.
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In questo senso, le eccezioni degne di nota sono indubbiamente
poche. Chen Linsun, sullautorevole rivista Studi di storia moderna,
ha portato ultimamente un contributo assai positivo alla conoscenza
della politica industriale, con particolare riferimento al settore
pesante, nel periodo antecedente alla guerra contro il Giappone .

1.’ Autore esamina infatti nel suo saggio quel «Piano per la costru-
zione dell’industria pesante» (Zhonggongye jianshe jibua), claborato
dalla Commissione per le Risorse nella primavera del 1936 ed avviato
nel luglio dello stesso anno, secondo il quale, nellarco di cinque
anni, si sarebbero dovuti investire nei settori metallurgico, chimico,
elettrico, etc. pin di 270 milioni di yuan, allo scopo di raggiungere,
nel quinquennio, 'autosufficienza per diversi tipi di prodotti fonda-
mentali ¢ di soddisfare per il 50 per cento il fabbisogno nazionale di
acciaio ",

Secondo Chen, il piano conteneva in sé non poche debolezze ¢
contraddizioni (il settore pesante e bellico era caratterizzato notoria-
mente da tempi assai lenti di resa produttiva e di sviluppo, dato
particolarmente preoccupante, questo, tenuto conto della fase di crisi
in corso; esso dipendeva in modo consistente dall’estero quanto a
finanziamenti e ajuto tecnico; etc.); tuttavia, esso presentava altresi
aspetti positivi per lo sviluppo dell’economia nazionale, in particolare
sul piano della preparazione e della difesa contro la crescente pre-
senza giapponese.

In particolare — rileva ancora I’Autore —, il piano costitui un
esempio significativo di analisi dettagliata ed approfondita delle ipo-
tesi di sviluppo e delle risorse disponibili, fatto questo non certo
comune in quegli anni ¢ reso possibile dall’ampio contributo di tec-
nici e specialisti def settori interessati .

Iimportanza dell’articolo di Chen Linsun risiede, a mio parere,
anche nel fatto che, oltre ad aprire un terreno di ricerca sinora
trascurato, in esso si tende a rovesciare chiaramente il giudizio
pesantemente negativo sull’operato della Commissione per le Risorse

7 Cfr. CuEN Linsun, «Lun KangRi zhanzheng gian Ziyuan weiynanhui de
Zhonggongye jianshe jihua» (A proposito del Piano per la costruzione dell'industria
pesante della Commissione per le Risotse nel periodo precedente alla Guerra di
resistenza al Glappone), in Jindas shi yansin, 2, 1986, pp. 38-51

% (Gli obiettivi fondamentali e le fonti di finanziamento del Piano erano indicati
dettagliamente, oltre che all'interno del documento sopra citato, in: Zhonggongye
wunian jibua jingfei latynan (Provenienza delle risorse finanziarie per il Piano quin-
quennale per I'industria pesante) e Zhonggongye franshe jibua shouming (Spiegazioni
circa il Piano per la costruzione dell’industria pesante). Per entrambi, vedi il citato
articolo di Chen Linsun, pp. 40-41.

v Ibid., pp. 40-41.

211




ANNALI D1 CA” FOSCARI - XXVIL3

sinora predominante nella RPC, prescindendo da ogni valutazione
dettagliata ed articolata delle singole attivit e scelte portate avanti
da questo organismo.

Per Chen,.tale impostazione va cambiata. Infatti, il piano costitui
un esempio di scelte positive per lo sviluppo nazionale in quanto
«[...] nel periodo di attivita del Piano la Commissione per le Risorse
fece importare dall’estero varie tecnologie avanzate; le unita produt-
tive dipendenti dalla Commissione per le Risorse inviarono non
pochi tecnici all’estero per fare esperienza, acquisendo cosi cono-
scenze d’avanguardia in campo tecnico e gestionale altrimenti di
difficile appropriazione; la Commissione per le Risorse, nell’ambito
della fase di atruazione del Piano, fu in grado di raggruppare in vari
modi scienziati, tecnici, esperti ed operai qualificati [...] i quali risul-
tarono in seguito indispensabili per attivita della Commissione nel
periodo della Guerra di resistenza al Giappones .

Cenni timidi anche se significativi di una maggiore attenzione
verso le questioni legate alla politica di bilancio di Nanchino si
avvertono pure in questi ultimissimi anni. Ne sono un esempio i
pochi ma significativi documenti pubblicati nel 1985 su Minguo
dang’an circa il bilancio governativo per lanno 1931, a cura del
Secondo Archivio Storico Cinese, nel quale si trovano molti dei pitt
importanti materiali e documenti sul periodo 2.

Purtroppo, tali materiali e documenti, come in altri casi, vengono
pubblicati molto sporadicamente e spesso senza commento storico-
critico, rendendo cosi di piti difficile comprensione ed utilizzazione
notizie e dati, indubbiamente preziosi, contenutivi.

2) La politica sociale

L’analisi della politica sociale di Nanchino appare sinora il mag-
giore punto debole nell'lambito della ricerca e del dibattito storiogra-
fici sul periodo 1928-1937.

I pochi saggi significativi sinora pubblicati riguardano infatti un
solo problema: listituzionalizzazione, da parte di Nanchino, nel
1932, del sistema del baojia, sino ad allora in vigore di fatto solo in
alcune province ed aree del Paese. Il contenuto degli articoli pubbli-
cati non offre, comunque, particolari spunti interessanti, limitandosi

» fhid., p. 50.

2 Cfr. «Guomindang zhengfu 1931nian de guojia putong suiru suichu yuxuan
de yi zu shiliao» (Materiali storici relativi al bilancio generale nazionale per 'anno
1931 del governo del Guomindang), in Minguo dang’an (Archivi della Repubblica),
2, 1985, pp. 21-26.
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in genere I'analisi a sottolineare la correlazione tra istituzionalizza-
zione del baojia e rafforzamento della politica anti-popolare ¢ reazio-
naria del GMD Z,

Molto pitt ampio appare, al contrario, lo spazio lasciato vuoto
sinora dagli studiosi cinesi a proposito di altre, importanti questioni.
Basti ricordare, ad esempio, il problema della nascita e dello svi-
luppo dei sindacati di regime e padronali, al cui interno, tuttavia, si
muovevano spesso forze ed idee diverse e contrapposte sul ruolo del
sindacato e sul rapporto sindacato-azienda e sindacato-governo; il
tema della legislazione sociale ed industriale, assai prolifica sotto
Nanchino; la questione del movimento cooperativo (bezuo yundo