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ARTICOLI

Eleonora Cussini

THE MURASU ARAMAIC EPIGRAPHS:
PALAEOGRAPHIC NOTES *

The corpus of Aramaic epigraphs on cuneiform documents
from Babylonia and Syria, although chronologically discontin-
uous and fragmented, provides significant data for the study
of Official Aramaic. Clay tablets recording cuneiform con-
tracts and alphabetic epigraphs, dating to the Neo-Babylonian
and Achaemenian periods, have been found mainly in Baby-
lonia, but also in Syria. Scattered tablets with Aramaic epi-
graphs originate from Kish, Nippur, Sippar, Uruk, Sefire (Syria),
and Persepolis 1. In some cases, more tablets may be grouped
according to the archival units they originally belonged to:
the Neirab archive (6th-5th century B.C.), from Tell Neirab,

* An earlier version of this paper was delivered to the American Oriental
Society, 209th Annual Meeting, Baltimore, March 21-23, 1999. I am extre-
mely grateful to Erle V. Leichty and Ake W. Sjoberg, Curators of the Ba-
bylonian Section, The University Museum, University of Pennsylvania, and
to Veysel Donbaz, Curator of the tablets collections, Arkeoloji Muzesi, Istan-
bul, for their permission to study and copy the texts, and for their kind
help. Collation of the Mura$i texts in Istanbul was made possible thanks to
the American Schools for Oriental Research Mesopotamian Fellowship, 1993.
Abbreviations used: BM = British Museum, clay tablets in the collection of
the British Museum, London; CBS = Collections of the Babylonian Section,
tablets in the University of Pennsylvania Museum, Philadelphia (tablets with
this siglum cited here belongs to the Murasi archive); Ni. = Istanbul Arke-
oloji Miizesi, tablets excavated in Nippur (tablets with this siglum cited here
belongs to the Mura$l archive).

I The bulk of the so called Persepolis Fortification Tablets (ca. seven
hundred tablet fragments with Aramaic inscriptions, mostly recording wine
rations, and eighty Elamite tablets with Aramaic epigraphs) is still awaiting
a complete edition. For relevant bibliography see J.A. Frrzmyer, S.A. Kavs-
MAN, An Aramaic Bibliography. Part 1. Old, Official, and Biblical Aramaic.
Publications of the Comprebensive Aramaic Lexicon Project, Baltimore and
London, The Johns Hopkins University Press, 1992.
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in Syria 2; the Kasr archive (455-406 B.C.), from Babylon 3; and
the Murasi archive from Nippur (5th century B.C.).

The Aramaic inscriptions, engraved on the tablets or writ-
ten in ink are usually short texts. The conciseness of these
texts is particularly evident when we compare them to mate-
rial dating to the Neo-Assyrian period, whether bilingual or
monolingual Aramaic inscriptions . Two are the only extant

2 The twenty-seven tablets (five of which with Aramaic epigraphs) exca-
vated in 1927, record the transactions conducted by members of a family
referred to in the documents as “the sons of Nusku-gabbé,” and cover a
period of about forty years, from the reign of Neriglissar (560-556 B.C.),
down to the first years of reign of Darius I (522-486 B.C.). First published
by P.E. Duormg, Les tablettes babyloniennes de Neirab, “Revue d’assyriolo-
gie et d’archéologie orientale”, 25 (1928), pp. 53-82, the archive has been
explained either as the product of a colony of Babylonians in Syria (Duor-
Me 1928; J. OkLsner, Weitere Bemerkungen zu den Neirab-Urkunden, “Alto-
rientalische Forschungen”, 16 (1989), pp. 68-77; L. Cacni, Cousidérations
sur les textes babyloniens de Neirab prés d’Alep, “Transeuphraténe”, 2 (1990),
pp. 169-185), or differently, as the archive of a group of deportees originally
from Syrian Neirab (relocated in the vicinity of Nippur, or in Nippur itself,
in a neighbourhood called Nirib, and “city of the people from Neirab”).
Upon their return to Syria, this group brought back the documents attesting
to their activity in Babylonia (I. Epu’aL, The Western Minorities in Babylo-
nia in the Gth-5th Centuries B.C.; Maintenance and Cobesion, “Orientalia”,
47 (1978), pp. 74-90). In addition, it has also been explained as the archive
of Syrian commercial agents, living in Babylonia with their families (S.
Davcey, The Cuneiform Tablet from Tell Tawilan, in “Levant”, 16 (1984),
pp. 19-22). For a discussion of this issue, in the light of palaeographic
analysis of the Aramaic data, based on new copies, see E. Cussini, Palaco-
graphy of the Aramaic Epigraphs from Tell Neirab, in S. Graziant (ed.),
Stud: sul Vicino Oriente antico dedicati alla memoria di Luigi Cagni, Napoli,
Istituto Universitario Orientale, DSA, Series Minor LXI, in press.

> The term Kasr archive indicates a group of about three hundred ta-
blets from the Kasr mound, found during the German excavations at Ba-
bylon. The tablets are today in the collections of different museums, in
Berlin, London, Oxford, Paris, Philadelphia, St. Petersburg. Twenty-one
tablets from this archive, today in the Vorderasiatisches Museum in Berlin,
have preserved remains of Aramaic epigraphs. On this lot of documents see
E. Cussini, A Re-examination of the Berlin Aramaic Dockets, in M.J. GELLER,
J.C. Greenrierp, M.P. Wertzman (eds.), Studia Aramaica. New Sources and
New Approaches, “Journal of Semitic Studies”, Supplement, 4 (1995), pp.
19-33.

4 See F.M. Faves, Aramaic Epigraphs on Clay Tablets of the Neo-Assyrian
Period, “Studi Semitici”, 2, Rome, La Sapienza, 1986. For monolingual Ara-
maic texts dating to the Neo-Assyrian period, see especially A. Caquot, Une
inscription araméenne d’époque assyrienne, in A. Caquort, M. PHiLoNENKO,
(eds.), Hommages @ André Dupont-Sommer, Paris, Maisonneuve, 1971, pp. 9-
18; and F.M. Favres, L. Bacueror, E. Artarpo, An Aramaic Tablet from Tell
Shioukh Fawqani, Syria, “Semitica” 46 (1996), pp. 81-121.
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samples of monolingual Aramaic text in the Late-Babylonian
corpus. A twelve-line clay tablet recording a loan, dating to
the 34th year of Nabuchadnezzar II (571 B.C.), perhaps from
the Syrian site of Sefire, in the vicinity of Tell Neirab ; and
a pré)blematic and partly damaged tablet from Babylon, date
lost ©.

However, in spite of their brevity, these inscriptions are
extremely important for the study of the relation of Akkadian
to Aramaic during the Neo-Babylonian and Achaemenian
periods. They are also of significance for study of the Arama-
ic language, even though the amount of lexical data they
contain is limited, and, particularly, they are fundamental for
analysis of the development of the Aramaic script.

5 From now on, “Starcky tablet.” Published by J. Starcky, Une tablette
araméenne de 'an 34 de Nabuchodonosor (AO 1.063), “Syria”, 37 (1960), pp.
99-111. On palacographic analysis of this text see J. Naven, The Develop-
ment of the Aramaic Script. Proceedings of the Israel Academy of Sciences
and Humanities, 5, Jerusalem, The Israel Academy of Sciences and Huma-
nities, 1970, p. 17. See, in addition, E. Cussini, Palacography of the Aramaic
Epigraphs from Tell Neirab, in S. Graziant (ed.), Studi sul Vicino Oriente
antico, in press, where the Aramaic epigraphs are compared to the “Starcky”
tablet. The results of my analysis show that the texts differ both 4) typolo-
gically, and, 4) as far as the type of script employed. In other words: )
“Starcky” is a monolingual Aramaic contract on clay tablet, with no cunei-
form text, while the Neirab inscriptions are extremely brief Aramaic epi-
graphs added to a cuneiform contract. In this respect they are comparable
to similar texts from Babylonia, for example, the Mura$ archive; &) The
Neirab tablets on one hand, and the “Starcky” tablet on the other, docu-
ment two different stages of development of Aramaic script, or different
scribal traditions. These elements, combined to other data from the cunei-
form contracts, pointing to a Babylonian origin of the Neirab archive.

6 Vat, 16276. According to the Editor, a sort of “calling card”: C. M-
ver-Kessier, Eine aramiische ‘Visitenkarte’. Eine spdatbabylonische Tontafel
aus Babylon, “Mitteilungen der deutschen Orient-Gesellschaft zu Berlin”,
130, (1998), pp. 189-195. In my opinion, its script considerably differs from
specimens from the Kasr archive, and, differently from what stated by the
Editor, it is characterized by earlier features. Among these we may note
Aleph, never found in this “lapidary” form in the Kasr archive; Resh with
closed head (never found in this shape); the so-called “w”-shaped Shin
(whereas all of the Kasr specimens are made of three strokes). A few exam-
ple of this type of earlier Shin are preserved in undated tablets from Sippar,
e.g. BM 78922 (Table 4, no. 19). The same interesting difference may be
observed when we compare Vat. 16276 to the “Starcky” tablet: “Starcky”
Shin does not retain the “w” shape, but is made of three strokes: two
oblique ones and a middle almost vertical one (this form may be occasional-
ly found in the Murasé archive, cf. Table 1, Ni. 2670, and Table 2, CBS
5160).
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The largest group of tablets with Aramaic epigraphs pub-
lished so far belongs to the Mura$ archive 7. The archive,
recording the activity of the Nippur based business firm of
the “descendants of Mura$(i” during the reigns of Artaxerxes
I and Darius II, was excavated in Nippur in 1893, in the
course of the third campaign of the University of Pennsylva-
nia 8. The cuneiform texts, including copies of the Aramaic
epigraphs, were later published by Hermann V. Hilprecht and
Albert T. Clay ?, while the results of the study conducted by
Clay on the Aramaic epigraphs preserved on fifty documents
were published in a separate article in 1908 10. The edition of
the Muras$( archive was completed only recently, with the
publication by Donbaz and Stolper of the section held in

7 See M.W. Storrer, Enterpreneurs and Empires: The Muraiti Archive,
the Murasés Firm and Persian Rule in Babylonia, Uitgaven van het Nederlan-
ds Historisch-Archaeologisch Instituut te Istanbul, 54, Leiden, 1985.

8 Today the two largest portions of the archive are in Philadelphia, at
the University Museum, and in Istanbul, at the Arkeoloji Miizesi. Another
group of texts, which had become part of Hilprecht’s private collection, is
in Jena, at the Friedrich Schiller Universitat, part of the “Frau Professor
Hilprecht Sammlung.” Four more tablets are in the British Museum, and
one in Berkeley, at the Anthropological Museum, University of California.
See StoLrer, Enterpreneurs and Empires, 1985, pp. 11-14.

9 H.V. Hirerecut and A.T. Cray, Business Documents of the Muraii
Sons of Nippur dated in the Reign of Artaxerxes I, The Babylonian Exped:-
tion of the University of Pennsylvania, 1X, Philadelphia, 1898; A.T. Cray,
Business Documents of the Murasi Sons of Nippur Dated in the Reign of
Darius 11, The Babylonian Expedition of the University of Pennsylvania, X,
Philadelphia, 1904; A.T. Ciay, Legal and Commercial Transactions dated in
the Assyrian, Neo-Babylonian and Persian Periods, Chiefly from Nippur, The
Babylonian Expedition of the University of Pennsylvania, VIII, Philadelphia,
1908; A.T. Cray, Business Documents of the Murasé Sons of Nippur Dated in
the Reign of Darius II, University of Pennsylvania, The Museum, Publica-
tions of the Babylonian Section, 2/1, 1912,

10 AT. Cray, Aramaic Indorsements on the Documents of the Murasi
Sons, in R.F. Harerer et al. (Ed.), Old Testament and Semitic Studies in
Memory of W.R. Harper, Chicago, 1908, pp. 287-321. In the following years,
a monographic study devoted to Aramaic epigraphs on clay tablets (inclu-
ding material dating to the Neo-Assyrian period) was published by L. De-
LAPORTE, Epigraphes araméens. Etude des textes araméens gravés ou écrits sur
des tablettes cunéiformes. Paris, P. Geuthner, 1912; see also F. VarTtioni,
Epigrafia aramaica, “Augustinianum”, 10 (1970), pp. 493-532. In preparation
of my Lawurea dissertation, I collated and made new copies of Aramaic epi-
graphs on clay tablets in the collection of the British Museum, excavated in
Babylon and Sippar: E. Cussini, Epigrafi aramaiche su tavolette dei secoli VI-
V a.C. Le collezioni europee. Unpublished Lawurea dissertation, Universita Ca’
Foscari di Venezia, 1986; see below, Table 4.

8
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Istanbul, in the Arkeoloji Miizesi !!. Eight of the Istanbul
tablets present readable Aramaic epigraphs, and in a couple
more cases we can see only faint traces of alphabetic charac-
ters. The new texts join a corpus consisting of approximately
sixty Aramaic epigraphs (plus a number of fragmentary texts,
where only a few letters are legible) belonging to the same
archive. 1 have newly copied the Aramaic epigraphs in Phil-
adelphia and Istanbul, and I will discuss here the results of
my palaeographic analysis.

The majority of the Murasi epigraphs were written in ink.
In several cases the ink-brush left faint scratches on the sur-
face of the tablet. In a few cases only, the epigraphs were
deeply incised with a thick stylus, as is the case with a tablet
now in Philadelphia, CBS 5503, perhaps the longest Aramaic
epigraph preserved in our corpus 2. The majority of epi-
graphs at our disposal are poorly preserved. Collation of the
tablets has permitted some improvement or revision of the
Aramaic texts. Yet, in many cases it remains difficult, if not
impossible, to complete the readings offered in the first edi-
tion, or in subsequent re-editions of the material. Albert Clay
commented upon the difficulty these texts involved: “On the
whole, these writings or scratchings are tenfold more difficult
to read and reproduce than the cuneiform texts,” and later
added that in some cases “the documents have even been
studied and published without detecting that they contained
indorsements” 13.

The extant Aramaic epigraphs from the Mura$d archive
date to the reigns of Artaxerxes I (465-424 B.C.) and Darius

11V, Donsaz and M.W. Stovrer, Istanbul Murasét Texts. Uitgaven van
het Nederlands Historisch-Archaeologisch Instituut te Istanbul, 79, Leiden,
1997. Some of the Istanbul texts had already appeared in previous editions
{see DonBaz and Storrer, pp. 1-2). Among these, two tablets with Aramaic
epigraphs (Ni. 550 and Ni. 522) were published in 1912 by Cray, Business
Documents of the Muraiét Sons of Nippur dated to the Reign of Darius I,
Philadelphia: The University of Pennsylvania. Publications of the Babylonian
Section, vol. 2/1, 1912, respectively no. 53 and no. 54. These two texts
appeared as well in the above cited works by Devarorre, Epigraphes
araméens, 1912, no. 54bis and 66bis; and Varriont, Epigrafia aramaica, 1970,
no. 56 and no. 69.

12 Three-line Aramaic inscription, recording the rent of the ’rqt ngry’
“field of the carpenters,” Nippur, 419/18 B.C, See Table 2. Cf. Cray, Ara-
maic Indorsements, 1908, no. 29; DerarortE, Epigraphes araméens, 1912, no.
77.

B Cray, Aramaic Indorsements, 1908, p. 288.

9
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IT (424/3-405 B.C.). More precisely, the earliest extant epi-
graph is found on a contract dating to 455 B.C. (CBS 5377),
and the latest on a contract dating to 411 B.C. (CBS 5366).
Joseph Naveh, in his study of Aramaic palaeography pointed
out that the script of the Murasi epigraphs shares the traits
of uniformity typical of Official Aramaic script, attested
throughout the territory of the Persian Empire, with no re-
gional variations !4, Previously, Albert Clay had already cor-
rectly compared the script of the Murasd’s epigraphs to that
of the Elephantine documents from Egypt, which had then
just been published 1°.

We may now turn to the palaeographic analysis of the
evidence. The palacographic charts found below are based on
a wide selection of epigraphs from the MurasQ archive, ar-
ranged in chronological order (Tables 1-3). Table 1 contains
samples from tablets dating to the reign of Artaxerxes I, while
Tables 2 and 3 to the reign of Darius II. More numerous are
the extant samples dating to the reign of Darius. Table 4
provides additional samples from earlier, contemporary and
later tablets from Babylon and Sippar.

From a methodological point of view, the analysis focuses
on letters we know are subject to modifications and develop-
ments: for example, Aleph, Zayin, Yod, Samekh, and Sade.
Other forms such as Tet, Nun, or Daleth, and Resh in this
phase of Aramaic, are more stable. Despite the fact that they
are important as well, these letters are not as significant as
the previous group for study of the diachronic development
of the script.

As a general remark, analysis of the available data shows
that there is no hiatus between the script of documents be-
longing to the first group, that is, tablets dating to reign of
Artaxerxes, and those belonging to the second, reign of Dar-
ius. Instead, the overall palacographic picture presents a rath-
er mixed use of various stages of cursive alongside a smaller

14 Naveu, The Development of the Aramaic Script, 1971, p. 21.

15 Cray, Aramaic Indorsements, 1908, p. 287. On Elephantine Aramaic
documents, see the new copies prepared by Ada Yardeni and appeared in
the series of monographs by B. Porren, A. Yarpeni, Textbook of Aramaic
Documents from Ancient Egypt, 1, Letters, Jerusalem, The Hebrew Universi-
ty, 1986; PorTeN, Yarpeni, Textbook of Aramaic Documents from Ancient
Egypt, 2, Contracts, Jerusalem, The Hebrew University, 1989; PorTen, Yar-
pEN1, Textbook of Aramaic Documents from Ancient Egypt, 3, Literature. Ac-
counts. Lists, Jerusalem, The Hebrew University, 1993.

IO
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percentage of so-called lapidary forms throughout the archive.
Lapidary is the formal, monumental style, which §ave birth to
cursive, but was influenced in turn by cursive 1°.

The largest majority of the Mura$Q Aramaic epigraphs are
written in fifth century cursive style. In some cases, in the
same inscription, we note the presence of lapidary forms,
alongside cursive shapes. In general, the epigraphs have pre-
served samples of what Naveh calls “extreme cursive,” and of
a next step farther along, called “vulgar cursive.” These two
are developments or sub-styles of cursive, and they are well
illustrated by contemporary Aramaic documents on leather,
papyri, ostraca. For example, in Aramaic documents from
Egypt, where samples of “vulgar cursive” script may be found
in the signatures of the witnesses, representing the variations
marked by the single handwritings 1.

In some cases, within the same text, lapidary forms are
used alongside cursive shapes. Occasionally texts are entirely
written in lapidary style. Distinctive features of the lapidary
style versus cursive are the characteristic shapes of Aleph,
Zayin and Yod.

Aleph, Zayin and Yod. An example of lapidary Aleph may
be found in CBS 5506, dating to 424 B.C. (Table 1, third
sample from the bottom). This Aleph is characterized by a
vertical downstroke, with an almost horizontal bar cutting it,
and a short oblique bar to the right. A comparable specimen
of lapidary Aleph and Yod may be found in Ni. 550, 420/19
B.C. This text may be analyzed together with another Murasa
tablet in the Istanbul Museum, Ni. 554, of 421/20 B.C., for
they both contain an Aramaic rendering of the same personal
name, Iddija, 'dy (and thus samples of the two letters Aleph
and Yod). Ni. 550, to the left, is written in lapidary style,
while Ni. 554, drafted one year earlier, is written in cursive
style 18,

16 As can be seen from contemporary and later monumental samples.
See, among the samples cited by Naven, 1970, p. 52 (including graffiti,
coins and stele), clay tablets dating to the fifth century B.C.: BM 78707,
from Sippar (Table 4, no. 18); CBS 5506, from Nippur, Mura$iG archive
(Table 1, third sample from the bottom); BM 79708, from Sippar (Table 4,
no. 20).

7 See PoORTEN, YARDENI, passini.

18 Both texts, written by different scribes, as indicated in the cuneiform
contracts, record a debt against the same person: Iddija, son of Nana-iddin.
The debtor’s name is recorded in both Aramaic epigraphs, Ni. 550: §tr *dy

II
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Ni. 550 Ni. 554
Obv

IEICS R T
mwx«xm

Fig. 1.

The cursive shape of the Aleph found in Ni. 550, made of
an oblique stroke to the left with a short bar joining it in the
middle, and an almost vertical, or at times parallel, down-
stroke to the right is attested elsewhere in the Murasi ar-
chive. For example, it is found in CBS 5514, dating to 421/
20 B.C. (Table 2, seventh from the bottom), in CBS 12869,
or in CBS 5508, (Table 3, first from the top; third from the
top), and elsewhere, for instance in the Kasr archive !°. In
Ni. 550, the oblique top bar to the right is drawn further
away from the downstroke, as it is in the lapidary style devel-
opment of the fourth century. At the same time, we may
compare the lapidary form of Yod in Ni. 550 (although this
last letter is only partially preserved) to the cursive one in Ni.
554. Lapidary Zayin and Yod retain top and bottom bars,
whereas these two elements are dropped in cursive style 20.
No samples of Zayin are preserved in Ni. 550, but there is a
lightly marked Zayin with top and bottom bars in Ni. 554
(Fig. 1, first line, cf. Table 2). Yod, in this text too, has
dropped top and bottom bars. A sample of Yod retaining its
bottom bar is found in CBS 4998, (Table 2, tenth from the
top). The shapes of Zayin and Yod throughout the Murasi

“Document of Iddija,” and Ni. 554. This last tablet contains a longer, yet
more damaged two-line epigraph: $tr hnt[t’] krn [1] / qdm 'dy “Document
concerning the wheat. [One] gur against Iddija.”

19 Cussint 1995, p. 28, table 1.

20 See in Table 4, specimens of lapidary Zayin and Yod: nos. 18 (BM
78707, Sippar, 4th century B.C.), 20 (BM 79708, Sippar, 5th century), 23
(BM 92722, Babylon, 5th century), 29 (BM 114494, 5th century).

I2
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archive are consistent with the cursive developments of these
two letters (cf. Tables 1-3). The same cursive forms appear as
well in epigraphs from the Kasr archive, and in other texts
from Babylon and Sippar. These developments can be traced
back already in the Assur ostracon, dating to the middle of
seventh century B.C. 2L, Earlier lapidary samples of Aleph and
Yod may be observed in some of the Neirab texts 22 and
they continue to be attested at a later time, as BM 78707, the
already mentioned fourth century tablet from Sippar in lapi-
dary script, shows (Table 4, no. 18). A further specimen of
lapidary Aleph is found in a Muradi text dating to 419/18
B.C.: CBS 5372 (Table 3, second from the top), an epigraph
otherwise written in cursive script. Other samples of Aleph in
the Murasa epigraphs are cursive or extreme cursive. Extreme
cursive forms characterized by a crescent shape lower part
may be found in three inscriptions dating between 418 and
416 B.C.: CBS 5287, 5165, 5275 (Table 3, fourth from the
top; eighth from top; sixth from bottom), and in earlier
material dating to the reign of Artaxerxes, as in CBS 5304
(Table 1, tenth from the top).

Samekh. Three types of Samekh are attested: the first, as in
CBS 4998, or in CBS 5503, both dating to the reign of Dar-
jus (Table 2: tenth from the top; first from bottom), charac-
terized by top and middle bar, and by a rounded tail. This
form slightly resembles the shape of lapidary Zaysn. A similar
type is found on the Starcky tablet of 571 B.C., and in other
samples from Babylon and Sippar, contemporary to the
Murasa archive or later (Table 4, nos. 16, 18, 25) 23. A later
development consists of a more schematic wavy line with a
single middle bar, as in CBS 5152, 420/419 B.C. (Table 2,
fourth from the bottom), CBS 5275, 417/16 B.C. (Table 3,
sixth from bottom), or made of two hooks (Table 3, CBS
12869; Table 4, no. 18). Earlier samples of the same stylized
wavy line-Samekb may be seen in CBS 5304, and CBS 5172
(Table 1, tenth from top; 6th from bottom).

Sade is found in three distinct shapes during the 5th cen-

21 Naven 1970, p. 15ff. For bibliography on the Assur ostracon see FI-
rzmysr, Kaueman, An Aramaic Bibliography, 1992, p. 42.

22 Cyssini, Palacograpby of the Aramaic Epigraphs from Tell Neirab, Fig. 3.

22 BM 74333, Sippar, 405 B.C.; BM 78707, see above; BM 92733, Ba-
bylon, 406 (?) B.C.

I3
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tury: the first is the more conservative shape, which closely
resembles Qof, as in CBS 5503 (Table 2, bottom example) A
later development and a simplified version of Sade is found
in slightly later material: CBS 5165, CBS 5275 (Table 3,
eighth from top; sixth from bottom). In these cases the letter
consists of a downstroke, with a slightly curved arm to the
right. Two specimens of the latest development of Sade may
be observed in earlier texts: CBS 12864, 443 B.C., and CBS
12873, 436 B.C. (Table 1, second from top: fifth from top).
The Kasr archive tablets from Babylon have preserved attes-
tations of the more conservative Sade only, which resembles
Qof. BM 92733, another tablet from Babylon of 406 B.C., not
from the Kasr archive, contains an example of the latest de-
velopment of Sade (Table 4, no. 25).

Comparison with the Kasr archive epigraphs is particularly
interesting since the two bodies of texts overlap chronologi-
cally almost exactly: extant Aramaic epigraphs from the Kasr
archive date in fact between 455 B.C. and 406 B.C. The script
of the Murasi epigraphs is more mixed when compared to
the Kasr archive texts, as the examples discussed above indi-
cate. In the Murasd epigraphs several samples of different
stages of development of cursive may be observed, as well as
specimens of formal, lapidary script, found alone or in a
cursive context. Lapldary elements such as those outlined
above are completely lacking from the extant Kasr archive
material. In conclusion, the palaeographic data gathered from
the Murasi epigraphs offer us a particularly lively picture of
tiftth century Aramaic script. In this phase of writing, the
medium used, namely clay, apparently neither hinders the
writer or influences the ductus, which would force the devel-
opment of a letter in one sense rather than in another. As far
as evidence gathered from these tablets, there is not a signif-
icant difference between the script which is engraved with a
stylus and that which is produced using brush and ink. As
expected, we may single out different handwritings. More
significantly, we may observe the interplay of formal and
cursive types of script, and even pinpoint influences of one
type on the other in the development of given letters.

14



Cr

TasLe 1. Mura$i Archive. Reign of Artaxerxes .

t ] r q s p ° s n m | k y t h z w h d g b
vyv 3 bh j wtd ot ) A A Jy g yoBs 5377
117 4 Iy e 7 n Jy 12864

v 94 \ ERE R ) ) 9 J Ni 522

h
)
b\é Lrﬁ 3)>)) 7 4 i \ 4 cBs e132

i vzw’;’.,u Y 9 WYy noLoay Avgyn 40 5 -%-;) x: 12873

7] v oY) )Y I N Aaxa Y9 5240

\/ 4 7 (., e 17 BM 13264

N v L 2 g R B SEELLY

noWoon YN L LIS ¢) ' 2N 5344

PPy P 1 e 9\ WL A g 1y .755,;3:& o
2

v Y % R X 5417

)’ Yoy v )9” J oA Y A 12924

v ‘1“‘ ”’ é, 5)’3 AN '} \ XN 5172

P vyv Ymyy v Wy 1 (L2 * b h T 5 5438

Y ‘] 7) b N 9 5308

Vi 94 Y W Y 4 5506

,bb \VY(U‘U ) )j) v n )y N9 97 AN N 2670

A Y j v U AN g opv T N X CBS 5153

STLON DIHIVIDOIVIVA :SHAVIDIIT DIVIAVIV JQSVINAN HHL



91

TarLe 2. Muradi Archive. Reign of Darius II.
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Tasie 4. Tablets from Babylon and Sippar (after E. Cussini, Eprgrafi
aramaiche, 1986).
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THE MURASU ARAMAIC EPIGRAPHS: PALAEOGRAPHIC NOTES

ABSTRACT

The Aramaic epigraphs written on cuneiform tablets belonging to
the Murasa archive of Nippur (fifth century B.C.), the largest ex-
tant body of texts of this kind, provide significant data for the
study of Official Aramaic. In particular, for analysis of the develop-
ment of Aramaic script and its relation to other types of script
used on contemporary and earlier clay tablets from Mesopotamia
and Syria. The present study, based on new copies of the epigraphs,
offers a revised palaeographic tool, and contributes to the general
discussion on the issue of the development of Aramaic script on
clay tablets during the Late-Babylonian and Achaemenian periods.

KEY WORDS
Murast archive. Official Aramaic. Palaeography.
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Anna Lissa

MADRI NELL’OMBRA: LA MADRE-TERRA E LE DONNE
NELL’OPERA DI ABRAHAM B. YEHOSHUA

Uno degli aspetti piu interessanti della produzione di
Abraham B. Yehoshua & la continua rielaborazione di miti e
archetipi, talvolta specificamente legati alla tradizione ebraica,
ma, nella maggior parte dei casi, comuni a molte culture e di
origine molto antica. E questo il caso del mito della Madre-
terra, adombrato in molte delle opere di Yehoshua, fin dai
primi racconti.

Mircea Eliade ha evidenziato che la presenza di questo
mito, in quanto struttura religiosa, ¢ attestata fin dal paleoliti-
co, e che esso avrebbe avuto un momento di forte affermazio-
ne in seguito alla scoperta della coltivazione delle piante, alla
quale si dedicavano soprattutto le donne, dando inizio ad un
tipo di societd matriarcale, o comunque ad una struttura socia-
le in cui veniva attribuita loro grande importanza. In seguito,
affermarsi del patriarcato avrebbe collocato in una posizione
secondaria la Madre-terra senza tuttavia eliminarla del tutto !.
E interessante notare che Sigmund Freud, sebbene per altre
vie, & giunto, a conclusioni analoghe a quelle di Mircea Eliade
riguardo Pantichita del matriarcato 2.

La Madre-terra presenta due aspetti ambivalenti, essa ¢,

I Cfr. M. Eviape, Mythes, réves et mistéres, Paris, Editions Gallimard,
1957, pp. 217, 220.

2 Cfr. S. Freup, Totem und Tabu, 1913 (trad. it. Totem e tabu, Torino,
Boringhieri, 1975), e S. Freup, Der Mann Moses und die monotheistische
Religion: Drei Abhadlungen, 1937-38 (trad. it. L'uomo Mosé ¢ la religione
monoteistica, Torino, Boringhieri, 1979). Tuttavia, per Freud il matriarcato
non appartiene allo stadio originario dell'umanita, ma si inserisce in un
periodo di ‘interregno’, dopo che il padre primordiale & stato assassinato dai
figli ribelli, e prima che questi ultimi restaurino il potere maschile dividen-
doselo.
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prima di tutto, genmetrix, da vita a tutti gli esseri viventi, attra-
verso ierogamia o sacrificandosi essa stessa 3. Il secondo aspet-
to della Madre-terra & quello funerario, al suo grembo, infatti,
sono destinate a tornare le sue creature dopo la morte. Tutta-
via, Mircea Eliade ha dimostrato che la coesistenza di questi
due aspetti non ¢ incoerente: la terra, infatti, diventa la dea
della Morte proprio perché & considerata la matrice universale,
luogo d’origine di ogni forma di vita. Di conseguenza, [la
Morte] “en elle-méme, n’est pas une fin définitive, n’est pas
’anéantissement absolu, ainsi qu’elle est concue parfois dans le
monde moderne” 4. Il defunto, in questa ottica, si trasforma in
un seme da cui fiorira un’altra vita:

Ainsi peut-on parler d’une vision optimiste de la mort, car la mort
est considerée comme un retour a la Meére, une réintégration provisoire
du sein maternel ’.

Inoltre, secondo Mircea Eliade gli uomini conserverebbero
una sorta di confusa memoria delle loro origini ctonie, del-
l'aver vissuto nel grembo della terra prima di passare a quello
materno, questa memoria si traduce in “un sentiment obscur
d’une solidarité mystique avec la Terre natale” 6. Questo senti-
mento, tuttavia, non ¢ dettato semplicemente dall’amore per la
patria e per il paesaggio familiare, né dal culto degli antenati:

Il 'y a bien autre chose: 'expérience mystique de Iautochtonie, le
sentiment profond qu'on a émergé du sol, qu'on a été enfanté par la
Terre de la méme facon que la Terre a donné naissance, avec une fécon-
dité intarissable, 3 des rochers, des riviéres, des arbres, des fleurs. Clest
dans ce sens qu’on doit comprendre I'autochtonie: on se sent étre des
gens du lieu, et c’est la un sentiment de structure cosmique qui dépasse
de beaucoup la solidarité familiale et ancestrale .

Tracce, anche abbastanza consistenti, di un regime matriar-
cale e, di conseguenza, di un’originaria dea madre sono repe-
ribili anche nella Bibbia. Questo problema & stato affrontato

’> Per questo motivo in molte societa agricole i riti volti a favorire la
fertilita del suolo ripetono la storia sacra delle nozze o del sacrificio della
madre-terra attraverso orge o sacrifici che possono essere anche umani.

4 Mircea Eviape, Mythes, réves..., cit., p. 232.

> Ibidem.

& Ibidem, p. 203.

7 Ibidem.
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da Robert Graves e Rafael Patai, i quali hanno evidenziato “il
parallelo Tehom-Tiamat” 8, giungendo alla conclusione che

Tehom rappresenta la babilonese formidabile dea-madre, che concepi gli
dei, suscitdo la loro ribellione e finalmente cedette il suo corpo come
materia per la costruzione dell’universo ’.

Il fatto che le divinita femminili fossero note in epoca bibli-
ca e che proprio nella Bibbia siano sparsi innumerevoli cenni
a culti ad esse dedicati, ha portato i due studiosi ad una inte-
ressante conclusione:

Chi ided, in sede monoteistica, la cosmogenesi, nella prima e nella
seconda Genesi non poteva assegnare se non a Dio la parte di creatore
e quindi omise ogni preesistente elemento o ente che potesse considerar-
si divino. Astrazioni, come caos (tobu wa-bobu), tenebre (hosek) e abisso
(tehom) non avrebbero tentato nessun idolatra e cosi presero il posto
delle antiche deita matriarcali **.

Onde evitare ulteriori tentazioni idolatre, la terra viene data
da Dio al suo popolo. Ma la terra non & un fine in sé¢, il
popolo ebraico non ¢ stato eletto da Dio per dominare sugli
altri popoli, bensi per dar vita ad “un regno di sacerdoti ¢ una
nazione santa” (Esodo 19,16), per fare il bene, come Dio ha
ordinato, ed essere di esempio alle altre genti!!. Anche le
donne della comunita sono coinvolte in questa continua ricerca
della santita, questo coinvolgimento avviene, perd, in un oriz-
zonte rigidamente patriarcale. Bonna Devora Haberman ha evi-
denziato un interessante parallelismo tra monogamia e monotei-
smo:

The categories “monogamy” and “monotheism” are experientially in-
terrelated; they mingle with each other in our belief and sexuality, both
transpiring with the same embodied consciousness .

8 R. Graves - R. Patar, Hebrew Myths. The Book of Genesis. Trad. it.
I miti ebraici, Milano, Longanesi, 1988, p. 29.

% Ibidem, p. 30.

10 Tbidem.

1Al riguardo cfr. L. Bagck, Das Wesen des Judentums, 1905 (trad. it.
L'essenza dell’ ebraismo, Genova, Marietti, 1988), ¢ I. EpsTEIN, Judaism, a
Historical Presentation, Harmondsworth, Penguin Books, 1959 (trad. it. I/
giudaismo, Milano, Feltrinelli, 1987).

12 B.D. Haserman, “The Suspected Adulteress: A Study of Textual Embodi-
ment”, Prooftexts, Special Issue: Reading through the Lens of Gender, 2012,
2000, p. 32.
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In questo contesto 'uomo & chiamato a vegliare sulla fedelta
coniugale della donna sia allo scopo di assicurarsi sulla pater-
nita dei suoi figli, sia allo scopo di mantenere integra la strut-
tura sociale della comunita, la sua santita e, di riflesso, la sua
fedelta al Dio unico. Come si vede, alla donna viene riservato
un posto ‘in seconda fila’, all’lombra della tutela maschile.

A modo suo il sionismo ha fatto propria I’aspirazione alla
santitd, anche se in termini laici: & cosa nota che Th. Herzl
proponesse la fondazione di uno stato ebraico come risoluzione
al problema ebraico. Si trattava di una soluzione territoriale.
Tuttavia, egli sosteneva, ed ha sempre continuato a farlo, che
non aveva importanza il ‘dove’, cioé la terra, purché gli ebrei
riuscissero finalmente a costruirsi un’esistenza normale. Succes-
sivamente, quando fu stabilito che proprio in Terra di Israele
il popolo ebraico avrebbe tentato di dare vita ad uno Stato
ebraico, 'accento non venne posto sul possesso della terra,
concepita come un fine in sé, né fu accettato il criterio della
conquista militare. L’idea nazionale era alla base dell’elabora-
zione sionista, ma ben presto grazie soprattutto agli scritti di
A.D. Gordon, il lavoro, soprattutto il lavoro della terra, assun-
se una posizione preminente. Esso era considerato un mezzo di
redenzione, sia dal punto di vista spirituale, poiché restituiva
dignita ad esseri umani abituati alle umiliazioni dell’esilio, sia
dal punto di vista nazionale, poiché il popolo poteva cosi riap-
propriarsi della terra, dando vita ad un nuovo essere umano.
Inoltre, “il lavoro rappresentava un contatto diretto con la
natura. Lavorare nella natura, fare esperienza della natura in
Eres-Yisra’el sentirsi parte del paese, scrisse A.D. Gordon, era
la medesima cosa” 13,

Il fine ultimo, tuttavia, non era il mero possesso della terra,
bensi il rinnovamento della vita del popolo ebraico, secondo
ideali di giustizia non piu incarnati dal Dio unico, bensi dal-
I'ideologia socialista, grazie alla quale sarebbe stata costruita
una societa basata sui principi dell’uguaglianza. Ma, essendo il
sionismo una forma di nazionalismo, ha inglobato anche alcune
delle caratteristiche pitt deleterie dell’idea nazionale, legate so-
prattutto ad una definizione della nazione costruita non su basi
razionali e politiche, come era avvenuto per gli illuministi, bensi

1 Z. Sternuevt, The Founding Myths of Israel, Princeton University
Press, 1998 (trad. it. Nascita di Israele. Miti, storia e contraddizioni, Milano,
Baldini & Castoldi, 1999, pp. 97-98).
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su una concezione organica che affermava la priorita dello
spirito nazionale 14. Inoltre, i miti nazionali del XX secolo
hanno ripreso alcuni aspetti del culto arcaico della Madre-ter-
ra, in particolare affermando una mistica comunione di sangue
e di suolo come fattore unificante della nazione, distorcendo il
significato di quel “sentiment obscur d’une solidarité mystique
avec la Terre natale” di cui ha parlato Mircea Eliade. Queste
caratteristiche, all’inizio proprie del nazionalismo tedesco, non
hanno tardato a diffondersi anche al di fuori della Germania.
Il ruolo preponderante della donna sotteso al culto della Ma-
dre-terra viene, in questo contesto, tralasciato, poiché I'accento
& posto con forza sul concetto, molto mascolino, del possesso
e della difesa della terra. George L. Mosse ha evidenziato come
il nazionalismo, alleandosi ed ergendosi a difesa del concetto
borghese di rispettabilita, abbia contribuito a fissare una defi-
nizione di ruoli, soprattutto ruoli sessuali, ben precisa, in base
alla quale Ja donna deve dedicarsi esclusivamente alla cura della
casa e alla crescita dei figli. Tale definizione di ruoli ¢ andata
a toccare in primo luogo la famiglia, per di pit proprio nel
periodo in cui si stava affermando la famiglia nucleare 1.

La trasformazione della terra in un oggetto da possedere e
da difendere, a cui viene riservato un ruolo passivo, si riflette
anche sul ruolo della donna, trasformata in una genetrix passi-
va, che non ha altra scelta se non quella di adempiere al com-
pito di angelo del focolare, custode della famiglia, e la cui vita
ha un senso soltanto se attraverso il matrimonio provvede alla
continuazione della specie. La donna diventa quindi un essere
debole che ha bisogno, proprio come la terra, della protezione
maschile per sopravvivere.

Parallelamente anche nella produzione letteraria del XX se-
colo si riaffaccia il mito della Madre-terra, che tuttavia non
viene rappresentata come genetrix passiva e paziente o come
angelo del focolare. Al contrario, I'accento ¢ posto sui suoi
aspetti piti inquietanti: la casa & il suo regno ed ella ha inten-
zione di esercitare le proprie prerogative in maniera dispotica,
trasformando il marito nell’ombra di se stesso e i figli, in par-

14 Cfr. Z. SternuEeLL, Nascita di Israele..., cit., in particolare il cap. I:
“Il primato della nazione: Aharon David Gordon e I'ethos dell’edificazione
nazionale”.

15 Cfr. G.L. Mosse, Nationalism and Sexuality: Respectability and abnor-
mal Sexuality in Modern Europe, 1982 (trad. it. Sessualiti e nazionalismo.
Mentalita borghese e rispettabilitd, Roma-Bari, Laterza, 1996).
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ticolare i maschi, in esseri abulici, incapaci di costruirsi una
vita indipendente 1°. T ruoli sessuali che il nazionalismo aveva
difeso con impegno e tenacia vengono capovolti e la Madre-
terra viene colta nei suoi aspetti pit feroci e distruttivi, rappre-
sentata nell’atto di divorare i propri figli, e dato che ci trovia-
mo ormai nel mondo moderno, in cui Dio & stato messo da
parte, la morte e il ritorno al grembo materno assumono le
caratteristiche inquietanti dell’annientamento.

Harold Fisch ha affermato che il ritorno in auge del mito
della Madre-terra rispecchia I’affermarsi del nazionalismo rivo-
luzionario 7, ma non sarebbe piu esatto dire che il soffermarsi
degli scrittori sugli aspetti pit oscuri del mito della Madre-
terra voglia invece attirare 'attenzione del lettore sui pericoli
derivanti da un nazionalismo eccessivamente concentrato sul
culto esclusivo della terra? Un culto che non lascia spazio alla
percezione delle alterita e delle diversita, poiché I’altro potreb-
be tentare di usurpare la terra divenuta un valore primario che
esiste in sé e per sé soltanto.

Il sionismo ha fatto propri alcuni degli aspetti di cui sopra
e questo ha avuto delle conseguenze anche in campo letterario,
dal momento che la letteratura svolgeva un ruolo fondamentale
nell’elaborazione dell’identitd del pioniere e del sabra:

The emerging pioneer society expected literature to promote its val-
ues and to valorize its achievements. [...]. National accomplishments
were represented as male; male-authored literature cast women in sup-
portive, submissive, sometimes destructives, but never in leading roles.
[...] as in many colonialist literatures, the landscape was assumed to be
feminine. Since all nouns in Hebrew are gendered, it should be noted
that the Hebrew word for land, adana, is feminine (making the assump-
tion easier). Such gender-marking established an exploitive and sexual
relationship between the masculine settler and the land awaiting to be
colonized. In literary depiction, land and the national project took the
place of women .

Dopo la nascita dello Stato di Israele e, in seguito all’avven-

' H. Fisca, A Remembered Future. A Study in Literary Mythology,
Bloomington, Indiana University Press, 1984 (trad. it. Un futuro ricordato.
Saggio sulla mitologia letteraria, Bologna, 1l Mulino 1988, in particolare il
cap. VI: “Il padre assente”).

7 Cfr. H. Fiscn, Un faturo..., cit., p. 159.

% Sh. Kaurman, G. Hasan-Roxem (eds.), Hebrew Feminist Poems from
Antiquity to the Present, a Bilingual Anthology, New York, The Feminist
Press at The City University of New York, 1999, pp. 15-16.
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to di una nuova generazione letteraria, la cosiddetta generazio-
ne dello Stato 1%, l'archetipo della Madre-terra, colta nel suo
aspetto di madre terribile, & ritornato in auge. La realizzazione
dell’utopia sionista ha causato cocenti delusioni, poiché essa
non era in grado di superare “the test of reality” 2. Di conse-
guenza, molti scrittori israeliani hanno sperimentato sulla pro-
pria pelle il dolore e le contraddizioni derivanti dalla distorsio-
ne dell'idea nazionale. La produzione letteraria di Yehoshua
rappresenta un esempio interessante di tutto cid perché in essa
tematiche tipicamente ebraiche si intrecciano con la problema-
tica nazionale. Il fatto che la mia scelta sia caduta proprio su
di lui non & del tutto casuale: Yehoshua & uno degli scrittori
pilt interessanti della generazione dello Stato; la sua produzione
letteraria, avendo avuto inizio nel 1963, attraversa ben trenta-
sette anni di storia dello Stato di Israele e offre una interessan-
te panoramica sulla sua evoluzione culturale, sociale e ideologi-
ca, soprattutto dal punto di vista di una critica all’ideologia
dominante. Yehoshua & un autore molto noto anche al di fuori
di Israele; i suoi romanzi sono tradotti in pit di dieci lingue,
quello pill noto &, probabilmente Mar Mani (Il signor Mani,
1990), ma sono altrettanto importanti romanzi come Ha-me’abev
(L’amante, 1975), Gerushim me’ubarim (Un divorzio tardivo,
1982) e Massa‘ el tom ha-elef (Viaggio alla fine del millennio,
1997).

L’archetipo della Madre-terra potrebbe essere considerato
una delle chiavi di lettura dell’opera di Yehoshua. Esso si pre-
senta sotto varie forme ed & soggetto ad una continua evoluzio-
ne e rielaborazione con degli esiti che si vedranno in Massa‘ e/

19 G tratta della generazione che G. Shaked ha chiamato Ga! badash
(nuova corrente) nella letteratura israeliana e che si contrappone per ideo-
logia, contenuti, tematiche e punti di riferimento letterari alla generazione
della Guerra di Indipendenza, attiva soprattutto nel periodo della nascita
dello Stato di Israele e negli anni immediatamente seguenti. Di essa fanno
parte A. B. Yehoshua, Y. Amichai, A. ‘Oz ed altri ancora. Essi, al contrario
dei loro predecessori, devono fare i conti con i propri padri e con le pro-
prie radici storiche e tutto cid li porta ad essere fortemente critici nei con-
fronti dell’ideologia dominante, da un lato concentrandosi sui problemi del
singolo e dall’altro mettendo a nudo le contraddizioni che caratterizzano la
vita del popolo ebraico nello Stato di Isracle. Cfr. G. Suakep, Gal badash
ba-sipporet ha-‘ivrit, Merhavia e Tel-Aviv, Ha-kibbutz ha-arsi, 1971.

20" G. Suaxep, The Shadows Within, Philadephia, The Jewish Publication
Society, 1987, p. 161.
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tom ha-elef, ma che forse sono ancora provvisori dal momento
che l'autore ha dichiarato di stare lavorando ad un nuovo ro-
manzo 2L,

La raccolta di racconti Mot ha-zagen (Morte del vecchio,
1963) 22 potrebbe essere definita, usando un linguaggio musica-
le, come una sorta di owverture, in cui il tema fondamentale ¢
gid presente iz nuce e i suoi possibili sviluppi vengono accen-
nati qua e la. A causa dell’influenza della tecnica narrativa
kafkiana — un forte livello di astrattezza che determina la man-
canza delle coordinate spazio-temporali — la tematica stretta-
mente nazionale non compare, poiché 'autore focalizza la sua
analisi sui problemi esistenziali e umani, e quindi anche univer-
sali, che caratterizzano i suoi protagonisti. Nei primi racconti
le protagoniste femminili e la terra sono fortemente legate, de]
resto il legame tra I’archetipo femminile e il mondo materiale
& stato evidenziato e studiato da E. Neumann 23, Secondo que-
sto studioso ’archetipo del femminile ¢ costituito dalla Grande
Madre, colta nel duplice aspetto di madre buona e terribile, in
grado di trasformare la materia attraverso i misteri della vita e
della morte. Un livello piu astratto dell’archetipo femminile &
costituito dall’Anima 24, che conserva due poli, positivo e nega-
tivo, speculari ai due volti della Grande Madre. All’Anima,
colta nella sua valenza negativa, & affidato il mistero dell’eb-
brezza, quindi la follia, I'impotenza e lo stupore, mentre al
polo positivo dell’Anima sono legati i misteri dell’ispirazione,
cioé la saggezza, la visione, 'estasi.

In Mot ha-zagen la percezione delle protagoniste femminili
da parte dei protagonisti maschili sembra rientrare proprio

2t Cfr. A.B. YeHosHua, I/ cuore del mondo, intervista di M. Bellinelli,
Bellinzona, Edizioni Casagrande, 2000, p. 24. Intervista realizzata per il ciclo
di documentari “Scrittori israeliani. Il dolore della memoria”, 1999 (trad. it.
di M. Bellinelli).

22 A, B. YeHosHuUA, Mot ha-zagen, Tel Aviv, Hakibbutz hameuchad, 1963,
e A. B. Yehoshua, Kol ha-sippurim, Tel Aviv, Hakibbuz hameuchad, 1993
(traduzione it. del II vol. cit. a cura di A. Guetta e A. Shomroni, Tutt: i
racconti, Torino, Einaudi, 1999).

2 E. NEUMANN, La grande madre. Fenomenologia delle configurazioni fem-
minilt dell’inconscio, Roma, Astrolabio, 1981; di recente, F. Salza ne ha
offerto una interessante sintesi in Solo una dea. Mitologie del femminile nel
Novecento, Torino, Bollati Boringhieri, 2000.

24 Essendo allievo di Jung, Neumann mutua dal suo maestro la nozione
di anima in quanto “archetipo del femminile emancipato dalle sue compo-
nenti materne” (F. Savza, Solo una dea..., cit.,, p. 155)
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nello schema fornito da Erich Neumann. In Tardemat ha-yom
(Sonno diurno, 1959) il corpo femminile & colto in tutta la sua
fisicita e la sua associazione alla terra & molto esplicita attra-
verso la descrizione del sogno del protagonista. Non devono
ingannare D'iniziale bellezza della donna, né il paesaggio fresco
e lussureggiante, elemento dominante nel racconto ¢ I’acqua,
sia sotto forma di pioggia sia sotto forma di ruscello. E. Neu-
mann ha mostrato chiaramente che “il ‘simbolo naturale’ ha
[...] sempre un carattere matriarcale e femminile” 2, l'acqua
non sfugge a questa regola. Il simbolo dell’acqua ¢, infatti,
collegato all’utero, sia I'utero sia I’acqua sono considerati ‘con-
tenitori di vita’ e alllidea del ‘contenitore’ vengono associati
simboli come la montagna, la caverna, ma anche la tomba, l'ur-
na e il mondo degli inferi. La grande madre mostra qui il suo
volto piu terribile, quello di dea della morte, e questo aspetto
¢ stato colto da G. Shaked, il quale ha notato che in questa
raccolta di racconti & presente “una sensazione di stanchezza
pesante di una generazione stanca di guerre [...], la profonda
esperienza di morte” 26 & “espressione di aspirazione alla morte,
la morte dal punto di vista del ritorno alla grande madre, o dal
punto di vista di un luogo di riposo per le forze affaticate” 2.

Negli altri racconti della raccolta Yehoshua tralascia I'ap-
proccio prettamente fisico per concentrarsi sul carattere delle
protagoniste: la signora Ashtor in Mot ha-zagen, Ziva in Massa’
ha-‘erev shel Yatir (Il rapido serale di Yatir, 1959), Galia in
Hagigat shel Galyia (Le nozze di Galya, 1960) sono donne
impietose e distruttrici, Paridita del loro carattere si riflette
sull’aridita del paesaggio in cui sono immerse insieme alle loro
controparti maschili. Esse frustrano le aspirazioni degli uomini
che le circondano respingendo il loro amore o semplicemente
ignorandoli, per questo motivo mi sembra possibile associarle
al polo negativo dell’Anima che determina follia e impotenza.

Mi soffermerd brevemente soltanto sulla signora Ashtor, ma
il discorso & da considerarsi valido, con le dovute differenze,
anche per Ziva e Galya. Nel racconto di cui lei & protagonista
non & delineato un paesaggio vero e proprio, vi sono solo cenni
fuggevoli ad “un albero davanti casa”, “monti lontani” e la

25 F. Savrza, Solo una dea..., cit., p. 174.
26 G. Suakep, Gal hadash..., cit., p. 129. La traduzione dall’ebraico &

della scrivente.
27 Tbidem.
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“campagna” 28, Invece, il protagonista-narratore mette subito in
evidenza l'essenza del fascino della signora Ashtor, protagonista
della vicenda: “Davvero, non so perché io me ne stia sempre
appiccicato alla signora Ashtor: dopo tutto lei & vecchia, e lo
sono anch’io. Probabilmente & per via del suo dinamismo, giac-
ché anch’io sono piuttosto indolente” 2°. Al dinamismo della
signora Ashtor si contrappone l'indolenza del narratore, inca-
pace di concentrarsi sul libro che vorrebbe scrivere. La morte,
in questo racconto, & prima di tutto intellettuale e poi fisica;
essa, insieme alla vecchiaia, proietta la sua ombra su tutta la
narrazione. La logica spietata e il carattere volitivo della signo-
ra Ashtor fanno da contrappunto all’evocazione della morte e
della terra in quanto luogo di sepoltura: “Il destino uomo ¢&
morire ed essere sepolto, cosi da essere dimenticato dal cuore,
cosi che la sua cenere, trasportata dal vento attraverso i campi,
si mescoli ad altra, trasformandosi nella terra da cui germoglie-
ranno le messi o in polvere di strada che si appiccica ai vivi e
li segue per le vie brevi o lunghe, del mondo” 30. E altrove,
piu avanti: “Arrivammo alla tomba, che, malgrado fosse stata
scavata quel mattino, conservava un caldo profumo di terra
gonfia di pioggia. [...]. Era un suolo fertile, che aveva germo-
gliato molte messi prima di trasformarsi in terra di cimitero” 3!
La terra ¢ soprattutto luogo di sepoltura e l'autore sta bene
attento a frustrare ogni speranza di rinascita: ogni cenno alla
vita che dalla terra pud nascere viene puntualmente eluso attra-
verso il ritorno insistente all’immagine della tomba e del cimi-
tero. Il racconto termina, infatti, con un’immagine mortuaria:

Non me la sentii di recarmi al cimitero: avrei potuto sbagliarmi, e
anziché ammonticchiare della terra sulla nuova tomba avrei potuto sca-
vare una fossa e calarmici a dormire 2,

Nella successiva raccolta Mul ha-ye‘arot (Di fronte ai boschi,
1963) 33, i legami pin stretti con la realta israeliana coinvolgono

28 A.B. Yenosuuva, Tutti i racconti, cit., p. 3.

29 Ibidem, pp. 3-4.

0 Ibidem, p. 7.

3 Tbidem, pp. 13-14.

32 Ibidem, p. 18.

3 A.B. Yenosuaua, Mul bha-ye‘arot, Tel Aviv, Hakibbutz hameuchad, 1968
(trad. it. D: fronte ai boschi, nel vol. AB. Yeuosuua, Tutti i racconti...,
cit.).
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sia il piano esistenziale sia quello nazionale. L’evocazione del-
l'archetipo della madre-terra si arricchisce e si complica grazie
ad un nuovo elemento: 'intrecciarsi e il riflettersi dei rapporti
tra uomo e donna con quelli tra popolo e terra: la terra di
Israele si caratterizza per la sua aridita che riflette I'aridita del
carattere delle donne e soprattutto l'aridita dei rapporti dei
protagonisti maschili con esse.

In effetti, non si tratta di una caratteristica specifica della
produzione di Yehoshua, al contrario essa lo accomuna a molti
autori della sua generazione >4; nel suo caso, tuttavia, questa
tematica si sviluppa e si arricchisce volta per volta, contribuen-
do a delineare un’identita isracliana normale, basata anche sul-
I’assimilazione e sulla rielaborazione di valori fondamentali
dell’ebraismo.

Il racconto Shloshah yamim wa-yeled (Tre giorni e un bam-
bino, 1965), & una chiara esemplificazione di quanto si & detto.
Al centro della vicenda ¢’¢ 'amore di Dov respinto da Hayah,
le cui caratteristiche salienti sono la distrazione e la trascura-
tezza, soprattutto nei confronti di quelli che la circondano; ella
ha la “capacita di trattare le persone come fossero dei minera-
1i” 35. La storia dell’'amore respinto si & svolta in un kibbutz,
come Hagigat shel Galya, ed & narrata a posteriori e a stralci
dal protagonista-narratore. La novella & ambientata in un breve
periodo di transizione, tra |'estate e l'autunno, ma, come in
precedenza, i cenni a vaghe speranze di cambiamento che ven-
gono lasciati cadere qua e 13, sono poi puntualmente elusi. Il
protagonista-narratore & bloccato in un’impasse causata dal suo
amore respinto da Hayah e, nello stesso tempo, dalla mancanza
di amore tra lui e la sua nuova compagna Yael, che a sua volta
respinge I'amore di Zwi. Ancora una volta viene evocato il polo
negativo dell’Anima poiché al blocco psicologico si aggiunge
quello dell’ispirazione: Dov non riesce pit a continuare la ste-
sura della sua tesi di laurea; da questo punto di vista, invece,
Yael e Hayah sono molto attive: la prima sta per concludere la
sua tesi, la seconda si prepara ad entrare all’'universita. La
calura imperversa, la terra arida si copre di rovi e Gerusa-
lemme si caratterizza per la sua durezza, per la quiete apparen-
te e la tensione dei suoi abitanti. I cambiamenti, simboleggiati
dall’attesa delle nuvole cariche di pioggia, non avvengono e la

34 Cfr. nota p. 7.
35 A.B. YeuosHUA, Tutti [ racconti..., cit., p.118.
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novella si chiude con I'immagine del narratore sdraiato sul letto,
solo, intento a contare gli stami di un cardo lasciato li da Yael.

Anche in Mul ha-ye‘arot sono presenti il blocco dell’ispira-
zione e I'immagine di un corpo femminile, che nella mente del
protagonista & associato all’aridita e alla vecchiaia: “Di notte,
fa sogni noiosi. Senza novita, senza azione: una distesa gialla, e
nelle notti buone spuntano alberi secchi e una donna nuda” 3¢.
Pid avanti appare fuggevolmente l’amante del protagonista:
“Chi viene a trovarlo da lontano col primo vento d’autunno,
come una foglia secca se non la sua amante invecchiata?” ’’.
La vecchiaia di questa donna si contrappone alla bellezza della
piccola figlia dell’arabo pit acerba, ma piu autentica come era
pitt autentica quella terra prima che il villaggio arabo fosse
distrutto e fosse piantato il bosco; infatti, secondo il protago-
nista, la ragazzina diventerd certamente una donna affascinante:
“Che donna unica sboccera da lei” ?8. Tuttavia, in questa no-
vella non c¢’¢ una protagonista femminile vera e propria poiché
la Madre-terra stessa si pone al centro della vicenda, e agisce
assumendo dimensioni epiche. Il bosco lussureggiante & in re-
alta artificiale, una violenza fatta alla Madre-terra, cosi si spie-
gano la solitudine e il silenzio cimiteriale che lo avvolgono:
“Non & un bosco rumoroso questo, & un bosco molto silenzio-
so; come un cimitero. Bosco di solitudine” 2. I flussi vitali che
sembrano attraversarlo — pit volte il protagonista ha la sensa-
zione che il bosco sia vivo e cerchi di parlargli - non appar-
tengono al bosco ma alla Madre-terra e ne preannunciano la
ribellione. La vendetta dell’arabo viene posta quasi in secondo
piano, poiché é la terra stessa che si ribella; infatti, attraverso
I'incendio: “La terra si libera dei suoi ceppi” .

Qualcosa di simile avviene nel racconto scritto successiva-
mente Be-tehilat-gais 1970 (All'inizio dell’estate 1970, 1971) 41
eccetto la silenziosa figura della moglie americana del figlio del
narratore, anche qui manca una protagonista femminile vera e
propria poiché la Madre-terra agisce direttamente divorando, o
almeno tentando di divorare i suoi figli. L’atmosfera angoscian-

36 Ibidem, p. 136.

37 Ibidem, p. 163.

38 Ibidem, p. 170.

39 Ibidem, p. 150.

40 Tbidem, p. 172.

41 Be-tehilat qais 1970, Tel Aviv, Hakibbutz hameuchad, 1972 (trad. it.
All’inizio dell’estate 1970, nel volume A.B. Yeuosuua, Tutti i racconti, cit.
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te della guerra d’attrito con il suo bollettino quasi quotidiano
di morti aleggia sulla vicenda, e si riflette nel paesaggio che,
con il procedere della narrazione, si fa sempre piu arido, e il
caldo opprimente. 1l “cielo pulito” 4> delle prime pagine, viene
sostituito da un sole bruciante. Inoltre il fatto che il figlio del
protagonista, il vecchio maestro di Bibbia, non sia morto, assu-
me un’importanza secondaria, poiché il maestro & sconvolto
dall’angoscia della morte di molti giovani suoi ex-allievi, una
morte che i vecchi valori, simboleggiati dalla Bibbia, non rie-
scono a splegare.

Nell’intreccio dei rapporti del protagonista con la Madre-
terra si inserisce un terzo elemento, che aveva gia fatto capo-
lino nel breve racconto Mefaged abharon (L’ultimo comandante,
1960), cioé il deserto. Infatti, il deserto si era inserito fin da
principio tra il popolo ebraico e la sua terra poiché come ha
affermato lo stesso Yehoshua 4?, Mosé ha stretto il patto con
Dio nel deserto del Sinai, fuori dalla terra di Israele:

Il popolo ebraico é nato nella diaspora. [...]. 1l popolo ebraico non &
nato nella sua terra. Il legame elementare primitivo tra un popolo e una
patria non & naturale nel nostro caso. [...]. C’¢ di piu: la Torab & stata
data a questo popolo nel deserto e non nella terra di Israele. Il legame
particolare che si & stretto tra il popolo e Dio ha il suo principio nel
deserto, ovvero in un luogo di nessuno, in un luogo intermedio tra la
diaspora e la terra di Israele *.

E, come ha evidenziato Harold Fisch, “gli echi biblici non
ci cercano, sono essi stessi che ci trovano, che lo si voglia o
no; specialmente il ricordo di quel matrimonio, cosi carico di
tragedia e di promesse, contratto un tempo proprio in quel
deserto” 4. Tuttavia, il deserto, non & per Yehoshua “un posto
d’amore, che ci ossessiona con il ricordo di un amore esistito
un tempo e sfuggente nel presente” 4é, non ¢ il luogo verso il
quale avanzare “per edificare la cittd del futuro” #/. 1l ricordo

42 A.B. YeHosuua, Tutti i racconti, cit., p.351.

4 A.B. YeHosHUA, Bi-zekbut ha-normaliyut, Tel Aviv, Hakibbutz hameu-
chad, 1984 (trad. it. Elogio della normalita. Saggi sulla diaspora e su Israele,
Firenze, La Giuntina, 1991). Ma vedi anche A.B. Yenosuva, Ebreo, israelia-
no, sionmista: concetti da precisare, Roma, Edizioni e/o, 1996.

44 A B. Yenosuva, Elogio della normalita..., cit., p. 26.

¥ H. Fiscu, Un futuro..., cit., p. 204.

4 Ibidem, p. 206.

47 Ibidem.
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del patto inquieta lo spirito laico di Yehoshua e dei suoi pro-
tagonisti, per questo motivo il deserto diventa “an experiential
and symbolic arena for Yehoshua’s continuing concern with the
encroachments of religious authority” 48, Il vecchio maestro
deve attraversare il deserto per recarsi sulle sponde del Gior-
dano e verificare se suo figlio sia davvero morto. Nel corso del
viaggio egli ha la sensazione che dal deserto possa venire un
nuovo messaggio religioso, una sorta di attesa messianica che si
concretizzerebbe con la morte di suo figlio e la diffusione del
suo messaggio rivoluzionario grazie a lui, il padre. La sua spe-
ranza viene perd delusa, poiché il figlio & ancora vivo, i loro
rapporti ritornano alla sfera dell’incomunicabilita, e il vecchio
maestro sente di aver dimenticato tutto il testo biblico, al punto
che non sarebbe stato capace di superare neanche I’esame piu
semplice.

Infine, in questo racconto, il rapporto con la Madre-terra ¢
arricchito dal motivo del ritorno, che verra sviluppato e arric-
chito anche nelle opere successive. Ephraim Riveline ha eviden-
ziato I’antichita del motivo del ritorno nella letteratura e il suo
sostrato mitico, ancora pit antico, dal punto di vista del ritor-
no alla madre-terra 4°. L’idea del ritorno pud avere un conte-
nuto fisico, ritornare ad un posto o ad una situazione prece-
dente, oppure spirituale, da qui il significato di Shivat Siyyon,
che esprime un’attesa messianica di rinnovamento e di reden-
zione, non molto diversa dall’idea sionista del rassemblamento
degli esiliati e della nascita di un ebreo nuovo. Questa novella,
¢, secondo E. Riveline, la prima opera di Yehoshua in cui I'idea
del ritorno & legata all’attualita israeliana, ma, a dispetto di
tutte le illusioni, il ritorno fallisce, poiché il figlio, ritornato
alla sua terra di origine e da suo padre, viene inghiottito nel
vortice della guerra, e gli scolari, che il maestro vorrebbe veder
ritornare a sé, sia nel senso fisico di ritornare vivi dal campo
di battaglia, sia nel senso spirituale, di una comunicazione di
valori ormai andati perduti, non tornano °°.

La novella Yom shraw arok ye'usho ishto u-beto (Una lunga
giornata torrida, la sua disperazione, sua moglie e sua figlia,

48 G. Mornac, “Facing the Wilderness: God and the Country in the
Fiction of A.B. Yehoshua”, in Prooftexts 8 (1988), p. 314.

49 Cfr. E. RiveLiNg, “Motiv ha-shiva esel A.B. Yehoshua” (Il motivo del
ritorno in A.B. Yehoshua), in Reeh, [Revue Européenne des Etudes Hé-
braiques], Hors série, 1999, pp. 34-45.

50 Cfr. E. RiveLing, “Motiv ha-shivah..., cit.”
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1967) non & contenuta nella raccolta Mul ha-ye‘arot ma fa da
ponte tra quest’ultima e Ha-me’abev ! poiché in essa sono gia
abbozzati i protagonisti, e le protagoniste, del romanzo. Al
centro della vicenda si trova una famiglia: il padre, un ingegne-
re idraulico di ritorno dal Kenia dove ha lavorato al progetto
di una diga; la madre, Ruth che insegna e studia all’universita,
e la figlia, Tamara, un’adolescente di circa quindici anni. Que-
ste due donne sono, come quelle che le hanno precedute as-
senti, distratte e, soprattutto Ruth, immerse nel sonno e quindi
insensibili ai bisogni del protagonista, ad esse si contrappone
I'immagine di vivaci ragazze keniote, della stessa eta di Tama-
ra, che ballano a seno nudo durante una festa di matrimonio.
Il paesaggio israeliano ¢ arido e afoso, sia di notte che di gior-
no, e si contrappone alla ricchezza lussuregglante della foresta
keniota ¢ della sua pioggia fresca, il protagonista se ne rende
conto appena sceso dall’aereo “Notte israeliana, notte d’estate,
inondata di luce lunare. Odore di terra che da tempo non
gustava la pioggia” 2. L’ingegnere & tornato — anche qui si
ripropone il tema del ritorno — in Israele, poiché in Kenia gli
era stato diagnosticato un tumore; nel suo paese di origine la
diagnosi viene corretta: non c¢’é nessun tumore, la sua salute ¢
a posto. Tuttavia, questo fatto, che avrebbe dovuto farlo rina-
scere, non ottiene lo scopo sperato, dal momento che egli &
ormai diventato un estraneo per la sua famiglia e quindi anche
per il suo paese.

A questo punto la situazione inizia a farsi piu definita; c’e
qualcosa che non funziona nei rapporti tra uomini e donne, in
particolare 'umanita dei protagonisti, i loro sentimenti, le loro
aspirazioni e perfino la loro dignita, vengono continuamente
calpestati dalle protagoniste femminili; nella maggior parte dei
casi esse assumono questo atteggiamento inconsapevolmente, an-
che se potrebbe essere interessante notare che la loro volonta
di distruzione era dichiarata in maniera manifesta nei racconti
brevi, ma si fa sentire meno nelle novelle. In Mot ha-zagen il
tema prettamente mitico era in primo piano, qui invece esso si
trova a dividere la scena con la realtd israeliana, tuttavia, ’au-
tore non riesce ad andare oltre il problema e le sue cause, non
riesce, cioé, a proporre una soluzione.

51 A B. Yenosuva, Ha-me’abev, Yerushalayim u-Tel Aviv, Schocken, 1975
(trad. it. a cura di A. Baeur, L’amante, Torino, Einaudi, 1990).
52 A B. YeuosHUA, Tutti i racconti, cit., p. 303.
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Prima di proseguire sard opportuno soffermarsi su un pro-
blema di fondo riguardo lo status e i modi di rappresentazione
delle protagoniste di Yehoshua. Se, infatti, esse non sono altro
che una metafora, di cui lo scrittore si serve per analizzare le
cause della crisi dei valori fondamentali sottesi alla nascita dello
Stato di Israele e le conseguenti nevrosi che affliggono i pro-
tagonisti maschili, allora si potrebbe condividere un certo tipo
di critica femminista. Essa sostiene, infatti, che questo carico ¢
imposto alle donne, poiché queste vengono colte nella loro
alterita e diversita rispetto all’'uomo e che cid accade a causa di
una “visione tradizionalmente androcentrica della femminili-
ta” 23, della quale lautore non riesce a liberarsi. Mi riferisco,
in particolare alla critica che Esther Fuchs muove agli scrittori
della “Generazione del Palmab” e a quelli della “Generazione
dello Stato” tra cui figura anche Yehoshua. Ella ha ragione
quando afferma che la donna, colta nella sua alterita — come
del resto i protagonisti arabi — riflette le ansie dei protagonisti
maschili; questo ¢ in parte vero per quanto riguarda la produ-
zione di Yehoshua, almeno fino a Gerushim Me'ubarim (Un
divorzio tardivo, 1982), tuttavia, mi sembra che le sfuggano le
cause prime di questo fenomeno. Giustamente ella evidenzia
che “The land of Israel is often simbolically portrayed as a
female principle” >4, ma diventa imprecisa quando afferma che
questa & “a conception with deep biblical roots” >, poiché,
come si & visto pill sopra, questa concezione risale ad epoche
molto pit antiche, prima che si affermasse un tipo di societa
patriarcale, e gia in quelle epoche remote la terra aveva un
duplice aspetto, dispensatrice di vita ma anche dea degli Inferi.
Il fatto, poi, che un certo tipo di nazionalismo si sia impadro-
nito di questo mito distorcendolo, ha portato ad esiti ormai
noti.

Mi sembra, invece, molto piut interessante l'impostazione di
A. Golomb Hoffmann ¢, secondo la quale

53 Cfr. E. Fucns, Israeli Mythoginies — Women in Contemporary Hebrew
Fiction, USA, State of New York Press, Albany, 1987, p. 57, e, della stessa
autrice “The Sleepy Wife: A Feminist Consideration of A.B. Yehoshua’s
Fiction”, Hebrew Annual Review 8, (1984), pp. 71-81.

54 E. Fucwus, Israeli Mythoginies..., cit., p. 33.

55 Ibidem.

5 Cfr. A. Goroms Horrman, “Oedipal Narrative and Its Discontents:
A.B. Yehoshua’s ‘Molkho’ (‘Five seasons’), in Naom: B. SokorLorr, ANNE
Laripus Lerner and Anita Noricu (eds.), Gender and Text in Modern
Hebrew and Yiddish Literature, (1992b), “The Womb of Culture: Fictions of
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Moving forward in time, we can read recent Israeli fiction in terms
of its responses to Zionist ideology and the development of the State,
and, in particular, to the stereotypes of gender and bodies that enter
into images of national identity *".

In effetti, proseguendo con I'analisi dei romanzi, si vedra
come questo sviluppo vada di pari passo con una rielaborazio-
ne del mito della madre-terra.

I due successivi romanzi Ha-me'abev e Gerushim me'uba-
rim °8 sono quelli in cui la crisi si fa sentire con tutta la sua
forza dirompente. La guerra di Yom Kippur proietta la sua
ombra sul primo: secondo Hanan Hever “il terremoto politico
e morale che ha scosso la societd israeliana con la guerra di
Yom Kippur nel 1973 ha causato una rottura anche nell’iden-
tita israeliana ottimista e utopica precedentemente ‘ricostruita’.
[...]. Il libro di A. B. Yehoshua Ha-me’abevr & un esempio
centrale [...] della rappresentazione realista carica di panico di
fronte all’apocalisse ”>°. La nevrosi e la follia, gia accennate in
Ha-me’abev sono il motore della vicenda di Gerushim me’uba-
rim, in cui l'elemento religioso si inserisce con forza nella re-
alta israeliana, spezzando il precario equilibrio che il laicismo
dell’ala laburista del movimento sionista era riuscito a mante-
nere. Gli anni in cui & stato scritto Gerushim me’ubarim sono
gli stessi in cui i partiti religiosi fanno sentire tutto il loro
peso, contrariamente a quanto Yehoshua, e con lui buona parte
del mondo laico, avrebbe pensato:

Dans les années cinquante et soixante nous considérions ce monde (i
religiosi) comme en voie de disparition. Il n’était pas menagant et son
imminente assimilation dans 1'identité israélienne ne nous semblait pas
faire de doute *,

Identity and Their Undoing in Yehoshua’s ‘Mr. Mani’ 7, in Prooftexts, 12
(1992), e “Bodies and Borders: The Politics of Gender in Contemporary
Israeli Fiction”, in A. Mintz (ed.), The Boom in Recent Israeli Fiction,
Hannover, 1997.

57 A, Goroms Horeman, “The Politics...”, cit., p. 39.

58 A B. Yeuosuua, Gerushim me’'ubarim, Tel Aviv, Hakibbutz hameu-
chad, 1982 {(trad. it. a cura di G. Sciloni Un divorzio tardivo, Torino, Einau-
di, 1996).

59 H. Hever, Sifrut she-nikhtevet mika’n, Miskal —~ Yediot Aharonot Boo-
ks and Khemed Books, Tel Aviv, 1999, pp. 96 e 98. La traduzione dal-
I'ebraico per questa ed altre citazioni da questo testo & della scrivente.

60 AB. Yeumosuua “La littérature de la génération de I'Etat: quelques
éléments d’identité”, in Ariel 107-8 (1998), p. 54.
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Tuttavia in questi romanzi viene anche abbozzato un tenta-
tivo di impostare un rapporto normale con la terra. In Ha-
me’abev questo tentativo si esplicita proprio attraverso un per-
sonaggio femminile Dafi, I’adolescente figlia di Adam e Asya.
Tre donne sono coinvolte nella vicenda che Yehoshua narra nel
suo primo romanzo e tutte e tre, a modo loro, hanno stretti
legami con la terra anche se questa volta questi legami non
sono diretti come nei racconti, nel senso che quel riflettersi del
carattere delle protagoniste nel paesaggio della terra di Israele,
caratteristico dei racconti e delle novelle, si affievolisce. In
effetti, se si fa eccezione per alcuni stralci di descrizioni pre-
senti in qualche monologo di Dafi, ¢ il caso delle sue giornate
trascorse al mare durante l'estate, e di Gabriel, la sua descri-
zione del deserto e di Gerusalemme, i riferimenti al paesaggio
e al clima israeliano sono scarsi e scarni. Il parallelismo si
sposta dunque dal piano fisico a quello prettamente ideologico,
si potrebbe azzardare 'ipotesi che Vaduza, Asya e Dafi rappre-
sentino i vari stadi di sviluppo storico dello Stato di Israele.
Vaduza incarnerebbe il vecchio Yishuv, con la sua comunita
sefardita vissuta sotto i turchi, sotto il Mandato britannico e
infine assorbito dallo Stato di Israele, la caratteristica di questa
comunita ¢ il legame atavico, anteriore alla nascita del Sioni-
smo, che la lega alla terra di Israele, prima ancora che allo
Stato. Questo legame ha anche una sua fisicita che fa parte
dell’identita di Vaduza, la quale si risveglia dal coma ricordan-
dosi degli odori delle verdure fresche e della carne esposti al
mercato di Gerusalemme. Asya potrebbe essere Israele nel
momento in cui il movimento sionista riusciva a dar vita allo
Stato, e contemporaneamente falliva nel realizzare gli ideali che
si era proposto !, per questo motivo ella & ormai distante dal
mondo che la circonda e trascura perfino la sua famiglia. Dafi
rappresenterebbe le nuove energie di Israele, grazie alla sua
acuta capacita critica che le permette di riconoscere gli errori
del sionismo e soprattutto grazie al suo legame con l’arabo
Na‘im. Tuttavia Adam non riesce a stabilire un contatto vero
con nessuna delle tre, nonostante l'affetto per la figlia e la
moglie e la simpatia per Vaduza. In risposta alle osservazioni
di E. Fuchs riguardo le protagoniste femminili di Ha-me’abev 2,

61 Riguardo alla delusione di fronte alla mancata realizzazione dell’utopia
si veda quanto si & scritto a p. 6.

62 Cfr. E. Fucus, Israeli Mythoginies..., cit., e, della stessa autrice “The
Sleepy Wife...”, cit.
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si potrebbe obiettare che forse ¢ Adam a rimanere legato al
cliché del personaggio maschile creato da Yehoshua in prece-
denza, molto piu di quanto Dafi, Vaduza e, anche se in misura
minore, Asya restino legate al cliché dei personaggi femminili
che le hanno precedute, poiché la loro motivazioni vengono
esaminate e approfondite mentre quelle di Adam sono nel com-
plesso abbastanza simili a quelle, per esempio, dell’ingegnere di
Yom shraw arok... Infine, cido che conta forse di piu ¢ che qui
inizia a far capolino, attraverso cenni disseminati dall’autore,
per esempio Adam che cucina al posto della moglie e che tenta
di dialogare con sua figlia pitt di quanto non faccia Asya, quello
scardinamento di ruoli sessuali evidenziati da A. Golomb Hof-
fman ©3. La famiglia classica, con la sua rigida divisione di ruoli
tanto cara al nazionalismo inizia lentamente a dissolversi. Prima
di concludere sara opportuno soffermarsi brevemente su Ga-
briel, 'amante. Anch’egli é tornato alla sua patria ma, come
egli stesso precisa, solo per qualche giorno, per entrare in
possesso dell’eredita di sua nonna Vaduza che, stando a quanto
gli era stato comunicato, era morta. Ma il ritorno di Gabriel si
conclude in un fallimento poiché sua nonna non & morta e lui
si ritrova arruolato, suo malgrado, nell’esercito durante la guer-
ra di Yom Kippur. Gabriel, in realta, non ha altro desiderio
che far ritorno alla sua amata Parigi, nella diaspora. Come ha
osservato Riveline, I'idea del ritorno viene qui capovolta %4,
Tuttavia, finché non scoppia la guerra, Gabriel sembra riuscire
ad adattarsi alla vita in Israele. Una volta coinvolto nella guer-
ra, Gabriel viene mandato a combattere nel Sinai e, nel mo-
mento stesso in cui viene arruolato, si persuade che “tutto si
stava organizzando per farmi morire” ©, poi, inoltrandosi nel
deserto la sua inquietudine cresce, e, lentamente, mentre il
paesaggio desertico si dispiega davanti ai suoi occhi, il suo
destino viene assimilato a quello dell’intero popolo ebraico: “E
il popolo affondava nella sabbia — qui & stata la sua culla e qui
sara la sua tomba” ®, e poco piu avanti: “Cominciavo a capire
che di li non sarei uscito vivo, che non c’era via di scampo.
Questo popolo ¢ la trappola di se stesso” ¢7. Nel caso di Ga-

6 Cfr. A. Goroms Horrman, “Bodies and Borders...”, cit.
64 Cfr. E. Rivering, “Motiv ha-shivah...”, cit.

6 A.B. YenosHua, L'amante..., cit.,, p. 363.

6 Thidem, p. 360.

7 Ibidem, p. 364.

™
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briel la Madre-terra non ¢ Israele, ma é proprio il deserto, che
lo inquieta molto di pit di Israele, divenuta invece un rifugio,
un’oasi di tranquillitd con il mare, i palmizi e la spiaggia.
Tuttavia Pesperienza del deserto cambia Gabriel che incorre,
anche lui, nella ‘tentazione’ offerta dalla religione, egli fugge
travestito da ebreo ortodosso e si rifugia presso una comunita
di ortodossi a Gerusalemme 8. La sua tentazione, perd, resta
solo una fase di passaggio, nonostante la facilita della sua vita
tra gli ortodossi, che si rispecchia nel paesaggio affascinante e
luminoso di Gerusalemme, Gabriel torna alla vera vita deciden-
do di fare ritorno ad Haifa con Adam ed Asya.

In Gerushim me’ubarim Yehoshua crea un interessante e
complicato intreccio tra la Madre-terra, le protagoniste femmi-
nili e il deserto con le sue pulsioni religiose. Si & gia parlato
della doppia natura della Madre-terra, in questo romanzo e
possibile trovare una doppia natura anche nelle protagoniste,
precisamente in Dina e in Na‘omi, ma forse si potrebbe addi-
rittura dire che P'una ¢ il doppio dell’altra. Proprio come la
Madre-terra Na‘omi & da un lato la sposa innamorata che ha
aiutato suo marito Yehudah ad inserirsi in Israele insegnando-
gli perfino ’ebraico, e la madre che ha dato vita a quattro
figli, allimprovviso perd ella si sdoppia e ‘I'altra’, come lei
stessa la definisce, tenta di ammazzare Yehudah. Nel romanzo
Na‘omi rappresenta metaforicamente Israele nei suoi aspetti piu
laici, Valtra’, che, dice Na‘omi, & venuta dal deserto, rappre-
senta gli istinti religiosi, che nel periodo in cui ¢ stato scritto
Gerushim me’ubarim, stavano riaffiorando in Israele soprattutto
tra i laici ashkenaziti. Dina, invece, appartiene ad una famiglia
rigidamente religiosa e legata ad una corrente di Hasidim, ella,
dati i suoi stretti legami con la religione, potrebbe essere con-
siderata il doppio di Na‘omi, la personificazione reale ‘dell’al-
tra’, ma anche Dina & combattuta tra le due identita, laica e
religiosa, poiché si & legata ad Assa, figlio di Na‘omi e Yehu-
dah, che ¢ un laico e per fare cid ha abbandonato i modi di
vita della sua famiglia. Tuttavia la sua identita religiosa torna a
farsi sentire attraverso il suo rifiuto di consumare il matrimo-
nio ed esasperando suo marito. Per fuggire da tutto cio ella si
crea un alter ego letterario, tenta di diventare una scrittrice e
proietta una parte di se stessa nell’inverosimile protagonista di

68 1 valore che il deserto assume nelle opere di Yehoshua, del resto, &
stato evidenziato a pp. 33-34.
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uno dei suoi racconti .

Contrariamente a quanto accadeva in Ha-me’abev, Yehoshua
si sofferma a descrivere i paesaggi di Israele; il romanzo ¢ am-
bientato nel periodo della Pasqua ebraica, dunque anche in un
periodo di passaggio tra due stagioni, l'inverno e la primavera,
come nelle novelle questo periodo sembra carico di promesse:
il clima & ancora fresco e la pioggia primaverile bagna la terra
rendendola fertile e facendo sbocciare la vita da essa. Non ¢
un caso che la descrizioni del clima e i cenni alla terra abbon-
dino nel monologo di Na‘omi:

La luce violetta di una ferita mortale si spande nel cielo ampio che
s'incurva sul golfo fregi di rame lettere di un messaggio di fusibili accesi
s’incidono nella rosea carne del giorno infinito scacciato verso occidente
sul mare che respira affannato in lento triplice ritmo sprofonda nel son-
no notturno. Acqua ammorbidita dal sole adesso sprazzi di spuma tiepi-
da di fiammate d’olio che lentamente ingrigiscono nella molle lava della
tenebra emessa dalla terra da giganteschi orci nascosti sotto coperchi di
prati irrigati seminati di erbacce dure di spine di gialli fiori di ginestra
filtra tra i rami degli alberi & presa in un vento molto fine come un
ventaglio che tramuta il turchino del mare in un nero baldacchino nu-
ziale un mondo che germoglia intriso di terra umida fervida collosa pie-
na di bocche che baciano che succhiano [...]7%

Queste parole sembrano addirittura echeggiare quelle della
creazione del mondo contenute nella Genesi: prima appare la
luce, poi il giorno e la notte poi I’acqua, la terra e le piante.
Tuttavia, come & sua abitudine, Yehoshua riesce ad alternare
immagini piene di vita con altre che subito eludono I'impres-
sione iniziale, percio la luce & violetta ed & come una “ferita
mortale”, il giorno, con la sua rosea carne viene scacciato dal
mare “che respira affannato” e dalla terra intrisa di acqua
vengono fuori prati pieni di “erbacce dure di spine di gialli
fiori di ginestra”. La descrizione sconnessa del paesaggio impe-
disce al lettore di dimenticare la pazzia di Na‘omi, ma, nono-
stante I'impressione prodotta da queste righe iniziali, ella sem-
bra lucida e in grado di lottare con ‘Ialtra’ e di sconfiggerla
nelle righe finali condannandola a ritornare nel deserto. Si

6 Per quanto riguarda 'interessante tematica del doppio dei personaggi
femminili di Yehoshua cfr. N. Ashkenasy, “Women and the Double in
Modern Hebrew Literature: Berdichewsky / Agnon, Oz / Yehoshua”, Proof-
texts 8 (1988).

7% A.B. Yeuosuua, Un divorzio tardivo..., cit., p. 273.
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potrebbe dunque dire che la bellezza primaverile del paesaggio
riflette il ritorno di Na‘omi ad un livello accettabile di lucidita,
del resto anche N. Ashkenasy ha evidenziato che “in the works
of [...] Yehoshua the mad double is often the creation of a
woman more lucid than her sane contemporaries” /1. Al mo-
mento del suo risveglio Yehudah vede, invece, solo ombre, un
paesaggio immerso nella foschia e una “primavera esitante” /2,
il suo tentativo di fuggire da sua moglie e dalla sua patria si
rivela un fallimento, di conseguenza anche il suo ritorno in
Isracle ¢ un fallimento, mentre il ritorno in America, nella
diaspora che egli tanto desidera, non avverra mai, poiché la
morte lo attende nell’istituto in cui & rinchiusa sua moglie.
Infatti, il ritorno 1i altera in maniera definitiva I'identita del
protagonista, che, gia dall’inizio della giornata cominciava ad
avvertire i sintomi di uno sdoppiamento di personalita specula-
re a quello di sua moglie. Cosi, dopo avere indossato i vestiti
di lei per fuggire, viene ucciso da uno dei degenti che lo ha
scambiato per Na‘omi. In questo episodio vi sono due elementi
che ¢ importante evidenziare: non pud non saltare all’occhio il
forte riferimento alla Bibbia, poiché il malato si chiama Mussa,
“cioé Moseé in arabo, perd & ebreo, questo & certo” 73, il pro-
feta Mosée, in carne ed ossa, divenuto nei tempi odierni “pazzia
primitiva, pura, univoca” 74, impedisce all’ebreo di fuggire dalla
sua terra. D’altra parte mi sembra che di nuovo Yehoshua
accenni ad una rivoluzione di ruoli sessuali, che viene appro-
fondita e colta nei suoi aspettti pitt positivi attraverso la figura
del sefardita Calderon, il quale sembrerebbe in grado di co-
struire un rapporto stabile con la Madre-terra. Egli &, infatti,
I'unico dei protagonisti che & sinceramente legato al suo paese,
al punto che, trovandosi per una breve vacanza in Europa,
desidera farvi ritorno al piu presto, finalmente il ritorno viene
fatto nella ‘giusta direzione’. Tuttavia i rapporti di Calderon
con le donne non sono ‘normali’ poiché egli ¢ un omosessuale,
qui, forse, Yehoshua accenna ad una tematica che analizzera ne
1] signor Mani: il rifiuto di avere rapporti con le donne sarebbe
alla base della nascita di forme di nazionalismo innovative e
ricche di possibilita.

»

71 N. Asukenasy, “Women and the Double...”, cit., p. 127.
72 A.B. Yeuosuua, Un divorzio tardivo..., cit., p. 317.

73 Ibidem, p. 358.

734 Ibidem.
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In Molkho (Cinque stagioni, 1987) 7 la specularita del rap-
porto uomo-donna con quello popolo-terra si complica e, con-
temporaneamente, si arricchisce di nuove sfumature grazie an-
che ad un approfondito interesse dell’autore per la comunita
sefardita. Nello stesso periodo in cui veniva pubblicato questo
romanzo si assisteva, in Israele, al progressivo affermarsi di
romanzi scritti in ebraico da autori non ebrei, come i palesti-
nesi e gli arabi-israeliani, basta pensare ad Anton Shammas, o
da autori provenienti dalle comunita di ebrei orientali. Secondo
H. Hever

‘la scrittura comunitaria’ si & sottratta al suo posto fisso ai margini del-
Parena letteraria. La critica alla letteratura nazionale ha portato a conte-
stare la centralita, ‘naturale’ per quanto & possibile del personaggio
ashkenazita e del nativo nella letteratura israeliana. Anche gli ‘scrittori
legati al “canone” hanno iniziato a scrivere sugli orientali ™.

Tra questi scrittori vi & anche Yehoshua, egli stesso un
ebreo sefardita. Secondo Yehoshua la sua generazione letteraria
sarebbe accomunata da varie caratteristiche tra cui vi & la se-
guente:

Je pense que nous avons su établir, dés le départ, un équilibre tres
intéressant entre ce qui est caché et ce qui ne l'est pas. Je veux parler
de ces tiroirs secrets et mystérieux qui étaient en nous et qui se sont
ouverts au cours des longues années de création littéraire, tiroirs compa-

rables 3 ceux qui se sont ouverts chez Agnon, faisant de cet auteur, et
pour nous tous, un modéle d’inspiration "

Questa affermazione potrebbe essere applicata alla progres-
siva riscoperta delle proprie origini sefardite. Di conseguenza
egli ha costruito questo romanzo come un confronto tra i co-
dici culturali della comunita ashkenazita e quelli della sefardita
Questo confronto avviene tramite una decostruzione dei ruoli
sessuali tradizionali incentrata sulla scialba figura di Molkho, il
protagonista del romanzo. Questi si discosta molto dal tipico
protagonista maschile di Yehoshua: non & nevrotico, non e un
intellettuale fallito, non ha nessun messaggio rivoluzionario da
comunicare, non & respinto né dalla sua famiglia né dalla socie-

75 A.B. Yeuosuua, Molkho, Tel Aviv, Hakibbutz ha-meuchad, 1987.
(trad. it. a cura di G. Sciloni, Cingue stagioni, Torino, Einaudi, 1993).

76 H. Hever, Sifrut..., cit.,, p. 129.

77 A.B. Yeuosuua, “La littérature de la génération ...”, cit., p. 54.
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ta che lo circonda e percid non sente dentro di sé pulsioni
autodistruttive. In breve, Molkho & un ‘tipo qualunque’ che si
trova ad affrontare una situazione molto comune, la morte della
moglie dopo una lunga malattia, il tentativo di elaborare que-
sto avvenimento, di superarlo e di intraprendere rapporti con
altre donne. La narrazione & concentrata sui pensieri e sulle
azioni di Molkho, i riferimenti all’attualita israeliana sono rica-
vabili piu dalla data di pubblicazione del romanzo, il 1987,
cio¢ il periodo immediatamente successivo alla guerra in Liba-
no, che da fuggevoli cenni in cui si accenna all’esercito e alla
smobilitazione dal Libano.

Essendo il rapporto con le donne al centro della vicenda, il
romanzo & pieno di donne, la cui immagine giunge al lettore
attraverso il filtro della sensibilita di Molkho e dei suoi gusti
in materia. Vi sono essenzialmente cinque donne, una per ogni
stagione /8, poi c’¢ la suocera di Molkho, che muore alla fine
del romanzo, la madre di Molkho, e infine la figlia di Molkho
sulla quale Pautore si sofferma solo di sfuggita. Anche in que-
sto romanzo si ripropone il parallelismo tra i personaggi fem-
minili e la Madre-terra, ogni stagione ha la sua propria donna
ed essa riflette le caratteristiche della stagione in questione: la
vecchiaia della consulente legale si rispecchia nel freddo inver-
no berlinese, la freschezza della primavera & rappresentata dalla
bellezza ancora acerba della bambina di Zeru‘a, il caldo afoso
e opprimente si riflette nella bellezza appassita di Ya‘ara, men-
tre una persistente pioggerellina autunnale accompagna Nina
Zand, la triste ed estraniata immigrata-emigrante, come la de-
finisce Molkho, durante il suo ritorno in Unione Sovietica.
Queste quattro donne sembrano richiamare in maniera carica-
turale, le dee delle quattro stagioni. Ma la donna piu importan-
te & la moglie di Molkho che muore all’inizio dell’autunno,
nella prima parte del romanzo, poco prima dell’alba. 1l richia-
mo al sorgere di un nuovo giorno e di un nuovo inizio & gia
tutto in queste due precisazioni temporali: 'inizio dell’autunno,
che nel calendario ebraico & anche la stagione in cui ricorre
Rosh ha-Shanab, il capodanno, e I'alba del nuovo giorno, in cui
si potrebbe vedere un’allusione alla creazione, e tuttavia il sen-
so di morte e di disfacimento, rappresentati dall’'umidita, la

78 11 romanzo & diviso in cinque parti, in ciascuna delle quali viene
narrata una stagione a partire da quando muore la moglie di Molkho, da qui
il titolo della traduzione italiana Cingue stagioni.
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nebbia e la pioggerellina insistente fin delle prime luci del
mattino, sembra avere la meglio su queste speranze. Vi sono
poi le due madri: la madre della moglie di Molkho, una signo-
ra tedesca, che, nonostante i lunghi anni trascorsi in Israele,
continua ad essere legata ai codici culturali tedeschi, che sono
parte integrante della sua identitd e che, di conseguenza fanno
di lei una tedesca trapiantata in Israele, ma non un’israeliana
tout court. La madre di Molkho & invece una donna molto
legata a codici di vita tradizionali, non & un caso che viva a
Gerusalemme, ella & la personificazione delle origini del prota-
gonista e tenta ripetutamente di farlo ritornare a queste sue
origini, ma i suoi tentativi vengono elusi, poiché Molkho per-
cepisce che questo implicherebbe un arretramento. Tutte que-
ste donne insieme, ma nessuna di esse separatamente, personi-
ficano la Madre-terra nei suoi molteplici aspetti, ma il paralle-
lismo viene portato ad un livello piu astratto, poiché Yehoshua
non si sofferma semplicemente ad analizzare i rapporti di
Molkho con queste donne, bensi i suoi rapporti con la femmi-
nilita e il corpo, sia quello femminile che quello maschile,
scomponendolo, confondendone le funzioni e, soprattutto, met-
tendo in evidenza la somiglianza tra i due generi e la possibi-
lita di una confusione tra essi. Giustamente A. Golomb-Hoff-
man ha affermato:

Yehoshua’s 1987 novel is a post-Freudian text that plays with redo-
ing gendered subjectivity as we know it in culture — particularly in Is-
raeli culture where the burdens of action are never-abating and are
gendered masculine ”’.

A conferma di cio, sostiene la Golomb-Hoffman, bisogna
aggiungere alla precedente lista un’altra donna, quella presente
nello stesso Molkho, il cui corpo sembra andare perdendo le
tipiche caratteristiche maschili in favore di quelle femminili, e
la stessa mascolinita del protagonista viene pil volte colta nei
suoi limiti. Infatti “Molkho’s relationship to his own body un-
dergoes changes that suggest gender confusion and a regressive
return to infantile sexuality” 39. Questo ritorno alla sessualita
infantile fa si che il rapporto di Molkho con il corpo femminile
non vada soggetto alle classiche categorie di possesso, la Ma-
dre-terra non & pitt un bene da possedere, lo stereotipo nazio-

7% A, Goroms Horeman, “QOedipal Narrative...”, cit.,, p. 198.
80 Ibidem, p. 202.
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nalista viene qui smontato, e le regole del gioco vengono cam-
biate, poiché la donna non & piu soltanto ‘I’altro’ ma ¢ anche
una componente dello stesso protagonista. Questo spiega la
complessita dei rapporti tra Molkho e la moglie, 'uno di ori-
gine sefardita e l’altra di origine ashkenazita. L’attenzione di
Yehoshua & qui concentrata sul confronto e la possibilita di
una fusione tra i codici culturali delle due comunita:

Molkho’s feminization can be read as something of a counterpart to
Yehoshua’s choice of a protagonist who is of Sephardic origin, a reflec-
tion of Yehohua’s own cultural heritage to which he had not before
devoted major focus. Feminization extends to exploration of otherness
that the choice of ethnicity begins. Issues of ethnicity and gender coin-
cide in this novel to produce a text that challenges some Israeli stere-
otypes, concerning the role of the Ashkenazic population in the develop-
ment of the State and the dominance of that group in its political struc-
ture along with the more general association of masculine with active
and feminine with passive ®'.

In realta non c’¢ una vera contrapposizione tra le due co-
munita, anche se la moglie di Molkho e sua madre sembrano
essere estranee in Israele, mentre Molkho, che & nato li e la cui
famiglia risiede li da generazioni, “wears his Israeli identity
comfortably, like an old shoe” 82, egli, infatti, tenta una fusione
tra i due codici culturali e, contemporaneamente, ne rispetta
Palterita, questo traspare proprio nell’ultima parte del roman-
zo, in cui egli accompagna Nina Zand fino a Berlino Est, dove
era nata sua moglie, e la aiuta a rientrare in Urss. Bisogna dire
che in questo romanzo & presente un forte senso della ciclicita,
tipico della tragedia greca: la vicenda inizia in autunno e si
conclude in autunno, esiste una corrispondenza tra la morte
della moglie di Molkho e quella di sua madre, la signora tede-
sca, ma soprattutto, si potrebbe pensare che la ragazza russa,
anche lei immigrata in Israele, sia l'alter ego della moglie di
Molkho e che questi, con un gesto di supremo amore la riporti
al luogo nel quale & nata e al quale ella, come sua madre,
realmente appartiene. Dunque, se da un lato la conclusione del
romanzo segna il distacco di Molkho da sua moglie, dall’altro
Yehoshua si preoccupa di evidenziare quanto l’esperienza del
confronto con lei sia servita ad arricchire la sua identita di
nuove componenti che non lo abbandoneranno piu.

81 Ihidem, p. 208.

82 B. Horn, Facing the Fires, New York, Syracuse University Press, 1997,
p. 85.
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L’interagire tra le due comunita, ashkenazita e sefardita,
viene posto al centro della vicenda in Mar Man: ¥, ma Yeho-
shua estende qui la sua analisi dall’ambito personale di Molkho
a quello storico, politico e ideologico. Molto importante ¢,
tuttavia la piena presa di coscienza, da parte dell’autore delle
proprie origini sefardite che avviene dopo la morte del padre.
Questo avvenimento ¢ descritto nel saggio “Alla ricerca del
tempo sefardita” 84, infatti il giorno del funerale del padre
Yehoshua scopre che quest’ultimo aveva comprato, per sé e
per i propri genitori una tomba nel cimitero ebraico sul Monte
degli Ulivi. L’autore descrive cosi le sue sensazioni e i suoi
pensieri:

Anch’io ero emozionato e stupito quasi sentissi che cominciava un
dialogo con il defunto, il quale stava con cid dimostrando quanto fosse
grande il suo desiderio di riposare accanto ai padri nel senso piu pieno
e letterale dell’espressione. [...]. Fu davvero il piu incredibile incontro
fra materia e spirito, che & secondo me il senso stesso della vita ®.

In una conversazione con B. Horn, l'autore approfondisce il
significato di queste sensazioni:

For the first time I understood the meaning of the expression [...]
shakbav im avotav [sic!l, to lie with his fathers; [...]. I think something
was happening in my heart, to see that the nostalgia, the research into
the past was not just a kind of intellectual thing, but something that
ended phisically. [...]. T always respect the combination between some-
thing that is phisical and spiritual. I do not believe only in spiritual acts.
I think that spiritual acts must demonstrate themselves phisically *.

In quel giorno, forse proprio in quel momento

the seed, the idea, of this book was born. [...]. Mar Mani was created
from one moment, and over one night I knew the whole structure of the

8 A B. Yeuosuua, Mar Mani, Tel Aviv, Hakibbutz hameuchad, 1990
(trad. it. a cura di G. Sciloni, I/ signor Mani, Torino, Einaudi, 1994).

84 A B. Yeuosuua, Be-bippus abar ha-zeman ha-sefaradi ha-‘avud, qesat,
pubblicato per la prima volta come prefazione a Ya‘acov Yehoshua, Yeru-
shalayim ha-yashenab ba-‘ain u-ba-lev (“Gerusalemme antica negli occhi e nel
cuore”), Yerushalaym, Ed. Keter, 1988. Pubblicato nuovamente con un tito-
lo leggermante diverso Be-hippus abhar ha-zaman ha-sefaradi ha-'avud, in A.B.
Yeuosuua Ha-gir we-ha-har, mesi'ut ba-lo-sifrutit shel ba-sofer be-Yisra'el,
Tel Aviv, Zmora Bitan, 1989. Non tradotto in italiano. Una traduzione ita-
liana del saggio a cura di E. Loewenthal & apparsa di recente col titolo
“Alla ricerca del tempo sefardita”, MicroMega 5 (1997), pp. 183-198.

85 lbidem.

86 B. Horn, Facing..., cit., pp. 26-27.
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book. The conception of this book was given to me and I couldn’t get
rid of it” ¥,

Sarebbe troppo lungo, oltre che fuori luogo, impegnarsi in
una analisi di tutte le tematiche presenti in Mar Mani, quello
che qui interessa &, come gia in precedenza, il rapporto tra
protagonisti maschili e femminili e soprattutto il rapporto po-
polo-terra.

In linea generale & vero che “il filo che lega tutti i protago-
nisti & costituito dal fatto che gran parte di essi & orfana di
padre, quasi tutti sono presi da una certa perversione sessuale,
e alcuni di essi assumono anche una strana posizione politi-
ca” 8, Tuttavia, sard opportuno operare alcune suddivisioni, nei
limiti in cui 'aggrovigliata matassa creata da Yehoshua lo con-
sente, tenendo ben presente che il rapporto tra il mondo ma-
schile e quello femminile ha, in questo romanzo, delle sotto-
articolazioni: bisognera tener conto del rapporto tra i narratori
e le donne, tra i membri della famiglia Mani e le donne, e,
ancora bisognera fare una distinzione tra le mogli e le fidanza-
te da un lato e le madri e sorelle dall’altro. I narratori maschi,
esterni alla famiglia Mani hanno un rapporto nevrotico con le
donne, in quanto madri o sorelle, ¢ il caso del nazista Egon
Brunner, e di Ephraim Shapiro: il primo subisce la personalita
energica e dispotica di sua nonna, che & anche sua madre
adottiva, mentre il secondo & chiaramente innamorato della
sorella, nessuno dei due si sposera entrambi preferiranno rifu-
giarsi in una vita solitaria. II loro rapporto distorto con le
donne li porta a distorcere anche il loro rapporto con la Ma-
dre-terra: E. Brunner elabora una balzana, ma tutto sommato
banale, variante del nazionalismo nazista, E. Shapiro respinge il
sionismo e preferisce tornare a vivere nella diaspora, morira
catturato dai nazisti. Il tenente Horowitz, il narratore della
quarta conversazione, sembra, a modo suo, fare eccezione, non
ha problemi con le donne, ha una vita normale, si sposa e ha
dei figli, e vive serenamente nella sua patria, la Gran Bretagna
come ogni fedele suddito di Sua Maesta. Il suo peccato & quello

87 Ibidem, pp. 23-24.

8 G. SuakeDp, Sifrut az ka'arn we-akshaw, Tel-Aviv, Zmora-Bitan, 1993,
in particolare il capitolo “Shoreshim”, p. 160, pubblicato anche in N. Ben-
Dov (a cura di), Ba-kiwwun ha-negdi koves mahgarim ‘al “Mar Mani” [e-A.B.
Yehoshua, Tel Aviv, Hakibbutz hameuchad, 1995. La traduzione dall’ebrai-
co, per questa € per le seguenti citazioni ¢ della scrivente.
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di voler restare nella diaspora anteponendo la sua identita ‘bri-
tannica’ a quella ebraica. Nei personaggi di E. Shapiro e del
tenente Horowitz si riflettono, arricchendosi di nuovi spunti, le
idee di Yehoshua riguardo la diaspora gia espresse nei saggi
politici 8. Entrambi, di fronte all’alternativa sionista, scelgono
deliberatamente di continuare a vivere nella diaspora, infatti
secondo Yehoshua “la diaspora & un risultato della volonta del
popolo; [...] il popolo non ¢ stato spinto nella diaspora, ma si
¢ spinto da solo, e continua a farlo” %0, Naturalmente, nel ro-
manzo |'autore mette in evidenza anche le motivazioni ‘perso-
nali’ legate alla scelta diasporica: in realta il mondo al quale E.
Shapiro e il tenente Horowitz appartengono & quello della dia-
spora, poiché Ii ci sono le loro case e le loro famiglie, essi
hanno un legame naturale rispettivamente con la Polonia e con
la Gran Bretagna e non con la Terra di Israele. I loro destini
saranno diversi: il tenente Horowitz, in quanto cittadino bri-
tannico si trova al riparo dalla persecuzioni naziste, E. Shapiro
muore nella Sho’ah insieme ad una parte della sua famiglia, il
suo personaggio &, forse la dimostrazione pratica della tesi di
Yehoshua secondo la quale “I’Olocausto ¢é la prova definitiva e
assoluta del fallimento della diaspora” 1.

Per quanto riguarda i Mani, essi compiono un percorso per
molti versi analogo a quello dei narratori, giustamente D. Mi-
ron ha osservato che:

Benché le donne della famiglia Mani restino, per quanto & possibile,
al’ombra degli uomini, esse riversano il loro dominio sui figli, che non
riescono a staccarsi da loro e percid la loro posizione paterna & cosi

debole” *.

Le madri dei Mani stanno nell’'ombra ma sono sempre pron-
te ad annullare qualsiasi sforzo dei figli di liberarsi di loro,
Dofia Flora non fa eccezione anzi, il suo personaggio sembra
avere ereditato e ‘migliorato’ la caratteristiche della signora
Ashtor. Ella non turba soltanto P'identita maschile di Yosef
Mani ma anche la sua identita ebraica, da qui la sua idea, che
al padre appare balzana, riguardo agli arabi che sarebbero sol-

8 Cfr. A.B. Yenosuua, Elogio della normalita..., cit.

% Ibidem., p. 25.

9 Ibidem, p. 13; in corsivo nel testo.

92 D, Miron, “Me-ahore kol mahshavah mistateret mahshavah sheniyah”,
in N. Ben-Dov (ed.), Ba-kiwwun ha-negdi..., cit., p. 56.
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tanto ebrei che hanno dimenticato di essere tali. Anche il Mani
della terza conversazione ha una grande adorazione per sua
madre, si rifiuta di avere rapporti con donne e si tuffa nel-
I'ideologia, egli, come dice il tenente Horowitz non & un don-
naiolo, ma un parolaio. Tuttavia, le ideologie sviluppate dai
Mani non sono balzane, come potrebbe sembrare a prima vista,
essi propongono una spartizione della terra con gli arabi, un
riconoscimento della loro alterita e dei loro diritti e, nello stes-
so tempo un tentativo di armonizzare i codici delle due comu-
nita in favore di una convivenza pacifica, un’idea in favore
della quale Yehoshua si & ripetutamente espresso sia nei saggi
politici ? sia in numerose interviste ed interventi pubblici. Alla
base di tutto cid sta una diversa visione della Madre-terra che
non assume quelle caratteristiche inquietanti, che avevano in-
dotto alla disperazione e alla fuga i protagonisti dei precedenti
romanzi, poiché il rapporto dei Mani con la loro terra non
passa soltanto attraverso I'ideologia nazionale, e le sue eventua-
li distorsioni, bensi si basa sul semplice fatto di essere nati li
e di appartenervi, ¢ il senso di appartenenza cui si riferiva M.
Eliade, e al quale aspirava A.D. Gordon ?*. Questo risultato &
ottenuto grazie anche ad una confusione di ruoli sessuali tradi-
zionali che, come ha evidenziato A. Golomb Hoffman, & una
caratteristica legata alla sessualita infantile 9. Si potrebbe forse
dire che il rifiuto di vedere nelle donne, madri e mogli, un
qualcosa da possedere permetta di riflesso di non vedere piu
nella terra un bene da possedere o da sottrarre ad un nemico.
Questo elemento ¢ evidenziato attraverso la figura di Hagar
Shilo, ashkenazita, nata e in parte cresciuta in un Kibburz nel
deserto. I Mani rappresentano quello che i vari narratori avreb-
bero voluto o dovuto avere: un legame normale con la Terra di
Israele e gli Arabi. Forse pero viene lasciato spazio alla speran-
za. Infatti nel primo dialogo Hagar si comporta in maniera

? Cfr. AB. Yenosuva, Elogio della normalita..., cit., e Ha-qir we-ha-har,
Tel Aviv, Zmorah Bitan, 1986. Non tradotto in italiano tranne il saggio Alla
ricerca del tempo..., cit.

** Anche se l'influenza di matrice cananita, sottesa al concetto di legame
naturale con la Terra di Israele, & stata evidenziata da pid parti, per esem-
pio da D. Miron e da M. Siddiq (Cfr. M. Sivprq, “The Making of a Coun-
ter-narrative: Two Examples from Contemporary Arabic and Hebrew Fic-
tion”, Michigan Quarterly Review, vol. 314, 1992), mi sembra che la sefardita
giochi un ruolo molto pit importante.

» Cfr. A. Goroms Horrman, “Oedipal Narrative...”, cit., “The Womb
of Culture...”, cit., ¢ “Bodies and Borders...”, cit.
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molto normale, il ponte che la collega agli Arabi e ad Israele
¢ costituito dal giudice Gabriel Mani, che le fa scoprire la
Citta Vecchia di Gerusalemme. Lo scambio ¢ tuttavia recipro-
co, infatti Hagar arricchisce I'identita del giudice di una com-
ponente nuova, costituita dal deserto. Esso non & piu visto nei
suoi aspetti negativi, come nelle opere precedenti, al contrario,
il deserto, secondo Yehoshua, costituisce attualmente una nuo-
va sfida per Israele. Si tratta in parte del ritorno all’utopia
sionista di far rifiorire il deserto, e, non a caso, Yehoshua cita
una frase di Ben Gurion: “In the building of the Negev, the
Jewish people will be tested” 0. Tuttavia mi sembra di scorge-
re qui anche l'espressione delle potenzialita di un paese che
vive in pace e che, avendo trovato il proprio equilibrio, puo
dedicarsi ad un nuovo sviluppo ricco di possibilita.

Hagar, una giovane ashkenazita, che ha lo stesso nome della
schiava di Abramo e Sarah e che fu da essi scacciata nel de-
serto, richiama alla mente il personaggio di Dafi, proprio per
la sua normalita e per il fatto che ella sembra chiamata a con-
tinuare l'opera iniziata dall’adolescente protagonista di Ha-
me’abev. La ragazza porta un po’ di ‘sangue nuovo’ nella fami-
glia Mani e decide di crescere suo figlio in un kibbutz nel
deserto. Gabriel Mani si reca spesso a trovarla ed & stranamen-
te attratto dal posto e dalla strada che, per giungere li, passa
per Hebron, ma nei dintorni di questa citta si muoveva suo
nonno, il Mani del terzo dialogo. Egli costituisce una parte
ancora poco nota della memoria storica degli ebrei israeliani,
uno dei loro déi Mani?, ed ¢ questo che Hagar afferma a
modo suo parlando di suo padre morto:

Quel morto, quel nostro impossibile morto, che & piu vivo di tutti
noi in quella sua unica fotografia che & la pietra di paragone che ci
accompagna sempre, guarda insieme a me nel buio come uno spirito, e
non & una fantasia, e forse si trova anche dentro di me, adesso, e non
so se oscilla tra la vita e la morte *.

% B. Horn, Facing..., cit., p. 132.

97 Al lettore italiano, forse pitt che a tutti gli altri di diversa nazionalita,
il nome Mani richiama alla mente gli déi Manes, che i romani venaravano in
quanto spiriti degli antenati, il rispetto delle loro leggi e delle loro tradizio-
ni & imposto dalle XII Tavole, cio¢ le leggi pitt antiche che i romani hanno
formulato.

98 A B. YeHosHua, I signor Mani, cit., p. 90.

51



ANNALI DI CA’ FOSCARI, XXXIX, 3, 2000

Il romanzo Ha-shivah me-Hodu (Il ritorno dall’India, 1996) 99
non sembra offrire spunti stimolanti agli scopi di questa anali-
si, poiché Yehoshua si concentra qui sulle vicissitudini senti-
mentali e la sofferenza causata da un amore impossibile, una
tematica da sempre imperante in letteratura, di conseguenza la
storia, la politica e I'ideologia vengono messe da parte.

Massa’ el tom ba-alef 199, invece, segna un punto di svolta
nella produzione di Yehoshua sia per quanto riguarda la tecni-
ca narrativa, il periodare, e il vocabolario, sia per quanto ri-
guarda la tematica. E ben vero che per molti versi questo ro-
manzo si ricollega ai precedenti, la scelta di un crocevia storico
(’emanazione del divieto di poligamia da parte del rabbino
Gershom Me’or Ha-Golah) fa pensare a Mar Mani 101, la fami-
glia, come in tutta la produzione di Yehoshua, & al centro della
vicenda, c’¢ il confronto tra le comunitad ashkenazite e sefardi-
te, ¢’é¢ un matrimonio che coinvolge membri di queste due
comunita, ed & anche adombrato il tema del suicidio. Tuttavia
questi elementi sono, se cosi si pud dire, filtrati attraverso una
sensibilitad diversa, molto attenta alla morale e alla giustizia e
soprattutto ai diritti e alla sensibilita dell’altro, si tratta dunque
di una sensibilita tipicamente ebraica:

L’ebraismo non ha dogmi e, di conseguenza, neppure una ortodossia
vera e propria. [...]. Per questo ha cercato la pienezza dei comandamen-
ti ma ha rifiutato i sacramenti e i loro misteri. [...]. Davanti all’essenza
di Dio si estende ’oscurita della lontananza, attraverso cui nessun mor-
tale pud guardare e a cui soltanto la devozione con la sua meditazione
e il suo mistero pud accostarsi. Qui nel mondo degli uomini entrano i
comandamenti. Fare il bene: questo & l'inizio di ogni sapienza. Il dovere
dell’vomo verso gli altri viene prima della conoscenza di Dio ',

Non che essa fosse assente nei precedenti romanzi, ma qui
¢ posta al centro della vicenda e ne ¢ la causa prima. Allo
stesso modo l’attenzione alla storia passata non & piu soltanto
in funzione di una maggiore comprensione del presente ma &

% A.B. Yenosuua, Ha-shivah me-Hodu, Tel Aviv, Hakibbutz hameuchad,
1994 (trad. it. I/ ritorno dall’India, a cura di A. Guetta e E. Loewenthal,
Torino, Einaudi, 1997).

100 A B. Yenosuua, Massa' el tom ba-elef, Tel Aviv, Hakibbutz hameu-
chad, 1997 (trad. it. Viaggio alla fine del millennio, a cura di A. Shomroni,
Torino, Einaudi, 1998).

01 Cfr, Y. Itznaki, “Ahdut mi-tok ribbuy”, 'Iton 77, (1997).

102 1., Bakck, L'essenza dell’ebraismo..., cit., pp. 6-7.
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anche un atto morale, prescritto dalla Bibbia che impone di
mantenere vivo il ricordo delle generazioni passate, nella breve
prefazione al romanzo (assente nella traduzione italiana) Yeho-
shua & ben conscio di cio.

Per quanto riguarda la Madre-terra, essa non occupa pii un
posto centrale, ma sembra quasi dissolversi per lasciare il posto
ad un concetto molto pit importante e forse perfino piu legato
alla sfera della moralita, la comunita e la necessita di mante-
nerne Punita. Di conseguenza, anche i personaggi femminili
assumono una diversa valenza, le due mogli di Ben-Atar non
hanno nome poiché Yehoshua non & interessato alle vicissitudi-
ni di queste due donne ma al confronto tra due diversi codici
di comportamento %3, un confronto che avviene attraverso
Ester-Mina, l'unica donna del romanzo che abbia anche un
nome e una personalita definita, e Ben-Atar. Ychoshua, che ha
gia dimostrato di essere molto abile nel manipolare i propri
lettori, fa in modo che le loro simpatie vadano istintivamente a
Ben-Atar, mentre Ester-Mina appare come colei che deliberata-
mente, e con un atteggiamento un po’ bigotto, rompe la socie-
td commerciale e l'unita familiare tra Ben-Atar e suo nipote,
nonché marito di Ester-Mina, Abulafia. Tuttavia, dopo un piu
attento esame, ci si rende conto delle giuste motivazioni di
Ester-Mina, poiché, come ha osservato G. Morhag

the monogamous choice promulgated by Ester-Minna and upheld by the
narrative is not presented as a source of emotional redemption or hamo-
nious bliss. It is seen as a sacrifice: a necessary loss taken with great
pain for the sake of a greater gain. [...]. The novel’s final affirmation
(is) that the antidote to the fantasies of desire is not, as Elbaz had
argued, the subordination of one gender to one another, but rather a
mutuallmsublimation of this desire in the service of a higher common
cause ',

Il sacrificio in questione & quello della Seconda Moglie, che
muore durante il viaggio di ritorno da Wermaiza (Worms) a
Parigi. Y. Itzhaki ha ragione nel sostenere che “essenzialmente
questa & una morte mitologica, un sacrificio richiesto in nome

103 Cfr. “Sihat ha-hodesh ‘im A.B. Yehoshua” (La conversazione del mese
con A.B. Yehoshua, intervista con Ya‘akov Beser), Iton 77, {1997), e A.B.
YeuosHUA, I/ cuore..., cit.

104 G, Mornuag, “Testing Tolerance: Cultural Diversity and National
Unity in A.B. Yehoshua's A Journey to the End of the Millennium”, Proof-
texts, 19 (1999), pp. 252-53.

53



ANNALI DI CA’ FOSCARI, XXXIX, 3, 2000

dell’'unita antica della famiglia, delle comunita ebraiche, del
popolo tutto” 19, Da un certo punto di vista questa “morte
mitologica” potrebbe richiamare il sacrificio di sé fatto dalla
Madre-terra per dare vita a tutte le creature, come si & detto
piti sopra, ma il fine ultimo di questo sacrificio ¢ ancora piu
nobile, non solo la vita & in questione, ma la possibilita di
vivere in concordia, se quella della Madre-terra era una scelta
dettata da un naturale istinto materno questa & una scelta
ponderata e percid ancora pit morale.

ABSTRACT

This article is about the archetype of the mother-earth. It is interest-
ing to point out how this archetype has been absorbed by modern
nationalism, by Zionism too, and how it affects contemporary litera-
ture and, above all, contemporary Israeli literature. We can find those
two concepts in A. B. Yehoshua works, the mother-earth being
‘played’ by heroines, and we can see how they slowly fade away
leaving the place to a new state of peace of mind and harmony
between different communities.

KEY WORDS
Mother-earth. Women. Nationalism.

195 Y. Itzuaki, “Ahdut...”, cit., p. 19. La traduzione dall’ebraico & della
scrivente.
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SINTESI

La Vélkerwanderung I’abbiamo sotto i nostri occhi, 'Impero
universale si & manifestato, anche se non possiamo sapere da
quanto sia iniziato il time of troubles, se quello della civilta
ellenica puod risalire alla guerra del Peloponneso. Era forse piu
facile, poco dopo la seconda guerra civile delle nazioni cristia-
ne, pensare a una Chiesa universale che unificasse il proletaria-
to interno ed esterno: una sintesi, dunque. Restava, Arnold J.
Toynbee, incerto fra le successive versioni, o meglio possibilita,
della Chiesa crisalide, “mezzo” o “fine”. Solo possibilita, dato
il costante rifiuto del ruolo di profeta.

Una sintesi: si dira sentez a Istanbul, centro dell’ultimo ten-
tativo d’Impero universale islamico, con un termine preso dai
Franchi. Le strade provate furono molte e precoci, bastava
tornare fedeli, sembrava, ma le meraviglie pretesero I'imitazio-
ne. Solo piu tardi si cercod I'accordo, un primo accenno, e le
affascinanti novita ideologiche vennero ritrovate nella propria
tradizione: Erodiani, anche se credevano a una terza via che
sfuggisse all’acculturazione, desse vita a un nuovo mondo in
cui vi fosse una democrazia naturale, vedremo poi quanto este-
sa, fra i suoi naturali componenti. Anche in quella sintesi ci
appariranno diverse strade, ma sempre, anche nelle divergenze,
dovremo ricercare I’elemento tradizionale, pena |'incomprensio-
ne e da questa derivano le crisi da noi oggi vissute.

Incomprensione costante, ma ci accorgiamo come in Occi-
dente fosse ugualmente possibile ritrovare piu segreti modelli
orientali, se Paul Gauguin, forse fra 1885 e 1886, inviava a
Seurat il testo di un autore “orientale” del quale ignorava tut-
to, ma saperne di pit avrebbe nuociuto “al sogno”. L’autore
sarebbe stato un “grande professore e pittore”, identificato poi
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nel poeta Stnbil-zade Vehbi (?-1809) ! che, in “tempi barba-
ri”, presentava teorie “post-impressioniste” con la ricerca del-
I’armonia, della staticita, dei contorni netti 2. Anche la necessi-
ta di dipingere “a memoria”, nascondendo il modello, nella
nostra modernita la ritroviamo in Rilke che la traeva dalla pit-
tura toscana e umbra: idea romantica che risaliva al platonismo
dei teorici manieristi >, modo, in fondo, di ritrovare spontane-
amente quelle radici classiche che vedremo da tanti volute.
D’altronde alle radici dell’angoscia moderna troviamo, d’origine
islamica 4, il pitt famoso concetto manieristico, il pari di Pascal,
con la sua nascosta apertura alle facolta interiori’.

Certo a Parigi o nella Monaco del Jugendstil vi erano sug-
gestioni orientali, ma provenivano dall’Estremo Oriente, pure
vi sono altri accenni, se Matisse tramite le miniature persiane
scopriva “un vero spazio plastico” con tutte le possibilita delle
proprie sensazioni, tanto da ammettere che “la rivelazione quin-
di mi & venuta dall’Oriente” . Un amore per Iarabesco che
troviamo anche in Gustave Moreau ’, e quando il 20 febbraio
1909 apparira il primo manifesto del futurismo, Marinetti e i
suoi amici avevano vegliato tutta la notte sotto lampade di
moschea e su opulenti tappeti orientali 8.

II nostro ¢ stato un secolo della gnosi, astrazione, fuga dal
mondo materiale per trovarne un’altro pitt puro, anche nell’ar-
te. Con la Glasarchitektur il misticismo riportera al Paradiso
terrestre, giardino delle Mille e una notte, mentre la cupola &
il firmamento, unione fra microcosmo e macrocosmo. Bruno
Taut, che insegnera a Istanbul %, sente l'influenza delle cupole

I R.I. Hersert, “Seurat in Chicago and New York”, in Burlington Maga-
zine, vol. 100, maggio 1958, p. 151, n. 21.

2 Paur Gaucuin, Avant et Aprés, Paris, 1994, pp. 63-67.

> Mauro Corrabpini, “Le api dell'invisibile: carattere delle ‘secessioni’ in
area tedesca e mitteleuropea”, in La nascita della Modernita. L'Universo delle Arti
a Monaco dalla Secessione alle Avanguardie 1896/1914, Verona, 1996, p. 110.

4 A. Bapawi, “Influences islamiques sur la litérature francaise a 'époque
classique”, in Stadia Islamica, XLV, 1977, pp. 5-25.

> Gustave Rent Hocke, I/ Manierismo nella letteratura, Milano, 1965, p.
322-23.

¢ Henri Matisse, Scritti e pensieri sullarte, a cura di Dominique Four-
cade, Torino, 1988, pp. 159, 173 n. 66.

7 Jean Parapiiue, Gustave Moreau, London, 1972, p. 148,

8 Mario DE Micusu, Le avanguardie artistiche del novecento, Milano,
1977, p. 367.

9 Bruno Taut, Mimari Bilgisi, Istanbul, Gilizel San’atlar Akademisi, 1938.
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islamiche: luce, moltiplicazione, frantumazione come nelle infi-
nite manifestazioni del reale, frammenti di specchio riflettenti,
ognuno, I'Unica bellezza. Nasce, la nuova architettura, fra idee
mistiche e religiose, necessaria educazione dell’'uomo nuovo.
Wassily Kandinsky nel suo libro sullo spirituale nell’arte, termi-
na con il sogno di una “epoca della grande spiritualita” 10,

A impedire ammissioni, decisi riconoscimenti di filiazioni,
ha pesato la provenienza da una cultura troppo vicina rispetto
a un pid lontano Oriente, o diversa dal mondo sud-sahariano
verso il quale si guardava credendo di attingere a materiali
grezzi, liberamente plasmabili. Si potrebbe cercare, fin dai pri-
mi grafismi, da un Henri Michaux o un Mark Tobey, per
chiederci se l'antica arte calligrafica araba, turca o persiana,
abbia potuto agire da esempio. L’accordo, possibilita di sintesi,
¢ notato in Oriente se Nurullah Berk, parlando del futurista
Sabri Fettah Bertel, poteva dire che la pittura astratta occiden-
tale era in accordo con l'arte orientale, e chi la seguiva in
Oriente ripeteva forme tradizionali del proprio ambiente !1:
novita che tali non sono, rimosse, e I'incontro di civilta si muta
in seduta psicanalitica.

Oggi, coscientemente, vi sono artisti che trovano nell’arte
islamica, nella “geometria di linee curve” e nella “geometria di
linee rette”, le due seduzioni in piu evidente contrasto nell’arte
contemporanea, adesione o rifiuto 12. Ma le passioni spesso, in
sé, non sono comprese, e nel 1886, quando in Francia Gauguin
comunicava a Seurat la sua scoperta, nella turca Istanbul Recai-
zade Ekrem scriveva Araba Sevdas: (La passione per la vettura)
nel quale prendeva in giro i connazionali affascinati dall’Occi-
dente che, come Bihruz, amavano smodatamente il phacéton,
parlavano solo francese, vivevano gli amori di Paolo e Virginia
o della Dama dalle Camelie, ottenendo il ridicolo e la rovina
materiale e spirituale.

Berna Moran ha notato il frequente impiego del monologo
interiore, ma anche la sorpresa del flusso di coscienza: quando
i pensieri di Bihruz, nell’amata carrozza, passano dal ricordo di
una scortesia subita a quello della fanciulla che si crede morta,
dal traffico a una citazione da Graziella di Lamartine, della

10 WassiLy KanDiNsky, Lo spirituale nell’arte, Milano, 1993, p. 93.

1t NourouLLaH BErk, La peinture turque, Ankara, 1950, nota alle figure
53-6.

12 Hasuim IsraniM Casrera, Islam y Arte Contempordneo, Granada,
1994, pp. 89-117.
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quale i caratteri arabi danno la sola pronuncia. Cosi questa
tecnica & utilizzata da Recaizade Ekrem un anno prima di
Edouard Dujardin . Anche se si possono trovare pili o meno
probabili antecedenti, dal Tristram Shandy al Jubilate Agno,
Moran non ha pensato all’Alfred Jingle dei Pickwick Papers
(1836), per Northrop Frye prototipo di ogni Bloom o Molly
Bloom, e proprio in un passo in cui si parla di incidenti del
traffico, naturalmente sempre affidato ai cavalli.

Un’ancora piu sorprendente novitd possiamo trovarla pochi
anni dopo. Migahedat (Osservazioni) di Ahmet Midhat & del
1890, e lo stesso autore & cosciente delle novita apportate,
anche nei confronti della tanto ammirata letteratura occidenta-
le. E, infatti, lo stesso autore del romanzo che partecipa al
racconto, segue i suoi personaggi, i quali collaborano alla scrit-
tura, discute del romanzo nel romanzo.

Naturalmente Berna Moran 14 ricorda Sterne, Pirandello,
Gide e potremmo aggiungere un aspetto della mise en abyme,
per la narrazione riflessa in molteplici specchi, per le storie che
si ripetono e rincorrono nella versione dell’autore e in quella
dei personaggi. Nel tasavvuf il mondo & specchio dell’Uno, ¢ il
cuore umano pud divenire lo specchio piu perfetto: nella crisi
del passaggio alla modernita, sembra che antichi concetti vengano
laicizzati, con il costante problema dello sguardo, degli altri o di
noi stessi su noi e sugli altri, con lo specchiarsi nell’altro, con
il trovare riflessi di quel mondo diverso nel proprio.

Appare anche un riflesso occidentale della donna, e Halide
Edip Adiwar, fra le prime femministe islamiche, in Yeni Turan
(Il Nuovo Turan) del 1913 pone Samiye, poi Kaya, “Roccia”, a
indicare la via per le donne di una nuova nazione turca, parte
di uno Stato federale. Sempre un problema di comprensione,
di amore in cerca d’oggetto, e identificato 'oggetto nel proprio
paese, la donna musulmana doveva comprendere, apprendere
prima di acquistare pieni diritti. Un apprendimento che si pre-
senta anche per vie imprevedibili, come nel racconto lungo di
Mehmet Rauf, Bir Zambagin Hikayesi, “il Racconto di un Gi-
glio”, forse la prima prosa moderna di carattere volutamente
pornografico, un po’ ingenua, un po’ ridicola, ma per la quale
Pautore, nel 1910, venne espulso dall’esercito e costretto alla

B Berna Moran, Tirk romanina elegtirel bir bakis, 1, Abmet Mithat'tan
A.H. Tanpinar'a, Istanbul, 1991, pp. 64-65.
4 Jvi, pp. 47-56.
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carriera letteraria. E il personaggio narrante che, per sedurre la
giovane ingenua, le traccia la storia della schiavita femminile, e
quando la fanciulla comprende l'ingiustizia, le confermera: “Si,
di certo questa & una grande ingiustizia. E per questo che al-
cune donne si sono infiammate, ribellate a questa schiavitu,
questa ingiustiza, e hanno detto: -Cosa mi da la societa in
cambio di questa schiavitl, senza dubbio non il matrimonio
con un uomo che non amo! un uomo che mi prendera a di-
ciotto anni... allora a mio piacere non sard una donna della
societa, ma della natura!” ¥,

Con pil serietd ancora una donna, Seniha, guida ed & gui-
data dal dramma, serio e ironico, dell’occidentalizzazione nel
romanzo di Yakup Kadri che per primo approfondisce la psi-
cologia dei personaggi: nel riflesso dell’Uno non c’era posto
per transeunti problemi psicologici. In Kiralik Konak, “Casa in
affitto”, del 1922, ritroviamo il contrasto, al tempo delle guerre
balcaniche e della guerra di Libia fino alla “grande guerra”, fra
la generazione ottomana di Naim Efendi, vecchio burocrate in
pensione, ¢ la sua famiglia occidentalizzata che genera un’orien-
tale discendente di Madame Bovary. Ma la nipote del vecchio
ottomano, appunto Seniha, con la sua mutevole personalita, fra
la vergine funesta fine secolo e la vittima, & simbolo di quelle
novita troppo presto accettate. L’uomo nuovo, che nascera dalla
guerra e dalla rivoluzione, ¢ il poeta che, alla fine, prova di-
sgusto per la poesia moderna, e che deve apparire vincitore, di
fronte alla vecchia generazione ottomana e alla nuova, occiden-
talizzata. Ma & la vecchia casa di legno, il konak simbolo del
mondo tramontato, a lasciare nel lettore qualche rimpianto 1°.

L’azione che deve creare 'uomo nuovo, nella moderna let-
teratura turca nata dal tardo romanticismo francese, ci traspor-
ta in un’atmosfera da Vie unanime. E il desiderio di far parte
della folla, partecipare a sentimenti collettivi che a volte traspa-
re, come nei poeti di Meg’ale, del 1928, la rivista nella quale le
nuove generazioni kemaliste tentano un loro primo movimen-
to 17. Solo un tentativo, ma si avverte, malgrado le negazioni 18,

15 Meumer Raur, Bir Zanbajim Hikéyesi, sl., s.d., pp. 19-20.
16 Yaxur Kapri Karaosmano&ru, Kiralik konak, Istanbul, 1984, pp. 218-

19, 223-24; Berna Moran, op. cit., p. 150.
17 Gracomo E. Carrerro, Saggi su Mey'ale. Un’avanguardia letteraria tur-

ca del 1928, Venezia, 1979.
18 Aumer Oxtay, Cumburiyet Dinemi Edebiyatr 1923-1950, Ankara 1983,

p. 112,
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qualcosa di diverso fra i giovani scrittori, ed & sintomatico che
la loro rivista nasca nello stesso anno dell’Unione dei pittori e
scultori indipendenti, con la quale entrano in Turchia le ultime
tendenze artistiche 1.

Sempre nel 1928, descrivendo un viaggio a Parigi, ¢ ancora
di donne che ci parla Ahmet Hagim, il primo grande poeta
della modernita turca. Non sono belle, per lui, le donne di
Parigi, e se belle sono meridionali o straniere, ma le trova tutte
amabili. Una sera, con un amico va al caffé Cupol di Montma-
tre dove si mette a parlare con una giovane donna che legge
un giornale. L’amico critica le donne di Parigi perché amano
troppo i beni materiali e il denaro, la giovane, dagli occhi
indifferenti e le labbra rosa, dice: “Perché non si dovrebbe
desiderare di guadagnare denaro? dopo che si & stati poveri e
senza denaro...”, era una delle moltissime prostitute dallo spi-
rito simile a un gioiello la cui luce non si spegne, perché: “la
donna francese sa dividere lo spirito dalla carne. Questa & una
grande arte e una sufficiente virta”.

Erano nuovi valori ad essere scoperti, nell'Impero ottomano,
o si trattava del costante adeguamento a condizioni mutate?
domanda ricorrente, perché I'igma‘ permette mutamenti impen-
sabili nella fedelta all’immutabile verita. A volte, per chi ai
nostri giorni guardi senza attenzione, il rispetto per il mondo
vegetale e animale, almeno fino alla Grande Guerra, & parso
dovuto all’influenza occidentale, in realta riflesso, pallido, di
una tradizionale pieta islamica 2. Ahmet Hagim, a Parigi, era
andato a visitare il giardino zoologico in una malinconica e
fredda giornata di fine settembre, quando gli alberi del Giar-
dino sembravano dormire nell’oscurita: “I’acqua delle vasche
con il riflesso delle nuvole in cielo & color catrame sporco...
getti d’acqua privi di gioia non possono lanciarsi nell’aria... da
lontananze si odono lamenti di poveri uccelli, grida d’animali
con mille ritmi... gia entrando dalla porta si comprende di aver
posto il piede sulla soglia di un Giardino di esilio e di sofferen-
za”, e vede negli uccelli in gabbia tristezze senza fine e inso-
stenibile gli appare la visione di scimpanzé e gorilla, tanto da
essere costretto a non fermarsi pitt davanti alle altre gabbie 21,

19 NourouLLau Berk, op. cit., Ankara 1950, pp. 22-26.

20 Giacomo E. Carrerro, “I cani d’Istanbul ed altri animali d’Oriente,
Annali di Ca’ Foscari, XXXV, 3, 1996, pp. 37-65.

2t Aumer Hasim, Bize Gére ve Seyahatin Notlari, Istanbul 1928, pp. 52-
3, 55-6.
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Ahmet Hasim, per Abdiilhak Sinasi Hisar, sembrava in pos-
sesso di una compassione superiore, perché il nostro mondo gli
appariva un immenso mattatoio, abitato da gente devota e si-
cura di non dover rendere conto, un giorno, per tali crimini.
Ahmed Hamdi Tanpinar ricorda le parole: “La gallina che entra
nella mia casa & destinata a morire da sola”, e se un tempo il
poeta scacciava i gatti, un giorno Panimale scacciato venne a
strofinarsi ai suoi piedi, e allora: “Abbiamo fatto pace”. Ritro-
vava, in apparenza per una laica avventura personale, la tradi-
zionale pieta islamica, e un giorno in un laboratorio di biologia
rabbrividi, serrando gli occhi, perché ad un tratto si era sentito
partecipe di una modernita priva di sentimenti. Aveva chiesto
ai biologi che effettuavano vivisezioni se il loro cuore provasse
qualche dolore, gli avevano risposto di no 2% ¢ quella somi-
glianza fra gli induisti e gli abitanti del Bosforo, notata da Jan
Potocki 22, fin dal 1784, come da moderni islamisti.

In realtd della letteratura turca, e quindi del pensiero turco,
conosciamo solo gli innovatori che cercano la propria via guar-
dando a Occidente. Un grande poeta & quello piit noto da noi,
Nazim Hikmet, di cui non capiamo le profonde radici locali da
lui stesso sempre affermate 24, distratti da novita che, tali, spes-
so non sono, affascinanti solo perché in quell’ambito prive di
paragoni. Ci sfugge anche l'altra parte, spesso in polemica,
spesso aspra, con lo stesso Nazim Hikmet, ed & 'anello assente
dalla nostra catena.

Nel 1931 abbiamo il romanzo di Peyami Safa (1899-1961),
Fatih-Harbiye, che nel titolo indica, con i due quartieri, occi-
dentalizzato e tradizionale, lo stesso dilemma o ambiguita. La
risposta & in una doppia sintesi, scelta comune di Neriman e
Sinasi, perché I'Oriente pud assicurare all'Occidente quell’ani-
ma che si perde con la meccanizzazione 2. Sono passaggi dalla
psicologia a quanto & oltre la psicologia individuale, dal privato
dell’amore terreno al sociale, al politico, perché la passione
amorosa si muta in “entusiasmo”, per il proprio paese, la so-
cieta o la tradizione. E Peyecan di Kadro, ancora una rivista,
necessario per una creazione nazionale, come lo era la passione

22 fsmer Suncursey, Hayvan Haklar:, Istanbul 1993. p. 698.
23 Jan Porocki, Viaggio in Turchia, in Egitto e in Marocco, Roma, 1980,

pp- 42-44.
24 “Edebiyat Anketi: Nazim Hikmet diyor ki”, Her Ay, 20 aprile-20

maggio 1937, pp. 104-7.
25 Pgyami Sava, Fatib-Harbiye, Istanbul, 1976, pp. 120-1.
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in Der Abeiter. Herrschaft und Gestalt di Ernst Jiinger, del
1932: ¢ dall’azione che deve nascere I'vomo nuovo, il “tipo”
che incarna la nuova Gestalt, una mistica dell’azione che ha
preso il posto di quella tradizionale: La societd gerarchica,
piramidale dell’Arbeiter, i cui tre gradini sono composti dalla
maggioranza del “tipo” passivo, dai pochi del “tipo” attivo e
dal capo, unico a cogliere ogni aspetto della nuova forma,
corrispondono alla societa di Kadro con i Quadri kemalisti ad
agire da elemento attivo intermedio.

E proprio in Kadro, anch’esso del 1932, che appare questa
mutazione in cui il tema finale, risolutivo di Kiralik Konak
diviene preciso programma politico per dare la versione di si-
nistra del kemalismo, facendone I'avanguardia dei popoli op-
pressi, sempre una terza via 2°: in fondo & proprio la via isla-
mica, anche se Kadro non parla d'Islam, che viene proposta,
contro le soluzioni nate in ambienti la cui cultura deriva dal
cristianesimo, dal marxismo al fascismo. Quando si cercava
Pispirazione occidentale, nei piu avvertiti doveva esservi un
elemento discriminante: nel 1932 Marinetti era a Istanbul,
un’altra famosa rivista, la Servetifiinun, ne presentava la confe-
renza 2/, e Ercimend Behzad Lav pubblicava le poesie di
$.0.5., dove il futurismo diviene, un “futurismo materialista 28.

Anche Halide Edip Adivar, nel romanzo Sinekli Bakkal del
1936, propone la via di un mistico, Vehbi Dede, per il quale
ogni azione violenta & male, accettare il mondo ¢ ['unica via
per cambiarlo, non le rivoluzioni materiali2°. Qui si unifica
quanto diviso in Kadro, e abbiamo un nuovo incontro con 'In-
dia, con Gandhi e la “forza della verita” che, da sola, evitando
violenza e odio, pud ottenere tutto.

La rivolta pud avvenire su vari piani. Sempre nel 1936 come
Gauguin si era richiamato a un turco, Nurrullah Berk su Aga¢
(Albero) citava Leonardo da Vinci, “la pittura & cosa mentale”,
poi lo stesso Gauguin per dire che la pittura &, prima di tutto,

26 Gracomo E. Carretto, “Polemiche fra kemalismo, fascismo, comuni-
smo negli anni '30”, Storia contemporanea, VI, 1977, n. 3, pp. 489-530.

27 “San’atte ‘Futurisme’ mektebinin banisi Meshur Italyan Sairi F.T.
Marinetti Istanbul’da”, contenente una traduzione da “Distruzione”, e di
Nizamertin Nazie (Tepedelenlioglu), “Marinetti hazretlerinden bahse ciir’et
ediyoruz!”, Servetifinun, a. 42°, nn. 71-7, vol. 28, gennaio 1932, pp. 137-8,
145.

2 Giacomo E. Carretro, “Futurismo materialista nella poesia moderna
della Turchia”, §7 & No, n. 2, 1979, pp. 90-100.

2% BErNa Moran, op. cit., pp. 124-25.
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una superfice piana con linee e colori, ossia una nuova e diver-
sa creazione con proprie regole >, Sulla stessa rivista Sabahat-
tin Rahmi Eyiiboglu trovava nella formazione degli indovinelli
turchi gli stessi procedimenti che danno vita alla moderna
poesia europea: una lingua stilizzata che da voce a un animo
sofferente. Cosi “Una piccolissima casa rossa/ senza finestra né
porta/ dentro un letto di stelle/ nel letto cinque poveri picci-
ni”, ci presenta una mela surrealista, un verso del Cimetiére
marin di Paul Valery: “Ce toit tranquille oa marchent des co-
lombes”, corrisponde a un tradizionale indovinello turco: “Cam-
minano bianche colombe sul campo azzurro”, e “Mes étoiles au
ciel avaient un doux frou frou”, da Ma bohéme di Rimbaud,
richiamano: “Ho un sacco di perline, a sera le spargo, all’alba
le raccolgo”, perché quel “mie” delle stelle fa sentire una fra-
tellanza con la natura, una “disponibilita” simile a quella di
Gide 31,

La rivista Agac era pubblicata da un altro grande poeta,
Necip Fazil Kisakiirek (1904-1983), antitesi tradizionalista di
Nazim Hikmet, che aveva a lungo subito il fascino della lette-
ratura francese, vivendo una vita di bohéme. Il mutamento, che
doveva farne il Sultaniissuara, “il Sultano dei Poeti” della tra-
dizione islamica, doveva iniziare dall’incontro con lo seyh della
Nakshbandiyya, Abdiilhakim Arvasi32. Cosi nel 1936 Necip

Fazil introduceva il primo numero di Agag, “Albero”:

Scegliamo ABa¢ come nostro nome. Riteniamo che non sia possibile
trovare un esempio che, nell’eterna e bella natura, meglio di questo possa
mostrarne la grandezza, la completezza, la maturita, con una parola la
perfezione. L’albero & un simbolo che, tramite la propria realta ampia e
intricata, estesa sopra e sotto la terra, ha dato linee e forme all’aspetto
interno ed esterno d’ogni cosa, materia e spirito.

L’albero che unifica le sottili vene delle foglie, pid fini di un capello, in
un gambo pit spesso, per gradualmente connettere tutti questi rami a
rami sempre pit grandi, e poi ancora annodare tutti questi grandi rami

30 Nururran Cemar Berk, “Resim Nedir?”, Agac, n. 4, 4 aprile 1936,
pp. 10-11. )

31U “Ufactk kirmizt ev / Ne kapist var ne penceresi/ Icinde yildizdan bir
yatak / Yatakta bes kiigiik yavrucak” “Mavi tarla distinde beyaz givercin
yiiriir”; “Benim bir kalbur boncugum wvar / Aksamdan atarim / Sababtan
toplarim”; SasanaTTIN Ranmt EvisoGru, “Bilmece Cennetinde” I e I, /v, n.
2, 21 marzo 1936, pp. 10-11, e n. 3, 28 marzo 1936, p. 4.

32 Ngcrp Fazin Kisaktrek (NFK), O ve Ben, Istanbul, 1978, Hasan Cesi,
Biitiin Yénleriyle Necip Fauil Kisakiirek’in $iiri, Ankara, 1987, pp. 32-23;
Oruan Oxav, Necip Fazil Kisakiirek, Ankara, 1987, pp. 4-5.
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all'unico tronco originario, si offre a noi come struttura senza pari di un
essere dall’equilibrio infinitamente disperso e plurimo verso I'ambiente
circostante, infinitamente raccolto e unico verso il centro, che poi affon-
dando nella terra, nell’oscuro e segreto mondo delle radici di nuovo si
divide in rami, per separarsi ancora in rami, sempre pil sottile ognuno
dalla fune alla corda, dalla corda alla stringa, dalla stringa al filo, ogni
nuovo ramo raggiungendo sottigliezze non percettibili dall’occhio, non
calcolabili.

L’albero diviene, qui, “irrisolvibile enigma” con il suo ciclo
vitale in cui rami spogli tornano alla vita per dare, con i frutti,
la vita, per far cessare fame e sete, abbandonare le fantasie ed
essere il rimedio per l'eterno dolore. E perché vi sono alberi
del bene, del male, della sapienza, e perché I'albero & vicino a
Satana nella storia della caduta umana nel mondo? “L’albero ci
appare come ['anatomia terribile dell’ansia di comprendere e
ricercare che ancora invade il nostro cuore dal giorno in cui
venimmo al mondo. Quando in esso affondiamo lo sguardo,
rabbrividiamo come avessimo scorto, sotto strani raggi rontgen,
lo scheletro dalle braccia infinite del nostro spirito. Come se
fra l'ordine percepito nella geometria di questo essere straordi-
nario e l'ordine cui aspira il nostro spirito in cui riposano i
segreti di Dio, si manifestasse una strada segreta”?>. E una
lode (costante nel pensiero di Necip Fazil) alla molteplicita del
reale contro ogni massificazione, ogni generalizzazione, un rico-
noscimento di complessitd mai racchiudibili in formule, ideolo-
gie: la verita é oltre.

Malgrado “Arte, Pensiero, Azione”, sottotitolo dell’Albero,
le affermazioni politiche sono ancora letterariamente espresse *4.
Rimaneva quella possibilita di sintesi, se Necip Fazil accoglieva
nella lingua turca una parola straniera, aksiyon, azione in favo-
re della societa, intesa come attivita per “analizzare e dare
forma a se stesso nel laboratorio della natura” 3. Non si puo
dividere cid che & unito, una scala unisce la terra al cielo, e
questo non ha capito Julien Benda quando parla del tradimen-
to degli intellettuali 3, Lo stesso impegno per la propria reli-
gione non & portato come elemento di contrapposizione, e il
rifiuto d’ogni razzismo, in nome dell’Islam, viene affermato sul
piano sociale perché, riprendendo le parole di Renan, la patria

3 “Adimiz”, Agag, n. 1, 14 marzo 1936, pp. 1-2.

3% NFK, “Hirsiz, Polis ve Komiinist”, v, p. 11.

Mustara Sexir Tung, “Aksiyon”, i, n. 3, 28 marzo 1936, pp. 2-3.
NFK, “Aksiyon ve Entellektiel”, 7v7, p. 12.
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& un principio spirituale e morale 7.

Dall’Impero alla Repubblica & sempre la letteratura lo spec-
chio piu perfetto del proprio mondo, e Necip Fazil afferma
che & giunto il momento di mettere in discussione tutti i valo-
ri, dar vita a un proprio classicismo, come quello che avevano
gli Ottomani, base comune su cui edificare 38, Con le Tanzimat
vi & il passaggio dal vecchio al nuovo mondo, perché I'Occi-
dente sembra il rappresentante dell’unica civilta, ma si riusciva
a vedere il nulla che se ne andava, non le realta venienti; la
coscienza del risveglio restava in mano a intellettuali superficia-
li, schiavi affascinati dell’Occidente, nelle mani del potere po-
litico, e in seguito gli intellettuali saranno ancor piu staccati
dalle loro radici culturali, limitandosi a eliminare dal lessico i
vocaboli arabi e persiani >°. E solo con Ziya Gok Alp che nasce
il vero intellettuale turco, malgrado alcune personalita originali
come Ahmet Hasim, Yakup Kadri, Yahya Kemal, valori indivi-
duali, non condivisi da altri 40.

Infine Necip Fazil riassume le sue idee in un discorso tenu-
to all’inaugurazione della mostra di pittura del “Gruppo D”
che, pur introducendo espressionismo e cubismo in Turchia,
voleva mantenere una “integrita formale”, collegarsi alla tradi-
sione classica: esponeva, infatti, anche copie di quadri italiani
del rinascimento 4!. Nel suo discorso Necip Fazil riafferma il
giudizio negativo: “Nessun’arte, nessun artista, movimento, ca-
lore, valore, niente. La nuova generazione ¢ senza forza, senza
scopo, senza ordine. Dov’¢ Dartista atteso?” lartista turco &
rimasto con la mano prigioniera nella brocca, come la scimmia
che ha preso le noci e non vuole aprire la mano per liberarsi.
Le novita dell’occidentalizzazione hanno imprigionato Dartista
turco, che si limita a leggere in francese, a imitare le lacrime
di Musset e Sully Prudhomme, creando una letteratura levanti-

37 Mira¢ Katircioéru, “Vatan Fikri Ustiinde”, II e III, 7vi, n. 9, 30
maggio 1936, p. 10, e n. 10, 6 giugno 1936, p. 10.

3% NFK, “Manzara, 1” e “Manzara, 2, Tiirk Orta Cag ve Entellektiieline
Kisa Bir Bakis”, /vi, n. 4, 4 aprile 1936, p. 1, e n. 5, 11 aprile 1936, pp.
1-2.

39 NFK, “Manzara, 3, Tanzimat Sanatkdr ve Entellektiieline Kisa Bir
Bakis”, e “Manzara, 4, Diinya Harbine Gelinceye Kadar Tanzimat Sonrasi
Tiirk Sanatkar ve Entellektiieline Kisa Bir Bakis”, 77, n. 6, 18 aprile 1936,
pp. 1-2, 2 n. 7, 25 aprile 1936, pp. 1-2.

40 NFK, “Manzara, 5, Biyilk Harp Sonrast Tiirk Sanatkir ve Entellek-
tieline Kisa Bir Bakis”, ivi, n. 8, 23 maggio 1936, pp. 1-2.

41 NourouLLaH BEerk, op. cit., pp 26-27.
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na, né europea né orientale, malgrado poeti grandi e difficili
come Baudelaire o Rimbaud. E concludeva che Partista atteso,
gia sulla strada, poteva tornare sui suoi passi, spaventato dal-
I'orrore del panorama 42,

E P'uomo nuovo che si ricerca, quello di Kadro che si co-
struisce da solo, anche se resta celato cid che siamo per noi
stessi, riprendendo le parole di Baldovino, personaggio di Pi-
randello ne I/ piacere dell’onestd **. Questa costruzione pud
verificarsi solo nella societad, ma occorre andare oltre le distin-
zioni politiche 44, fondare una societa funzionante, non chiu-
dersi in torri d’avorio #°: & sintomatico che Necip Fazl restasse
amico di Sevket Streyya, Burhan Belge, Yakup Kadri, tre dei
fondatori di Kadro 4°.

Agac aveva una vita difficile e il suo fondatore riconosceva
come compito essenziale degli scrittori turchi quello di creare
"'ambiente letterario #/. Gia la rivista dal numero 6 era dovuta
passare da Ankara a Istanbul, ma con il numero 17 sospendeva
le pubblicazioni. Necip Fazil doveva farla rinascere nel 1945 al
termine della nuova guerra civile della nazioni cristiane, questa
volta in forma decisamente politica, con il nome di Biyik
Dogu, i1 “Grande Oriente”: rovesciava infatti 'ordine del sot-
totitolo, mettendo 'azione, la politica prima della letteratura.
Cosi la presentava Necip Fazil sul primo numero, e gli intrecci
nei rami dell’Albero divenivano pit complessi, anche se nella
semplice certezza dell’idea:

Filo a filo come matassa ravvolta in immensa palla, attorcigliato, in-
trecciato, dall’inizio alla fine ripiegato su se stesso, verso l'esterno di-
spersa ogni fibra, verso I'intimo del tutto raccolto, intorno infinitamente
plurimo, infinitamente unico nel centro e infine, come rete di pensieri
destinata a catturare il senso d’ogni oggetto ed evento lungo il fluire del
tempo passato e veniente eccolo, nodo a nodo inquadrato, un sistema...
sistema d'una fede, una visione, un giudizio senza deviazioni.... suo
nome, il Grande Oriente...

Il Grande Oriente & quello spirituale e qualitativo, ricercato

42 NFK, “Manzara, 6, Bugiin ve Netice” e “Beklenen Sanatkar”, ivi, n.
9, 30 maggio 1936, pp. 1, 4-6.

$ Syutr Kemarn Yerkin, “Iki Hayat”, /w7 n. 15, 18 luglio 1936, p. 4.

+# NFK, “Sag, Sol”, /i, pp. 1-2.

#$ NFK, “Fil Dist Kule”, /v, n. 3, 28 marzo 1936, pp. 1-2, e “Ahlaks-
miz”, n. 12, 20 giugno 1936, pp. 1-2.

4 Hasan Ces1, op. cit., p. 28.

47 NFK, “Kendimize Dair”, Agac, n. 17, 29 agosto 1936, pp. 1-2.
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solo all’interno dei confini d’oggi e di domani della patria,
processo da realizzare non nello spazio, ma nel tempo:

E questo il Grande Oriente... nido nella sabbia della chiave persa nel
nostro intimo e nella nostra tasca, che poi sfiorando cose ed eventi a
tentoni, ciechi, abbiamo ricercato sempre fuori di noi e nelle tasche
altrui, che perdevamo pilt la cercavamo, e perdendola credevamo d’aver-
la trovata, e credendo d’averla trovata ne approfondivamo la perdita...

Le pagine ideologiche scritte per Biyiik Dogu, verranno riu-
nite in un libro, che rende piu chiari i concetti, gia letteraria-
mente espressi, e il Grande Oriente diviene il simbolo palese
del mondo orientale, esempio per tutta 'umanita.

Il Grande Oriente ¢ I'aiutante dell’islamismo... il Grande Oriente nel-
I'Islam non costituisce né una nuova mezbep, né una nuova porta del-
Uictibat... ma solo nell’ambito assoluto e indiscutibile designato dal-
Iespressione ‘Gente della Sunna e della Comunita’, con ogni purezza e
nobilta costituisce il sentiero che traccia la strada verso lislamismo. E
alle soglie del ventunesimo secolo costituisce 'azione per appllcare a
cose ed eventi questa purezza ¢ nobilta da tempo perduta **

L’accentuazione politica non elimina ’aspirazione alla sinte-

, perché Necip Fazil non accetta una fittizia e fanatica discri-
minazione Oriente-Occidente, anche se riconosce che a prima
vista verso I’Oceano Indiano appare un’umanita morta, verso
I’Oceano Atlantico un mondo aggressivo che vuole sottomissio-
ne. Se i due mondi appaiono opposti, fra di essi si manifesta
un eterno processo che tende alla verita: & questo il senso del
Grande Oriente 4. E sempre Paltro, lo sguardo dell’altro che
viene interrogato, specch1 in cui ritrovarsi, e nei primi numeri
della rivista Necip Fazil si dedichera agli sguardi su se stessi e
sugli altri, da Occidente e da Oriente. L'Occidente cerca nel-
I'Oriente uno spirito immobile, immutabile, un’umanita povera,
ritirata nel solo spirito, che lascia agli altri la concretezza; si
considera, con orgoglio, erede della Grecia che ha dato i primi
elementi per un accordo uomo-natura, di Roma che vi aggiun-
ge i sentimenti di forza e giustizia, della Cristianita, che unifica
tutto nel mondo interiore 2°.

L’Oriente con I'Islam acquista uno sguardo unitario, tende

48 NFK, Ideolocya Orgiisii, Istanbul, 1976, p. 10.
4 NFK, “Ideolocya Orgiisii: Bélimler”, Buyuk Dogu, n. 2, 9 novembre

1945, p. 2.
50 NFK, “Garbin Sarka Bakigi” e “Baumin Battya Bakigt”, /v, n. 3, 16
novembre 1945, p. 2, e n. 4, 23 novembre 1945, p. 2.
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all’'unita assoluta. Per la prima volta da vita a una trama ide-
ologica priva di contraddizioni, ma dopo il Rinascimento tutto
cambia, tutto appare confuso, Buddha, Brahman, Zoroastro,
mentre gli stessi Quadri islamici riconoscono l'inferiorita. Gia
dal periodo ottomano I’Oriente & culla di folle di schiavi, di
falsi rivoluzionari, d’imitatori privi d’intelligenza. L’Oriente ¢
ormai del tutto incapace di avere una propria opinione su se
stesso, rispecchia pregiudizi occidentali perché, cosi ricco e
complesso, appare unitario nel sentimento della sconfitta. E la
visione unitaria e superficiale dell’Occidente che si afferma
nell’altro campo °1.

E una mattina guardandosi allo specchio, quello materiale,
Necip Fazil ritrova ancora I’Occidente, perché il pettine ha i
denti rotti, ma se i pettini non vengono dall’Europa non ci
pettiniamo, se non giungono i pezzi di ricambio, tutte le mac-
chine si fermano, se non giunge la carta non leggiamo, se non
giungono tazze e piatti non beviamo caffé e non mangiamo:
servirebbe uno specchio in grado di mostrare il volto reale
dell’Anatolia 2.

Occorre recuperare la fede nell’Oriente, portare alla luce
della coscienza la certezza che

ogni cosa venne dall’Oriente, ogni cosa dall’Oriente... ogni cosa... ossia
il nostro spirito..., Adamo, origine dell’'umanita, Noé che 'ha salvata,
Abramo padre degli Inviati, Musa che incanta gli incantatori, Gesu il cui
respiro vivificante soffid dall’Oriente per stabilirsi in Occidente, e infine
I’'amato da Dio, Muhammad. La fonte di tutto & in Oriente, ogni intrec-
cio e complessita, ogni verita e falsita si trova in Oriente .

L’Occidente crea una modernita di plastica, perché I’Ameri-
ca, pur guidando il nuovo mondo &, in realta, estranea al vero
Occidente, privo ormai di quella profondita spirituale recupe-
rabile solo in Oriente. Si tratta sempre di una rottura dell’equi-
librio, occorre stare insieme senza snaturarsi 4.

I Turchi, con la loro specificita, sono uno di quegli aspetti
persi nello sguardo occidentale, e devono comprendere che la
loro vera vita ¢ iniziata nell’Islam, con esso s’identificano: “tro-

51 NFK, “Dogunun Bauya Bakisi” e “Dogunun Doguya Bakis1t”, fvi, n. 5,
30 novembre 1945, p. 2, e n. 6, 7 dicembre 1945, p. 2.

52 NFK, “Ayna Kargisinda”, 7v7, n. 16, 15 febbraio 1946, p. 2.

3 NFK, “Once Doguya Inanalim!”, fvi, n. 7, 14 dicembre 1945, p. 2.

54 NFK, “Ikimiz Birarada”, “Millet Millet Dogu” e “Millet Millet Baut”,
ivi, n. 9, 28 dicembre 1945, p. 2; n. 10, 4 gennaio 1946 ¢ n. 11, 11 gennaio
1946, p. 2.
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viamo PIslam in noi, noi stessi nell'Islam” 2>. E ritorna insi-
stente il motivo della crisi mondiale avvertita dai poeti, da
Baudelaire, da Rimbaud, da Nietzsche che cerca la salute per
Poccidentale, dall’innovatore Heidegger, da Bergson e Freud
che lasciano nel dubbio e nell’angoscia. Le soluzioni appaiono
uguali ai mali, il comunismo distrugge i valori, il fascismo e il
nazismo vogliono limitare la civiltd a una sola parte dell’'uma-
nita, reagendo contro le radici greco-latine. Torna, cosi, il pro-
blema fondamentale, ossia che i valori affermati dall’Occidente,
la democrazia, I’eguaglianza, restano parole prive di applicazio-
ne, mentre per la prima volta il mondo ¢ solo, Dio si ¢ nasco-
sto. Occorre saperlo invitare a manifestarsi nei cuori, specchio
del Signore d’ogni cosa °.

Occorre lentusiasmo per creare i nuovi quadri islamici,
dando loro una nuova morale, perché se fonte sono stati Islam
e Cristianesimo, la rivoluzione turca ha fallito nel non darsi
una morale 7. Sempre 'idea di Kadro, e su Biyiik Dogu scri-
veva Burhan Belge, uno dei fondatori di quella rivista: creazio-
ne di un uomo nuovo, indipendenza spirituale per giungere a
quella materiale, esempio al mondo degli oppressi per una sua
liberazione. Vi sara, cosi, il sospetto verso gli specialisti, anche
qualificati, che giungeranno nelle Universita turche, perché
questa invasione & l'ultima frontiera del colonialismo, ogni cosa
donata muta il nostro essere. Non doneranno la pura scienza,
crogiuolo in cui fermenta lo spirito nazionale, e anche se cid
che insegnano fosse esatto sul piano tecnico, sul piano spiritua-
le e artistico sarebbe sbagliato e avvelenato. Occorre avere un
Quadro scelto di esperti in grado di trarre dall’Europa quello
che & piu adatto alla nazione turca 8. Fra 'Albero e il Grande
Oriente c’é la nuova guerra mondiale, e la nuova dimostrazione
dell’inaffidabilita occidentale, perché questa nuova guerra ap-
parira, agli occhi di molti musulmani, lo strumento per meglio
e pienamente sfruttarli >°.

Burhan Belge chiede una storia unitaria dell'Islam, senza

55 NFK, “Tiirkiin Muhasebesi”, 1* e 2 ? parte, v/, n. 12, 18 gennaio
1946, p. 2, e n. 13, 25 gennaio 1946, p. 2. .

56 NFK, “Garbin Buhrant”, “Bizde Buhran”, e “Allahim, Seni Istiyoruz”,
ivi, n. 15, 8 febbraio 1946, p. 2; n. 17, 22 febbraio 1946, e n. 2, n. 19, 8
marzo 1946, p. 11.

57 NFK, “Ahlakin kaynag!” 7vé, n. 19, marzo 1946, p. 2.

58 NFK, “Yabanct Mitehassis”, ivi, n. 1, 2 novembre 1945, p. 11.

59 NizamerTiN Nazip, “Somirgeler ve Islam Diinyast” ivi, n. 20, 15
marzo 1946, p. 9.
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inimicizie fra nazioni islamiche, perché occorre una storia co-
mune per vivere una vita comune. Occorre vivere, credere,
volere insieme ©0 desiderio di vivere insieme gid presente in
AZac®. Ma la critica di Burhan Belge non risparmia i vecchi
valori. Non il kemalismo di Kadro, che non ha saputo, con i
fatti, dimostrarsi la guida per le nazioni oppresse. Non la clas-
se dirigente che, malgrado grandi prospettive si aprissero, estro-
metteva i veri sapienti dall’ambito del potere, mentre il loro
posto veniva occupato da chi si dimostrava disposto ad ade-
guar51 ad ogni ordine: “E il pensiero che fa vivere le rivoluzio-

. I movimenti che non riservano una quota di potere al pen-
siero, ai pensatori, anche se nascono come rivoluzioni, finisco-
no come vere reazioni” 2,

Dal 1938 Burhan Belge parlava di “renaissance-bellenizm-
hiimanizn” patrimonio di tutta 'umanita 3, opinione ripresa da
Sabahattin Eyiiboglu. Non crede Burhan Belge a un rinasci-
mento islamico in grado, da solo, di liberare le terre ormai in
mani occidentali. L’Islam, pit progredito di altre religioni, per
la sua troppo veloce espansione non andd in profondita, la
conversione era stata solo formale, dietro il velo restava la
cultura persiana, un ordine dispotico, una fedelta da schiavi. Se
liberta e uguaglianza in Dio fossero state davvero vissute, sa-
rebbero state realizzate in terra con un mutamento di mentali-
ta, un vero Rinascimento 4.

Erano troppe, ormai, le differenze di pensiero, e Burhan
Belge, anche se rimase a far parte dell’Accademia, nome scelto
dal gruppo d’intellettuali che si riuniva a casa di Necip Fazl,
non continuerd nella collaborazione al Grande Oriente ©. Una
rivista il cui stile, a noi in Italia, fa pensare alle polemiche di
un Mino Maccari o di Leo Longanesi, con i disegni, le foto, gli
scritti satirici, ma nel Grande Oriente tutto ¢ ormai vissuto alla
luce dell’Islam, tutto filtrato da questo. Il rifiuto d’ogni razzi-

>~

0 Buruan Berce, “Beynelmilel Konferanslar”, /v7, n. 3, 16 novembre

1945, p. 8. ]
61 Mira¢ KaTircioGru, “Vatan Fikri Ustiinde”, Aga¢, n. 12, 20 giugno
1936, p. 14,
62 Buruan Berce, “Nicin Béyle Kaldik?”, Biéyik Dogu, n. 2, 9 novembre
1945, p. 8.

63 Aumer OxkrTay, op. ctt., p. 75.

¢4 Burnan BELGE, Asyahlarm K8k Derdi”, Biéyiik Dogu, n. 6, 7 dicem-
bre 1945, p. 3.

65 Zanir GoUvemur, “Bilyiik Dogu Akademyasi - Toplant No. 17, v, n.
11, 11 gennaio 1946, p. 4.
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smo %, quello di un’unione delle nazioni arabe ¢/, era guidato
dall’idea dell’unita islamica, unica realtd accettabile. La stessa
idea portava naturalmente alla difesa dei musulmani di Bosnia
dei quali da tempo si vedeva preparare I’annientamento, nel-
Pinerzia delle democrazie occidentali ®®: anche in Italia subito
dopo la Grande guerra si era avvertito lo stesso pericolo, ed
erano stati denunciati comportamenti contro le popolazioni
musulmane in Bosnia, Montenegro e nel Sangiaccato, dai quali
erano facilmente prevedibili gli orrori dell’ultima guerra di
Bosnia .

Il Grande Oriente continuera a lungo le sue pubblicazioni,
fra difficoltd e divieti, seguendo le linee tracciate, fra le quali,
costante, & l'importanza data al rasavvuf, la mistica. Su Agac¢
Asaf Halet Celebi aveva parlato dei riibai di Mevlana /%, ma su
Biiyiik Dogu troviamo sempre le parole dei sufi. Negli anni 40
lo stesso Asaf Halet s’interessava anche di religioni estremo
orientali 7!, utilizzate come fonte d’ispirazione per le sue poe-
sie, e ne ricercava i rapporti con la mistica islamica. Ancora il
problema del classicismo: a chi bisognava rifarsi? agli autori
occidentali o orientali, e in quest’ultimo caso alla letteratura di
divan, o a quella popolare? la risposta era data dal buon senso,
una sintesi senza acculturazioni 72. Sintesi espressa in vari modi,
se Hamle accettava proprio Asaf Halet, non certo un “neoclas-
sico” come si definiva il fondatore della rivista, e ugualmente
accettati erano Peyami Safa e Nazim Hikmet, in polemica fra
loro /3. )

Nel 1949 ancora su Sadrrvan, Hilmi Ziya Ulken sceglieva i
suoi classici, tornando alle radici preislamiche per far penetrare

66 Kizim Nami Duru, “Irk¢iik”, 7v7, n. 27, 3 maggio 1946, p. 3.

67 NizaMeTTIN Nazig, “Arap mu Bunlar, Miasliman mi1?”, 724, n. 8, 21
dicembre 1945, p. 9.

68 NizamerTiN Nazir, “Bosna Miuslimanlart”, /v, n. 23, 5 aprile 1946,
p- 9.
6 ArriLio Tamaro, La lotta delle razze nell’ Europa danubiana, Bologna,
1923, pp. 198-99.

70 Asar HaLer Ceesr, “Sarkin Kaynaklari: Mevlananmn Kaynaklar1”, Agag,
n. 10, 6 giugno 1936, pp. 4-5.

71 “Budizm Edebiyati: Dhammapoda'dan”, tradotto dal pali da Asat Halet
Celebi, Hamle, n. 3, ottobre 1940, pp. 21-22, 31, e a cura dello stesso
autore, “Mahapharitadan Bir Sayfa: Ki¢aka’min Olimi”, Sadirvan, n. 29, 14
ottobre 1949, pp. 10-11. ]

72 “Tiirk Humanizmasinin 1zahi”, Hamle, n. 1, agosto 1940, pp. 6-10, e
n. 3, ottobre 1940, pp. 1-6. R

3 CerALeppin Ezing, “Bir Onséz”, v, n. 1, agosto 1940, pp. 1-3.

71



ANNALI DI CA’ FOSCARI, XXXIX, 3, 2000

i miti, le leggende, i canti dei popoli turchi nella cultura mo-
derna 74. In questo stesso anno appariva il romanzo di Peyami
Sata, Matmazel Noralya'nin Koltugu (La poltrona di Mademoi-
selle Noralya) nel quale, secondo Berna Moran, si avverte la
conoscenza di Aldous Huxley. Il romanzo presenta la stessa
tesi, il recupero della propria personalita, culturale e individua-
le, tornando alle pit profonde radici culturali del proprio po-
polo, senza dimenticare 'Occidente. Peyami Safa cita espressa-
mente la Philosophia Perennis, e Huxley dal 1925, in Those
Barren Leaves, faceva esprimere a un personaggio, apparente-
mente fatuo, una visione del mondo in cui le grandi religioni
hanno lo stesso messaggio fondamentale, “perenne”. Nella ver-
sione di Peyami Safa fena non vuol dire “estinzione”, ma gerar-
chia dell’essere, priva di annullamenti anche per l'io tanto
odiato, in Occidente da Mallarmé a Daumal.

D’altronde si ricorreva spesso a stranieri per i propri scopi,
ideologici e materiali. Italiano era il pianista Peregrini di Sz
nekli Bakkal, vicino ai Giovani Turchi e la cul accettazione dei
principii mistici serviva a Halide Edip per confermare le pro-
prie tesi. E la presenza misteriosa di una mistica, Noralya, di
padre turco e madre italiana, permettera a Ferit di comprende-
re la realtd, di vivere nel mondo accettandolo, di scegliere la
sintesi fra individuale e sociale, fra Oriente e Occidente 7.
Noralya aveva vissuto da reclusa, ma ci appare come ['unica
libera, in grado di donare la libertd, come per Necip Fazil la
donna nell’Islam trova la vera liberta, liberata in tutto I'essen-
ziale, con il divieto solo dell’imamato e del ruolo di Adkin,
capo di Stato e giudice, purché ripetti le norme del vestiario
islamico 7¢.

Anche Peyami Safa, dopo essere passato per molte vie, &
giunto alla verita finale. Dopo aver constatato che ormai, alme-
no da Victor Hugo, sono tutti orientalisti, sono tutti affascinati
dall’Oriente, ne trova un’ulteriore conferma nella lettera scrit-
tagli dall’orientalista Hans Wehr, che gli chiede la sua opinione
sui rapporti fra culture 77, Siamo tutti orientali e occidentali a

74 Hirmi Ziva Urken, “Sanatta Moderne Giden Ug¢ Merhale”, Sadirvan,
n. 12, 17 giugno 1949, p. 5.

75 Pevami Sara, Matmazel Noraliya'nin Koltugu, Istanbul, 1977, pp. 298,
300-301, 333-34.

76 NFK, “Ideolciya...”, cit., pp. 124-26.

77 Pevamr Sara, “Sark-Garb Miinakasasina Bir Bakis”, Kiltir Haftas:,
1935, ristampato in Objektif: 8. - 20. Asir Avrupa ve Biz, Istanbul, 1976, pp.
217-19.
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un tempo, i due eterni aspetti dell’animo umano convivono da
sempre in noi, “la loro sintesi ¢ I'espressione dell’unita neces-
saria all’esistenza umana. L’uomo solo in questa sintesi puo
trovare la sua completezza e la sua perfezione” 7%, sintesi, que-
sta, il cui principale strumento sara il popolo turco, cerniera
fra i due mondi” 7% In definitiva per lui &, come per Kandin-
skij, il secolo della spiritualita, se “il giorno & vicino in cui
anche in Russia suoneranno le campane” 8%: temi ripresi nell’ul-
timo romanzo, dove un mondo spirituale, ancora tra influenze
occidentali e tradizione locale, si oppone a quello materiale 8.

Nel 1981 appare I'unico romanzo di Necip Fazil, nel quale
un giovane muta largomento della sua tesi di laurea da La
filosofia occidentale nei suoi aspetti spiritualisti e materialisti, in
La mistica islamica e Pordine atteso dall’umanitd, naturalmente
rifiutato da professori occidentalizzati. Il giovane studioso,
malgrado il successo ottenuto dalle sue conferenze in Occiden-
te, rinuncia all'insegnamento, al successo mondano nella com-
prensione che ogni amore & maschera di quello per I'Unico.
Altre delusioni si sono verificate, si & forse persa la fede in una
vera sintesi? sembra tornare l'ideologia dei primi riformatori:
prendere solo gli strumenti del successo materiale.

D’altronde per Peyami Safa I'arretratezza islamica inizia con
al-Ghazali, con la separazione fra intelletto e fede, mentre per
Necip Fazil & proprio questo pensatore che, partendo dall’in-
telletto e giungendo alla fede, indica Ja via diversa, la via del
tasavouf, unica salvezza nel mondo moderno 2. Secondo Hilmi
Ziya Ulken questa separazione dell’intelletto dalla fede si puod
intepretare come tolleranza, altrimenti sarebbe necessario con-
dannare anche Pascal 8, ma per il teosofo dell'Islam orientale
in partibus infidelium un‘eccessiva valutazione di al-Ghazali da
parte occidentale, ha fatto dimenticare le forme arcangeliche
creatrici, l'identificazione dell’Angelo della Rivelazione con

8 Dall’introduzione di Dogu-Bat: Sentezi, 1961, ivi, pp. 216-17.

79 Peyami Sara, “Tiirk Dugiincesi ve Bati Medeniyeti”, Téirk Digiincesi,
1953, ivi, pp. 244-45.

80 Peyam1 Sara, Matmazel. .., cit, p. 306.

81 Pgyam1 Sara, Yalnizz, Istanbul 1976.

8 Nizim Hixmer Porat, “Aynadaki Yalan'a Dair”, Kiltir ve Sanat,
1982, n. 19, ristampato in Osman Serim Kocawanogru, Tirk Edebiyatinda
Necip Fazil Kisakiirek. Hayati-Sanati-Cilesi Hakkindaki Tim Yazilar, 1, Istan-
bul, 1983, pp. 401-22.

8 Hiimi Ziva OLken, Tirkiye'de Gagdas Diigiince Taribi, Istanbul, 1966,
pp. 441.
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quello della Conoscenza, I'Intelligenza agente, che avrebbe
portato su diverse strade anche il pensiero occidentale 84.

Secondo Hosseyn Nasr il ritardo sul mondo moderno, accu-
mulato dal mondo Islamico, ed il concentrarsi di questo su
“una scienza dell’anima che quasi cancella la scienza della na-
tura”, costistuiscono un ulteriore titolo di merito, perché venne
accettato di limitare le conoscenze scientifiche per rimanere
spiritualmente liberi, preferendo esprimersi realmente solo nel
safismo, nella “teosofia iranica”. Ma Giorgio de Santillana si &
chiesto se I’autore non faccia di necessita virtdi, riaffermando la
derivazione del sufismo da elementi ellenistici che, perd, “vivo-
no una vita nuova, imbevuta di meraviglioso”. Anche Sir Ha-
milton Gibb, lodando il libro di Nasr, ne ricava “il paradosso
piu grande di tutti”, che il safismo illuminazionista abbia le
sue basi nei filosofi Islamici eredi della cultura ellenistica 8°. Si
puo immaginare la possibile risposta: le basi della sapienza
Islamica nascono in modo indipendente e, senza negare gli
apporti ellenistici, nell’essenza le somiglianze derivano da realta
spirituali a tutti comuni. Sono questi, come sempre, contrasti
non certo sanabili con metodi discorsivi, cosi dobbiamo torna-
re a pil concrete sintesi, piu facili motivi di decadenza e pro-
gresso.

Dopo le distruzioni delle conquiste mongole le terre del-
I'Oriente islamico non potranno pitt realmente riprendersi, al-
meno dal punto di vista materiale, non furono in grado di
ricollegare tutti i fili spezzati, e anche se vi furono nuove fio-
riture culturali, in tutto I'Islam & ormai per sempre mutata la
scena di fondo. Pure il mondo Islamico riusci a sostenere la
sfida, in apparenza insostenibile e alla quale si aggiungera la
perdita di al-Andalus, ma solo al costo di interrompere alcune
attivita, rinunciando al progresso tecnico, spesso visto come
pericoloso, giungendo infine a diffidare di ogni innovazione,
materiale e spirituale. E proprio al 13° secolo che Toynbee
respinge la nascita della civilta islamica, ed & I'Islam che giun-
ge nelle “periferie” orientali e occidentali. Si ricerca la realiz-
zazione individuale per unirsi con Dio, abbandonando questo
basso mondo dove predomina I’azione violenta, guerresca, e il

8 Henry Corsin, Storia della filosofia islamica, Milano 1973, pp. 66-67,
166, 178-79, 183.

8 Giorcio pE SanTiLLANA, “Prefazione” a Sevvep Hossein Nasr, Scien-
za e civilta nell’Islim, Milano, Feltrinelli, pp. 7-13.

74



SINTESI

colonialismo non favorira la possibile interpretazione pacifica
del gibhad interno. Pure Necip ‘Fazil, anche se accetta Pazione,
ritiene superiore la riflessione.

In un’inchiesta fra intellettuali e politici, sui primi numeri
del Grande Oriente, Peyami Safa, che citava Civilization on
Trial, si dichiarava convinto che vi fosse una terza via 86, Toyn-
bee si era dimostrato critico verso Erodiani e Zeloti, inserendo
nei primi i nuovi Turchi, ma Peyami Safa continuava a ritenere
possibile I'incontro senza snaturamenti. Solo di questo s’inte-
ressava lo scrittore turco, non si risentiva per le preferenze di
Toynbee quando, fra le possibilita, sembrava scegliere quella di
un Cristianesimo sintesi delle religioni superiori: quasi il meta-
Cristianesimo di Teilhard de Chardin. In seguito diverra tutto
pitt difficile, e parrd impossibile anche ricercare le possibilita.
Subito dopo la seconda guerra mondiale Toynbee aveva ricor-
dato come l'Islam avesse portato “l'estinzione della coscienza
di razza tra i musulmani”, la condanna dell’alcolismo, e nel
trionfo dei popoli di lingua inglese vedeva sorgere una “que-
stione razziale”, forse evitabile se, ad esempio, la Francia aves-
se vinto la battaglia coloniale nel 18° secolo. Si potrebbe ag-
giungere il rispetto per ogni forma di vita, gia dell’Ebraismo,
nel Cristianesimo presente in molti Santi, non solo un France-
sco d’Assisi o di Paola, ma come recupero personale che forse,
oggi, potrebbe trovare sviluppi #7.

Per tornare alla crisalide, esistente o da nascere, sono questi
i possibili contributi di un Islam nel proletariato mondiale, ma
potrebbe anche “assumersi ancora una volta la sua missione
storica”, e guidare una “violenta reazione del proletariato co-
smopolita contro i padroni occidentali”: una vecchia paura 88,
Dopo la prima guerra mondiale vi erano gli “ossessionati” dal
pan-islamismo, e vennero considerati visionari. Novita, muta-
menti sono possibili in forme per noi inusuali, cosi il Grande
Oriente non voleva essere una nuova porta dell’zgtihad, ma
alcuni vedono in questa riapertura la salvezza: guardando a una

86 “Is ve Eserde Her Telakkiden 75 Tiirk Meghuru Arasinda Nefs Muha-
sebesi”, Biiyik Dogu, n. 1, cit., p. 4; Pevami Sara, “Tiirk Diisiincesi...”, cit.,
pp. 240-45.

87 Uomini e animali visti dai padri della chiesa, a cura di Enzo Bianchi,
Monastero di Bose 1997.

88 ArnoLp TovynsEeE, Il mondo e I'Occidente, Milano, 1956, p. 104; Crvil-
ta al paragone, Milano, 1949, pp. 317-49; Reconsiderations, cit. pp. 27-29,
94-95, 100 n. 2, 289-99.
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“periferia”, termine non ironicamente usato ancor oggi, come
I’Africa nera, si pud, da Occidente, pensare a questa possibili-
ta 8%, Ritornando alle sintesi, la direzione dei mutamenti le
rende occasioni perdute? Oltre ['odierno fascino occidentale per
la mistica, per Louis Massignon sono gli hanbaliti a conservare
il senso del ghayb, del mistero divino, e loro & I’avvenire teo-
logico 9. Ma forse tramite I'Islam turco, per tanto tempo no-
stra controparte orientale cosi poco compresa nelle sue fedelta
e innovazioni, potremmo meglio comprendere, se sapessimo,
volessimo guardare nelle profondita dello specchio, se ancora
limpido a sufficienza.

ABSTRACT

The article deals briefly with the presence of oriental elements in
contemporary art and western influence present in Turkish literature,
to then consider the search by some modern Turkish writers for an
east-west synthesis.

KEY WORDS
Synthesis. East. West.

8 J.P. Cuarnay, “Expansion de 'Islam en Afrique Occidentale”, Arabi-
ca, XXVII, giugno 1980, pp. 152-53.

% Louis Massignon, “Préface” a Lours GArRDET e M.M. ANawarti, Intro-
duction a la théologie musulmane. Essai de théologie comparée, Paris, 1948,
p. VI; Georce Makvoist, L'Islam hanbalisant, Paris, 1983.
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Paolo Sartori

PREISTORIA E PROTOSTORIA DEL POPOLO ARMENO
SECONDO IGOR M. D’JAKONOV

Lo studio dell’oriente antico & una scienza che coinvolge le
discipline fondamentali orientate allo studio del passato quali,
in particolare, la storia, 'archeologia e la linguistica.

Tra le varie opere prodotte negli ultimi decenni in questo
campo, il noto lavoro di Igor D’jakonov L La preistoria ¢ la
protostoria del popolo armeno?, & degno di particolare attenzio-
ne per piu di un motivo.

Il presente articolo vuole essere ad un tempo un’esposizione
delle idee principali contenute in quest’opera e una loro con-
testualizzazione critica nel panorama generale della ricerca in
atto sulle medesime questioni’.

1. Metodologia e principi base nello studio della successione etnica

Per meglio interpretare le riflessioni proposte da D’jakonov
riteniamo sia necessario riproporre i tre criteri metodologici
elaborati dallo studioso russo a proposito dello studio dell’et-
nia armena.

I Per la traslitterazione dell’alfabeto armeno seguiamo il sistema Hiibsch-
mann-Meillet-Benveniste.

2 Titolo originale dell’opera in lingua russa ¢ Predistorija armjanskogo
naroda. Istorija armjanskogo nagor’ja ¢ 1500 do 500 g. do e. Hurrity, luvijci,
protoarmjane, LM. D’jakonov, Erevan, 1969. Per il presente studio si ¢ fatto
riferimento alla traduzione inglese, The Pre-history of the Armenian People,
translated by Lory Jennings with revisions by the Author, Delmar, New
York, 1984.

3'Si traducono in italiano i titoli dei corrispondenti capitoli che verranno
trattati. Maggiore importanza & stata data alla prima e terza parte del testo
preso in esame perché in esse emergono piu estesamente i principi metodo-
logici e le linee principali dell’opera.
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a) Successione biologica: mira a determinare le caratteristiche
biologiche (razziali), definite per tracciare le componenti an-
tropologiche e fisiche distintive nella formazione di una data
unita etnica. Il tipo razziale dominante in una data unita
etnica ¢ indice indiretto di importanza rilevante nel definire
quali gruppi etnici abbiano partecipato alla formazione di
quella unita nel passato.

b) Successione linguistica: indaga la connessione storica tra una
data unita etnica ed i gruppi etnici parlanti naturali della
medesima lingua in un momento storico precedente.

-~ Questo legame non deve necessariamente essere diretto:
la diffusione della lingua di un gruppo all’interno di altri
gruppi etnicamente, culturalmente e linguisticamente non
relati, ¢ un fenomeno storico comune.

- La diffusione di una lingua all’interno di un nuovo terri-
torio assai raramente attesta con precisione una diffusione
massiccia, in quel luogo, dei parlanti naturali di quella
lingua. Un’espansione di vaste proporzioni di un’area lin-
guistica indica solo che la massa degli abitanti locali di
composizione etnica mista ha adottato la lingua di un
gruppo etnico appena arrivato. Quest’ultimo, per una
delle varie ragioni storicamente plausibili, pud aver assor-
bito il ruolo di guida a livello sociale, durante un periodo
specifico, il che perd non significa che fosse numericamente
superiore; piu volte infatti si & registrato il contrario.
Urn’ipotesi di questo genere implicherebbe che una data
unita etnica possa aver fatto proprie le caratteristiche cul-
turali di un certo gruppo di progenitori che costituivano,
illo tempore, una maggioranza; relativamente alla lingua,
invece, quella stessa unitd etnica pud essere il successore
di un gruppo etnico che costituiva una minoranza rispet-
to agli antenati biologici.

c) Successione culturale: ¢ il tipo piu diffuso di successione
etnica. Ogni qualvolta avviene un cambiamento linguistico
in un determinato territorio per linflusso di alcuni fattori
storici, non ¢ solo l'insieme delle caratteristiche biologiche,
ma ¢ pure l'insieme delle caratteristiche culturali ad indicar-
ci che siamo di fronte ad una nuova unita etnica.
~ L’importanza di tenere in considerazione la successione

culturale ¢ dettata dalla necessita di non considerare da
capo, come nuova, una data unitd etnica ogni qualvolta
essa cambi la propria lingua.
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Cosa ne sarebbe di un complesso sistema di istituzioni, di-
ciamo cosi sviluppato, al momento del cambio del suo appara-
to linguistico? E possibile, perd, riconsiderare la periodizzazio-
ne storica di un paese quando & possibile provare che la sosti-
tuzione di una lingua in una data fase sia dovuta al riassetto
del territorio da parte di un nuovo gruppo etnico.

2. La situazione linguistica nel I e III millennio a.C.
2.1. Hatti, kaska, apeslayani

La lingua dei hatti (noti anche come protoittiti) ci e nota da
frammenti religiosi rinvenuti nel palazzo ittita vicino alla mo-
derna Bopazkdy. Probabilmente gli scribi che li registrarono
conoscevano poco questa lingua, e il loro lavoro evidenzia al-
cune imprecisioni. A cid si aggiunga che il sistema del cunei-
forme accadico, adattato nella sua variante ittita, mal si presta-
va alla trascrizione del sistema fonetico hattico. In questo modo
& risultato pressoché impossibile determinare con esattezza la
struttura fonetica della lingua dei hatti e ascriverla a una fami-
glia linguistica definita visto che non potevano essere verificate
corrispondenze di natura fonetica tra questa e le altre lingue.
Tl materiale fonetico usato per le marche grammaticali sembra
confortare una relazione tra questa lingua e quella del gruppo
abxazo-adygh, e vi sarebbero poi alcuni dati, limitati e discu-
tibili, che ci dirigono verso le lingue caucasiche meridionali
(kartveliche). Si potrebbe presumere che la lingua dei hatti
potesse essere o un ramo molto antico del gruppo abxazo-ady-
gh o un anello intermedio tra queste lingue e quelle del grup-
po kartvelico 4. In questo senso il hattico & probabilmente una
lingua caucasica nord-occidentale (piu vicina all’adygh piuttosto
che all’abxazo). Le ricerche di G.A. Melikisvili e G.G. Giorgia-
dze rendono plausibile una parentela stretta tra il hattico e la
lingua dei kaska, un gruppo di tribu che abitava 1’Anatolia
nord-orientale e la costa meridionale del Mar Nero (il Ponto)
durante il 1I millennio a.C. Il loro territorio si stendeva tra le

4 Sy plausibili corrispondenze tra il hattico e le lingua caucasiche nord-
occidentali (parzialmente anche con quelle nord-orientali), nella fonetica,
nella morfologia e nel vocabolario, vedasi Vy. Ivanov, Xettskij jazyk, Mo-
skva, 1963.
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foci del Halys (Kizil-Irmak) o in un punto ad Occidente di
questo, fino all’alto Eufrate, includendo la valle del fiume Iris
(Yesil-Irmak) e del Lycus (Kelkit). Le fonti assire alla fine del
IT millennio a.C. si riferiscono, in connessione con i kaska, alla
tribd degli urumei. L’etnonimo degli apeslayani, come pure
quello dei kaska, pud essere messo in relazione alle lingue
abxazo-adygh. Il che non assicura che le due genti appartenes-
sero al gruppo abxazo-adygh perché: 4) la somiglianza dei nomi
potrebbe essere accidentale, 5) la storia delle lingue evidenzia
che etnonimi identici sono di frequente applicati a popolazioni
limitrofe. E ragionevole 'idea che, nel III e nel II millennio
a.C., dalla parte centrale ed occidentale del Caucaso settentrio-
nale e della Transcaucasia, lungo la costa orientale del Mar
Nero, la Colchide, e nella costa meridionale del Mar Nero (il
Ponto) ftino al Halys (Kizil-Irmak), vivessero tribti appartenenti
al gruppo linguistico caucasico nordoccidentale (abxazo-adygh)
o parlanti lingue imparentate con quelle abxazo-adygh, e che in
alcuni regioni del Caucaso e della Transcaucasia vi fossero tri-
bu parlanti protokartvelico.

2.2. Hurriti, urartei, etiuni e quti

Il resto piu antico della lingua hurrita & Discrizione cunei-
torme di Tigar: o Tisadal, una principessa di Urke$ nella Me-
sopotamia settentrionale, della seconda meta del III millennnio
a.C. In realta la lingua dell’iscrizione pud essere ugualmente
considerata sia antico hurrita o antico urarteo, giacché essa &
tanto vicina all’'urarteo del I millennio a.C., quanto al hurrita
del II millennio a.C. Altri resti della lingua hurrita che riman-
dano al II milennio a.C. furono rinvenuti, partendo da Occi-
dente, a Ugarit sulla costa mediterrranea della Siria fino ad
Arrapkhe (I’attuale Kirkuk nel Kurdistan d’Iraq) a Oriente. La
diffusione dei hurriti a nord-ovest fu arginata dalla catena del
Tauro cilicio; essi, in questa regione, coesistevano con i luvi. E
invece piu difficile determinare i confini settentrionali ed orien-
tali delle genti parlanti hurrita. Le fonti scritte esistenti non
sono sufficienti ad elucidare il quadro etnico fino al Tauro
armeno nel II millennio a.C. All’interno di questo semicerchio
e pit a nord, verso la catena del Tauro armeno, era distribuita,
forse gia all’inizio del II millennio a.C., una popolazione par-
lante una lingua vicina a quella hurrita e che possedeva una
cultura per molti aspetti vicina a quella dei hurriti. E possibile
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che questi gruppi appartenessero ad una massa etnicamente
omogenea, sebbene essi avessero gia costituito differenti tribu
o gruppi di tribu. Le tribd che vivevano a sud del Tauro ar-
meno e nelle valli dell’alto Eufrate diventarono hurriti, mentre
quelle insediate piti a nord-est, cioé lungo i tratti alti dell’alto
Zab, vicino al lago di Van, e pit a nord in direzione della
valle dell’Arasse, diventarono urartei. Ancora pit a nord, nella
Transcaucasia centrale ed orientale, si presuppone |'esistenza di
un terzo gruppo di tribu, probabilmente connessi sia agli hur-
riti sia agli urartei, convenzionalmente noto come Etio.

Le tribu che ci lasciarono le inumazioni di Trialeti, Kiro-
vakan e Lé&asen, II millennio a.C., e che suggeriscono relazioni
culturali con il mondo hurrita, appartenevano probabilmente a
questo gruppo; ad ogni modo il termine Etio (Etiuni) appare
per la prima volta solo all'interno di testi urartei dell’VIII se-
colo a.C. E verosimile che nel III e nel II milennio a.C. la
massa etnicamente omogenea di hurriti e urartei occupasse tutto
il territorio dagli altopiani della Mesopotamia settentrionale fino
alla Transcaucasia centrale: vi sono relazioni linguistiche tra il
hurro-urarteo ed il gruppo nord caucasico (nakh-daghestan), nel
vocabolario, e con il sottogruppo nakh (oggi rappresentato da
¢eleni, ingusi ecc.), e con quello dei lezghi nel sud-est e nella
sintassi con il sottogruppo indo-avaro nel Caucaso nord orien-
tale. In questo modo il hurro-urarteo diverrebbe un sottogrup-
po del nakh-daghestan.

Le lingue delle tribu e delle genti stanziate ad Oriente del
Tauro armeno, dalla regione a sud del lago di Urmia fino al
Grande Caucaso, ci sono note tramite nomi propri e toponimi
risalenti al III e II millennio a.C. (per la parte pit meridionale
del territorio) ma anche al I millennio a. C. (per il territorio
tutto). Tra le triba non hurrite, la pit meridionale era nota ai
babilonesi ed assiri con il nome di quti. Essi dovevano appar-
tenere al sottogruppo dei lezghi della lingue caucasiche nord-
orientali, alle quali appartenevano gli albani caucasici.

2.3. Kur-Araxes

Le fonti archeologiche potrebbero essere d’aiuto se fosse
possibile metterle in relazione, con discreta approssimazione, a
delle genti precise. Gli hurriti, che vissero in Siria e Mesopo-
tamia durante il II millenio a.C., condivisero una cultura co-
mune con la popolazione semitica vicina ed & molto difficile
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dire con precisione quale civilta archeologica fosse loro origi-
nariamente connessa in maniera specifica. Tuttavia, non € anco-
ra chiaro se in Mesopotamia ed in Siria gli hurriti del II mil-
lennio a.C. fossero dei nuovi arrivati da nord o se fossero
popolazioni indigene alle quali si possa far risalire le civilta
calcolitiche e neolitiche della regione, come quella di Tell-Ha-
laf o Samarra. A questo proposito si noti che in hurrita, ‘hur-
ri’, significa ‘alba; I’Oriente’; questo ci potrebbe suggerire la
direzione dalla quale gli hurriti arrivarono in Siria, in Mesopo-
tamia e nelle valli dell’alto Eufrate. La civilta del ‘Primo Bron-
zo del Kur-Araxes’, fu dapprima scoperta da E.A. Bayburtyan
al sito di Sengav1t vicino a Erevan. Ora il limite dell’'area della
sua espansione ¢ stato definito al di 1a del Grande Caucaso, in
Cecenia e nel nord Daghestan (qui perd i reperti trovati sem-
brano pit tardi che in altri luoghi della Transcaucasia.) Il fron-
te orientale di quest’area viene rappresentato da una linea che
corre dal Daghestan centrale (Kayakent) lungo la Repubblica
Autonoma del Nakhichevan (Kultepe) fino alla riva occidentale
del lago di Urmia (Goytepe). Si aggiunga poi che quest’area
include tutta la Transcaucasia centrale come pure le regioni del
lago di Van ed i tratti alti del Tigri. I luoghi pit occidentali
di questa civilta sono apparentemente Karaz, vicino a Karin-
Erzurum sull’alto Eufrate, ed. altri siti lungo gli alti tratti del
Halys (Kizil-Irmak).

Sembra invece che la civilta del Kur-Araxes non sia penetra-
ta nel Ponto e nella Colchide, ma che la sua area includa la
Georgia sud-orientale ed orientale, I'Ossezia meridionale e set-
tentrionale; oggetti, poi, di questa civilta sono stati trovati in
Asia Minore vicino agli alti tratti del Halys ad Occidente del-
I'Eufrate. E invece di grande interesse che una civilta simile,
chiamata Khirbet-Kerak, appaia all'improvviso alla meta del III
millennio a.C. in Siria (Amuq III e I, Hamath) e in Palestina
(Bethsean, Khirbet-Kerak). In Transcaucasia la civilta del Kur-
Araxes viene datata dal XXIX al XXI sec. a.C. e possiamo
considerare ’area come il centro della sua espansione. In que-
sto modo l'area del Kur-Araxes corrisponderebbe fedelmente a
quella del gruppo linguistico hurro-urarteo. Gli insediamenti
della Mesopotamia settentrionale ¢ le aree al di la del Tigri
non hanno fruttato alcun resto della civilta del Kur-Araxes;
d’altro canto non possiamo assumere che, ad esempio, gli an-
tenati dei Cedeni o degli osseti settentrionali fossero parlanti
lingue hurro-urartee (a dispetto di una probabile parentela tra
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le loro lingue e quella hurro-urartea), sebbene il loro territorio
fosse incluso nell’area del Kur-Araxes (nel senso piti ampio del
concetto).

2.4. Le triba protokartveliche e l'unitd linguistica caucasica

I parlanti le lingue sud-caucasiche (kartveliche o ibero-geor-
giane), devono avere avuto relazioni linguistiche con i hatti, e
le tribu loro connesse dovevano stare ad est. Secondo i dati
glottocronologici, l'esistenza di una lingua kartvelica comune
pud essere datata fino al III millennio a.C., e non prima, ed il
vocabolario protokartvelico rimanda a dei parlanti di questa
lingua abitanti un territorio compatto e apparentemente monta-
no. Quanto alla questione del carattere, del grado di parentela
tra i tre gruppi delle lingue caucasiche (abkhazo-adygh, kartve-
lica e nakh-daghestana) ancora non & chiaro se queste siano tre
rami distinti di un’unica famiglia o famiglie distinte. Ora, sem-
bra che il gruppo abkhazo-adygh (caucasico nord-occidentale),
il nakh-daghestan (nord-orientale) ed il gruppo hurro-urarteo
costituissero una singola famiglia linguistica, la caucasica, che
molto presto si divise in due o tre o ancora piu rami.

Il kartvelico (caucasico meridionale), a dispetto di numerose
affinita sintattiche e lessicali, non farebbe parte della famiglia
caucasica; potrebbe essere collateralmente connesso al protoin-
doeuropeo ?. Tra le lingue orientali antiche, il hattico poteva
appartenere al gruppo abkhazo-adygh, mentre I'hurro-urarteo
era probabilmente parte del gruppo nakh-daghestano; entrambi
questi gruppi linguistici hanno poco in comune con il gruppo
kartvelico fatta eccezione per prestiti o per caratteristiche areali.

2.5. Gli indoeuropei

Le masse etniche summenzionate erano indigene o popola-
zioni che penetrarono nel territorio, oggetto del nostro studio,
certamente non pitt tardi — probabilmente prima - del III
millennio a.C. Ma nell’antica Asia Minore vi erano parlanti lin-
gue di un’altra famiglia che giunsero in quest’area in tempi
assai antichi o piu tardi, La famiglia linguistica in questione &

5 Queste sono le conclusioni dell’autore desunte da una ricerca (non
pubblicata) di S.A. Starosrtin.
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quella indoeuropea, che venne rappresentata nell’Antica Asia
Minore da lingue di tre rami: anatolico, indo-iranico e traco-
frigio.

I parlanm le lingue dell’Anatolia apparvero nel Vicino-Orien-
te prima degli altri indo-europei. E indubbio che, all'inizio del
II millennio a.C., le lingue anatoliche fossero gia diffuse nella
penisola ®, e che fossero uno strato pit tardo, per esempio,
rispetto al hattico. Il momento della loro comparsa e della via
di penetrazione in Asia Minore sono qustioni oscure. Quanto
alla via della loro penetrazione vi sono due ipotesi: a) le lingue
anatoliche furono introdotte in Asia Minore dalla penisola bal-
canica; b) esse furono importate dall’area costiera settentrionale
del Mar Nero attraverso il Caucaso. Le argomentazioni in favo-
re dell’approccio orientale secondo autore sono inaffidabili.
altresi difficile servirsi dei dati attuali per mettere in relazwne
una nota civilta archeologica con gli antichi popoli anatolici,
supponendo il loro arrivo in Asia Minore da nord-est. Cambia-
menti radicali occorsero invece nelle civilta archeologiche del-
I’Asia Minore nell’ultimo quarto del III millennio a.C.: un cen-
tro culturale importante sorse vicino allo stretto dei Dardanelli
— Troia 4° — sulle rovine di altri insediamenti meno importanti
che esistevano li dopo il periodo in cui Troia 2° fiori all'inizio
del III millennio a. C. Troia aveva legami, da una parte, con
Parea dell’arte ceramica ad est, e dall’altra col mondo egeo e
con i Balcani. Gli insediamenti nei siti di Alaca-Hoyik 3° e
Alisar 1° nel centro dell’Asia Minore vennero distrutti e li
crebbe la nuova civiltd della ceramica ‘di Cappadocia’. Questi
cambiamenti ci testimoniano la comparsa di nuovi elementi
etnici antichi anatolici che favoriscono l'idea di una provenien-
za da Occidente piuttosto che da Oriente. Si noti che il rito
della cremazione, caratteristico degli indoeuropei, sembra sia
stato introdotto in Asia Minore dai Balcani nel III millennio a.
C., ed in Transcaucasia dall’Asia Minore. La parte meridionale
della penisola, assieme alla catena del Tauro, era occupata dalle
tribu dei luvi, i cui dialetti appartengono al sottogruppo dei
dialetti anatolici; allo stesso gruppo appartenevano i palayani,
stanziati nella parte centrale e settentrionale dell’Asia Minore
(pitt tardi Paphlagonia). Appartenevano ad un altro sottogrup-

6 Una testimonianza significativa ed illuminante in proposito & quella di
B. HroznY, L'invasion des indo-curopéens en Asie Mineure vers 2000 av. |.-
C., in “Archiv. Orientalni”, 1, 3 (1929), p. 285.
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po gli ittiti. II termine ‘ittiti’ venne in uso tra gli studiosi
quando ancora il quadro etnico dell’Asia Minore del II millen-
nio a.C era sconosciuto. Al momento & chiaro che la denomi-
nazione del regno in cui gli ittiti governarono fu successiva al
nome della capitale (la cittd hatti o, in ittita, hattusas). Questo
non era il nome della loro lingua officiale (veniva chiamato
‘nesita’) 7; il termine ‘ittita’ era originariamente la forma biblica
dei termini ‘hatti’ e ‘hattico’. T termini ‘ittiti’ e ‘la lingua ittita’
applicati ai ‘nesiti’ e alla ‘lingua nesita’ sono oramai stabilmen-
te in uso tra gli studiosi.

Si tenga presente che le popolazioni limitrofe designarono
come hatti, Hate non una singola e specifica unita etnica, ma
Iintera popolazione dell'impero ittita, e, addirittura, tutte le
regioni tra UEufrate ed il Mediterraneo, includendo Asia Mino-
re, Siria e Palestina.

Vi & un’altra lingua che appartiene ad un ramo completa-
mente differente della famiglia linguistica indoeuropea, distinta
da quello anatolico e ad essa connessa solo indirettamente. E
attestata in Asia minore nel secondo e terzo quarto del II
millennio a.C. da un numero esiguo di nomi propri di uomini
e divinita. L’area di tali nomi coincide con l'area di diffusione
dell’influenza mitannica (Mesopotamia settentrionale, Siria e
Palestina). Alcune parole di questa lingua ci sono pervenute da
un trattato di derivazione hurrita circa I'allevamento del caval-
lo; il nome di questa lingua & sconosciuto, essa di per sé ap-
parteneva al ramo ario (indo-iranico) occidentale delle lingue
indoeuropee.

2.6. Akkadi e semiti occidentali

Durante il III e IT millennio a.C., tribut semitiche vivevano
in territori agricoli della Mezzaluna fertile, sulla costa fenicia,
nelle valli della Siria, nelle piane della Mesopotamia settentrio-
nale e lungo i fiumi Tigri e Eufrate. I semiti occidentali (cana-
nei e amorriti) vivevano nella Fenicia, Siria, in zone della
Mesopotamia settentrionale e nelle regioni delle steppe, mentre,
lungo P'Eufrate e il Tigri vivevano i semiti orientali, o accadi.

Recentemente & stata scoperta una nuova lingua semitica
parlata in Siria e nord Mesopotamia durante il III millennio

7 A proposito dei termini Nesita, Ittita e Hatti assai utile risulta I'osser-
vazione di B. HroznY, op. cit., p. 295.
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a.C., convenzionalmente chiamata Eblaita. L’opinione dell’auto-
re & che questa fosse una forma remota di semitico occidentale,
sebbene autorita in questo campo quali 1.J. Gibb preferiscono
classificarla come semitica orientale.

3. La composizione etnica della popolazione dell’altopiano arme-
no all’tnizio del 1 millennio a.C.

3.1. La situazione linguistica all’inizio del 1 millennio a.C.

Le montagne del Kurdistan e dell’Azerbaijan iraniano erano
gia occupate dai discendenti degli stessi quti, vissuti li attorno
al III millennio a.C. Le lingue iraniche, parte del ramo indo-
iranico, erano gia largamente diffuse anche nell’Azerbaijan ira-
niano e nell’intero altopiano iranico. La lingua piu settentriona-
le era quella parlata dai medi (dalle fonti armene: medaci o
mar). Queste lingue appartenevano allo stesso ramo delle lin-
gue indoeuropee (come le cosiddette ario-mesopotamiche o
indo-iraniche occidentali dei mitanni). La lingua dei medi viene
solitamente messa in relazione con il primo gruppo indo-ario,
mentre tutte le altre lingue iraniche apparterrebbero ad un altro
sottogruppo indo-iranico. Secondo l’autore, la lingua attestata
dalle fonti mitanniche non poteva in alcun modo appartenere
al sottogruppo indo-ario, poiché la divisione tra lingue indo-
arie e indo-iraniche ritarderebbe il contatto tra le lingue di
hurriti e mitanni.

Gli urartei occupavano il centro dell’altopiano armeno e la
valle dell’alto Zab. Gli hurriti sono rintracciabili in regioni
lungo la periferia meridionale ed occidentale dell’altopiano stes-
so. Essi scomparvero dalla Siria e dalla Mesopotamia tra I'XT e
IX sec.; qui le genti erano fortemente aramaicizzate per effetto
della violenta penetrazione delle tribta aramaiche e della politi-
ca assira di deportazione, e di mixing dei gruppi etnici. Duran-
te il VII secolo a.C. 'aramaico fu completamente soppiantato
dall’accadico. Piu ad ovest, sulle montagne della Cilicia, nelle
valli dell’alto Eufrate, si suppone la presenza di una popolazio-
ne luvia; in Asia Minore, le lingue anatoliche venivano preser-
vate anche nella valle del fiume Gediz, nella valle del Mende-
res e sulla penisola della Lycia. Il Ponto orientale e la Colchi-
de, la parte occidentale e centrale della Transcaucasia erano
probabilmente occupate da tribd parlanti kartvelico (tribd men-
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zionate nelle fonti greche e urartee). Gran parte delle lingue
del gruppo abkhazo-adygh erano gia state spinte piu a nord,
nei territori dell’odierna distribuzione. L’antica lingua dei kaska
poteva essere stata preservata, ma solo se non assorbita da un
elemento indigeno pitu forte o da uno dei gruppi appena arri-
vati in Asia Minore nel secolo XII a.C. Le colonie greche oc-
cupavano per intero la costa dell’Asia Minore e della costa
Egea della penisola — Eoli, Toni e Dori. Sulle coste della Cilicia
si erano insediati greci e fenici. I gruppi patlanti traco-frigio si
stagliano come un elemento etnico nuovo: i loro maggiori rap-
presentanti in Asia Minore erano i frigi. Il centro del loro
territorio era la valle del fiume Sakarya e la piana anatolica
centrale, ma loro iscrizioni furono rinvenute anche in aree
occupate in tempi pit remoti dagli ittiti, ed oggetti della loro
civilta sono stati rinvenuti nel Ponto, nel Tauro cilicio e sulla
sponda destra dell’alto Eufrate. Le fonti classiche sono solite
chiamare quell’area, che va dal fiume Sakarya al Mar di Mar-
mara, Frigia Minore. Il problema di chi si sia insediato nella
regione del Tabal e del Tauro cilicio e di come identificare i
muski & stato ampiamente dibattuto. Le fonti piu tarde, quelle
assire, urartee ed ebraiche, tra i secoli VIII e VI, registrano i
Mesech, o meglio *Mé5ik, in Asia Minore fino ad ovest del
Tauro cilicio, mentre gli assiri del XII e IX sec. a.C. li regi-
strarono nella valle dell’alto Eufrate e nell’area che va dai tratti
inferiori del fiume Arsania fino alle montagne di Sasun. Gli
abitanti del Tabal e i muski sono di frequente identificati con
i moschi ed i tibareni, tribd che vivevano nel Ponto, apparte-
nenti a genti parlanti kartvelico o abkhazo-adygh.

Gli autori greci ed alcuni studiosi moderni hanno assegnato
il protoarmeno al gruppo traco-frigio; in ogni caso, non avreb-

be posto in un altro ramo delle lingue indoeuropee 8.

8 T dubbi nel considerare le lingue trace, frigia e armena come parti di
un ramo specifico dellindoeuropeo sono dovuti alla scarsita di materiale
linguistico trace e frigio. L’autore dice che vi sono alcune caratteristiche
arcaiche in armeno che sono assenti in trace e nel frigio. Tuttavia & del
parere che un comune sviluppo fonetico in trace, frigio e armeno suggerisca
lappartenenza delle tre lingue ad un solo ramo. Cfr. .M. D’jakonNov, op.
cit., 1984, Notes to Chapter Three, n. 17. L’autore scrive prima dell’ipotesi
avanzata da Ivanov e Gamkrelidze, secondo cui la lingua armena, con il
greco e l'ario, formerebbe una specifica unitd linguistica all'interno dell’in-
doeuropeo. Ctr. T.V. Gamxrerinze & V. Ivanov, Indo-European and Indo-
Europeans. A Reconstruction and Historical Analysis of a Proto-Language and
a Proto-Culture, with a Preface by Roman Jakobson, translated by Johanna
Nichols, Mouton de Gruyter, Berlin-New York, 1995, pp. 794-796. Concor-
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3.2. Principi di approccio agli etnonimi

Si tenga presente che gli etnonimi rappresentano fonti mal-
sicure per la ricostruzione della storia etnica e linguistica di un
popolo. Le fonti di rado ci permettono di stabilire se una data
designazione etnica sia un autonimo od un eteronimo. Que-
st’'ultimo pud anche denotare un gruppo di genti differenti, ma
simili per cultura. Vice versa, la designazione etnica pud essere
il nome locale degli abitanti di una regione limitata, ma usato
dai loro vicini in un senso pit largo (ad esempio, il termine
tadjik, ora indicante le popolazioni parlante una lingua iranica
dell’Asia centrale, originariamente significava arabo). Le coinci-
denze fonetiche puramente accidentali, poi, occorrono assai
frequentemente tra etnonimi. Per quanto riguarda il nostro
caso, gli etnonimi e toponimi suggeriti dagli studiosi sono ari-
mi, arme, urmie, urumei, e alcune volte pure aramei, genti
parlanti una lingua semitica, in nessun modo collegata con I'ar-
meno. Sebbene possa essere chiaro che un dato termine etnico
sia un autonimo, non & sempre possibile far riferimento ad
esso per una ricostruzione etnogenetica. Un’autodesignazione
etnica pud cambiare; & il caso, nel Medio Evo, dei greci che si
chiamavano Rbomaioi. Una data unita etnica, nel proprio per-
corso di sviluppo all’interno di una nazione, pud spesse volte
accettare un nome di derivazione straniera o addirittura acciden-
tale. Alcune volte, I'autonimo continua ad essere in uso sebbe-
ne quella data popolazione, connessa a quel determinato auto-
nimo, sia stata soppiantata. E importante tenere presente che,
inizialmente, nello sviluppo di una societd non esiste un’autode-
nominazione che tenga conto delle etnie, vale a dire che di solito
le genti si danno un nome solo dopo averlo dato alla comunita
locale (i fenici si chiamavano sidoni, tyriani, ecc.) o alla tribu
(gli slavi krivigi, drevls, i tedeschi vandali, franchi ecc.).

4. Il problema dei parlanti originari del protoarmeno
4.1. Sulla composizione dell’armeno antico

Una sezione verticale dell’armeno antico palesa strati di ori-
gini diverse: vi sono parole medio-persiane, uno strato molto

de con il lavoro dei due studiosi & il contributo di O. Siroxov, Mesto
armjanskogo jazyka sredi indoevropeijskix i problema armjanskos prarodiny, in
“Vestnik Obstvennyx Nauk”, 5 (1980), pp. 80-93.
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ampio & costituito da parole di origine partica, ¢ sembra vi
siano alcune parole che rimandano a lingue iraniche antiche.
Non vi sono tracce di scambi linguistici con gli sciti, né traccia
alcuna di parole indo-iraniche occidentali (mitanniche).

A dispetto di un’ampia presenza di parole iraniche, ’'armeno
antico non appartiene al ramo indo-iranico delle lingue indoeuro-
pee: queste parole sono per la maggior parte termini dell’am-
ministrazione statale, dello stile di vita feudale, oppure concetti
astratti, ecc. Essi non appartengono allo stock base del vocabo-
lario armeno antico e testimoniano solo il fatto che il popolo
armeno ebbe lunghi ed estesi contatti con popoli iranici: i parti
e gli arsacidi. Come dimostrato da Perikhanian, sono almeno
due gli strati di derivazione semitica. Lo strato piu antico ri-
manda ad uno dei dialetti dell’aramaico antico nord mesopota-
mico: termini connessi con il commercio, l'artigianato e gli
uffici statali degli scrivani. Questi ci informano della presenza
delle cancellerie aramaiche sostenute dall’impero achemenide, e
delle relazioni commerciali esistenti tra ’altopiano armeno e la
Mesopotamia nella seconda meta del I millennio a.C. Una par-
te di questi termini fu importata d popolazioni rurali parlanti
aramaico ed ebraico, insediatesi in alcune cittd dell’Armenia
durante il regno di Tigran il Grande e Artavazd II nel 77-40
a.C. Lo strato piu tardo ¢ composto da parole di natura eccle-
siastico-letteraria, che derivano dal dialetto siro-edesseno del-
I’aramaico, portato in Armenia con la Chiesa cristiana. Vi sono
poi parole di origine accadica, introdotte in armeno antico dagli
aramei e dagli hurro-urartei, e parole greche, anche queste per
la maggior parte di natura ecclesiastica o filosofica. Al di sotto
dello strato che va approssimativamente dal 500 a.C. al 500
d.C., ve ne sono altri: queste parole sono di origine hurro-
urartea; & pero difficile stabilire quali parole armene apparten-
gano a questo strato visto che poco sappiamo del vocabolario
hurrita ed urarteo. Probabilmente, molte parole in armeno
antico (forse centinaia), che ancora non sono state spiegate,
risulteranno essere parole di origine hurro-urartea. Comunque
queste non appartengono al vocabolario base e quindi 'armeno
antico non pud essere considerato una lingua hurro-urartea;
quest’ultima, invece, sara come un sostrato dell’armeno antico,
vale a dire cio che rimane della lingua della popolazione locale
dell’altopiano armeno dopo avere adottato 'armeno antico.
Questo presenta anche uno strato ittito-luvio. Termini ittiti nel
protoarmeno sono stati attestati, ma un contatto considerevole
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tra i parlanti ittita (nesita) ed i parlanti protoarmeno ¢ impro-
babile. Allo stesso tempo, perd, nessuno ha cercato parole di
origine antico anatolica, in particolare termini luvi, che senza
dubbio esistevano in armeno antico, solitamente scambiate per
ittite. Anche lo strato anatolico non include parole del vocabo-
lario base. Solo ripulendo la lingua da tutti gli strati citati pos-
siamo arrivare al vocabolario base dell’armeno antico. A questo
nucleo appartengono parole che denotano oggetti e nozioni co-
muni all’'umanita intera: parti del corpo, legami di parentela,
azioni e stati elementari, alcuni numerali, ecc. Tali designazioni
devono necessariamente essere state presenti anche allo stadio
pit antico della lingua, una ragione pit che plausibile per non
essere cercate altrove, in altre lingue. Lo stock del lessico base
non ¢ assolutamente immutabile, e nuove designazioni vengono
create o prestate di frequente. E stato stimato, infatti, che lo
stock del lessico base di una lingua si rinnova per non piu del
15% nel corso di un migliaio di anni. Anche i morfemi gram-
maticali appartengono allo stock del vocabolario base di qual-
siasi lingua.

Tornando al nostro caso, il vocabolario base dell’armeno
antico dimostra senza dubbio che si tratta di lingua indoeuro-
pea; in questo senso, si esclude ogni possibilita di una sua
doppia natura. Il suo antenato linguistico, il protoarmeno, era
certamente indoeuropeo e non era connesso né alle lingue
hurro-urartee, né alla lingua hattica, né a quelle caucasiche
(abkhazo-adygh, kartvelico, nakh-daghestan), né a lingue semi-
tiche. Bisogna poi considerare che il protoarmeno differisce dal
ramo anatolico (ittito, luvio), indo-iranico e slavo delle lingue
indoeuropee, giacché le mutazioni fonetiche caratteristiche del-
I'armeno antico, messe in relazione al protoindoeuropeo rico-
strutito, risultano essere differenti da tutte quelle presenti in
altri rami. Anche il vocabolario base & differente.

4.2. Attorno alla datazione dell’apparizione dei parlanti protoar-
meno nell’altopiano armeno

Se I’armeno antico non & geneticamente connesso alle lingue
degli indigeni dell’altopiano armeno, vale a dire hurriti, urartei,
ecc. & pacifico che sia stato introdotto dall’esterno. Pur non
appartenendo a quei rami della famiglia indoeuropea, penetrati
in Asia occidentale nel III o nella prima meta del II millennio

90



PREISTORIA E PROTOSTORIA DEL POPOLO ARMENO

a.C., deve aver fatto la sua comparsa prima, dopo o insieme ad
essi.

Non vi sono comunque tracce in Asia occidentale di lingue
indo-europee precedenti le lingue anatoliche o quelle indo-ira-
niche. Secondo Djahukyan, I'urarteo era in collaterale parentela
con il protoindoeuropeo. Comunque, piu probabilmente, le
caratteristiche indoeuropee dell’urarteo dovrebbero essere spie-
gate dall’influenza di lingue anatoliche vicine. Ad ogni modo,
le caratteristiche fonetiche dell’armeno antico non hanno niente
in comune con gli elementi indoeuropei sia dell’urarteo, sia
della lingua degli hayasa ®. La soluzione piu plausibile & la
seguente: il protoarmeno arrivd nell’altopiano armeno dopo la
meta del II millennio a.C., ma certamente prima dell’inizio del
I millennio a.C., il periodo cui rimandano i prestiti iranici e
semitici. Ora, 'unico ramo della famiglia linguistica indoeuro-
pea cui Parmeno antico pud essere messo in relazione ¢ quello
traco-frigio, attestato in Asia dal XII sec. a.C. in poi. Non tutti
i linguisti sono concordi sul fatto che la lingua trace, la frigia,
e quella armena effettivamente costituiscano un singolo ramo
della famiglia linguistica dell’indoeuropeo, o addirittura che sin-
golarmente possano rappresentare un ramo differente. II pro-
blema & assai complesso, ed & per questo motivo che il termine
traco-frigio sara qui usato convenzionalmente; questo, non solo
perché le tre lingue hanno in comune il fatto di non apparte-
nere ad alcuno dei rami dell’indoeuropeo ma tale uso viene
giustificato dal fatto che, dal punto di vista fonetico, tutte e
tre costituiscono un gruppo foneticamente distinto, diverso
dalle altre lingue indoeuropee. Vi sono anche elementi che
possono attestare una stretta parentela tra il vocabolario arme-
no, trace, frigio e greco; i greci, poi, che incontrarono parlanti
lingua armena ad uno stadio estremamente antico del suo svi-
luppo, testimoniano che a quel tempo suonava assai simile al
frigio (Eudosio di Cnido) e che gli armeni in Asia Minore erano
famosi per essere stati coloni allontanatisi dai frigi (Erodoto).
Il protoarmeno, in questo modo, deve essere apparso nell’alto-
piano armeno non prima del XII sec. e non piu tardi del VI
sec. a.C. Tra la meta del sec. VIII a.C. e la fine del VII, il

territiorio del Tauro cilicio era stretto tra imperi potenti che

9 Per la forma ‘haya$a’, cfr. G.B. Djanuxvan, The Hayasa Language and
its Relation to the Indo-European Languages, in “Archiv Orientalni”, 29
(1961), pp. 353-405.
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con estrema difficoltd avrebbero permesso movimenti etnici si-
gnificativi. Anche se considerassimo !'ipotesi secondo cui i pro-
toarmeni sono penetrati all'interno di quest’area tra il 635 ed
il 590 a.C., durante le grandi invasioni scite e il collasso degli
imperi assiro ed urarteo, prima dello stabilizzarsi del regno
medo e poi di quello dell'impero achemenide, dovremo spiega-
re dove i protoarmeni stessero prima del 635 a.C. La storia dei
territori del Tauro cilicio e le regioni piu orientali & ben atte-
stata dalle fonti dal 745 al 635, ed é indubbio che in questo
periodo li vivesse solo una popolazione agricola. Poniamo che
le tribli protoarmene si trovassero in regioni diverse dall’Arme-
nia Minore, (dove invece li troviamo nel VI sec. a.C.), esse, in
questo modo, avrebbero dovuto essere nascoste pil a nord,
nelle regioni montane (Iipotesi & fantasiosa visto che quella
zona era in mano a tribu parlanti kartvelico), oppure nelle
steppe dell’Anatolia ad ovest del Tauro cilicio. Qui, pero, 'im-
pero frigio (musku o muski) esistette almeno dalla fine del IX
sec. o all’inizio dell’VIII fino al 676 a.C. Si direbbe che, fino
al periodo dell’invasione scitica, gli armeni fossero parte dei
frigi, e che questi si spostarono, di conseguenza, pit a est. Ma
anche questo & inaccettabile visto che i dati linguistici eviden-
ziano che il frigio e 'armeno antico si separarono da una lin-
gua comune molto tempo addietro. L’armeno antico pud essere
una lingua specifica del gruppo traco-frigio ma, di certo, non
un dialetto frigio dell’VIII sec. a.C.; in questo senso il proto-
armeno partecipd nel movimento generale delle tribu traco-fri-
ge alla fine del II millennio a.C., e non era una parte dei frigi,
ma una popolazione o un gruppo tribale.

Rimane P’idea che il protoarmeno sia penetrato nella regione
prima del IX sec. a.C., cosi, il periodo della nostra indagine si
restringe a tre secoli: dal XII al IX sec. a.C. Dato che gli
spostamenti generali delle tribd traco-frige furono da ovest ad
est, & giusto pensare ai protoarmeni come l'avanguardia di
questi movimenti. Le fonti assire informano di un’incursione di
tribl ancora mobili da ovest verso le valli dell’alto Eufrate e
del fiume Arsania nella prima meta del XII sec. a.C., subito
dopo il collasso dell’impero ittita; vengono menzionati i muski,
i kaska, gli apeSlayani e gli urumei. Tra questi, almeno i muski
e gli urumei si insediarono qui: I’evidenza dell’esistenza di un
paese di urumu o Urmie, anche in questa regione & provato da
iscrizioni assire e urartee nel IX e VIII sec. a.C.

Dovremo cosi cercare i protoarmeni sia tra i muski sia tra
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gli urumei che penetrarono nelle vallate dell’alto Eufrate e
dell’Arsanias attorno il 1165 a.C.

4.3. L'etnonimo ‘hay’ e il rapporto tra hayasa e 'etnia armena

Trattando di mu$ki e di urumei, 'autore considera la teoria
che vede la culla della nazione armena negli haya$a 10, Sarebbe
lecito parlare di una successione fisica tra gli hayasa e I'etnia
armena solo se provassimo che gli hayasa si allontanarono dai
loro insediamenti nel Ponto, lungo il fiume Coroh e lungo i
tratti dell’alto Eufrate, e che disseminarono l’altopiano armeno
dei propri accampamenti, cosi da soppiantare la popolazione
hurro-urartea. Altrimenti, potremo parlare di una successione
fisica dagli hayasa solo in riferimento a quei piccoli rami delle
genti armene che vissero direttamente nel territorio dei prece-
denti hayasa. L’idea 1, secondo cui dopo il collasso dell'impe-
ro ittita gli hayasa si diffusero fino alle regioni occidentali del-
’altopiano armeno tanto da contrastare il regno di Urartu, ¢
completamente infondata. Al contrario, dalle fonti, gli hayaSa
caddero gia prima del XIII sec. a.C., assai prima del collasso
dell’impero ittita, e da quel tempo non verra mai pit menzio-
nata. In seguito il regno hurrita di Daiene emerse nel territorio
un tempo degli hayasa, e pit tardi la sua regione piu setten-
trionale venne occupata da tribu parlanti kartvelico. E altret-
tanto vero che una parte del territorio un tempo assoggettato
agli haya$a, nell’alta valle dell’Eufrate, pud avere concorso nel-
la formazione dell’etnia armena, solo in un periodo in cui non
vi erano pil tracce degli hayasa.

Quanto alla successione culturale, gli armeni sono indubbia-
mente i successori dell’antica popolazione dell’altopiano, cioé
di hurriti, urartei e luvi. Non vi sono indicazioni che gli hayasa
abbiano avuto un’influenza culturale pit profonda sulla futura
polazione dell’altopiano, visto che, fatta eccezione per i nomi
di alcune deita o per il rituale dello sposalizio, non sappiamo
quasi nulla della loro cultura.

Pensare ad uno sviluppo da una ipotetica lingua hayasa al-
I’armeno antico non avrebbe alcun fondamento linguistico, pres-
soché tutto si baserebbe su certa somiglianza tra il nome dello
stato hayasa (probabilmente / xaiasa / con il fonema armeno x e

10 G.A. Karancian, Khajasa-kolybel’ Armjan, Erevan, 1947.
11 Cfr. G.B. Djanukvyan, Istoriia armjanskogo naroda, Erevan, 1951,
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’autonimo armeno-hay con il fonema A). Come mostrano alcu-
ni casi analoghi in armeno antico, ¢ assai arduo dimostrare
come il fonema iniziale dell’autonimo hay suonasse: la conso-
nante iniziale poteva essere una *p-, come hayr ‘padre’, dal-
I'LE. *pdtir , o la laringale proto-I.LE. *H, come in haw ‘non-
no’, o *h-, che di per sé ha una derivazione particolare nelle
lingue indoeuropee, ad esempio, dalla *s. Il dittongo -ai- po-
trebbe essere dato da una combinazione di suoni differenti, tra
le quali -ate-, -ati-. La radice della parola hay & hayo- (non
*haya ); Kapancjan interpreta il suffisso -fa in hayasa come
relitto del suffisso luvico dei toponimi, ampiamente attestato in
Asia Minore, ma l'unica area dove quel suffisso non & attestato
¢ ’Armenia. Escludiamo i toponimi dacché non vi & garanzia
che appartenessero alla lingua hayasa; tutti i nomi delle citta,
poi, sono stati distorti dalle traslitterazioni ittite. Lo studio
etimologico di Kapantsjan basava la ricostruzione fonematica
considerando, tra le varie lingue, in primo luogo l'hurrita, e
non l'indoeuropeo, il che, di per sé, non permette di identifi-
care la lingua hayaSa con il protoarmeno.

4.4. I musk:

In favore del fatto che i primi muski parlassero protoarme-
no viene il momento della loro comparsa e il luogo del loro
insediamento. Degno di nota & che la loro designazione coin-
cide in assiro con quella dei frigi. Secondo le fonti assire vi
sarebbero due differenti gruppi di muski: uno catturd alz/ e
purulumzzi attorno il 1165 a.C. E impossibile stabilire se questi
abitassero anche altre regioni, occupate nella loro avanzata
verso 1’Asia Minore, dato che gli annali assiri menzionano quei
territori riferendosi alle rispettive armate. Il secondo gruppo
viene menzionato in riferimento a Sargon II (722-705 a.C.) e al
re urarteo Rusa II (prima meta del VII sec. a.C.) come abitanti
ad ovest del Tauro cilicio. Senza dubbio si devono identificare
con i frigi.

Pud sembrare strano che i muski orientali (identificati con i
protoarmeni), non siano pilt menzionati nelle fonti assire ed
urartee dopo ASSurnasirapal 1I; questo si spiega perché alzi, e
la nuova patria dei muski, vennero assogettati nel 865 a.C. dal
re assiro Salmanaser V (ISua, Isuwa) ed inclusi nella provincia
dei nairi, alzi e submu‘, divenuta poi parte dell’Assiria. Tra il
799 ed il 780 a.C. essa fu conquistata ed annessa da Minua, re
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di Urartu; le iscrizioni di questi due sovrani non fanno menzio-
ne di etnonimi o designazioni tribali, ma solo di toponimi o
termini connessi con la politica. Da questo momento, fino alla
fine dei regni assiri e urartei, non verranno condotte altre cam-
pagne, non vi sari, di conseguenza, ragione di menzionare i
muski orientali nelle iscrizioni L’identificazione dell’etnonimo
muski rimane irrisolta: Goetze ha suggerito una comparazione
tra muski e kaska, ma una connessione etnica ¢ improbabile. In
contrasto con i kaska, i muski non sono presenti nelle fonti
ittite, alcuni studiosi mettono in relazione i muski con la tribu
dei moschi attestata da fonti greche nel Ponto, e con la tribu
kartvelica dei meskhi. Si consideri, perdo, che mentre per assiri
ed urartei ‘muski’ significava ‘frigi’, i greci distinguono ‘frigi’
da ‘moschi’. Le informazioni pervenute dagli autori classici sono
contradittorie. Ecateo parla di #oschi come gente della Colchi-
de, forse parlanti kartvelico e vicini dei hurriti (matieni). Ero-
doto li cita tra la gente della XIX satrapia dell’impero acheme-
nide, vale a dire nel Ponto con i tibareni, insediati vicino
Cotiora. Significa che vissero ad ovest della Colchide, ed in
ogni caso non ad est dell’alto Eufrate. Cinque secoli piu tardi,
Strabone ne parla in riferimento a due regioni distinte, entram-
be lontane dal Ponto: nella moderna Abkhazia, e in una zona
montuosa dove si incontrano Ponto, Iberia ed Armenia. I ‘mo-
schi’ piu tardi sono di sicuro i ‘meskhi’ dei tardi scrittori bi-
zantini e georgiani, ed & probabile che si tratti di una confu-
sione oppure un tentativo di far coincidere un termine piu
tardo con uno noto da autori antichi. Melikisvili considera il
termine ‘meskhi’, (usato da genti parlanti kartvelico), come un
termine tardo di derivazione straniera. A questo proposito le
fonti urartee non citano ‘moschi’ né ‘meskhi’. Si tenga presente
che il termine ‘Mosok’ viene usato in osseto per designare i
georgiani tout court. Potremo sospettare che ‘moschi’ (in Pon-
to) e/o ‘chalybi’ fossero eteronimi per designare i caldei (hali-
tu, xa’tik‘) che vivevano tra i tibareni ad ovest ed i matieni a
sud-est.

E certo che nelle fonti orientali antiche il termine ‘muski’
designa la Frigia ed i frigi, la cui parentela linguistica con l'in-
doeuropeo ¢ indiscussa, e, inteso come eteronimo, pud essere
associato alle genti protoarmene.

Ora & ammissibile che | muski orientali, menzionati in Ar-
menia Minore da Tiglath-Pileser I, Tukulti-Ninurta II e AsSurna-
sirapal, non fossero protoarmeni, ma tribit protokartveliche che
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si trovarono temporaneamente da quelle parti. Come gia detto
sopra, nei secoli VIII e VII a.C., non ¢ conosciuta una popo-
lazione mobile dedita alla pastorizia nelle regioni limitrofe.

La data quindi pit probabile per la comparsa dei protoar-
meni in quell’area ¢ il sec. XII a.C., il periodo in cui vi sono
evidenze storiche di grandi migrazioni e della comparsa di una
nuova tribu recante un nome connesso a tribu traco-frige. La
triba dei muski orientali, deve essere identificata come proto-
armena e non protokartvelica, visto che questi non si insedia-
rono in quelle regioni, se non temporaneamente, ¢ che le iscri-
zioni di ASSurnasirapal ci informano che i muski orientali Ii si
fecero sedentari.

4.5. ‘Urume’ e la teoria di Eremyan 12

Le stesse iscrizioni di Tiglath-Pileser I, sulla comparsa dei
muski, menzionano altre due tribu, allora presenti nelle valli
dell’alto Eufrate: i kaska-apeslayani e gli urumei.

Secondo Eremyan, gli urumei sono da identificarsi con gli
Arimi, localizzati nel periodo ittita, nel territorio degli hayasa.
Durante le grandl migrazioni etniche del XII sec. a.C., gli ari-
mi-urumei, con i vicini kaska-apeslayani, scesero lungo Ialto
Eufrate e I’Arsanias, nella regione di Mus$ e presso le montagne
Sasun formando uno stato chiamato Urumu, Urme o Arme,
altrimenti noto col nome hurrita di Subria. Le regioni montane,
nucleo del futuro sistema statale armeno, non potevano essere
assogettate ad assiri o urartei.

D’jakonov suggerisce che: a) gli Arimi non sono noti alle
fonti ittite, né nella regione dagli hayasa, né da nessun’altra
parte. Il loro nome viene menzionato solo nell’Iliade, in un
contesto impreciso; #) ancora non & stato provato che tribu
parlanti indoeuropeo vivessero nella regione degli hayasa nel II
millennio a.C. 1 termini traco-frigi dell’armeno antico non sono
prestiti ma costituiscono lo stock del vocabolario base; ¢) per
mettere in relazione ’antica forma fonetica del nome degli
urumei con quello degli arimi, si deve stabilire la differenza di
vocalizzazione secondo le regole dell’apofonia indoeuropea, a
meno che non si provi che vi fosse uno sviluppo storico rego-
lare del fonema /a/ in /u/ oppure /0/. Si ricordi che gli arme-

12. ST, Eremyan, Hayeri c’etayin miwt' jwnk’ Arme-Subria erkrum, in
“Patma banasirakan handes”, (1958), 3, pp. 59-74.
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ni si chiamavano ‘oromi’ 13, e non armeni; il termine Armn
venne introdotto da conquistatori stranieri. Le fonti menziona-
no gli urumei unitamente ai kaska-apelaSyani, considerandoli
originari del paese degli ittiti, provenienti cioé da ovest, oltre
I’Eufrate. Potevano essere un’altra tribu kaska, od una tribu ad
essi legata, addirittura il nome potrebbe essere un’altra desi-
gnazione dei muski oppure un’altra tribu traco-frigia della stes-
sa origine dei muski; i traco-frigi vivevano ancora in una socie-
ta tribale. Anche se fossero stati un’altra tribu dei muski biso-
gnerebbe spiegare perché gli urumei non strinsero un’alleanza
con i muski ma con gli apeslayani, parlanti una lingua stranie-
ra. Certo & che gli urumei vennero ad integrare le genti arme-
ne, ma non vi sono argomentazioni solide per attribuire loro
un ruolo maggiore a quello dei muski.

5. La formazione dell’etnia armena
5.1. 1l periodo di bilinguismo

La fonetica dell’armeno riproduce interamente quella urartea
e non il sistema fonetico indoeuropeo, il che testimonia un
lungo periodo di bilinguismo, quando, cioé¢, la popolazione
locale, accanto all’adesione all’armeno antico, continuo ad usa-
re la propria lingua ma parlando armeno antico secondo le
regole di pronuncia della lingua nativa ed introducendo molti
termini da questa in armeno antico.

Quando comparvero i muski e gli urumei, la popolazione
dell’alto Eufrate parlava luvio ed hurrita: la mappa etno-lingui-
stica era gia assai complessa. Per la popolazione locale, di
condizione linguistica complessa (si parlava protoarmeno, luvio,
hurrita e urarteo), e in una nuova unitd economica e politica,
risultd possibile usare, oltre alla propria, una seconda lingua di
mutua comprensione e, in seguito, adattarsi ad una singola lin-
gua. Questa poteva essere |'urarteo. I grandi imperi non diede-
ro mai troppa importanza ad un controllo linguistico sui propri
subalterni, forse soddisfatti da un’organizzazione tributaria e
lavorativa efficente: unendo genti proveniente da imperi diver-
si, trovavano interesse nel conservare una Babele linguistica. La
gente, perd, sviluppd una lingua franca ed una koine. La popo-

13 .M. D’jakonov, op. cit., p. 121
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lazione adottd come lingua comune quella pit semplice da
recepire, gia largamente diffusa. Nell’impero ittita, ad esempio,
questa non era littita nesita, ma il luvio che era quindi soprav-
vissuto al collasso dell'impero precedente. Nell’impero assiro la
lingua comune non era il dialetto assiro dell’accadico, ma ’ara-
maico di una popolazione appena annessa, ancora in parte
nomadica.

Nelle regioni occidentali dell’impero urarteo, la lingua degli
ufficiali, ignorata dal popolo, era I'urateo. In poco tempo, dopo
I'arrivo dei muski e degli urumei, anche quelli che parlavano
luvio o hurrita diventarono un piccolo strato regnante a livello
locale, poi ridotto sempre pit durante le conquiste assire e
urartee. La diffusione dei protoarmeni fu attentamente assistita
dalla stessa politica urartea; ci & noto infatti che il re urarteo
Argisti I costrui la fortezza di Erbune nel 782 a.C. e vi mise
la genti di Subria e Hate, provenienti dall’alto Eufrate: proto-
armeni, luvii e hurriti, allora, senza dubbio parlanti protoarme-
no come seconda lingua. Un fattore decisivo per I'affermazione
del protoarmeno (a detrimento dell’hurrita e del luvio, nella
meta del sec. VIII a.C. parlato solo dalla classe regnante) deve
essere stato l'esistenza di centri dove la popolazione sfruttata
di Urartu ed Assiria poteva fuggire: Subria e Melitene. Qui la
gente si converti facilmente ad una lingua comune (come peral-
tro in Assiria e piu tardi in Babilonia la gente comune inizid
a parlare aramaico prima dell’aristocrazia e dei cittadini di citta
privilegiate).

5.2. L’etnonimo

All'inizio del I millennio a.C. la popolazione della valle
dell’alto Eufrate era etnicamente mista, non aveva un autonimo
comune, che potesse essere usato dalle popolazioni vicine per
designarla. In questo senso, per un kartvelico, un abitante delle
regioni parlanti protoarmeno era un somex: !4, mentre per gli
aramei, lo stesso era un *armnaia 1°. Gli antichi persiani prese-
ro a prestito questo termine dagli aramei!® e da essi poi i
greci, sebbene un tempo usassero un termine diverso, melitteni.
Come per gli urartei tutti gli abitanti ad ovest del loro impero

Y Ibidem, p. 199, n. 114.
15 [bidem, p. 199, n. 115.
16 [bidem, p. 199, n. 117.
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erano ittiti (hatine), e tutta I'area ad ovest dell’Eufrate era Hate,
cosi il termine /uvio era sconosciuto nel I millennio a.C.; per
gli abitanti dell’Asia occidentale tutti i luvi erano ittiti. In
questo modo l'intera popolazione mista della riva sinistra del-
I’Eufrate era classificata come z#ttita. Ora, se i protoarmeni vis-
sero, non solo sulla sinistra, ma anche sulla riva destra dell’Eu-
frate, & ragionevole che gli urartei li chiamassero ‘ittiti’. Questo
era probabilmente il nome della lingua durante il lungo perio-
do di bilinguismo; in seguito, quando gli stessi urartei aderiro-
no all’armeno antico ed emerse 'etnia armena, il termine ‘itti-
ta’ diventd il proprio autonimo, in protoarmeno sarebbe suona-
to *hatiyos; secondo le regole di fonetica dell’armeno antico,
doveva svilupparsi in hayo-.

6. Osservazioni conclusive

Per volere introdurre un’osservazione relativa a questioni
storiche bisogna considerare che non esistono fonti scritte in
armeno antico prima del V sec. a.C. e che nomi propri e to-
ponimi attestati in altre lingue antiche si prestano con difficol-
ta a chiarire il periodo che precede lattestazione storica di
questo popolo. Paradigmatico ¢ il caso del re Artases I, sovra-
no armeno che portava un nome di origine iranica, ed utilizza-
va la lingua aramaica ed il sistema di scrittura aramaico per
adempiere ad uffici di cancelleria. In questo contesto, riferen-
doci al periodo formativo del popolo armeno, iniziato nel XX
sec. a.C., non vi ¢ alcuna argomentazione decisiva per dichia-
rare che le dinastie armene, che utilizzavano termini luvi e
hurriti e che usavano il sistema geroglifico del cuneiforme lu-
vico, fossero delle genti hurrite e luvie. Fin qui ¢ certo che la
storia antica del popolo armeno debba essere considerata quale
commistione di hurriti, urartei e luvi. Ne segue che localizzare
I'ipotetico nucleo della nazione armena ¢ operazione assai com-
plessa. Forse stava nel regno di Melitene, capitale della XIII
satrapia achemenide nel V sec. a.C., oppure nel regno dei
muski dal XII al IX sec. a.C., successivamente parte del regno
di Urartu.

Ora, riteniamo sia indispensabile sottolineare la centralita del
discorso sul metodo per contestualizzare e per meglio definire
'indirizzo di ricerca etnologica tracciato dallo studio di D’jako-
nov. Secondo lo studioso russo, la successione etnica di tipo
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culturale ¢ quella piu diffusa. Tale scelta metodologica, in
questo preciso ambito di studi, & strettamente connessa con le
sue valutazioni complessive attorno all’epoca pil antica dell’Ar-
menia storica. Allo stato attuale della ricerca, non si conosce
quasi nulla della cultura spirituale della popolazione locale del
III e II millennio a.C., ed estremamente poco in riferimento a
quella del T millennio a.C. Le culture archeologiche, distinte
secondo ceramiche e manufatti differenti, sono minimamente
condizionate da fattori etnici e, maggiormente, da quelli locali,
non considerabili unita di classificazione etnica /.

Tentiamo, ora, di riconsiderare alcuni punti, tra quelli pin
noti, del lavoro di D’jakonov alla luce di osservazioni avanzate
all’interno di altri lavori pertinenti allo studio del periodo for-
mativo del popolo armeno.

1. La prima considerazione che vogliamo fare si riferisce alla
mappa etnica dell’altopiano anatolico del III millennio a.C. ed
alla provenienza delle popolazioni protoindoeuropee dell’Asia
occidentale. Si tratta di ipotizzare la provenienza delle genti
che introdussero nell’altopiano anatolico quelle caratteristiche
etniche che noi identifichiamo come antiche anatoliche. Degli
ittiti e dei luvi e attestata indubbiamente la presenza dal XX
sec. a.C. 18 Secondo D’jakonov le tracce di cambiamenti radica-
i nelle civilta archeologiche del III millennio si trovano ad
Occidente, vicino allo stretto dei Dardanelli. La ceramica poli-
croma di Cappadocia !? ‘testimonierebbe la comparsa di una
nuova cultura materiale e 'avvento di una popolazione da
Occidente’.

Diversamente e in contrasto 2 si esprimono Ivanov e Gam-
krelidze: secondo i due studiosi, se si colloca la terra originaria

7 Ibidem, p. 3.

18 Cfr. B. Hrozn¥, op. cit., p. 285.

19 A proposito delle relazioni tra diffusione della ceramica di Cappado-
cia e comparsa di tribt indoeuropee in Asia Minore, fondamentale & il
contributo di A. Goerze, Kleinasien, 2* ed., Miinich, 1957.

20 1,3 polemica inizia ufficialmente nel 1982 con un articolo di .M.
D’jakonov, O prarodine nositelej indoevropejskix dialektov, in “Vestnik Dre-
vnej Istorii”, III (1982), 3-30. Lo studioso contesta l'ipotesi di Gamkrelidze
sottolineando che a dispetto delle numerose tracce di un sostrato hattico
nell’ittita e di un sostrato hurro-urarteo in armeno, non compaiono tracce di
ittita nella lingus hattica, né di armeno o indoeuropeo nella lingua hurro-
urartea. 1.M. D’Jakonov, op. cit., 1984, p. 146, n. *5.
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delle popolazioni protoindoecuropee del IV e 111 millennio a.C.
nell’ Anatolia orientale, nel Caucaso meridionale e nella Meso-
potamia settentrionale, sara piu facile spiegare i territori storici
e le direzioni migratorie dei maggiori gruppi etnici indoeuropei
che per primi apparvero nei documenti antichi, vale a dire gli
ittiti, i luvi, gli indo-iranici, e i greci. Detto cio, non vi sarebbe
alcuna necessita di ipotizzare che queste genti si siano spinte
lontano dai loro territori originari. L. elemento importante ¢ che
queste lingue, che sono le meno rimosse dalla loro terra natia
nel Vicino Oriente, sono i primi dialetti indoeuropei registrati
all’interno di documenti scritti. Il gruppo anatolico deve essere
considerato come la prima comunita dialettale separata dal
protoindoeuropeo, e quindi ad iniziare un’esistenza ¢ uno svi-
luppo indipendenti. La distanza minore tra il gruppo protoana-
tolico e quello protoindoeuropeo, spiegherebbe il carattere ar-
caizzante delle lingue anatoliche attestato nei primi documenti
scritti. Storicamente, la presenza delle lingue anatoliche, in
particolare dell’ittita e del luvio, nelle regioni centrali dell’Asia
Minore testimonierebbe una migrazione verso ovest. A questo
si aggiunga che, secondo Ivanov e Gamkrelidze, Ia cultura ar-
cheologica dell’Anatolia evidenzia un’ininterrotta continuita
durante tutto il III millennio a.C., senza traccia di alcuna pe-
netrazione di nuovi elementi etnici. Il materiale policromo di
Cappadocia non avrebbe quindi rimpiazzato lo stile monocro-
mo precedente, ma rappresenterebbe uno sviluppo parallelo di
un altro stile, e questo & supportato dal fatto che i maggiori
siti archeologici, dove & stato ritrovato materiale di questo tipo,
sono localizzati al di fuori del centro della cultura ittita.

2. Particolare interesse desta la posizione di D’jakonov in
riferimento alle relazioni tra la lingua della tribu hayasa e le
genti protoarmene, tra il termine ‘hayasa’ e, per analogia fone-
tica, ’etnonimo armeno.

D’jakonov si pone sostanzialmente in contrasto con la teoria
di G. Kapantsjan, che cerca affinitd, non solo tra hayaSa e
armeni ma tra hayaSa e le lingue dell’Asia Minore antica, per
giustificare 'idea di una duplice natura dell’armeno. Kapants-
yan, utilizzando lattributo asianico, evidenzia l’appartenenza
dell’armeno ad una famiglia linguistica che vede al suo interno
tutte le lingue conosciute dell’Asia Minore antica, non solo
quelle indoeuropee, ma anche ’alarodeo, 'hurro-urarteo e quel-
le caucasiche. Questo studio & difettoso per ovvie ragioni me-
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todologiche: nell’analisi comparata egli non prende in conside-

razione il carattere regolare delle corrispondenze fonetiche, i

valori specifici delle corrispondenze e delle differenze dei sin-

goli componenti dei sistemi linguistici comparati. I termini
confrontati dallo studioso sono presi da lingue di famiglie dif-
ferenti.

A proposito di hayaSa e dei protoarmeni uno dei lavori
metodologicamente pit completi e interessanti & quello di G.B.
Djahukyan 2!, Considerati i limiti dei dati linguistici desunti da
nomi propri, di divinita, e toponimi, anch’egli dubita che vi sia
una parentela linguistica tra armeno antico e haya$a. E certo
che si hanno parole la cui traccia fonetica non pud essere
verificata semanticamente (analizzare gli etnonimi armen e hay
puo condurre a risultati contraddittori). Un altro elemento da
considerare ¢ che i nomi propri sono spesso dei prestiti; ne
consegue che si dovrebbe caratterizzare la lingua armena su
lessemi di origine iranica o turcica 22.

Tra le comparazioni proposte dagli studiosi, quella che desta
pit interesse ¢ il confronto tra il termine ‘haya$a’ e 'autonimo
‘hay-k. Alcuni cercano di utilizzare le radici indoeuropee con
Iiniziale p- in relazione al cambiamento indoeuropeo del fone-
ma p- in h- armeno. E per questo motivo che trovd eco I'ipo-
tesi che 'autonimo hay si dovesse riferire alla forma ricostruita
pati-, un parallelo dall’indoeuropeo *potis- ‘padrone, marito’.
Secondo Djahukyan questa ipotesi non & verosimile visto che
nulla proverebbe che la lingua hayaSa sia I'archetipo diretto
dell’armeno e che la p- indoeuropea cambi regolarmente in A-
in hayasa e in armeno.

Queste le obiezioni di D’jakonov all’ipotesi di derivazione
hayasa dell’autonimo hay-k*

a. L’autonimo, hay-£‘, sarebbe un tema in o (hayo-), mentre nel
termine hayas$a compare una a4 al posto del grafema o; un
cambio da o in « & difficilmente probabile in ittita;

b. 1l suffisso -(s)sa- non esiste in armeno;

c. Secondo le analisi etimologiche di Kapantsyan, la lingua
hayasa non ¢ indoeuropea, e le divinita prese in esame non
hanno nulla in comune con quelle armene;

d. Dal XIV sec. a.C. fino alla presenza dell’etnonimo Aay- non

2L G.B. Djanukyan, The Hayasa language and its relation to the Indo-
European languages, in “Archiv Orientdlni”, 29 (1961), p. 353-405.
22 Ibidem, p. 361.
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vi sarebbe traccia di migrazioni verso sud delle genti haya3a,
prima nell’Armenia Minore, poi nell’Armenia Maggiore.
Nel cuneiforme ittita, un segno per il fonema b sarebbe
assente, per cui il termine hayaSa si dovrebbe pronunciare
xayasa.

Le revisioni di Djahukyan alle obiezioni di D’jakonov sono
seguenti:

_L’assenza del suffisso -(s) sz- in armeno non proverebbe

nulla. In primo luogo haya$a non sembra essere la base di-
retta delParmeno; secondo & assai probabile che questo suf-
fisso coincida e sia emerso nell’uscita -s dell’accusativo.
Non ¢& verificabile I'assenza dei nomi di divinita hayasa in
armeno: 7. la maggioranza dei nomi armeni di divinita & di
origine iranica, ne segue che si dovrebbe tenere presente la
perdita dei termini originali; 7. non conosciamo tutte le di-
vinita hayaSa e i dati in nostro possesso non permettono
conclusioni certe; 777 rifiutando le etimologie di Kapantsjan,
il resto dei nomi di divinita ittite sarebbe presente in arme-
no, nella maggioranza dei casi, come nomi comuni € questo
sarebbe possibile anche nel caso dei haya$a; /v. il culto delle
divinita Tarku e Ara & noto presso popolazioni diverse, e
non & possibile considerare ittita come la fonte diretta della
lingua armena. A cid si aggiunga che comparando littita
Tarku all’armeno Torkhb, abbiamo la stessa corrispondenza
fonetica, rilevata da D’jakonov, tra haya- e hayo-.

Per la pronuncia dell'iniziale h: innanzitutto non vi sono
dati necessari per determinare la corretta pronuncia del cu-
neiforme ittita; lo studioso russo non avrebbe alcuna argo-
mentazione nel proporre la corrispondenza fonetica tra 'au-
tonimo hay- e il nome degli ittiti Z.

3. Quanto ai Mitanni e al loro contributo alla cultura pro-

toarmena, occorre collezionare dati disponibili in relazione al
primo periodo formativo del loro stato nell’Asia occidentale,
alla sua datazione e ad una sua collocazione nel panorama delle
migrazioni delle genti indoeuropee.

A questo proposito, i dati che si possono desumere dallo

studio di D’jakonov sono condizionati dall'idea che P'autore ha
del ruolo collaterale di questa popolazione nel panorama etnico
del II millennio a.C.

2 Ibidem, p. 388.
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a. A proposito della comunita dialettale indo-iranica e della sua

relazione con i mitanni, differente e significativa & "opinione
di Ivanov e Gamkrelidze: secondo i due studiosi vi sarebbe-
ro termini arii quali aika-wartanna ‘un giro’, panza-wartanna
‘cinque giri’, ecc., che confermerebbero la presenza di ele-
menti arii nel Vicino Oriente gia nella seconda meta del II
millennio a.C. L’interferenza ario-hurrita deve essere consi-
derata come il primo contatto attestato tra un dialetto non-
indoeuropeo e uno indoeuropeo.
[l termine sater indo-iranico per ‘cavallo’ (Skt. dsva-, Avest.
aspa-, A.P. asa-) si ¢ diffuso all’interno di un numero con-
siderevole di lingue antiche del Vicino Oriente: Sum. sis7,
Akkad. sis# ‘cavallo’, Ugar. ssw, Ebr. sds. Questo testimonia
che l'indo-iranico si separd dalla comunita dialettale greco-
armena-aria e che sviluppo dei contatti, in particolare, con
le lingue semitiche. E significativo, invece, che le lingue ana-
toliche non diano evidenza di un contatto con quelle indo-
iraniche. Questo, secondo Ivanov e Gamkrelidze, testimonia
uno strappo antico tra i dialetti anatolici e quelli arii all’in-
terno della comunita indoeuropea e di loro direzioni migra-
torie diverse.

b. A questo si aggiunga che tracce di tribu e nomi arii sono
state trovate nell’area settentrionale del Mar Nero, nella re-
gione del Kuban e nella vicinanza del Caspio. Ecco le rico-
struzioni etimologiche di I. e G. dei termini arii anteriori
alle tarde forme iraniche: il nome del fiume Sides e i nomi
delle tribu Sindoi, Sindoi, il nome del fiume Kuban (Cuphis,
Koidphis, cf. Skt. Kabha ‘fiume Kabul’ nei Rigveda); il nome
della tribu caspica Das- (Skt. Dasa, dasyu- ‘tribu straniera’,
A.P. dabyu- ‘provincia, distretto’). La posizione isolata di
queste localita a nord del Caucaso conferma l'ipotesi secon-
do cui le triba arie penetrarono in Asia Minore attraverso il
Caucaso.

¢. Da un punto di vista archeologico la cesura dell’unita indo-
iranica viene datata non oltre la fine del IV millennio a.C.,
poiché ¢ stato stabilito ** che da quel periodo fino all’inizio
del I millennio a.C. non vi furono contatti tra indo-arii e
tribu iraniche orientali. I due studiosi portano questa dedu-
zione archeologica a conferma dell’ipotesi che vede l’inizio

24 Tvanov e Gamkrelidze si riferiscono a R. GHIrRsHMAN, L’'Iran et le
migration des Indo-Aryens et des Iraniens, Leiden, 1977.
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delle migrazioni indipendenti di varie genti indo-iraniche
(indo-arii, mitanni, arii, kafiri, iraniani) all'inizio del IV mil-
lennio a.C. 7.

4. Piti sopra abbiamo visto quale sia 'importanza di compe-
tenze interdisciplinari per uno studio organico dell’Oriente
antico. E altresi convincente I'idea che gli studi orientati alla
ricostruzione di fenomeni socio-culturali non direttamente atte-
stati, quali la protostoria del popolo armeno, partendo da pre-
supposti metodologici differenti ottengano risultati e conclusio-
ni sostanzialmente diverse.

E in questo senso che intendiamo confrontare 'opinione
espressa da D’jakonov in riferimento allimportanza dell’elemen-
to frigio nella composizione dell’ethnos armeno con le osserva-
zioni proposte da Burney e Marshall Lang.

4. Secondo Burney e Marshall Lang %, le origini traco-frige
degli armeni non sono avvalorate da alcuna indicazione ar-
cheologica; tuttavia questo pud essere considerato una con-
seguenza logica della quasi totale mancanza di testimonianze
archeologiche nel territorio per ultimo occupato da Urartu.
L’assenza apparente nell’Anatolia orientale di tumuli caratte-
ristici del regno frigio & assai significativa.

b L’assenza di indicazioni visibili di nuovi venuti armeni, as-
sieme alla difficile sottomissione degli alarodei e caldei, re-
siduo delle genti urartee, pud suggerire che essi fossero un
gruppo di clan piuttosto che un fronte migratorio cosi vasto
da cancellare o assorbire i vecchi abitanti.

¢. Le origini tracie dei frigi sono ragionevolmente in discussio-
ne a livello filologico e in riferimento ai loro costumi fune-
rari. Secondo i due studiosi, la lingua armena ha alcune af-
finita con 'albanese e in misura minore con il greco, ma pit
generalmente deve appartenere al ramo orientale della fami-
glia linguistica indoeuropea (ramo che include il gruppo ira-
nico). Quindi, secondo i due archeologi, un’origine legata ai
popoli indoeuropei delle steppe a nord del Mar Nero sem-
bra probabile.

d. Storicamente i frigi erano venuti per occupare una zona
ampia dell’Anatolia occidentale la cui popolazione indigena

25 TV. Gamxreripze & V. Ivanov, op. cit., pp. 808-811.
2 1] primo & un esperto di archeologia del Vicino Oriente, mentre il
secondo & docente di caucasologia.

105



ANNALI DI CA’ FOSCARI, XXXIX, 3, 2000

non venne in alcun modo cancellata. Questo accomoderebbe
in qualche modo l'ipotesi attuale degli armeni come popolo
anatolico, verosimilmente hurrita, che venne soggiogato dai
frigi e che ne adottd la lingua ma non i costumi funerari. Se
di affinita etnica hurrita, gli armeni arrivarono probabilmen-
te come esuli dall’ovest di Urartu. Ne segue che Rusa, figlio
di Erimena, avrebbe potuto appartenere ad una tribu pene-
trata dai passi occidentali di Urartu gia nel VII sec. a.C. In
questo modo gli armeni avrebbero relazioni di sangue pit
strette con gli urartei che con i frigi .

ABSTRACT

This work is devoted to the study of .M. D’jakonov, The pre-history
of the Armenian people, translated into English by Lory Jennings with
revisions by the Author, Delmar, New York, 1984. The present essay
intends to set forth the contents of D’jakonov’s study and to contex-
tualize them in the major panorama of the resecarch in Armenian
studies.

This is an attempt to connect the linguistic and cultural composition
of Anartolia and of the Armenian Highland during the 2°4 and 1%
millennia B.C. with the historical composition of Proto and Old
Armenian. Just as every language, these languages contained many
strata of varying origin. Each of these strata related with a specific
ethnic mass. In this way it would be possible to distinguish the basic
stock of the vocabulary and relate it to a specific people settled in
Subcaucasia. This kind of analysis shows that the linguistic ancestor
of Old Armenian, Proto Armenian, was apparently Indo-European
and was not related to either the Hurro-Urartian languages, nor to
Hattic, nor to the Caucasian language family, nor to the Semitic
languages.

KEY WORDS

Proto Armenian. Old Armenian. Hittites. Urartian.

27 C. Burney, D.M. Lan~g, The Peoples of the Hills, Ancient Ararat and
Caucasus, London, 1971, pp. 178-180.
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Francesca Scarpa

PER LA STORIA DEGLI STUDI TURCHI E ARMENI
A VENEZIA: IL SACERDOTE ARMENO GIOVANNI AGOP

1. Origine e creazione del Rudimento della lingua turchesca

Il sacerdote armeno Giovanni Agop ! & degno di particolare
attenzione per la durevole amicizia stretta con i fratelli Giovan-
ni Battista 2 e Andrea Dona ?, entrambi interessati alla cultura
turca.

1 Si ritiene opportuno precisare che, secondo i valori fonetici dell’armeno
classico e la trascrizione scientifica di Hubschmann-Meillet-Benveniste, il
nome di Giovanni Agop deve essere scritto in questo modo: Yovhannés
Yakob Holov. Gia nella seconda meta del XVII secolo, la y iniziale si pro-
nunciava h, e pertanto abbiamo un’ulteriore modifica in: Hovhannes Hakob
Holoy: inoltre nei dialetti armeni occidentali c’era stato uno slittamento con-
sonantico, per cui le occlusive sonore erano diventate sorde, e le sorde so-
nore, percio abbiamo Hovhannes Hagop Holov; nelle trascrizioni in turco e
nelle lingue occidentali I'h iniziale fu elisa, probabilmente perché nella lin-
gua turca questa lettera non era sufficientemente marcata, nelle lingue occi-
dentali, in particolare in quella italiana, per la mancanza di tale fonema
all'inizio delle parole. Cosi si spiega la forma del nome Agop. Nel presente
lavoro si adottera la trascrizione del nome secondo i documenti coevi: Gio-
vanni Agop. (Questa nota & stata redatta grazie alla collaborazione del prof.
B.L. Zekiyan).

2 Nato a Bergamo il 6 marzo 1627, dove il padre risiedeva come podesta,
da Nicold di Francesco e Piuchebella Contarini di Andrea, Giovanni Battista
Donia godette del vantaggio di appartenere ad una delle famiglie pit illustri
del patriziato veneziano. Sposo il 28 febbraio 1665 nella chiesa del Reden-
tore, Margherita Zenobio di Carlo; nel settembre del 1680 fu eletto bailo a
Costantinopoli. Cfr. G. GuiriNno, Dord Giovanni Battista, in Dizionario bio-
grafico degli Italiani (in seguito D.B.I), XL, Roma 1991, pp. 738-741.

3 Andrea Dona nacque a Venezia il 29 aprile 1622; dalla dedica del
Rudimento sappiamo che partecipd alla campagna in Dalmazia durante la
guerra di Candia. Nel 1672, secondo il Barbaro divenne prete, mentre il
Capellari lo cita semplicemente come Andrea abate; mori nel 1688. Cfr. M.
Barsaro, Genealogie delle famiglie patrizie venete, Mss. It. VIIL, 926 (=8595),
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Nato a Costantinopoli nel 1635, giunse a Roma all’eta di
venticinque anni per frequentare il collegio della S.C. de Pro-
paganda Fide, completd poi gli studi di teologia presso i Gesu-
iti di Lione, diventando missionario domenicano %,

A Livorno, citta nella quale risiedette per alcuni anni, aveva
sede I'importante tipografia armena di Surb Ejmiacin e Surb
Sargis Zoravar, fondata nel 1658 ad Amsterdam, la cui produ-
zione libraria fu notevolmente ridotta dal rigoroso controllo
romano; nonostante cio, Agop riusci a far stampare due tradu-
zioni dal latino all’armeno °.

Nel 1672 la stamperia preferi al porto toscano quello di una
importante citta francese, Marsiglia. Tale scelta non fu casuale
poiché un aspetto della politica mediterranea di Luigi XIV,
quello di avocare a sé la protezione dei cattolici nel Levante,
faceva sperare in una maggiore tolleranza.

Agop segui le sorti della tipografia in terra francese, avendo
ricevuto dalla Congregazione de Propaganda Fide 'incarico di
sorvegliare come correttore-censore 'attivitd della stamperia ©.
In questi anni particolarmente fecondi, il sacerdote comporra
due grammatiche armene e una latino-armena che saranno stam-
pate dalla tipografia romana della Congregazione 7. Per questi
suoi contributi alla teorizzazione di una lingua armena model-
lata su quella latina, Agop & considerato uno dei creatori del

I, c¢. 77 r; G.A. Carerrart Vivaro, Campidoglio Veneto, Mss. It., 16
(=3059), 11, c. 40r; G. Acor, Rudimento della lingua turchesca, Venezia 1688,

p- 4.

4 La sua presenza a Venezia, come cappellano della comunitd armena,
risale al 1676; of. RH. Kévorkvan, Catalogue des “incunables arméniens”
(1511-1695) ou Chronique de 'imprimerie Arménienne, Genéve, 1986, p. 144,

> Ivi, pp. 66-67; le opere sono: Hortulus animae del 1670, e un calenda-
rio gregoriano uscito 'anno seguente.

% Ivi, pp. 39-41. Nel paratesto della sua traduzione dall’armeno all’italia-
no della Lettera dell’'amicitia e dell’unione, stampata da Barboni nel 1683,
Agop ci comunica un’altra informazione sul periodo francese: “incontrando
il real genio del monarca delle Gallie Luigi XIII il glorioso, doppo il gra-
dimento nella sua regia corte di quattro anni concedendoli la sua real me-
daglia, ’honord di un suo habito da campagna”: cfr. G. Acopr, Lettera del-
Pamicitia e dell’unione, Venezia, 1683, pagina non numerata. Pertanto non si
pud escludere che Agop e 'ambasciatore Giovanni Morosini si siano incon-
trati alla corte del re di Francia.

7 Di ogni grammatica esiste un esemplare conservato alla Biblioteca
Nazionale Marciana; le opere sono: Puritas haygica seu grammatica armenica,
Roma, 1675, segnatura 14.C.76.1; Grammatica latina armenice explicata,
Roma, 1675; segnatura 14.C.76.2; Puritas linguae armenicae, Roma, 1674,
segnatura 14.C.76.3.
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cosiddetto “latinaban hayerén — armeno latineggiante’ 8,

La sovrintendenza di Agop alla tipografia marsigliese fu
caratterizzata da una eccessiva liberalith sgradita all’autorita
romana che, per punizione, lo allontano a Venezia dove risie-
dera fino alla morte avvenuta nel 1693 °.

Antonio Benetti, 10 che fu giovine di lingua a Costantinopoli
durante il bailato di Giovanni Battista Dona, riferendoci di
come ambasciatore abbia utilmente impiegato il tempo nell’at-
tesa dei passaporti e del dragomanno da strada !l, ci trasporta
nell’atmosfera carica di aspettative che precedette la partenza,
mescolata al vocio delle conversazioni di personaggi illustri che
diversi per origini ed esperienze, ma accomunati da una lunga
permanenza nella capitale ottomana, si incontrarono nelle ele-
ganti stanze del palazzo di Santa Fosca 12

Il nostro bailo poté cosi approfondire le sue conoscenze
sull'impero ottomano, grazie all’esperienza diplomatica di Gio-
vanni Morosini 13, alla lettura delle osservazioni sul Levante del
gentiluomo parmense Cornelio Magni 14, e ponostante fosse

8 B.L. Zexivan, The Religious Quarrels of the 14 Century Preluding to
the Subsequent Divisions and Ecclesiological status of the Armenian Church,
in “Studi sull’Oriente cristiano”, 1, Roma, 1997, p. 171.

9 Ktvorkyan, Catalogue, cit., p. 42.

10 G.E. Ferrari, Benetti Antonio, in D.B.L, VIII, Roma 1966, pp. 479-
481.

11 T dragomanni al servizio del bailo erano solitamente tre: il dragoman-
no “grande” lo seguiva nelle questioni politiche con Ia Porta; quello “ pic-
colo” detto anche protogero aveva competenze sulle controversie legate al
commercio e alle navi; invece il dragomanno “da strada” lo accompagnava
nel viaggio da Venezia a Istanbul e ritorno; cfr. T. BerteLE, I/ palazzo degli
ambasciatori di Venezia a Costantinopoli e le sue antiche memorie, Bologna,
1932, p. 121, p. 140 n. 103.

12 In questo palazzo acquistato dal doge Nicold Dona, risiedeva il ramo
della famiglia detto “dalle tresse d’oro” ; cfr. A. Da Mosro, I dogi di Ve-
nezia nella vita pubblica e privata, Milano, 1966, pp. 342-345.

13 Giovanni Morosini, durante il bailato, ricevette il titolo di procuratore
di San Marco de Citra dal quale sara poi sospeso assieme alle altre cariche
e i suoi beni saranno posti sotto sequestro per avere pagato una consistente
avania al primo visir. Per le note vicende si veda: D. Levi - Wgiss, Le
relazioni fra Venezia e la Turchia dal 1670 al 1684 e la formazione della
Sacra Lega, in “Archivio veneto-tridentino”, VII (1925), pp. 27-31.

14 Cornelio Magni (1683-1692) visitd le citta dell’Asia Minore e della
Grecia, in compagnia dell’ambasciatore francese marchese di Nointel, cono-
sciuto a Costantinopoli. Del suo viaggio, compiuto tra il 1671 e il 1675, ci
ha lasciato memoria nell’opera: Quanto di pia curioso e vago ba potuto nar-
rare Cornelio Magni in viaggi e dimore per la Turchia, stampato in due tomt
a Parma, rispettivamente nel 1679 e 1692. Di questa cronaca esiste anche
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privato dall’angustia del tempo d’impossessarsi perfettamente del caratte-
re e idioma turchesco, volle dalla virtit del Signor Don Giovanni Agop
costantinopolitano riceverne almeno una qualche tintura, ancorché sapes-
se nella materna favella dovere esprimere un ambasciatore i suoi versi °.

Curiosamente la vicenda dei fratelli Dona e del nostro sacer-
dote armeno, si intreccia con 'attivita di un importante istituto
di carita: le pie case dei Catecumeni. 16

Aspetto peculiare della casa era quello di essere aperta non
solo agli ebrei, ma anche ai musulmani e agli “infedeli d’ogni
nazione, e settarj ancora d’ogni falsa religione, che abbino bi-
sogno d’esser lavati col Santo Battesimo” !7; nobili e cittadini
erano rappresentati da sette governatori, sottoposti a tre presi-
denti rappresentativi di ogni ceto, mentre presidente perpetuo
era il patriarca della citta !8. '

Nel notatorio 1° che raccoglie le parti emesse dalla congre-

un’edizione veneziana del 1682, per i tipi di Abondio Menfoglio; tutravia,
nel panorama della letteratura di viaggio dello scorcio del XVII secolo,
spicca per loriginalita della sua prosa la Relazione della citti d’Atene del
1688. Cfr. M. GucuieLminertt (a cura di), Viaggiatori italiani del Seicento,
Torino, 1967, p. 647; P. AMar pi San Fiiiero, Biografia dei viaggiatori ita-
liani_colla bibliografia delle loro opere, Roma, 1881, p. 444,

> A. Benerri, Osservazioni fatte dal fu dottor Antonio Benetti nel viaggio
a Costantinopoli dell'illustrissimo e eccelentissimo Sig. Gio: Battista Donado
spedito bailo alla Porta ottomana I'anno 1680 e nel tempo di sua permanenza
e riforno seguito 1684, Venezia, 1684, 1, pp. 6-7.

16 La fondazione di questo istituto, promossa nel 1557 dai cittadini e dal
clero, prese come esempio quello gia esistente a Roma dal 1540, voluto da
Ignazio di Loyola per catechizzare e battezzare gli appartenenti ad altre
confessioni. I fondatori si riunirono per la stesura delle regole nell’oratorio
di San Nicolo della Lattuga, vicino alla chiesa dei Frari, trasferendo poi la
sede in una casa affittata nella parrocchia di San Marcuola; vi fu poi un
ulteriore spostamento ai Santi Apostoli, se consideriamo il nome di una
corte adiacente alla chiesa detta appunto “dei Catecumeni”, prima dell’ac-
quisto nel 1572 di un edificio a San Gregorio, dove troveranno ospitalita
separata gli uomini e le donne giunti prigionieri nelle lagune all'indomani
della battaglia di Lepanto. L’istituto si interessava anche alla loro integrazio-
ne sociale, e dopo averli “convenientemente proveduto d’esercizio” li licen-
ziava: essi potevano percid “senz’altra opposizione, e senza spesa alcuna
applicarsi a qualunque arte o professione, che piii loro aggradisce”, previo
speciale privilegio rilasciato dalla magistratura della Giustizia vecchia; cfr.
Capitoli ed ordini per il buon governo delle Pie case de’ Catecumeni di Ve-
nezia, Venezia, 1737, pp. 5, 39, 56; G. ELLEro (a cura di), L’Archivio IL.R.E.
Inventari dei fondi antichi degli ospedali e luoghi pii di Venezia, Venezia,
1987, pp. 209-213, G. Tassini, Curiositd veneziane, Venezia, 1970, p. 149.

7 Capitoli ed ordini, cit., p. 6.

18 Jvi, pp. 13-15.

1% Questo notatorio & I'unico registro superstite per la seconda meta del
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gazione dal 1680 al 1686, abbiamo rinvenuto quella relativa
2llelezione di Andrea Dona a governatore dellistituto?; a
circa un mese dopo risale la testimonianza che Agop vi colla-
bord come insegnante di catechismo, poiché nella dichiarazione
del 7 maggio 1680 si afferma che egli ha “instrutto molti dog-
mi della nostra santa fede cattolica in lingua turca” 2! due ospi-
ti turchi, e che pertanto possono essere battezzati dal priore
che aveva “I’obbligo suo particolare... d’instruire, catechizzare
ed ammaestrare tutti li neofiti della casa”, e annotare il loro
nome e la data del battesimo su un apposito registro.
Secondo i capitoli dell’istituto, il priore doveva essere “di
buona fama... e cognitione bastante per instruir e custodir
quelli che veniranno alla santa fede”, e i presidenti e 1 gover-
natori che dovevano eleggerlo erano sensibilizzati a “raccordare
qualche sogetto religioso, capace d’attender ad un’opera si
importante, e se fosse possibile, havesse qualche lingua, o gre-
ca, o ebrea, o turca, per poter intender, ed instruir simili in-

fedeli” 2.

Evidentemente l'abate Priuli, priore in quel periodo, non
aveva la necessaria conoscenza della lingua turca, se fu deman-
dato all’autorevole vardapet?> Agop il compito di catechizzare
i “figli di Allah”.

Nello stesso anno Dona fu eletto bailo, e sappiamo che
apprese dal sacerdote armeno le prime nozioni di grammatica
turca; sicuramente, egli non poté studiare sul Rudimento della
lingua turchesca, che usci qualche anno dopo, nel 1685.

Per le sue lezioni, probabilmente Agop si servi delle note
utilizzate presso i Catecumeni; né si puo escludere che sia stato
usato come sussidio didattico il Dittionario della lingua italiana
turchesca 2, opera di un altro padre armeno: Yovhannés

XVII secolo; i registri dal 1620 al 1679, e dal 1687 al 1691 sono dispersi;
cfr. Errero, L’Archivio LR.E., cit., p. 211

20 Contrariamente a quanto affermato da Preto, Agop non & governatore
ai Catecumeni; cfr. P. Preto, Venezia e i Turchi, Firenze, 1975, p. 109. Per
Pelezione a governatore di Andrea Dona si veda il documento ! in appendice

21 §i veda il documento II in appendice.

22 Capiroli ed ordini, cit., pp. 25-26.

3 Vardapet, significa “maestro, dottore” ed & utilizzato per qualificare i
teologi e i predicatori ufficiali; cfr. B.L. Zkrvan, Il monachesimo mechitari-
sta @ San Lazzaro e la rinascita armena del Settecento, in B. BerroL! (a cura
di), La Chiesa di Venezia nel Settecento, Venezia, 1993, p. 245, n. 24.

24 3. Mowuwno, Dittionario della lingua italiana turchesca, Roma, 1641.
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Ankiwrac‘i, meglio conosciuto a Venezia con il nome di Gio-
vanni Molino, e interprete della Serenissima a Smirne 25,

Quindi a favorire 'incontro tra Giovanni Battista e il varda-
pet fu il governatore Andrea Dona e, quanto I’ex ambasciatore
ricorda nella sua “narrativa famigliare” a lui dedicata, ce lo
conferma:

quando la Serenissima nostra republica volse I'anno 1680 destinarmi al

grave impiego di bailo... si fecero ponderati:riflessi per le congiunture

de’ tempi non solo, ma per la qualita del potentato a cui risiedere io
P P q p

dovea %;

ecco allora che Andrea corse in aiuto del fratello rivolgendosi
ad Agop, collaboratore dei Catecumeni, affinché istruisse il neo-
bailo sulla lingua turchesca.

Nel frattempo Dona parti per Costantinopoli e, come vedre-
mo, attraverso Ja corrispondenza epistolare tenuta con 1’amico
Giovanni Grimani, mantenne i contatti con il cenacolo venezia-
no. Agop, bene inserito nella sua comunita e nell’ambiente ti-
pografico della citta lagunare, & impegnato a sovrintendere alle
edizioni armene e alla stampa delle traduzioni dei proverbi che
man mano arrivavano dalla capitale ottomana 27, di qui la faci-
litazione nella stampa della grammatica.

Si puo presumere che Giovanni Battista Dona, una volta
rientrato in patria, entusiasta dell’esperienza vissuta a Costanti-
nopoli con i suoi giovani di lingua, e convinto dell’efficacia del
metodo adottato dal vardapet armeno 28, incoraggi quest’ultimo
a dare alle stampe i suoi appunti di grammatica, ai quali fu
aggiunta la parte devozionale suggerita dal fratello Andrea.

A nostro parere, questa ipotesi trova conferma nella suddi-
visione dell’opera in due parti: la prima riguarda le regole della
grammatica turca, la seconda contiene la traduzione dei princi-

# Per Pattivita del Molino, cf. Kévorkyan, Catalogue, cit., pp. 35-37.
Diversamente da quanto sostenuto da Asim Tanis, Giovanni Molino non era
un nobile veneziano: cfr. A. Tanis, Giovanni Molino’ nun Italyanca-Tiirkce
Sézligi ve Halk Turkgest, Ankara, 1989, p. VI

26 G.B. Donapo, Della letteratura de’ Turchi, Venezia, 1688, pp. 1-2.

% Questo aspetto dell’attivita di Agop sara esaminato nel seguente para-
grafo.

2 In una conversazione avuta a Spalato con |'emiro di Bosnia, Dona
dichiard: “ho inteso col mezo de dragomani et io stesso le premurose sue
instanze”, in Archivio di Stato di Venezia (in seguito A.S.V.), Senato, Di-
spacci Costantinopoli, filza 162, disp. n. 2, c. 4r., bailo Giovanni Battista
Dona, 9.I1V.1681.
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pi della dottrina cattolica e di alcune preghiere; altro dettaglio
non trascurabile & la data della dedica ad Andrea abbate Dona-
do “governatore alla casa de Cathecumeni” %%, 4 giugno 1685.

Il governatore non perse tempo, consegnd 'opera nelle mani
del priore Priuli, che il 5 giugno la presentd alla congregazio-
ne, sottolineandone 'utilitd “ad esso signore priore per instru-
zione di quelli Turchi che vengono a ricever I'acqua del santo
battesimo”, e suggerendo altresi un compenso per l'autore, che
perd sara vietato al cassiere di pagare, come si legge da una
postilla a lato della pagina del notatorio *°.

Percio, lintervallo di tempo che intercorse tra le lezioni
tenute a Santa Fosca e l'uscita del Rudimento dai torchi di
Michelangelo Barboni, potrebbe essere spiegato con la solida-
rieta di parenti ed amici che attendevano ansiosamente il rien-
tro a Venezia dello sfortunato bailo.

Sfogliandone le pagine, il notatorio ci regala un’altra sorpre-
sa: la parte del 7 gennaio 1686 m.v.?!, che comprova la con-
tinuata presenza di Agop ai Catecumeni. Probabilmente lo stu-
dio di una lingua “barbara” non entusiasmava nemmeno coloro
che dovevano essere animati da spirito missionario; finalmente,
Iistituto prese atto del suo lavoro e giudicd “conveniente” il
pagamento di due ducati al volonteroso sacerdote armeno.

Qualche anno dopo Giovanni Battista Dona nella Della let-
teratura de’ Turchi menzionerd il Rudimento elogiandone I'im-
postazione, analoga al metodo utilizzato nelle mekteb di Co-
stantinopoli; leggiamo quindi come veniva studiata la gramma-
tica araba, studio esteso anche ai sudditi convertiti alla fede
islamica, affinché fosse facilitato il loro avvicinamento al Corano:

Nelle strade di Costantinopoli, che per la parte sono botteghe di
varie merci e impieghi, all’'uso delle citta di ponente, vi se ne vedono,
fra esse botteghe, alcune con grandi tavole come da noi li sartori, sopra
quali sedono con ordine molti fanciulli, quali vanno con loro librucci
alla mano imparando l'alfabetto, e proseguendo & legger, scriver e conti
per appunto, come si pratica da noi.

Usano mostrando ad uno farlo ad alta voce, e nello stesso tempo gli altri
dicon lo stesso, come pure gli fanno recitare le loro lettioni e orationi
tutti ad un tempo, con che facilitano 'apprender a tutti.

Per la grammatica vi sono pur anco nelle strade siti come sopra, ove
altri ne mostrano li principij, e anco altri maestri nelle loro cose private,

2% Acor, Rudimento, cit., pp. 3-4; si veda il documento III in appendice.
30 i veda il documento IV in appendice.
31 Si veda il documento V in appendice.
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come da noi, dove si manda la gioventl ad apprenderle, né mancano
altri maestri che vanno alle case degli huomini di maggior grado ad
insegnare alla gioventu.

Sufficienti ed evidentissime prove di questo risultano da un libretto
intitolato Rudimento della lingua turchesca, composto dal signor Don Gio-
vanni Agoup armeno nato in Costantinopoli, stampato in Venetia I’anno
1685 dedicato a lei, signor mio fratello Andrea, per la sua applicatione
pia alla casa de’ Catecumeni. Nel quale s’insegna con tutte le regole
grammaticali, come fanno nella suddetta cittd di Costantinopoli, la lingua
turca. Ma quelli poi che sono stati nella predetta cittd presso gli amba-
sciatori de’ principi christiani, lo potranno riferir loro, se in cadaun
palazzo vi vada ogni giorno maestro di leggere, scrivere e grammatica
turca, per insegnarla alli giovani studenti della turca lingua di ciascuna
natione, si come praticava, massime con li giovani di lingua veneti, che
risiedevano presso di me *.

2. La Raccolta curiosissima d’adaggj turcheschi

Ricostruita la strada che Agop percorse per giungere nella
capitale della Serenissima, affrontiamo ora I'incarico di sovrin-
tendente alla stampa dei proverbi turchi tradotti dai giovani di
lingua.

Fino alla metd del XVI secolo i dragomanni?3 provenienti
dalle famiglie latine di Pera, si tramandavano di padre in figlio
il titolo che godeva di un certo prestigio in seno alla comunita.

Con lo sviluppo delle relazioni commerciali e politiche tra
Venezia e la Porta, il delicato ruolo di interprete non poteva
essere affidato che a persone di provata fedeltd alla madre
patria. Da qui la necessita di istituire una scuola per giovani
finalizzata allo studio della lingua turca, quale avvio alla carrie-
ra di dragomanno, che doveva avere anche una conoscenza
della scrittura e della diplomazia turca e non limitarsi solamen-
te a traduzioni orali.

Pertanto, con il decreto del 21 febbraio 1551 m. v., il Se-
nato delibero:

32 DonaDpo, Della letteratura, cit., pp. 9-11.

33 Dragomanno, deriva dall’arabo targuman, che significa traduttore o
interprete. Per gli ottomani lo studio di una lingua usata dagli infedeli era
considerato una possibilita di contaminazione, e percio le relazioni con
mercanti o funzionari occidentali erano demandate ad altri infedeli. Cfr. B.
Lewis, Europa barbara e infedele. 1 musulmani alla scoperta dell’Europa,
Milano, 1983, p. 68.
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Pandera parte, che per ballottatione del Collegio nostro siano eletti dui
nodari de la Cancellaria nostra, overo dui altri cittadini nostri non essen-
do di essi nodari che vogliano tale carico, i quali siano di etade di anni
vinti, et da li in su, i quali siano mandati a Costantinopoli in casa del
bailo nostro, con obbligationi d’imparare la lingua turca, legger et scri-
ver in quell’idioma, per lo qual effetto debba esso bailo provedergli di
un maestro sufficiente, da esser pagato de i danari de’ cottimi et bailazzi
et prestargli in cid ogni favor possibile, star debbano in quel luogo anni
cinque continui et haver le spese di bocca a la tavola del prefato bailo,
le quali poner debba a conto della Signoria nostra secondo che si fanno
quelle dei due dragomani nostri che servono di li, et per suo salario et
intertenimento gli siano constituiti ducati cinquanta a 'anno per ciascu-
no, i quali siano loro pagati di tempo in tempo per lo bailo prefato de
i danari di cottimi et bailazzi, che si scuodono de li, il qual bailo in
capo d’anni dui sia tenuto di avvisar per lettere con sagramento la Si-
gnoria nostra del frutto che harranno fatto in tal essercitio, et se saranno
atti a riusire, o vero non, acciocché si possa deliberare quello che sara
pilt espediente.

Finiti li anni cinque, et vedendosi che habbiano fatto profitto et impa-
rato si che sappiano parlar et scriver in turco, ne siano eletti et mandati
altri dui coi modi, ordini et obbligationi sopradette per lo tempo de gli
anni cinque, et cosi si debba osservare di tempo in tempo si che sempre
se ne ritrovino dui di B che imparino et s’esercitino in questa professio-
ne, et che da loro si possa ricevere quel fruttuoso servitio che si desi-
dera, i quali non possono essercitare la mercantia per conto loro, né per
conto d’altri, sotto qual si voglia via et modo che dir et immaginar si
possa >,

Furono stabilite cosi le coordinate per listituzione e il fun-
zionamento della scuola, ma la guerra di Cipro non permise ai
baili di organizzare quanto era loro demandato, e per tutto il
Cinquecento la scuola non diede i risultati sperati.

Nel 1622 si decretd che il periodo di permanenza fosse di
sette anni anziché cinque, e che gli studenti fossero ospiti del
collegio armeno della capitale ottomana; piu tardi si decise di
aumentare a quattro il numero degli studenti .

Nonostante le difficolta di ambientazione, e le tentazioni
offerte ai giovani dal viver turchesco, la scuola prese avvio e
costitul un esempio per le altre nazioni. Purtroppo, pero, lo
studio degli scolari veneti sara interrotto dal rimbombo dei
cannoni in Candia, peggiorando altresi la condizione dei drago-

34 AS.V., Senato mar., registro 31, c. 93r; tale documento & stato tratto
da Bertere, 1l palazzo, cit., p. 141, n. 108, nel quale & interamente ripor-
tato.

3 Jvi, p. 141 n. 108.
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manni veneti che “non hanno stima presso ai Turchi e vengon
con rigore e come schiavi trattati” 3

La scuola languiva quindi nel pitt completo abbandono. Ma
il nostro bailo, curioso indagatore delle tradizioni ottomane,
trovo il sistema per spronare allo studio i giovani allievi:

ho conosciuto di mia particolar incombenza animar questi signori giovini
di lingua ad aplicar all’idioma turchesco et nello stesso tempo ricercar io
le massime di questa natione. Che perd le ho fato racoglier 450 proverbi
o modi di dire, dico quatrocentocinquanta, et fati scriver in carattere
turco, poi carattere italiano, ma’ idioma turco poi in carratere et idioma
italiano. Restano dedicati 3 mio figliuolo come vostra eccellenza vedra
dalla lettera dedicatoria. Io li ho animati a cid fare con la promessa che
saranno stampati,

scrivera all’amico Giovanni Grimani, e prosegue raccomandan-
dogli:

desidero che cosi segua, et scrivo al signor mio fratello perché unite con
vostra eccellenza accudisca all’affare et al signor Gignoni perché paghi,
et assista, havendole rimesso denaro anco per questo. Bramo sopra tutto
che vi sia il carattere turchesco, et stimo che forse si trovera costa, et
il signor Don Giovanni Agoup lo saprd, et esso potra esser e direttore
alla stampa et revisore. Se non vi fossero li caratteri turchi vostra eccel-
lenza i ordini, che spero con 100 reali di haverli fati et ordino al Gi-
gnoni pagarli, et anco qualche cosa di pit crescendo mi rimetto a lei,
mentre intendera, come spero, risarcirmi. Vorrei che stampatore fosse il
signor Giovanni Antonio Remondini da Bassano mio amico, et che mi
servira bene .

Con questa lettera il Dona inviava le istruzioni affinché la
stampa dei proverbi procedesse secondo i suoi desideri. Non
tutto perd si svolse come stabilito, pur affidando al suo inse-
gnante di turchesco, che aveva buona esperienza in materia, la
sovrintendenza delle stampe.

La necessita di spedire a Venezia le traduzioni, era data
dall’impossibilita di stampare con caratteri turchi o atabi a
Costantinopoli. In merito a tale divieto imposto dalla tradizio-
ne islamica, il Dona commentd:

36 Giacomo Querini, in L. Firro, Relazioni di ambasciatori veneti al
Senato, X111, {Costantinopoli), Torino, 1984, p. 972.

37 Biblioteca del Museo Correr (in seguito B.M.C.), Mss. Cicogna 2793,
lettera del 10.1.1681 m.v.; dall’indirizzo delle lettere sappiamo che si tratta
di Giovanni Grimani di S. Boldo.
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e perche non havendo i turchi, e anzi essendole proibita dal sovrano

loro sotto titolo di non levar I'impiego e in conseguenze il vitto a tanti

e tanti scrivani, 0 per altro pit occulto fine, ma perche veramente si

guardano molto da noi christiani, credendo di profanare le cose loro e

Comat;nicarle, e essendole massime proibito farlo nelle materie della leg-
»

ge” %,

L’arte della stampa sara introdotta nei paesi ottomani, grazie
a Ibrahim Muteferrika, un convertito ungherese, alle soglie del
XVIIT secolo .

Gli allievi lavoravano alacremente e la traduzione sarebbe
stata portata a termine nella primavera dell’anno seguente, come
attesta la dedica al figlio del Dona, Pietro, inviata dai giovani
di lingua Antonio Paulucci, Francesco Frangini, Stefano Fortis
¢ Antonio Benetti, datata 4 aprile 1682. Dedica che sara stam-
pata, assieme ai proverbi, nel 1688 da Andrea Poletti 4.

Esaminando la Raccolta notiamo che l'ordine richiesto da
Dona & stato rispettato con l'aggiunta del testo in latino, e che
per la stampa del libro & stato seguito il verso di scrittura
arabo, cioé da destra verso sinistra (pertanto la “fine” del libro
viene a trovarsi all’“inizio”).

38 Donapo, Della letteratura, cit., pp. 43-44.

39 In realta alcuni torchi tipografici erano stati introdotto alla fine del
XV secolo da profughi ebrei, e le loro stanperie lavorarono, unitamente a
quelle greche ¢ armene, a Costantinopoli e nelle principali citta dell’impero,
previa autorizzazione di utilizzare solo i loro caratteri. La tradizione islamica
concepiva la novita, bid’a, come un male, e pertanto la tipografia, rientrando
in questa categoria, era vietata. In quell’epoca tutto cid che era bid’a poteva
essere paragonato a quanto si intendeva in Europa con il termine “eretico”.
Per un musulmano la forma peggiore di bid’a era 'imitazione dell’infedele
poiché, secondo una frase attribuita a Maometto “chiunque imiti un popolo
entra a farne parte”. Unica eccezione ammessa era I'uso delle armi occiden-
tali per combattere il giha’d che, per essere vittorioso, doveva essere combat-
tuto con gli stessi strumenti bellici dei nemici dell'Islam. A tale proposito
Giovanni Morosini scrisse: “abbondano i Turchi di cannoni di bronzo d’ogni
specie, e coll’aiuto de’ rinnegati francesi, per la maggior parte, vanno nel-
l'arte di fabbricarli giornalmente avanzando... ma Dio perdoni agli Olandesi
ed Inglesi che. con esperienza loro e con la frequente pratica de’ loro legni
da guerra in Smirne ed in Costantinopoli, hanno dato a bombardieri turchi
molta cognizione de’ fuochi artificiali, cosi per difesa come per offesa”; cfr.
Lewis, Europa barbara e infedele, cit., p. 40; vedi Grovannt MoRoOSINI, in
Firro, Relazioni, cit., p. 1008,

40 Raccolta curiosissima d'adaggs turcheschi, Venezia, 1688. La segnatura
74 T.181 indicata in M. INreLISE, L'editoria veneziana nel 700, Milano 1989,
p. 267, non consente di consultare il libro conservato alla B.N.M.; la con-
sultazione & possibile utilizzando la segnatura MISC.2116.10. Si veda il
documento VI in appendice e ss.
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I proverbi sono suddivisi

sotto vario titolo come di politici, economici, religiosi et morali. Io pero,
per quello che osservo, credo se ne siano di posti sotto un capo, ma che
anderiano soto altro et alcuni che starian bene soto 'uno, et soto [altro,
perd mi favorisca farli rubricar meglio et stampar come lo suplico *..

Nella Della Letteratura, descrivendo al fratello i modi e le
circostanze che gli permisero di appropriarsi di alcuni libri e
titoli di essi, Dona ci informa delle relazioni che manteneva
con Pietro Duodo #? e con il vescovo armeno Timoteo Agnel-
lini, illustri personalitd che gravitavano attorno alla figura
dell’allora vescovo di Padova Gregorio Barbarigo, sotto la cui
direzione il Seminario di quella citta ebbe un notevole sviluppo.

Il Barbarigo, membro della Congregazione De Propaganda
Fide dal 1678, introdusse in quell’anno nel Seminario lo studio
del greco e, poco dopo, quello delle lingue orientali al fine di
promuovere !’istruzione di missionari da inviare in Oriente.

A tali insegnamenti fu affiancata piu tardi Pattivita tipogra-
fica, che fece del Seminario di Padova un laborioso centro di
traduzione e stampa di testi in lingue orientali a carattere pre-
valentemente religioso 43.

La scuola annoverava tra i suoi insegnanti il frate minore
riformato Agapito di Val di Fiemme per la cattedra di arabo,
autore della grammatica araba Flores grammaticales arabici idio-
mata, stampata nel 1687, che fu corretta e approvata da un
altro armeno: Timoteo Agnellini.

In realta il cognome “Agnellini” ¢ la traduzione italiana di
gatnuk, che in armeno significa “agnello”. Timot‘€os Gainuk
era percio il vero nome di Timoteo Agnellini vescovo giacobita
di Mardin, citta dell’alta Mesopotamia nella quale visse prima
di convertirsi al cattolicesimo. Anch’egli risiedette a Roma tra

4 BM.C., Mss. Cicogna 2793, lettera del 10.1.1681 m.v.

42 Si tratta di Pietro Duodo, cugino di Gregorio Barbarigo. Entrambi
furono inviati, in qualitd di segretari, a Miinster nel 1643 al seguito di Alvise
Contarini, rappresentante della Repubblica ai negoziati della pace di Westfa-
lia. Egli frequentd inoltre il Seminario di Padova, assieme ad altri nobili
veneziani, dove approfondi i suoi interessi linguistici che mise a frutto du-
rante la guerra di Morea, impossessandosi dei libri turchi che Dona inseri
nella Letteratura; cfr. 1. Daniere, Gregorio Giovanni Barbarigo, in Bibliotheca
Sanctorum, VII, Citta del Vaticano, 1966, p. 388; S. Serena, San Gregorio
Barbarigo e la vita spirituale ¢ culturale nel suo Seminario di Padova, Padova,
1963, p. 505; Donapo, Della letteratura, cit., p. 44.

4 Danies, Gregorio Giovanni Barbarigo, cit., p. 387.
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il 1674 e il 1675, di li passo in Francia alla corte di Luigi XIV,
per trasferirsi poi in Spagna 4%, Doveva essere uomo di elevata
cultura, se il Barbarigo lo chiamd come docente di arabo, tur-
co e persiano ¥ presso il Seminario 4°.

Dalla testimonianza dello stesso Agnellini sappiamo che egli
fu chiamato a Padova dal Barbarigo mentre si trovava a Vene-
zia, dove certamente frequentd Agop e l’abate Andrea Dona;
cronologicamente, potremmo collocare il suo arrivo nella citta
cuganea attorno ai primi anni ottanta del 600, considerando
che l'insegnamento delle lingue orientali nel Seminario fu isti-
tuito dopo quello del greco, iniziato nel 1678.

Tuttavia il vescovo Agnellini ci interessa particolarmente per
avere curato edizione dell’opera Proverbii utili, e virtuosi, in
lingua araba, persiana e turca, stampati dai torchi del Seminario
nel 1688 47, anno in cui pure usci a Venezia la Raccolta curio-
sissima d'adaggs turcheschi.

Dona era a conoscenza del progetto del vescovo armeno
poiché, dopo aver dedicato alcune pagine della Letteratura ai
proverbi turchi tradotti in italiano, dove per il testo turco sono
stati usati i caratteri latini, cosi proseguiva:

. ma di questo non m’estendo maggiormente, mentre presto si vederan-
no li cinquecento proverbi in circa, che si stampano nella stamperia di
Padova dell’eminentissimo cardinale Barbarigo, e che serve ad uso di
questo Seminario cosi bene diretto *.

A nostro parere la coincidenza dell’anno di stampa delle
due opere, analoghe per contenuto e che costituiscono una
novita nel panorama editoriale del tempo, non & casuale.

Sicuramente i due prelati armeni mantennero i contatti e,
con tutta probabilita, Agop partecipd ad Agnellini 'iniziativa

44 Kfvorkyan, Catalogue, cit., p. 169.

4 SgreNa, San Gregorio Barbarigo, cit., p. 2.

46 Aj processi di beatificazione del Barbarigo, testimonid quanto segue:
“questo fine egli ebbe in chiamarmi da Venezia a Padova, avendo il servo
di Dio pensato essere un mezzo necessario per la propagazione della fede
allevare e I'educare soggetti che potessero propagandarla, il che non sareb-
be potuto succedere senza il possesso delle lingue orientali. E pero, arrivato
che fui a Padova ed assegnatami abitazione nel suo vescovato, mi fece intra-
prendere I'insegnamento di dette lingue in Seminario, e mi fece soprinten-
dere alla stamperia dei libri in dette lingue, introdotte nel Seminario mede-
simo, e io di fatto composi ¢ stampai da dodici libri”: in Serena, San Gre-
gorio Barbarigo, cit., p. 156.

47 Ktvorkvan, Catalogue, cit., p. 169.

48 DonNapo, Della letteratura, cit., pp. 100-101.
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di Dona di far tradurre ai giovani di lingua veneta i proverbi
turchi. Agnellini fece propria 'idea traducendo nelle tre lingue,
delle quali era docente, i detti popolari turchi; forse, il vescovo
armeno realizzd l'opera con la collaborazione degli allievi del
Seminario ai quali era destinata per uso didattico.

Il Dona aggiungendo ai suoi appunti di viaggio utilizzati
per la stesura della Letteratura, una nota di fresca data confer-
mo le relazioni che intercorrevano tra 'officina veneziana e [’at-
tivo centro di studi padovano:

ultimamente monsignor illustrissimo e reverendissimo Timoteo Agnellini,
arcivescovo di Mardin, sopraintendente delle lingue orientali nel celebre
Seminario dell’eminentissimo signor cardinale Barbarigo vescovo di Pa-
dova, mi ha notificato che un suo fratello venuto da Costantinopoli gli
ha portato gl'infrascritti libri turcheschi, de i quali lo stesso monsignore
ne va meditando la traduzione *.

Esisteva quindi un contrabbando di libri dal Levante in
Europa, facilitato in questo caso, dall’appartanenza dei latori
ad ordini religiosi che potevano ben nascondere tra le pieghe
delle tonache i testi trafugati. >°

Giova inoltre ricordare Dattivita del tipografo Michelangelo
Barboni !, che gia stampava in greco e che fu avviato all’uso
dei caratteri armeni proprio dal vardape:.

Grazie alla loro stretta collaborazione usciranno, tra il 1674
e il 169072, ben tredici opere in lingua armena. Sicuramente,

49 Ivi, pp. 86-87.

0 “Giovano pure li frati, anco qua, di somministrare qualche aviso et
buon lume, e coprire sotto la loro toga qualche espeditione, ordini, et avisi
inosservati, mentre avezzi li Turchi a veder li habiti loro, li lasciano assai
liberamente scorrere da un luogo all’altro senza tanta osservatione, et poi
per loro natura non sono mal accomodati a questo rillevante servitio... Anzi
mi sono intrinsicato con un certo cappuzzino francese che era solito andar
con I'armata turchesca sotto titolo di assister alli schiavi cristiani, et I’ho
prattico veramente cosi bene, che era spesso sopra la galera del fu capitan
bassa, ben che questo oltre V'esser turco havesse tra noi nationali il sopra
nome di Tigre”, in A.S.V., Senato, Dispacci, cit., disp. n. 21 ¢. 218 r-v,
5.X.1681.

31 Al riguardo si veda: G. Prumipis, La stampa greca a Venezia nel secolo
XVII, in “Archivio Veneto”, s. V, XCIII (1971), pp. 30-31; ancora PrLumiI-
pis, Tre tipografie di libri greci: Salicata, Saro e Bortoli, in “Ateneo Veneto”,
IX (1971), pp. 246-247; M. Inrsuise, L'editoria veneziana nel '700, Milano,
1989, p. 39.

2 B. Sivazrivan, Venezia per I'Oriente: la nascita del libro armeno, in S.
Assiatt (a cura di), Armeni, Ebrei, Greci stampatori a Venezia, Venezia,
1989, p. 35; cfr. Kévorkyan, Catalogue, cit., pp. 144-148.
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la pid curiosa di esse ¢ il piccolo dizionario armeno-italiano >,
che contiene moltissime parole in veneziano, o stampate secon-
do la pronuncia in dialetto. Si presume che la stampa sia av-
venuta tra il 1680 e il 1684, dato il tipo di caratteri utilizzati
da Barboni in quel periodo.

L’opera presenta alcuni errori ortografici, e cio fa ritenere
che I'anonimo autore non avesse una buona conoscenza della
lingua armena % nonostante cid, sembra plausibile che Agop
impegnato a sovrintendere alla stampa delle sue traduzioni”?,
si sia saltuariamente interessato all’edizione del Dizionario.

Mentre Dona stava attendendo alla stesura della Letteratura,
Giovanni Agop, grazie ai fondi elargiti dai ricchi mercanti ar-
meni Nahapet Aguleci®® e Gaspar Sehrimanean >/, istitui due
tipografie la cui attivitd, prevalentemente dedita alle edizioni di
testi liturgici, copri il biennio 1686-1687.

Purtroppo non & possibile ricostruire Dattivita svolta da
Andrea Dona e dal sacerdote armeno presso le Pie case dei
Catecumeni, oltre a quanto qui documentato, per la mancanza
di fonti archivistiche: i Notatori delle parti dei Catecumeni per
i periodi 1620-1679 e 1687-1691 sono dispersi.

Resta comunque fondamentale il ruolo svolto da Giovanni
Agop assieme al fratello Andrea, nello sviluppo in Giovanni
Battista Dona dell’interesse per la cultura islamica, che lo fara

53 P.N. Der-Nersessian, Due antiche edizioni armene di Venezia, in As-
BiaTI {(a cura di), Armeni, Ebrei, Greci, cit., pp. 41-44.

 Ivi, p. 43.

%5 1.e opere sono Speculum veritatis, uscito nel 1680, Lettera dell’amicita
e dell’unione, del 1683 e il Flos virtutum del 1685; cfr. Kévorkyan, Catalo-
gue, cit., pp. 144-148.

56 Nahapet Aguelc’i, mercante di sete, finanzid I'edizione della Lettera
dell’amicitia e dell’'unione, edita dal Barboni; egli contribuira anche alla ri-
costruzione della chiesa di Santa Croce degli Armeni, la cui fondazione ri-
sale alla fine del XV secolo, inaugurata nelle nuove forme seicentesche il 29
dicembre 1688; cf. Kévorkyan, Catalogue, cit., pp. 102-105; Tassini, Curio-
sitd, cit., p. 37; G. LorenzeTT1, Venezia e il suo estuario, Trieste, 1974, pp.
363-364; e in particolare G. GianigHiaN, L’ “ospitio della nation armena” a
San Zulian, Venezia, in G. Urunocian (a cura di), “Atti del III Simposio
internazionale di arte armena”, San Lazzaro - Venezia, 1984, pp. 211-236;
Ip., La Chiesa di Santa Croce e [ospizio degli Armeni a Venezia, in B.L.
Zexivan (a cura di), Gli armeni in Italia, Roma 1990, pp. 50-52.

57 Questa tipografia, grazie all'immensa fortuna della famiglia Sehrimane-
an, stampd nel 1686 il prezioso Leziomario armeno, opera in folio di 1200
pagine; I'attrezzatura della stamperia fu poi recuperata nel 1717 dai Mechi-
taristi che la utilizzarono per la loro attivitd editoriale nell’isola di San
Lazzaro: cfr. Kévorkyan, Catalogue, cit., pp. 106-110.
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diventare il maggiore esponente di quella “officina” operosa
nelle lagune.

Grazie inoltre ai rapporti tra Agop e il vescovo Agnellini, si
stabilira un fruttuoso dialogo tra il cenacolo veneziano e il
Seminario padovano, a conferma della naturale vocazione arme-
na nel favorire gli scambi non solo di merci ma, soprattutto, di
idee.

APPENDICE

Documento 1 - Elezione di Andrea Dond a governatore dei Catecument.
Adi 9 aprile 1680

Essendo stato proposto per governatori di questa congregazione le
carita delli nobilhomini: abbate Andrea Dona, Ser Antonio Barbaro
fo del quondam Daniele et Ser Vincenzo Morosini, et havutesi le
informationi necessarie giusto l'ordinario a esser soggetti sufficienti
per questa pia e santa opera. Vadi parte che li sudeti nobilhomini
abbate Dona, Ser Antonio Barbaro et Ser Vincenzo Morosini sijno
accettati per governatori di questo pio luogo, giusto l'ordinario.

Archivio LR.E., Notatorio delle parti dei Catecumeni, CAT.B.12, c. 6v.

Documento Il — Attestazione di Agop per il battesimo di due turchi
ospiti ai Catecumeni.

Adi 7 maggio 1680

Rappresentando il molto reverendo don Giovanni Agoup, come
quello che a instrutto molti dogmi della nostra santa fede cattolica,
in lingua turca per mesi uno in circa, Sulem et Sajr turchi accettati
per figli di casa sotto li due del mese di aprile prossimo passato, et
esser li medesimi capaci di ricever 'acqua del santo battesimo, come
cosl attistd il predetto reverendo don Giovanni che perd vada parte
che li sudeti siano battezati dal molto reverendo priore giusto I'ordi-
nario, dovendo nostro governator cassiero provederli di un vestito
per uno alla capelletta, con sue calce, scarpe et berrette, con la minor
spesa.

Archivio LR.E., Notatorio delle parti dei Catecumeni, CAT.B.12, cc. 10v-11r.
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Documento Il — Frontespizio dell’opera Rudimento della lingua tur-
chesca di Giovanni Agop, e dedica all’abate andrea Dona.

RVDIMENTO

Della Lingua Turchefea,

Compofta dal molto Reuerendo Signore
DON GIOVANNI AGOP
SACERDOTE ARMENO,
Miflionario Apoftolico, per I'Inftruttione
di quelli che vogliano apprendere
la Lmgua Turchelca,

Dedicato all’ Hluftrifs. <& Rewerendifs, Signor .

ANDREA ABBATE

Appreflo Michiel’Angelo Barbor{i'.'-.

(7' Con Licenxa ¢ Superiors ’
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Documento 111.2.

ILLVSTRISS. & REVERENDISS. SIGz.

&Y E vicina ¢ la caduta dell’ Impero
Y, Ottomano, come park, che [c la
& promettano le tant'Armi Chriftia-
of) ne hora collegatc per la vendetta

" do Regni vlurpati , deucfi Ipera-
re, che buona parte di quel Mondo Turche=~
fco habbia fortuna 4 venire fotto il Domis
nio di quefta gloriofa Republica , ¢ all' hora
fard ben , molto veile , ¢ forfe neceffaria I
cognizion delle Linguc, coft 4 noi della Tur:
chelca, come dloro dell’ Italiana, pe’l com-
mecrcio de Popoli , tutti Sudditi d'vn Princi-
pe, ¢ per poter anco meglio far intenderele
noftce Leggi , 'l commando alle foggiogate
Nartioni. St quelti auguri, che prego 1l Ciclo
renda adempiti , io anticipatamente mi (on
pofto i formare va picciol Libretro de Rudi-
menti della Lingua Turchefca ; Eccolo, che
in mano di V.S§. Hlunftriflitha ardifco d¢ preflén-
tarlo ftampato; come cofa d l¢i ben douuta,
¢ che forfe lc puo effer grato, in riguatdo della
Carica , che meritamecate {oftiéfid di Gouet-
natore alla Cafa de Cathecumeni di quelta Cit-
td, douc s'impara la Cattolica Fede md doue
anco ¢ ncceffario fapérli I'vna , el'dltia delle
due Lingue. Supplica V.S. Illuftcifima degna-
rc dell'alta fua pratezione, ¢l Libro, elAu-

A tore
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Documento 111.3.

9 . [
tore , mentre pur pregodi nuouoil Cielo, che
verifichi i miei diuoti prefagi coll'ingrandi-
mento di quelto Sereniflimo Dominio ; & ol
fole V.S. Uluftriffima, di queglanni, diquella
profeffione , in cui era , quando nell’ vitimd
Guerra co' Turchi , clla tenne con tanta fug
JJoria , ¢ della Patria il commando in Dals
mazia di Proucditor Generaic della Caualle-.
ria! Sc non hauefle cangiata la Clamide mili-.
tarc, nclla Toga Prelatizia, quali vittoric ora
s'afpetterebbero dalla valorofa fua Mano! Md
douc Petd fua. ¢ linllituto non le permette
di rornare condurtore di Eferciti, {peroben,
che v'habbia d'andare frd brene tempo Pafto-
re dell’ Anime , ¢ che la cura, ¢ hor ticnes
di farinfegnar qui la Fede @ pochi Conuertii,
Yhauri di farc. che l'apprendano Cathecume-
ne llinticre Prouincie. Anguro 4 V.S-Jllultriffi-
ma, nclPauanzamento della Patria le maggio-
ri grandezzc, @ me il poffeflo della fua fimatil-
fima grazia, £ al mio Libretto va fuo benigno
fguardo, onde cffo riccua lums, ¢ fplendore

cr comparire al Mondo, & 1o pur compart-
?Z:z comc potlo.

Venatia li 4, Giuzno . 1685,
D. V5. Iluttrifs. ¢ Reucrendifs.

Huomilifs, Denotifs. ¢t Obligat, Ser.
D. Gio: Agop Sacerd. Armeno
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Documento 1V — Presentazione al priore dei Catecumeni del Rudimen-
to della lingua turchesca

5 giugno 1685

Rappresentando il nostro reverendo priore, che havendo il reve-
rendo Don Giovanni Agoup armeno missionario apostolico, composto
un libro intitolato Rudimento della lingua turchesca e che pud servire
ad esso signore priore per instrutione di quelli turchi che vengono a
ricever I'acqua del santo battesimo. La qual opera viene loro presen-
tata a questa pia congregatione da esso signore priore, il quale fa
riverente dimanda che qualche ricevimento al detto reverendo Agoup.
Onde vadi parte, che dalla caritad del nostro governator cassiero, sii
dato al sudetto reverendo Agoup, per ricevimento di detta opera,
ducati dieci.

12 giugnol685

La contrascritta parte resta sospesa d’ordine della caritad del no-
stro presidente Bertucci Trevisan, conservator per le suppliche, che
dalla sua caritda saranno rappresentate alla pia congregatione. Onde
non dovera reverendo governator cassiero contar il denaro, come nella
controparte, fino ad altro ordine della pia congregatione.

Archivio LR.E., Notatorio delle parti dei Catecumeni, CAT.B.12, c. 133 v.

Documento V — Autorizzazione per il pagamento di una ricompensa a
Giovanni Agop.

Adi 7 gennaro 1686 m.v.

Continuando nostro reverendo don Giovanni Agoup ad instruire
in idioma turchesco gl'infedelli, che cappitano in questo pio luoco
per ricever 'acqua del santo battesimo, et essendo conveniente che
gli sij data qualche ricompensa: vadi parte che al nostro reverendo
don Giovanni gli sia dato, dal nostro governatore cassiero, ducati
due.

Archivio LR.E., Notatorio delle parti dei Catecumeni, CAT.B.12, ¢. 186v.
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Documento VI.1. — Frontespizio della Raccolta d’Adaggj Turcheschi.

RACCOLTA CVRIOSISSIMA
DDADAGG]
TVRCHESCHI

Trafportati dal proprio Idioma
NELL ITALIANO,e¢ LATINO
DALLI GIOVANI DI LINGVA
Sotto il BAILAGGIOQ 1n Coftantinopoli
Dell’ Ulufirifs. & Eccell. Sig.
GIO: BATTISTA DONADO,
¢ indrizzati da’ medefimi

ALL ILLVSTRISS. SIG PIETRO
Di lui Figlio.

¢ '_/4--\ )

IN VENEZIA,

Per Andrea Poletti all’Iralia.
CON LICENZ A DE SYPERIORI

TG (1688 ) A&
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Documento VI.2.

3, 2000

Pavarxr Tuscw -
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1n adibus fal ; & om= ‘?ufnlfde,o'.xu.ql dus gherck - (/’J-Zy oy 5 Dy
is G sppariia. ogne . Dudic fleccherd, Ay 0 B
nl'p:;:g:uafwchuum. o5 porecicms lf::w mug palaread o- 6}’ .‘J’}'AA'_JJL
landes poreo « el gporco de . Corcaly dufi o o
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ABSTRACT

The Armepian priest Giovanni Agop (Hovhannes Hakob) Holov was
born in Constantinople in 1635; after his studies in Rome at the
College of S.C. de Propaganda Fide, he supervised the Armenian
print offices in Leghorn and Marseille. In the history of the Arme-
nian language Agop is known as the grammarian who modelled the
so called latinaban hayerén — latinizing Armenian.

In this context we investigate his important role developped in Ven-
ice in the Eighties of the 17% century: as a teacher of religion at the
Catecumeni Institute, as a tutor in Turkish of the Ambassador of the
Serenissima in Constantinople, Giovanni Battista Dona, and as super-
visor to the edition of the Turkish Proverbs translated in Latin,
Arabic, and Italian by the students of the Venetian school of Orien-
tal languages during Dona’s Embassy.

KEY WORDS
Turkish and Armenian studies. Giovanni Agop. Giovanni Battista and
Andrea Dona.
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Elena Biagi

IL MANOSCRITTO DELLA YUSUFAGA KUTUPHANESI
DI KONYA: LETTURA CRITICA DI DUE ODI MINORI
DAL DIWAN DI ‘UMAR IBN AL-FARID

Durante gli_ultimi quattro anni della sua vita il noto poeta
sufi egiziano Saraf al-Din Abu ’l-Qasim ‘Umar Ibn al-Farid
(576/1181-632/1235) dettd il suo Diwan, una raccolta di po-
emi mistici d’amore che nella storia della letteratura araba
avrebbe valso al suo autore il titolo di ‘Principe degli amanti’
(Sultan al-‘asigin) 1. Unico documento sicuro della produzione
poetica di Ibn al-Farid, il Diwar & una fonte di primaria im-
portanza sulla vita interiore del poeta e una testimonianza
preziosa della sua esperienza mistica oltre che della sua pro-
fonda sensibilita artistica 2. Nelle edizioni correnti il Diwar di

! Per la biografia di ‘Umar Ibn al-Farid si vedano: Bourrata Issa J.,
“Toward a Biography of Ibn al-Fiarid (576-632 AH/ 1181-1235 AD)”, in
Arabica, XXVIII (1981), 1, pp. 38-56; Homerin Tu. Emir, From Arab Poet
to Muslim Saint: Ibn al-Farid, His Verse and His Shrine, Columbia, Uni-
versity of South Carolina Press, 1994; Scatrorin Gruseppe, “More on Ibn
al-Farid’s Biography”, in Mideo 22 (1994), pp. 202-245. Tra le numerose
traduzioni e studi relativi all'opera di Ibn al-Farid si vedano: ArBERRY
Artaur J., The Mystical Poems of lbn al-Farid, (Chester Beatty Mono-
graphs n. 6), Dublin, E. Walker, 1956; Dermencuem Emive, L'éloge du vin
(Al Khamriya). Poéme mystiqgue de ‘Omar Ibn al-Faridh, Paris, Véga, 1921;
Di Matteo Ienazio, “Sulla mia interpretazione del poema mistico di Ibn
al-Farid”, in Rivista degli Studi Orientali, VIII (1919-1920), pp. 479-500;
Narrivo Carro A., “Il poema mistico arabo d’Ibn al-Farid in una recente
traduzione italiana”, in Rivista degli Studi Orientali, VIII (1919-1920), pp.
1-106; Nasr ‘Atif Gawdat, 577 ‘Umar Ibn al-Farid, dirdsa fi fann al-5i'r al-
sifi, Beirut, Dar al-Andalus, 1982; Nicuotson Reynorp A., “The Odes of
Ibnu’l-Farid”, in Studies in Islamic Mysticism, Cambridge, 1921 (1989), pp.
162-266; ScatroLiN Giuserpg, L'esperienza mistica di Ibn al-Farid attraverso
i suo poema al-Ta@'iyyat al-Kubra: Un’analisi semantica del suo linguaggio,
Tesi di dottorato, Roma 1986, 3 voll,; Ip., “Al-Fargani’s Commentary on
Ibn al-Farid’s Mystical Poem al-Ta’iyyat al-Kubra”, in Mideo, 21, 1993,
pp. 331-383.

2 Nel suo Al-kawakib al-durriyya fi taragim al-sadat al-siafiyya (Il Cairo:
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‘Umar Ibn al-Farid si presenta come una raccolta di una
ventina di odi e alcuni epigrammi, in tutto circa 1650 versi;
tali edizioni dipendono nella loro quasi totalita dalla revisione
del Dzwan fatta dal nipote di Ibn al-Farid, ‘Ali sibt Ibn al-
Farid, tra il 733/1333 ed il 735/1335, cioé circa un secolo
dopo la morte del poeta. il testo edito da ‘Ali, che & stato
generalmente accettato, copiato e pubblicato con aggiunte e
varianti, & costituito da 24 odi (gasa’id), 30 coppie rimate
(dithayt), 19 indovinelli (a/gaz) e alcuni versi isolati; alla sua
revisione ‘Ali aggiunse un’introduzione biografica, chiamata
Dibaga, che, anche se spesso solo parzialmente, & posta come
prefazione in molte delle edizioni correnti del Diwan.

Allinizio degli anni cinquanta Arthur John Arberry pub-
blicd un manoscritto del Dzwan trovato nella collezione priva-
ta di un amico, A. Chester Beatty: la scoperta di questo
manoscritto si riveld di straordinaria importanza ¢ diede un
apporto determinante alla tradizione testuale del Diwan di Ibn
al-Farid. Tale copia, infatti, avrebbe preceduto tutti gli altri
codici fino ad allora conosciuti, risalendo a prima del 691/
1292, e percio antecedendo di piu di quarant’anni la revisio-
ne di ‘Ali. Consapevole dell’eccezionale importanza di tale
scoperta, Arberry pubblico il manoscritto 7z toto trascriven-
dolo in caratteri latini e, successivamente, ne pubblico la tra-
duzione in inglese 3.

Il codice della Chester Beatty Collection presentava sostan-
ziali differenze con il testo edito da ‘Ali: in particolare, nella
copia scoperta da Arberry, il corpus del Diwan risultava esse-
re costituito da sole quindici odi, invece delle ventiquattro
contenute nella revisione di ‘Ali. La pubblicazione del mano-
scritto della Chester Beatty Collection evidenzio la necessita
di nuovi studi e di ulteriori ricerche nell’ambito della critica
testuale sull’opera di Ibn al-Farid. Con questa consapevolezza
Arberry cosi concluse il suo lavoro di edizione del codice: “It

ed. ‘Abd al-Hamid Salih Himdan, 1994, “Ibn al-Farid”: vol. 1I/3, n. 575,
pp. 147-153) ‘Abd al-Ra’af al-Munawi (m. 1031/1622) menziona P'esistenza
di alcuni scritti in prosa attribuiti ad Ibn al-Farid. Tale informazione risul-
ta, comungque, isolata e non trova supporto né evidenza in altre fonti.

3> ArBERRY ARTHUR J., The Mystical Poems of Ibn al-Farid (edited in
transcription), {(Chester Beatty Monographs n. 4), London, E. Walker,
1952; Ib., The Poem of the Way, translated into English Verse from the
Arabic of Ibn al-Farid, (Chester Beatty Monographs n. 5), London, E.
Walker, 1952; Ib., The Mpystical Poems of Ibn al-Farid, (Chester Beatty
Monographs n. 6), Dublin, E. Walker, 1956.
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is clear, therefore, that the textus receptus needs to be exami-
ned very carefully, and that future researchers will be well
advised to consider attentively the evidence furnished by the
Chester Beatty manuscript as to the state of the text towards
the end of the thirteen century” 4.

L’evidenza messa in luce dal manoscritto di Arberry rice-
vette un’ulteriore conferma dalla scoperta di un altro mano-
scritto del Diwan ad opera dell’orientalista Padre Giuseppe
Scattolin, che nel 1993 nella biblioteca Yusufaga Kitiiphanesi
di Konya trovdo un antico codice dell’opera di Ibn al-Farid,
fino ad allora rimasto sconosciuto agli studiosi del poeta sufi.
Una dettagliata descrizione di questo manoscritto € stata re-
centemente pubblicata da Padre Scattolin in Quaderni di Stu-
di Arabi col titolo “The oldest text of Ibn al-Farid’s Diwan?
A Manuscript of Yusufaga Kiitiiphanesi of Konya”°>. Come si
legge nell’articolo, il codice di Konya ¢ incluso in un volume
di circa 741 pagine, classificato come n. 7838/1-15 dal Siiley-
maniye Kiitiiphanesi Mikrofilm Service of Istanbul ¢ e conte-
nente quindici manoscritti, la maggior parte dei quali sono
autografi di Ibn al-‘Arabi o ‘audizioni’ (sama‘at) di opere dello
stesso, firmate da alcuni dei suoi discepoli, tra cui Sadr al-
Din al-Qunawi (m. 673/1274). Da quanto indicato nel fronte-
spizio sembra che l'intero volume fosse stato donato da Sadr
al-Din al-Qunawi ad una biblioteca, costruita vicino alla sua
tomba, molti dei cui libri passarono poi alla biblioteca
Yusufaga Kiitiiphanesi di Konya. E possibile che Sadr al-Din
al-Qunawi avesse ottenuto il manoscritto del Diwan, o una
copia di esso, in occasione del suo secondo viaggio in Egitto
nel 640/1243 7; pertanto, con ogni probabilita, tale copia rap-

4+ ARBERRY ARTHUR ]., The Mystical Poems of Ibn al-Farid, Dublin, 1956,
p. 6.

5 ScarroLiN Giuserre, “The oldest text of Ibn al-Farid’s Diwan? A
manuscript of Yusufaga Kiitiiphanesi of Konya”, in Quaderni di Stud:
Arabi, 16 (1998), pp. 143-163.

6 Idem, p. 146. Nel catalogo locale di Yusufaga Kiitiiphanesi il volume
¢ classificato come 7838-52, mentre, all’interno della raccolta, si legge la
classificazione “5624 Eski”. Stranamente, dall'indagine condotta da Scatto-
lin, il codice del Diwar di Ibn al-Farid non risulta menzionato nei cata-
loghi dei manoscritti arabi di Konya; cid appare piuttosto inspiegabile, dal
momento che tale manoscritto, di fatto, esiste nella biblioteca di Konya ed
¢ elencato nel catalogo ufficiale di Istanbul.

7 Tale ipotesi & formulata da Scattolin sulla base di quanto riportato
da Sa‘id al-Din al-Fargani (m. 699/1300), noto discepolo di Sadr al-Din al-
Qunavwi, alle pp. 5-6 e 77-8 del suo ‘Masarig al-darar’’, commentario in
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presenta la versione della raccolta diffusa in Egitto in quel
periodo a pochi anni dalla morte dell’autore, ed & percid
ipotizzabile che si avvicini piu di altre alla versione originale
del testo. Successivamente, copie del testo posseduto da al-
Qunawi si diffusero tra i discepoli del maestro sufi, tra i quali
il noto commentatore di Ibn al-Farid, Sa‘id al-Din al-Fargani
(m. 699/1300); la collazione del manoscritto di Konya con
altri codici del Diwarn evidenzia, infatti, una chiara affinita
testuale tra le copie del Diwan collegate con il circolo di
Sadr al-Din al-Qunawi. Il volume n. 7838/1-15 contiene due
indici, il piu antico dei quali elenca solo dodici titoli rispetto
ai quindici dell’attuale raccolta: & probabile che gli altri tre
manoscritti, contenenti anch’essi opere di Ibn al-‘Arabi, siano
stati aggiunti alla raccolta solo successivamente, probabilmen-
te perché scritti dallo stesso copista. Da cio si pud dedurre
che nel corso del tempo il volume sia stato soggetto ad alcu-
ne rielaborazioni e che i primi undici titoli rappresentino il
corpus originale della raccolta 8; acquista quindi particolare
rilevanza il fatto che il Diwan di Ibn al-Farid sia incluso nel
primo e piu antico indice del volume, poiché cid proverebbe
la sua appartenenza alla raccolta originale dei manoscritti.
Il testo del Diwan, intitolato “Diwan Ibn al-Farid”, & il
dodicesimo dei manoscritti contenuti nel volume di Konya -
il nono nell’indice originario — e occupa le pagine 277a-
334a0/554-648A %; il manoscritto non contiene un colophon,

persiano sulla A/-Ta’iyyat al-Kubra di Ibn al-Farid (arL-FARGANT Sa‘ip alL-
Din, Masarig al-darari, Sarh Ta'iyya Ibn al-Farid, tradotto e commentato da
Sayyid Galal al-Din Astiyani, Mashad: Radid ed., 1398/1978). Secondo
quanto affermato da al-Fargani, al-Qunawi sarebbe stato sollecitato da al-
cuni sufi a scrivere un commentario sulla Tz’iyya di Ibn al-Firid durante
il suo secondo viaggio in Egitto nel 1243; una volta ritornato a Konya, al-
Qunawi sarebbe stato solito spiegare la Ta’syya oralmente durante le sue
lezioni, utilizzando con ogni probabilita un testo del Diwarn ottenuto in
Egitto.

8 Poiché la calligrafia dell’ultimo titolo & differente da quella degli
undici titoli precedenti e simile invece alla calligrafia dei due versi di un
poema posti alla fine dell’indice, Scattolin deduce che il dodicesimo titolo
sia in realta un’aggiunta successiva.

9 Il volume ha una doppia numerazione delle pagine: la numerazione
pilt antica in caratteri arabi (indicata nel presente articolo con la lettera
‘A’) numera ogni pagina di un foglio, da pagina 1 a pagina 741, mentre
la numerazione pitl recente in caratteri ‘occidentali’ (indicata con la lettera
‘O’) numera ogni due pagine, e conta in tutto 380 fogli. Le due numera-
zioni non corrispondono perfettamente, dato che la numerazione piu re-
cente non include il frontespizio.
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per cui non ¢& fornita alcuna informazione precisa relativa al
luogo e alla data della redazione del testo, né all’identita del
suo copista. Una possibile data della stesura del codice ¢ sta-
ta pero ipotizzata da Scattolin sulla base di un’accurata ana-
lisi del manoscritto stesso e di una comparazione con gli altri
codici contenuti nel volume 10. Alcuni dei manoscritti, prove-
nienti dal circolo di Ibn al-‘Arabi e di Sadr al-Din al-Qunawi,
sono infatti datati dal 624/1227, il pit antico, al 651/1253, il
piu recente e quindi, poiché il Dzwan di Ibn al-Farid ¢ col-
locato tra il gruppo di codici pit antichi, si pud dedurre che
la data della sua stesura debba essere fissata intorno alla
prima meta del VII/XIII secolo. Attraverso uno studio com-
parativo del manoscritto n. 7838/1-15 con altri manoscritti
della “Biblioteca privata di Qunawi” presenti nella Yusufaga
Kiitiiphanesi di Konya, Scattolin ha osservato che 1 codici
provenienti dal circolo di Sadr al-Din al-Qunawi furono scrit-
ti all’incirca nello stesso periodo del manoscritto n. 7838 11,

Lo studio comparativo e la ricerca testuale confermano
dunque l'ipotesi che il testo del Diwar contenuto nel mano-
scritto n. 7838 sia stato scritto nel circolo di Sadr al-Din al-
Qunawi tra il 632/1235, data della morte di Ibn al-Farid, e il
651/1253, data del manoscritto piu recente. Di conseguenza
quello di Konya sembra essere, per lo meno fino ad ora, il
pilt antico codice del Diwan di Ibn al-Farid e rappresentereb-
be la testimonianza pitt importante di una prima trasmissione
del testo. Il codice della Yusufaga risulta, inoltre, il frutto di

10 Facendo riferimento all’eulogia che nell’indice originale della raccol-
ta segue il nome di Ibn al-Farid, Scattolin ipotizza che il poeta fosse gia
morto al momento della stesura del codice di Konya, ma che non avesse
ancora acquisito la fama di santitad e venerazione che lo avrebbe accompa-
gnato in seguito. Infatti, la formula “rabima-hu Allab” (Dio abbia miseri-
cordia di lui!) che segue il nome dell’autore, non & accompagnata dal-
Vespressione “radiya Allah ‘an-hu” (Possa Dio esser soddisfatto di luil),
che di solito si associa ai nomi di santi o figure venerate. Da cid & pos-
sibile dedurre che la stesura del manoscritto sia avvenuta poco tempo dopo
la morte del poeta.

1 Tra i manoscritti della “Biblioteca privata di Qunawi” presenti nella
Yusufaga Kitiiphanesi di Konya, quattro volumi sono stati presi in esame
da Scattolin, tutti contenenti opere di Ibn al-‘Arabi: sebbene la calligrafia
dei vari manoscritti non sia omogenea, le date nei colofoni indicano chia-
ramente che tali codici furono stesi nella prima meta del XIII secolo. I
manoscritti della “Biblioteca privata di Qunawi” ed il codice del Diwin di
Ibn al-Farid risultano omogenei sia per I'evidente affinita del tipo di carta
su cui sono scritti che per la calligrafia del testo.
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un’accurata revisione del Diwan e, precedendo tutte le altre
recensioni fino ad ora note, & di fondamentale importanza
per la conoscenza del testo originale della raccolta. Una nota
posta alla fine dell’lode Al-Ta’iyyat al-Kubra, a pag. 318bO/
617A, ed un breve colophon scritto sul margine del mano-
scritto a pag. 333bO/647A indicano infatti che il testo & stato
corretto e comparato con altre copie, che sfortunatamente non
sono menzionate; inoltre, la presenza di varianti e correzioni,
annotate al margine ed all’interno del testo, ¢ di per sé una
chiara indicazione che il codice & stato collazionato con altre
revisioni del Diwar. Da cid si pud dedurre che sin dai primi
tempi circolassero differenti trasmissioni del testo e che una
sorta di primitiva ricerca testuale fosse gia in atto. La calli-
grafia del testo del Diwar & un “naskhi” scritto con chiarezza
e cura ed & omogenea con lo stile degli altri manoscritti dello
stesso periodo; il testo & in gran parte vocalizzato e cio ne
facilita la lettura. Infine, ogni pagina contiene diciassette ri-
ghe ed ogni riga contiene un verso del poema, scritto senza
separarne i due emistichi.

La poesia di Ibn al-Farid & gia stata il soggetto di un
nostro articolo, pubblicato tre anni fa, in cui ¢ stata proposta
la traduzione di quattro odi minori dal Dzwan di Ibn al-Farid,
seguita da un’analisi lessicale delle stesse !2. Venuti a cono-
scenza della recente scoperta fatta da Padre Scattolin, grazie
alla preziosa collaborazione dello stesso abbiamo avuto modo
di prendere visione del manoscritto di Konya. E stato interes-
sante scoprire che delle quattro odi precedentemente tradotte
e contenute nella revisione di ‘Ali sibt Ibn al-Farid solo due
sono presenti nel manoscritto di Konya, pill precisamente
Vode ‘Ibfaz fu’adaka’, ‘Preserva il tuo cuore’, posta come
undicesima a pagina 325a0/630A del codice, e 'ode ‘Huwa
I-hubb’, ‘Questo & "amore’, 'ultima delle quindici odi conte-
nute nel manoscritto, a pagina 330a0/640A. Mantenendo
queste due odi come oggetto del nostro lavoro, si ¢ pensato
di proporre un’edizione critica delle stesse, comparando il
manoscritto di Konya con altri codici manoscritti del Diwan
e testi editi negli ultimi due secoli, ognuno dei quali & stato

12 Biagi ELena, “Quattro Odi Minori dal Diwan di Ibn al-Farid”, in
Annali di Ca’ Foscari, XXXV, 3, (Serie orientale 27), 1996. Per il testo
delle gquattro odi tradotte nell’articolo abbiamo fatto riferimento all’edizio-
ne critica del Diwar curata da ‘Abd al-Halig Mahmud ‘Abd al-Hailig,
Diwan 1bn al-Farid, 11 Cairo, Dar al-Ma‘arif, 1984.
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brevemente descritto 3. II risultato della collazione ¢ stato
riportato a pié di pagina, dove i testi comparati sono indicati
con la rispettiva abbreviazione.

Nella collazione particolare riferimento & stato fatto al
manoscritto della Chester Beatty Collection, edito in trascri-
zione da Arthur John Arberry in The Mystical Poems of Ibn
al-Farid, Chester Beatty Monographs n. 4, London: E. Walker,
1952 [A]. Nell’introduzione al suo lavoro di edizione Arberry
fa una dettagliata descrizione del manoscritto, catalogato come
“Chester Beatty Arabic MS.752” e composto di 106 fogli. 1l
Diwan di Ibn al-Farid occupa i fogli 1-50 ed in ogni pagina
sono contenute 16 righe; la scrittura & un “fine, clear, voca-
lized naskh; the transcription is careful though not free of
faults [...]” 4. 1l manoscritto della Chester Beatty Collection
non & datato né firmato, ma, basandosi su una nota del testo,
Arberry deduce che la stesura sia stata molto probabilmente
completata prima dell’anno 691/1292: sulla base della somi-
glianza di calligrafia, infatti, Arberry identifica I'autore di tale
nota, ‘Ali ibn Muhammad ibn Mahfaz al-‘Alawi, con il copi-
sta del manoscritto, il quale afferma di aver ricevuto il testo
del Diwan da Fahr al-Din al-‘Iraqi. Quest’ultimo ¢ con ogni
probabilita da identificare col famoso poeta mistico persiano
che fu discepolo di Sadr al-Din al-Qunawi e mori a Damasco
nel 688/1289, dopo aver ricevuto il titolo di Sayh al-Suyih al
Cairo. Nell’anno 701/1302 nella citta di Malatiya in Anatolia
il figlio di ‘Ali ibn Muhammad ibn Mahfaz al-‘Alawi, al-
Siddiq, confrontd il lungo poema al-Ta’iyyat al-Kubra con altri
due codici pit antichi del Diwan di Ibn al-Farid, considerati
dal collazionatore di un’accuratezza e valore incomparabili.
Inoltre, un’annotazione al margine del foglio 48b del mano-
scritto afferma che il testo & stato collazionato anche con una
copia del Diwan appartenente a Sams al-Din Aba ‘Abd Allah
Muhammad ibn Abi Bakr al-Farisi al-Iki (m. 697/1298), fa-
moso sufi e discepolo di Sadr al-Din al-Qunawi. Il numero di
glosse e varianti annotate nel manoscritto ¢ indicativo dell’ac-
curatezza avuta dai copisti nel comparare il testo con diffe-
renti copie del Diwan. Arberry evidenzia la scrupolosita del
collazionatore e conclude che “... the editor was confident of

13 Per una presentazione dettagliata del manoscritto di Konya si riman-
da all’articolo di Padre G. Scattolin {[cfr. nota 5]

14 Argerry ARrTHUR J., The Mystical Poems of Ibn al-Farid, London,
1952, p. 5.
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having included everything that was known to be by Ibn al-
Farid, and indeed he states in his colophon that he had been
diligent in searching for the poems” °. Inoltre, dalla menzio-
ne _dei nomi di Fahr al-Din al-‘Iragi e Sams al-Din al-Farisi
al-lki possiamo dedurre che alcune delle copie con cui il
manoscritto della Chester Beatty Collection fu collazionato
provenissero dalla scuola di Sadr al-Din al-Qunawi. In questo
senso il manoscritto della Chester Beatty Collection si ricolle-
ga alla storia di trasmissione del testo legata al circolo di al-
Qunawi, sebbene alcune varianti siano derivate da revisioni
del Diwan di diversa provenienza, e quindi pud essere in
qualche modo correlato alla tradizione testuale del manoscrit-
to di Konya 1°.

L’eccezionale importanza del manoscritto della Chester
Beatty Collection spinse Arberry a pubblicarne il testo, tra-
scritto in caratteri latini e copiato nella sua interezza, inclusi
gli errori dei copisti. Le odi sono in ordine alfabetico, a se-
condo della rima, ad esclusione della Ta’7yya che & riportata
a parte alla fine del manoscritto. Mentre per i “Poemi Mino-
ri” le varianti sono annotate a pi¢ di pagina insieme alla let-
tura comparata con le altre principali edizioni del Diwan, per
la Al-Ta’iyyat al-Kubra, data la frequenza delle varianti regi-
strate nel manoscritto, la collazione é stata riportata separata-
mente in appendice. Se confrontato con il manoscritto di
Konya, il codice edito da Arberry, e datato circa cinquant’an-
ni dopo quello della Yusufaga Kiitiphanesi, evidenzia un ben
pil vasto e completo sviluppo della critica testuale del Diwan.
Tale sviluppo, se rivela un grande interesse per I'opera di Ibn
al-Farid, lascia anche molti dubbi sulla possibilita di perveni-
re al testo originale della raccolta come fu dettato dal poeta
stesso: alcune varianti, per esempio, sembrano essere suben-
trate nella trasmissione del testo sin dagli inizi e nessun sicu-

5 ArBeErRry ARTHUR J., The Mystical Poems of lbn al-Farid, Dublin,
1956, p. 6; vedi, inoltre, Scatroun G., “New research on the Egyptian
Sufi poet ‘Umar Ibn al-Farid (576-632/1181-1235)”, in Oricntalia Lova-
niensia Analecta, 87, pp. 27-40, Peeters Leuven, 1998 [cfr. pp. 31-33].

16 T,e pnote critiche della nostra collazione, inoltre, evidenziano che
molte delle varianti annotate nel manoscritto della Chester Beatty Collec-
tion sono riportate anche in edizioni successive del Diwan. Sulla base di
simili osservazioni, Padre Scattolin suggerisce che il manoscritto scoperto
da Arberry possa essere a buon diritto considerato un primo serio tenta-
tivo di collazione delle molte e varie “letture” del Diwan che gia circola-
vano nei circoli Sufi a soli cinquant’anni dalla morte del poeta.
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ro referimento pud determinare con certezza la lezione origi-
nale del testo.

Come abbiamo visto, il manoscritto di Konya precederebbe
di circa cinquant’anni il codice della Chester Beatty Collec-
tion; entrambi i testi, comunque, risultano antecedere di molte
decadi la famosa revisione del Diwan ad opera del nipote di
Ibn al-Farid, ‘Ali sibt Ibn al-Farid, datata all’anno 733/1333.
Notevoli sono le differenze tra la revisione del Diwan ad
opera di ‘Ali sibt Ibn al-Farid e i due manoscritti scoperti
rispettivamente da Scattolin ed Arberry; ¢ interessante notare,
infatti, che molte delle odi contenute nell’edizione di ‘Ali
risultano essere assenti sia nel manoscritto di Konya che in
quello della Chester Beatty Collection. Delle ventiquattro odi
contenute nella revisione di ‘Ali solo quindici sono incluse
nei due manoscritti; tra le odi assenti, anche la famosa Ode
‘Ayniyya che ‘Ali stesso afferma di aver scoperto solo intorno
al 733/1333 7. Le odi contenute nel manoscritto della Yusu-
faga Kiitiiphanesi sono presenti nel codice di Arberry, ma,
mentre in quest’ultimo sono sistemate secondo l'ordine alfa-
betico delle rime, nel manoscritto di Konya esse sono ripor-
tate nell’ordine successivamente adottato nel textus receptus.
Cosi, ad esempio, il Diwan del codice di Konya inizia con la

famosa Yz’iyya (“Sa’iga al-ad‘ani ... tayy”), che ¢ riportata
come tredicesima nel codice di Arberry; quest’ultimo, invece,
si apre con lode “Aragu al-nasimi .... al-abya’i”, quinta nel

manoscritto di Konya. In aggiunta alle quindici odi il manoscrit-
to di Konya contiene anche sedici coppie rimate -ditbayt-, da
pag. 331b0O/643A, e sette indovinelli -algaz-, che concludono
la raccolta, da pag. 333a0/646A a pag. 333bO/647A. Come
abbiamo visto, coppie rimate ed indovinelli si trovano anche,
sebbene in numero maggiore, nella revisione di ‘Ali, mentre
nel testo edito da Arberry in trascrizione i versi occasionali
che concludono il Diwan sono stati omessi, in quanto ritenuti
di minor importanza.

In conclusione, il manoscritto di Konya confermerebbe
I'ipotesi formulata da Arberry, secondo la quale le quindici
odi, riportate sia nel codice della Chester Beatty Collection
che in quello della Yusufaga Kiitiiphanesi, rappresenterebbero

17 Sarb Diwan al-Farid li’I-Sayb Hasan al-Bairini wa-li-'l-Sayh ‘Abd al-
Gani al-Nabulusi, ed. da RuSayd Galib al-Dahdah, Marseille: Matba‘at Ar-
noud, 1853, p. 425.
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“the genuine and indisputable core of the corpus” del Diwan
di ‘Umar Ibn al-Farid 18. La recente scoperta di un altro e
pil antico manoscritto del Diwarn ha cosi apportato un nuovo
contributo allo studio della tradizione testuale dell’opera Ibn
al-Faridiana; infatti, contrariamente a quanto indicato nella
Dibaga di ‘Ali sibt Ibn al-Farid 1%, il manoscritto di Konya e
una chiara testimonianza dell’ampia diffusione del Diwan
molto prima della revisione di ‘Ali. Il fatto che quasi tutti i
manoscritti del D7war si basino, seppur con leggere varianti,
sull’edizione di ‘Ali potrebbe trovare la sua spiegazione nel
diretto legame di parentela di quest’ultimo con la famiglia di
Ibn al-Farid: tale vincolo, infatti, avrebbe reso la revisione
del nipote la pill accettata, a scapito di altre copie che, so-
prattutto nei circoli sufi, gia circolavano da tempo.

Nella collazione sono stati inclusi i testi editi del Diwan
comparati da Arberry; tra questi il testo edito a Beirut, V
edizione, nel 1899 [B], di cui Arberry non cita 'autore, ed il
testo edito da Mahmud Tawfiq al Cairo, non datato [T]. Di
entrambe le edizioni sono state riportate le lezioni varianti
come indicate da Arberry nella sua analisi comparativa del
codice della Chester Beatty Collection; i due testi sono molto
simili e rivelano entrambi una chiara affinita con l’edizione
del Diwan ad opera di Amin al-Huri [Kh], al punto che
Scattolin ipotizza per i testi B, T e Kh l’appartenenza ad
un’unica tradizione testuale. Il testo di al-Huri utilizzato nella
nostra collazione & la quinta edizione del Diwan pubblicata a
Beirut nel 1910 (ed. al-Maktabat al-Adabiyya) che, eccettuate
alcune varianti minori, concorda pienamente con ’edizione
cairota del 1910 utilizzata da Arberry. L’edizione di al-Huri
si basa sulla tradizione testuale della revisione di ‘Ali sibt Ibn
al-Farid e le odi sono presenti nello stesso numero e nello
stesso ordine in cui appaiono nella maggior parte delle edi-
zioni orientali del Diwan. Amin al-Huri afferma di aver basa-
to la sua revisione ed il suo commento sul testo di Badr al-
Din Hasan al-Birini (m.1024/1615), ma nulla sappiamo del
manoscritto del Diwan da lui utilizzato. L’edizione di al-Hurd,
che si pud considerare una lettura beirutina del Diwan piu
che un’edizione critica di esso, rappresenta attualmente uno

18 ArBerrYy ARTHUR J., The Mpystical Poems of lbn al-Farid, Dublin,
1956, p. 6.
19 Diwan lbn al-Farid, ed. ‘Abd al-Haliq Mahmud, pp. 19-21.
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dei pitt noti testi editi della raccolta, a cui molte delle edizio-
ni orientali dell’opera Ibn al-Faridiana fanno riferimento.

Incluso nella collazione & anche il testo del Diwan edito da
Rugayd Galib al-Dahdah al-Lubnani a Marsiglia nel 1853 [D]
che contiene lo Sarh diwan Ibn al-Farid’ di Badr al-Din
Hasan al-Birini e numerosi riferimenti allo, ‘Kasf al-sirr al-
gamid ‘an diwan Ibn al-Farid di ‘Abd al-Gani al-Nabulusi
(m.1143/1731). Mentre il commento di al-Nabulusi ¢ di carat-
tere pil spiccatamente mistico-dottrinale, lo Sarh di al-Birini
contiene numerose osservazioni di carattere linguistico, com-
prese alcune lezioni varianti del testo. Arberry fa riferimento,
inoltre, ad un’edizione cairota del Diwan del 1901, che rap-
presenta la ristampa corretta del testo di Marsiglia [N].

Ai testi comparati da Arberry sono stati aggiunti quello
edito da Sabungi (ed. al-Matba‘at al-Wataniyya) nel 1285/1869
[S] e quello di Zuwaytini pubblicato ad Aleppo nel 1257/
1841 [Z]. Louis Sabungi, prete cattolico studente al Collegio
di Propaganda Fide di Roma, pubblico il testo del Diwan a
Beirut nel 1868 in un’edizione chiara e totalmente vocalizzata;
i codici a cui I'editore fa riferimento non sono menzionati,
ma il numero e la disposizione delle odi sembrano ricollegare
tale edizione alla tradizione testuale risalente alla revisione di
‘Ali sibt Ibn al-Farid. Questo testo, comunque, piu che
un’edizione critica del Diwan ¢ da considerarsi una testimo-
nianza di ‘lettura libanese’ dell’opera Ibn al-Faridiana. L’edi-
zione dello Sayh ‘Ugayl al-Zuwaytini, insegnante nella mo-
schea omayyade di Aleppo ¢, invece, una litografia del Drwan
redatta su richiesta di un certo Belfanti, italiano dell’isola di
Sardegna 2. Secondo il noto orientalista Alfonso Nallino I'edi-
zione aleppina del 1257/1841 curata da al-Zuwaytini rappre-
senterebbe editio princeps a cui si sarebbero rifatte le varie
litografie cairote e, pil o meno direttamente, le successive
edizioni beirutine, quali quella di Amin al-Hari 2!, Sulla base
di un’analisi comparativa e alla luce delle numerose varianti
contenute nei due testi, Scattolin ritiene invece piu plausibile
che quelle di Zuwaytini e di al-Hiiri siano in realta due edi-

20 Cfr. Nawuivo C.A., op. cit., pp. 8-9: “[L’edizione aleppina del 1257/
1841] & una litogr. in-8°, vocalizzata, di (2) + 137 pp., curata dallo Sayh
‘Uqayl al-Zuwaytini per incarico avuto da un italiano, il bawagah Belfante
al-ifrangt as-sardini (ossia cittadino dello Stato Sardo), il quale aveva fon-
dato ad Aleppo una litografia araba.”

21 Ibidem, p. 8.
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zioni indipendenti basate, probabilmente, su una famiglia
comune di manoscritti provenienti dalle regioni della Siria e
del Libano. Il testo del Diwan edito da Zuwaytini & affine a
quello di Sabungi e, come per quest’ultimo, il numero e l'or-
dine delle odi rivelano una chiara dipendenza dalla revisione
di ‘Ali sibt Ibn al-Farid.

Infine, € stata inclusa nella collazione una delle ultime e
piu note edizioni del Diwan di Ibn al-Farid, e cioé il testo
edito al Cairo nel 1984 (ed. Dar al-Ma‘arif) da ‘Abd al-Haliq
Mahmud ‘Abd al-Haliq -[AQ]-; nel 1995 il testo fu riedito in
‘Ayn li-’l-Dirasat wa-’l-Buhut al-Igtima‘iyya wa-"1-Insaniyya,
edizione in cui ‘Abd al-Haliq incluse il suo studio critico sulla
poesia mistica di Ibn al-Farid precedentemente pubblicato con
il titolo Si‘r Ibn al-Farid fi dawq al-adab al-hadit (Cairo: Dar
al-Ma‘arif, 1984). Nell’introduzione editore afferma di aver
preso in esame numerose stampe del Diwan e circa trentuno
codici provenienti dal Medio Oriente, Egitto, Siria ed Iraq, e
di aver selezionato da essi i sei manoscritti pitt antichi, datati
dal 804/1402 al 1097/1686, su cui ¢ stata basata I'edizione
critica del testo. E necessario notare, comunque, che tutti i
codici utilizzati in questa edizione dipendono dalla revisione
di ‘Ali sibt Ibn al-Farid, sia nel numero delle odi che nella
loro disposizione; stranamente, ‘Abd al-Haliq sembra aver
ignorato del tutto ’esistenza del manoscritto della Chester
Beatty Collection, facendo cosi del textus receptus attribuito
al nipote di Ibn al-Farid 'unica fonte e riferimento della sua
critica testuale. Inoltre, il metodo utilizzato dall’editore non &
sempre rigorosamente critico e le varianti dei codici collazio-
nati sono spesso annotate in modo non sistematico; a cid si
aggiungano i non pochi errori di stampa, che si ripresentano
nella pit recente riedizione del testo. Nonostante cid, quella
di ‘Abd al-Haliq ¢ attualmente la migliore edizione a stampa
dell’opera di Ibn al-Farid ed offre un’interessante testimonian-
za della trasmissione del testo del Diwar comune ad un gran
numero di manoscritti inediti provenienti dal Medio Oriente.

Nella lettura critica delle due odi il manoscritto di Konya
é stato riportato nella sua integrita; gli eventuali errori di
scrittura sono stati corretti ed evidenziati in nota. Per quanto
riguarda gli altri testi comparati, i palesi errori di tipografia,
frequenti soprattutto nell’edizione di ‘Abd al-Haliq, sono stati
automaticamente corretti; abbiamo invece lasciato, e indicato
in nota, le differenti vocalizzazioni di una parola, anche qua-
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lora apparissero lessicalmente o grammaticalmente poco plau-
sibili. Nel riportare il testo del manoscritto, laddove il codice
presentasse alcune particolarita di scrittura, abbiamo preferito
adottare la consueta ortografia dell’arabo 22. Per I’edizione
critica comparata del testo delle due odi abbiamo adottato il
sistema di abbreviazione usato da Arberry nella sua edizione
del manoscritto della Chester Beatty Collection, con alcune
aggiunte minori 23: cons.: consenso/lettura concorde di tutti i
testi comparati; corr.: lettura corretta del manoscritto; var.:
variante annotata all'interno del testo manoscritto; var.mg.:
variante annotata al margine del testo manoscritto; oz.: omes-
so nel manoscritto; add.: aggiunto al margine; poss.: lettura
possibile del manoscritto; A + abbreviazioni sopra indicate:
note di Arberry nella sua edizione del manoscritto della Che-
ster Beatty Collection.

L’esteso numero di manoscritti del Diwan diffusi sia in
Oriente che in Occidente ha finora reso impossibile la stesura
di un’edizione critica del testo che riflettesse fedelmente il
corpus originale della raccolta di Ibn al-Farid. Nonostante ci9,
un approccio piu sicuro al testo originale del Dziwan pud
essere fornito dalla comparazione del manoscritto di Konya
con quello della Chester Beatty Collection, codici che, in
quanto scritti tra i trenta e i cinquant’anni dalla morte del
poeta, testimoniano in modo piu attendibile o stato originale
del testo.

Un’attenta lettura delle varianti riportate nella collazione
evidenzia come i manoscritti e le varie edizioni del Diwan
rappresentino le differenti tradizioni testuali dell’opera di Ibn
al-Farid. In particolare, come abbiamo visto, il manoscritto
della Chester Beatty Collection costituirebbe un’importante
testimonianza della tradizione della scuola di Sadr al-Din al-
Qunawi, una tradizione testuale indipendente da quella di ‘Ali

22 Le particolarita ortografiche consistono soprattutto nella soppressio-
ne della hamzab o nei mutamenti del suo sostegno: ad esempio, la hamza
mediana sostenuta da una y2’ senza puntini & spesso scritta dal copista
come una semplice yz’ mediana; altre particolarita riguardano la scrittura
della alif magsarab che & spesso trascritta come una ya’ finale o una sem-
plice alif. Talora, inoltre, i puntini diacritici di alcune lettere sono omessi,
come frequentemente nel caso della lettera ba’; la lettera ba’, invece, viene
sempre scritta con I'aggiunta di due puntini diacritici inferiori.

23 ARBERRY ARTHUR J., The Mystical Poems of lbn al-Farid, (Chester
Beatty Monographs n. 4), 1952, p. 12.
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sibt Ibn al-Farid e alla quale si ricollegherebbe anche il codi-
ce di Konya: da un’attenta analisi delle varianti si nota, infat-
ti, una chiara affinita tra il codice della Yusufaga Kiitiiphane-
si e quello di Arberry. L’edizione di ‘Abd al-Halig, invece,
appare piuttosto indipendente e concorda con la tradizione
testuale dei codici di Konya e di Arberry o con quella di
Zuwaytini e di Sabungi che, a loro volta, presentano evidenti
affinita e possono essere considerati testimoni di una comune
fonte beirutina 24,

Con il presente lavoro ci proponiamo di dare un quadro il
piu possibile oggettivo della varieta di letture che sono state
fatte del Diwan di Ibn al-Farid nel corso dei secoli. Allo stato
attuale di ricerca non & possibile affermare con assoluta cer-
tezza che il manoscritto di Konya rappresenti fedelmente il
testo originale del D7wan come sarebbe stato dettato dal poeta
stesso; piuttosto, 'analisi critica ci pone di fronte a diverse
letture di un corpus originale testimoniate dai primi codici,
quali quelli di Konya e di Arberry, sino alle pitt recenti edi-
zioni basate su un largo numero di manoscritti, che rappre-
sentano le varie trasmissioni del testo nel Medio Oriente, in
Siria, Libano ed Egitto. La questione del testo del Diwan di
Ibn al-Farid é dunque ancora aperta a possibili e diverse ri-
soluzioni, e nuove scoperte potranno in futuro contribuire ad
ampliare il quadro della tradizione testuale dell’opera Ibn al-
Faridiana, confermando o meno le evidenze messe in luce dal
ritrovamento del manoscritto di Konya.

2+ Sulla base della sua analisi comparativa del poema A#-Ta'iyyat al-
Kubra, Scattolin ipotizza che I'edizione di Amin al-Hari [Kh], quella bei-
rutina del 1899 [B], e quella di Mahmiid Tawfiq [T] si basino essenzial-
mente sullo stesso testo e, considerando la loro frequente concordanza con
i testi di Sabungi [S] e di Zuwaytini [Z], deduce che le cinque edizioni
possano essere considerate come testimonianza di una stessa tradizione
siriaco-beirutina di trasmissione del testo (cfr., ad opera di G. Scattolin,
I'edizione critica del Manoscritto di Konya di prossima pubblicazione). Tale
ipotesi non &, perd, dimostrabile con altrettanta evidenza sulla base della
lettura critica delle due brevi odi che qui proponiamo: infatti, se Daffinita
tra i testi Kh B e T appare chiara, la loro concordanza con le edizioni di
Sabungi e di Zuwaytini risulta del tutto marginale e priva di sistematicita.
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ABSTRACT

In summer 1993 the Orientalist Father Giuseppe Scattolin found a
codex of Ibn al-Farid’s diwan in the Yusufaga Kiitiiphanesi Library
of Konya. Up to the present time, this manuscript appears to be
the oldest known text of Ibn al-Farid’s poems to be dated around
640/1243 and witnesses the state of the diwan’s text as it was
known in Sadr al-Din al-Qunawi’s Sufi circles in Turkey around the
middle of the 7th H/13th AD.

Being aware of the exceptional importance of this finding, we have
carried out a critical edition of two Odes of the diwan, namely
“Ibfaz fu'adaka” and “Huwa 'I-Hubb”. In doing that we have col-
lated the Konya manuscript with other edited texts and known
codices of the diwan, among which that of the Chester Beatty
Collection edited by Arthur John Arberry in 1952. The similarities
and the differences found among them will shed some light on the
transmission of the text during the centuries and will provide the
reader with a quite objective picture of the various ‘readings’ of the
original corpus of Ibn al-Farid’s diwar from its first witnesses to its
latest editions.

KEY WORDS
Sufism. Arabic Poetry. Ibn al-Farid.
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Stefania Dodoni

QASR AL-MUWAQQAR:
UNA CONTESTUALIZZAZIONE STORICA

Qasr al-Muwaqgqar ¢ un insediamento di epoca omayyade
originariamente costituito da un complesso residenziale e da
un sistema di infrastrutture idriche, tra cui due grandi reser-
poirs e numerosi pozzi: situato in Giordania - nell’omonima
localita di Muwaqqar !, a circa 22 chilometri a sud-est di
‘Amman — fa parte di quel nucleo di costruzioni note co-
munemente come “castelli del deserto” 2.

E ormai ammesso, alla luce degli studi piu recenti, che
questo insieme architettonicamente vario di edifici fosse stato
progettato per ricoprire una funzione ben precisa nel proget-
to edilizio dei Bani Marwan, quella cioé di contribuire, in
un’epoca caratterizzata da intricate vicende politiche, al man-
tenimento della stabilitd interna, basata su un fragile equili-
brio tribale 2.

1 Cfr. EI?2, Muwakkar (C.E. BosworTH).

2 Con questa definizione si identifica un notevole numero di complessi
(pit 0 meno sofisticati), situati nel Bilad al-Sham, eretti all’epoca del ca-
liffato omayyade. In Giordania i pill conosciuti sono Kharana, Qusayr
‘Amra, Muwaqgqar, Qastal, Qasr al-Hallabat e Qasr al-Mushatta.

3 Negli ultimi due decenni gli studiosi hanno iniziato a vedere questi
edifici come un insieme interattivo di strutture inserito in un contesto
storico-politico. La bibliografia sull’argomento & piuttosto vasta. Si sugge-
risce di vedere, tra le tante opere, S. Herms, Early Islamic Architecture of
the Desert: a Beduin Station in Eastern Jordan, Edinburgh, Edinburgh
University Press, 1990; G.R.D. King, “The Umayyad Qusur and Related
Settlements in Jordan”, in The Fourth International Conference on The
History of the Bilad al-Sham, Proceedings of the Third Symposium, ‘Am-
man,1989; G.R.D. King, “Settlements Patterns in Islamic Jordan: The
Umayyads and their Use of the Land”, in Studies in the History and Ar-
chaeology of Jordan, vol. IV, ‘Amman, 1992, pp. 369-375; J.L. BacHARACH,
“Marwanid Umayyad Building Activities: Speculations on Patronage”, in
Mugarnas, vol. XIII, 1996, pp. 27-44.
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Date tali ipotesi interpretative, non ci si pud piu limitare
a considerare queste costruzioni come “palazzi di piacere” o
“rifugi nella badiya”, come fece gran parte degli studiosi fino
alla seconda meta del Novecento * a proposito dell’insieme di
edifici eretti tra il 690 e il 745 d.C. al di fuori delle aree
urbane dai membri della famiglia omayyade.

Certo, alcune di queste costruzioni possono essere state
progettate anche per soddisfare le esigenze personali, o dina-
stiche, del califfo oppure di qualche esponente di rilievo della
famiglia omayyade . Tuttavia deve essere ormai riconosciuto
e accettato che la principale raison d’étre dei “castelli del
deserto” - soprattutto di quelli situati nella Balqa’ e nella
parte meridionale del Hawran - fosse quella di monitoraggio
di una regione fondamentale per la permanenza al potere della
prima dinastia dell’Islam ¢. Infatti in un periodo di enorme
espansione territoriale, in cui tutte le forze dovevano concen-
trarsi all’esterno del Bilad al-Sham, era importante tentare di
mantenere la pace all’interno dei confini per evitare un inu-
tile dispendio di risorse militari. Tanto piu che le principali
tribu dell’epoca 7, che sostenevano o avversavano il califfato
omayyade - le stesse che avevano coadiuvato od ostacolato
Pascesa al potere di Mu‘awiya prima e di Marwan in un se-

4 Tra gli aliri si veda Max Van Bercuem, “Aux pays de Moab et
d’Edom”, in Journal des Savants, vol. 7, 1909, p. 307; G.L. Bevr, Palace
and Mosque at Ukbaidir, A Study in Early Mobammadan Architecture,
Oxford, Clarendon Press, 1914, pp. 111-112; K.A.C. Creswerr, Early
Muslim Architecture, vol. 1, part I, Oxford, Clarendon Press, 1969, p. 402
$s.

5 Ricordiamo che in epoca omayyade il Jund al-Dimashq, a differenza
degli altri distretti affidati a governatori, rimase sempre sotto il controllo
diretto del califfo. Di conseguenza sembra logico pensare che la costruzio-
ne in questa regione di edifici monumentali, quali rappresentazioni di su-
premazia e di potere, fosse una prerogativa del califfo e della famiglia
omayyade stessa.

% Per una discussione sugli Omayyadi e sulle vicende che li portarono
al potere si vedano: G.R. Hawring, The First Dynasty of Islam - The
Umayyad Caliphate AD 661-750, London & Sidney, Southern Illinois Uni-
versity Press, 1987; M.A. Suasan, Islamic History: A New Interpretation,
Cambridge, Cambridge University Press, 1971; A.A. Dixon, The Umayyad
Caliphate 65-86 / 684-705, London, 1971.

7 Le tribt arabe erano tradizionalmente divise in tribu del Nord e
tribll del Sud. Le tribit del Sud vengono spesso anche identificate come
Yamani o confederazione dei Quda‘a. Per una concisa valutazione del
complesso problema delle divisioni tribali si veda G.R. Hawring, The First
Dynasty of Islam, pp. 36-37 e 53-55, e P. Crong, Slaves on Horses, Cam-
bridge University Press, 1980, pp. 34-36.
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condo tempo (Bani Qays 8 e alleati e Bant Kalb ? e alleati)
~ erano stanziate principalmente in queste regioni 10, Regioni
che spesso si trovavano ad essere scenario di grandi scontri e
battaglie condotte con lo scopo di ottenere il controllo delle
scarse risorse idriche. Da qui lotte intestine che contribuivano
a provocare una situazione d’instabilita e che, a lungo andare,
avrebbero potuto minacciare la tranquilla permanenza al po-
tere dei Banu Umayya.

Non & fuori luogo peraltro pensare che questi edifici pos-
sano essere stati utilizzati anche come luogo d’incontro tra il
califfo, o un suo rappresentante, ed i membri di queste stesse
tribi: un’ipotesi utile anche per spiegare la presenza, nella
maggior parte di questi palazzi, di sale d’udienza di natura
spesso monumentale 1.

Un ulteriore elemento deve essere posto in rilievo per
chiarire meglio la funzione di questi complessi: quasi ognuno
di essi era dotato di imponenti infrastrutture idriche e agrico-
le 12. Questo fa supporre che siano stati originariamente pen-
sati anche come insediamenti indipendenti e autosufficienti,
inseriti in quel programma di miglioramento delle infrastrut-
ture che sappiamo essere stato portato avanti dal governo
centrale 13.

La concezione romantica di “palazzi di piacere” deve quin-

8 Cfr. EI2, Kays ‘Aylan (W. Montcomery WarT).

9 Cfr. EI2, Kalb (A.A. Dixon).

10 Sappiamo che Mu‘dwiya, nello svolgersi delle complesse vicende che
caratterizzarono la sua ascesa al potere, aveva goduto soprattutto dell’alle-
anza dei Bant Kalb. Marwan a sua volta, durante gli scontri con Ibn al-
Zubayr, fu supportato solamente dalle tribt del Sud che risiedevano nel
Jund al-’Urdunn e nella Balqa’.

It Come, ad esempio, troviamo a Kharana, a Qastal, nel palazzo omay-
yade di ‘Amman, a Qasr al-Mushatta. E possibile che anche Qusayr ‘Amra
possa aver svolto questa stessa funzione. Helms definisce I'insieme di que-
ste strutture, con un’espressione molto appropriata, esempi di “architectu-
re of diplomacy” (Hewms, Early Islamic Architecture of the Desert, p. 37).

12 Fatta eccezione per Qasr Kharana. Urice afferma che nel corso degli
scavi effettuati nell’area non & stato rinvenuto alcunché che possa indurre
ad ipotizzare Uesistenza nei dintorni di un insediamento agricolo. Si veda
in proposito S.K. Urice, Qasr Kbharana in the Transjordan, American Scho-
ol of Oriental Research, Durham, North Carolina, 1987, p. 83.

B In generale gli storiografi antichi sono concordi su questo aspetto
della politica omayyade. Viene fatta menzione, ad esempio, di costruzione
di infrastrutture (quali canali, acquedotti, strade, etc.) in Yaqat, Mas‘adi,
Tabari, solo per citare i principali. Si veda anche King, Settlement Patterns
in Islamic Jordan, pp. 372-373.
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di essere ridimensionata per poter ottenere una migliore e pit
realistica visione d’insieme 14,

Nella presente nota tenterd dunque di mettere in chiaro
come anche Qasr al-Muwaqqgar - oggetto del mio esame —
possa aver rivestito un ruolo storicamente importante.

Quasi nulla purtroppo si pud dire riguardo a Qasr al-
Muwaqqar da un punto di vista artistico e architettonico 1
tra tutti i castelli della Giordania associati alla dinastia omay-
vade & tra quelli che si trovano nelle condizioni peggiori. La
maggior parte dei blocchi di pietra che lo costituivano & stata
infatti riutilizzata nella costruzione di moderne abitazioni sul
sito stesso 16,

Sia Brinnow e Domaszewski, che per primi visitarono il
sito nell’aprile del 1898, sia Musil — la cui visita risale al
giugno 1898 — non poterono fornire una descrizione accurata
che possa permetterne una completa ricostruzione grafica:
furono tuttavia loro a tramandarci le poche informazioni che
possediamo. Quando Creswell, nel 1962, compi un sopralluo-
go nell’area si erano verificati danni ulteriori, a tal punto che
ben poco di quanto era stato descritto all’inizio del secolo era
ancora riconoscibile 17: rimaneva qualche resto in muratura,
alcuni archi e diciotto capitelli di colonne, decorati con lo
stesso gusto che caratterizza quelli di Qastal e che ritrovere-
mo, in epoca immediatamente successiva, a Qasr al-Mu-
shatta 18. Gli scavi piu recenti, risalenti al 1988-89, hanno

4 [l pensare a questi edifici semplicemente come a luoghi di svago
sembra essere connesso al tipo di approccio adottato da coloro che per
primi si confrontarono con questo genere di strutture; era, infatti, tenden-
za comune associarle con i caratteri dei loro costruttori cosi come li ave-
vano descritti le fonti storiche e letterarie. Se ci limitassimo a considerare
la personalita di Yazid ibn ‘Abd al-Malik cosi come lo presentano le fonti
storiche, allora anche Qasr al-Muwaqqar — del quale, come vedremo, fu il
patrono — dovrebbe essere considerato come un luogo di ritiro, dove de-
dicarsi ai propri piaceri lontano da occhi indiscreti. Vedremo tuttavia che
la funzione di questo complesso sembra essere ben diversa.

Y Per le descrizioni si vedano R.E. Bronnow & A. von Domaszewskl,
Die Provincia Arabia, Strasbourg, 1904-1909, pp. 182-189; A. MusiL, Ku-
sefr ‘Amra, Wien, 1907, pp. 27-29.

16 Ho verificato questo dato personalmente nel gennaio 1998.

Y CresweLL, Early Islamic Architecture, vol. 1, part 11, pp. 493 ss.

18 Per una descrizione dei capitelli si veda R.W. HamiLton, Some Eight
Century Capitals from al-Muwaggar, “Quarterly of the Department of An-
tiquities in Palestine”, vol. XII, 1948, pp. 63-69.
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portato alla luce alcune nuove ed interessanti informazioni: i
reperti in ceramica e vetro testimoniano infatti che anche
questo complesso, come molti altri nella regione, rimase atti-
vo durante l'epoca abbaside !, Inoltre il rinvenimento di
molti pozzi e cisterne, tutti destinati alla raccolta dell’acqua
piovana 20, confermano come anche Muwaqqar costituisse un
complesso agricolo di vaste dimensioni 2!, paragonabile al vi-
cino insediamento omayyade di Qastal 22. Viene inoltre natu-
rale pensare che quest’abbondanza d’acqua fosse utilizzata,
oltre che per fini agricoli, anche per rifornire le carovane in
viaggio.

La distruzione del sito risulta pertanto qualcosa che va ben
oltre la perdita, seppur importante, di un documento archi-
tettonico. Il danno & ancor maggiore se consideriamo infatti
che Qasr al-Muwaqqar e Qastal sono gli unici, tra tutti i
castelli della Giordania associati ai Bant Umayya, ad essere
citati con il loro nome attuale dalle fonti storico-letterarie
antiche 23; per almeno questi due siti quindi non si pud met-
tere in discussione il fatto che siano stati voluti, o abitati, da
membri della famiglia omayyade 24.

19 M. Najjar, Tagrir ‘awwal ‘an nata’i; at-tangibat al-‘athariyya fi balda
al-Muwaggar, “Annual of the Department of Antiquities of Jordan”, vol.
XXXIHI, ‘Amman, 1989, pp. 5-12.

20 Najjar, Tagrir, fa rilevare la mancanza di sorgenti nelle vicinanze
del sito.

21 E importante sottolineare come, a smentire l'idea che questi com-
plessi fossero tutti costruiti nel deserto, anche Muwaqqar (come Qasr al-
Hallabat, Qastal e Qasr al-Mushatta) & situato in un’area nella quale le
precipitazioni annue sono valutate tra i 200 e i 300 mm circa, e dove neve
e pioggia sono tutt’altro che rare nei mesi invernali.

22 QQastal & un insediamento di epoca omayyade — con tutta probabilita
anteriore a quello di Muwaqqar — costituito da un gasr, da una moschea
e da un complesso sistema idrico (si veda nota 2).

2> Qasr Tubz — costruzione che si trova nella regione del Wadi Ghadaf
e attribuita in epoca moderna a Walid ibn Yazid — non viene menzionato
dalle fonti storiche; Tabari ci informa solo del fatto che Walid si trovava
appunto in Wadi Ghadaf quando gli fu portata notizia della morte di
Hisham.

Si veda in proposito Tasari, Ta’rikh al-Rusul wa al-Mulik, ed. Man-
shurat Maktaba Arummiyya, Qahira, 1939, vol. V, p. 522.

Fard riferimento nelle note all’edizione in arabo; tuttavia suggerisco
anche di vedere I'edizione inglese The History of al-Tabari, ed. Ehsan Yar-
Shater, New York: Suny Press, 1985. Gli eventi che prendo in considera-
zione sono trattati nei volumi XXIV (trad. D.S. Powell) e XXVI (trad. C.
Hillenbrand).

24 Cfr. King, Settlement Patterns in Islamic Jordan, p. 371.
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Muwaqqgar in particolare & esplicitamente associato con
Yazid ibn ‘Abd al-Malik il quale sembra averne fatto una
delle sue residenze 5. Yaqut riferisce riguardo a Qasr al-
Muwagqgqar:

[...] Muwaggar é il nome di un luogo nella regione della Balga’, nel
distretto di Damasco, in cui risiedette Yazid ibn ‘Abd al-Malik *°.

Lo stesso autore riporta anche i versi di un panegirico di
Kuthayyir ‘Azza dedicato a Yazid:

Che Iddio invii la pioggia su Muwagqar e sulle loro case
fino a Qastal al-Balga’ dove ci sono i mabarib” ¥

Ed ancora da Yaqut viene fatto riferimento — in rapporto
con avvenimenti e personaggi dell’epoca di Yazid - all’esi-
stenza di un hisn 28 proprio a Muwaqqar.

Nel 1948, a conferma di quello che & stato tramandato, fu
rinvenuto da Hamilton il capitello della colonna che fungeva
da idrometro in una delle cisterne 2°. Decorato sui tre lati da
motivi tradizionali reca incisa un’iscrizione: “Ordind la co-

25 Yazid & tra tutti i califfi 'unico chiaramente collegato dalle fonti
alla Balga’. Sappiamo che possedeva anche una residenza a Bayt Ras, nelle
vicinanze di Irbid, dove mori. Si veda Asi Farj avr-Isranini, Kitab al-
Aghani, Beirut, Maktab al-tahqiq, 1994, 13/165.

26 Questo e i passi successivi sono tratti da YiQor, Mu‘jam al-Buldan,
ed. Dar Sader & Dar Beyrouth, Beirut, 1952, vol. V, p. 226.

21 Mahbarib potrebbe essere una forma poetica del plurale di mihrab,
ma potrebbe anche essere semplicemente tradotto con “accampamenti”. La
presenza a Qastal di una moschea potrebbe avvalorare anche la prima
ipotesi.

28 Hisn & un termine utilizzato generalmente per indicare una fortezza;
cfr. E.W. Lang, Arabic-English Lexicon, Beirut, Librairie du Liban, 1968
(s.v.); Non abbiamo perd elementi a sufficienza per pensare che Qasr al-
Muwaqqar fosse fortificato. Probabilmente Yaqut utilizza questo termine a
causa dell’aspetto dei gusiir che a prima vista — per la presenza di torri -
appaiono fortificati; in realtd si tratta di una fortificazione solo apparente
come si pud notare facilmente a Qastal e a Kharana, dove le torri sono
riempite e quindi inutilizzabili a scopo difensivo. Urice affronta la questio-
ne smentendo — con ottime argomentazioni — la teoria che assegnava ai
gusiir omayyadi nel Bilad al-Sham un ruolo difensivo (Urice, Qasr Khara-
na, pp. 60-61).

2% R.W. Hamirton, “An Eighth Century Water-Gauge at al-Muwag-
qar”, Quarterly of the Department of Antiquities in Palestine, vol. XII,
1948, pp. 70-72. 1l capitello & oggi visibile al Museo Nazionale di ‘Am-
man.
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struzione di questa birka il servo di Dio, Yazid, il Comandan-
te dei Credenti. Possa Iddio accordargli la Sua benevolenza,
mantenerlo, prolungare la sua esistenza e felicita e riversare
su di lui la Sua benedizione e generosita in questo e nell’altro
mondo. La costruzione & opera di ‘Abd Allah ibn Sulaym” 3°.

Su uno dei lati & inoltre riportata una data: 104 H (722/
723 d.C.). Sia le fonti storiche sia quelle archeologiche indu-
cono quindi ad affermare che il patrono di questo luogo sia
stato proprio Yazid ibn ‘Abd al-Malik. Viene di conseguenza
naturale chiedersi che cosa abbia spinto il califfo ad erigere
un ulteriore complesso in una regione nella quale gli insedia-
menti omayyadi erano gia numerosi e piuttosto ravvicinati >L.

Ritengo che la ragion d’essere di questa struttura possa
essere compresa ancor meglio valutando gli avvenimenti stori-
ci che ebbero luogo negli anni della sua costruzione, avveni-
menti che possono aver creato l’esigenza di rafforzare il con-
trollo su quell’area specifica.

Ho gia posto I'accento sull'importanza di questa particola-
re regione e delle tribl qui stanziate per i Bant Marwan: il
discorso vale soprattutto per la Balqa’ dove risiedevano Kalb
e Judham, originariamente grandi (e unici) sostenitori del-
I’ascesa al potere di entrambi i rami della famiglia omayyade.

Yazid non ascese al potere come candidato forte, bensi
come second best choice e solo perché non si offrivano a
Sulayman ibn ‘Abd al-Malik altre possibilitd. Inizialmente,
infatti, nonostante le esplicite disposizioni di ‘Abd al-Malik
(il quale aveva stabilito accuratamente 'ordine della succes-
sione) 32, Sulayman ottenne la bay‘a a favore di suo figlio
‘Ayyub e “si trattenne dal nominare Yazid aspettando che gli
accadesse qualcosa di male e morisse” 33, Fu invece ‘Ayyub a
morire, riaprendo cosi la questione della successione.

Tutto questo aveva luogo nell’anno 98 H (716/717 d.C.).
Poco prima di morire, Sulayman decise di nominare Yazid,
ma solo quale successore di ‘Umar ibn ‘Abd al-‘Aziz e solo

30 1..A. Mayer, “Note on the Inscription from al-Muwaqqar”, Quarterly
of the Department of Antiquities in Palestine, vol. XII (1948), pp. 73-74

31 In un’area di pochi chilometri quadrati troviamo infatti ‘Amman,
Mushash, Kharana, Qusayr ‘Amra, Qastal, Khan az-Zabib e Umm al-Walid.

32 Secondo le disposizioni di ‘Abd al-Malik dopo Sulayman sarebbero
dovuti salire al potere prima Marwan e successivamente Yazid. Tuttavia
Marwian mori prima di essere nominato erede. Cfr. Tasari, Ta’rikh, vol. V,
p. 293

3 Tasari, Ta’rikh, vol. V, p. 293.

161



ANNALI DI CA’ FOSCARI, XXXIX, 3, 2000

perché la decisione si rivelava politicamente inevitabile. Tabari
¢ piuttosto esplicito al riguardo:

[...]1 (Sulayman) aggiunse: “Se nomino solo lui (‘Umar) e nessun altro
scoppiera sicuramente una guerra civile poiché i bant ‘Abd al-Malik
non gli permetteranno mat di avere autoritd su di loro a meno che
anche uno di loro non sia nominato nella successione’. Ora Yazid ibn
‘Abd al-Malik si trovava in quel momento in pellegrinaggio. Sulayman
disse: “Nominerd dunque Yazid ibn ‘Abd al-Malik quale califfo dopo
‘Umar; questo dovrebbe placarli ed in questo modo lo accetteranno” **.

La volonta di Sulayman fu appoggiata — e la sua esecuzio-
ne venne garantita — da Raja’ ibn Haywa al-Kindji, della tribu
del Sud dei Kinda che avversava fortemente la politica pro-
qaysita di al-Hajjaj *°.

Si pud pensare che la reticenza da parte di Sulayman nel
nominare Yazid dipendesse dal fatto che Yazid fosse molto
legato alle tribu del Nord, tribi che Sulayman aveva invece
in un certo modo relegato in una posizione di secondo piano.
La scelta di ‘Umar era invece a favore di un candidato piu
moderato e, qualora se ne fosse presentata la necessita, piu
orientato a favorire le tribu del Sud.

I figli di ‘Abd al-Malik non furono soddisfatti di questo
sviluppo, nonostante il fatto che il califfato fosse stato garan-
tito a Yazid: temevano probabilmente che un evento qualsiasi
potesse indurre ‘Umar a decidere, una volta resosi conto del
carattere poco incline alla vita politica di Yazid, di cambiare
nuovamente la linea di successione.

Il rischio era reale ed un avvenimento in particolare sem-
bra aver fatto in modo che la situazione precipitasse. Nell’an-
no 100 H (718/719 d.C.) ebbe luogo una ribellione abbastan-
za importante di alcuni gruppi kharijiti con a capo Sha-
wdhab 3¢ dei Bant Yashkur; ‘Umar invio contro di loro un’ar-
mata, di stanza a Raqqa, guidata da Maslama ibn ‘Abd al-
Malik: i ribelli furono sconfitti senza grandi difficolta 37.

34 Tasari, Ta'rikh, vol. V, p. 307.

35 Si veda in proposito Suasan, Islamic History, vol. 1, pp. 130-131.

36 1] vero nome di Shawdhab era Bistam. Sappiamo anche che i Banu
Yashkur erano alleati dei Bant Shayban, una tribu del Nord. Cfr. TaBarl,
Ta’rikh, vol. V, p. 311

37 Tasari, Ta'rtkb, loc. cit., riferisce che la ribellione ebbe luogo nei
dintorni di Baghdad e che la maggior parte dei sostenitori di Shawdhab
erano esponenti dai Banidi Rabi‘a (originariamente tribl del Nord ma in
quest’epoca associati con gli Yamani).

162



QASR AL-MUWAQQAR: UNA CONTESTUALIZZAZIONE STORICA

‘Umar a quel punto propose un incontro tra le parti, inizia-
tiva che trovo il favore di Shawdhab. Secondo le fonti stori-
che, gli inviati di Shawdhab, facendo leva sui sentimenti re-
ligiosi di ‘Umar, tentarono di convincerlo a cambiare la linea
di successione. Secondo Tabari “i Banii Marwan, temendo che
‘Umar avrebbe confiscato le proprieta che possedevano e
amministravano e che avrebbe rinnegato Yazid, fecero avvele-
nare le sue bevande” 3%, Con la morte di ‘Umar i Bani
Marwan riuscirono a riportare il califfato nelle mani di uno
dei_discendenti diretti di ‘Abd al-Malik.

E facile comprendere come la situazione in cui Yazid as-
sunse il potere fosse particolarmente difficile: la rivolta
kharijita riesplose piu violenta che in precedenza e si rese
necessario sedarla con le armi. Percid, nonostante quello che
tramandano gli storiografi, sembra chiaro che Yazid si sia
impegnato (o sia stato costretto ad impegnarsi) piuttosto atti-
vamente nella vita politica, al punto che & segnalato agire su
diversi fronti contemporaneamente. Ovunque, infatti, erano
iniziati pericolosi focolai di rivolta mentre le basi del califfato
omayyade iniziavano a rivelare tutta la loro fragilita, mostran-
do i primi segni di cedimento.

In particolare due tra gli avvenimenti che caratterizzarono
gli anni del califfato di Yazid rivestono una precisa importan-
za per la situazione politica interna del Bilad al-Sham. Innan-
zitutto nell’anno 100 H (718/719 d.C.), poco prima che Yazid
divenisse califfo, ebbe ufficialmente inizio la da‘wa abbaside,
attraverso cui si giungera, in un secondo tempo, alla caduta
del governo omayyade. Yazid ibn ‘Abd al-Malik ed il figlio
Walid contribuirono certo, con i loro comportamenti eccessi-
vi, a facilitare I'opera propagandistica abbaside che, sulle basi
del comportamento smodato dei Banti Umayya, presentava la
ribellione come un “dovere” per riuscire a restaurare un com-
portamento conforme all’Islam.

E interessante il fatto che gli Abbasidi abbiano trovato il
primo supporto proprio in Giordania, nel ’Ard al-Sharat, e
piu precisamente a Humayma 3%: considerata la relativamente
breve distanza tra la Balqa’ e Humayma, non si pud pensare
che il califfo e gli alti funzionari del governo non fossero a
conoscenza di cid che stava accadendo in uno dei territori

38 Tasari, Ta'rikh, vol. V, p. 316.
39 Cfr. EI3, Humaymah (D. SourpEL).
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amministrati direttamente dai Bant Umayya. Deve essere inol-
tre tenuto in considerazione che lattivita abbaside (basata,
come riporta Tabari, su intensi scambi epistolari e massicci
reclutamenti) non era certo mantenuta segreta 40,

Ma oltre alla propaganda abbaside che, sebbene molto
pericolosa, era in quel momento ancora iz nuce, un altro
avvenimento negli stessi anni danneggid gravemente la gia
compromessa compattezza delle tribli siriane da sempre soste-
nitrici dei Bant Umayya: nel 101 H (719/720 d.C.), come
tramandano unanimemente le fonti storiche, Yazid ibn al-
Muhallab, fuggito dalla prigione nella quale era stato rinchiu-
so da ‘Umar ibn ‘Abd al-‘Aziz, si diresse verso Basra con
'intenzione di impadronirsi della citta e di rinnegare, allo
stesso tempo, la propria alleanza con Yazid ibn ‘Abd al-Ma-
lik. A questo si aggiunga che, come riporta Tabari, “uniti a
Yazid vi erano le tribu dei Rabi‘a, parte dei Tamim, dei Qays
e molti soldati indipendenti, compresi ‘Abd al-Malik e Malik,
figli di Misma‘. Vi erano con lui alcuni soldati delle armate
siriane” 41.

La situazione era oltremodo complicata poiché anche
equilibrio tribale all’interno delle singole tribu, I'unico che
fino a quel momento era rimasto abbastanza stabile, venne
irrimediabilmente compromesso.

Yazid ibn al-Muhallab riusci non solo ad impadronirsi di
Basra, ma anche a dare inizio ad una propaganda politica
mirata a scatenare una “guerra santa” contro i Siriani, richia-
mando la popolazione della citta agli insegnamenti del Cora-
no. Nel 102 H (720 d.C.) egli fu addirittura in grado di esten-
dere il suo controllo nelle regioni del Khuzistan, del Kirman
e del Fars.

Un gran numero di soldati provenienti da Kufa e dal Jibal
e uomini appartenenti alle tribi dei Kinda, degli Asad, degli
Hamdan e anche dei Mudar4? si unirono a Yazid. La ri-
bellione iniziava ad assumere dimensioni veramente notevoli e
avrebbe potuto determinare il crollo del califfato di Damasco
se gran parte dei sostenitori di Yazid ibn al-Muhallab non
avesse ritirato il proprio appoggio proprio all’ultimo momento.

A causa di questa defezione pero lo scontro armato si

40 Tapari, Ta'rikh, vol. V, p. 317.
41 Tapari, Ta’rikh, vol. V, p. 330
42 Tradizionalmente i Mudar erano una tribl del Nord, i Kinda e gli

Asad del Sud.
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concluse con una sconfitta completa dei ribelli, tra i quali vi
era appunto un gran numero di esponenti degli Yamani. Il
ristabilimento dell’ordine comportd di conseguenza un ulte-
riore rafforzamento politico dei Banu Qays e di altre tribu
del Nord, i cui membri furono installati in posizioni chiave
nell’amministrazione delle province #?, ricoprendo ruoli che
erano stati in precedenza di Yamani e Kalb, ora considerati
non cosi affidabili quanto in passato.

Gia con il califfato di Sulayman, allineato completamente ~
come abbiamo visto — con i Banu Kalb, I'equilibrio che Walid
e suo padre ‘Abd al-Malik prima di lui avevano a lungo ten-
tato di stabilire era stato compromesso. ‘Umar aveva adottato
una politica notevolmente piu equilibrata, sebbene filo-Yama-
ni. Ci si attendeva che, con l'ascesa al potere di Yazid, i
Qays e le triblt del Nord fossero reinstallati in posizioni di
autorita 44, La politica troppo favorevole ai Qays del nuovo
califfo compromise definitivamente la situazione di tregua tra
trib del Nord e tribu del Sud che si era ottenuta a fatica
con il favorire ora gli uni ora gli altri.

Questo mutamento provocod danni che si ripercuoteranno
sul futuro della dinastia omayyade in quanto la perdita di
potere generd tra Kalb e califfato un’inimicizia insanabile, ad
un punto tale che quando gli omayyadi vennero spodestati
uno degli slogan fu ‘vendetta per i Banu Muhallab’; vendetta
quindi per uno scontro avvenuto venticinque anni prima ma
non dimenticato.

La situazione di squilibrio tribale si fece dunque piu inten-
sa durante il califfato di Yazid, califfato che si stava rivelando
una realta alquanto precaria e troppo dipendente da fattori
personali.

4 In Iraq, per esempio, venne nominato governatore ‘Umar ibn Hu-
bayra dei Fazara e a Mecca ‘Abd al-Rahman ibn Dahhak al-Fihri, della
tribi dei Qays, il quale peraltro gia deteneva il controllo di Medina. Di
conseguenza Mecca, Medina ed Iraq vennero a trovarsi tutti sotto il domi-
nio delle tribu del Nord. Per fare un paragone con ’equilibrio che si era
raggiunto all’epoca di Walid ibn ‘Abd al-Malik si pensi al fatto che Khalid
al-Qasri (degli Yamani) fu governatore di Medina per dieci anni e allo
stesso tempo Sulayman ibn ‘Abd al-Malik era governatore del Jund al-
Filastin mentre al-Hajjaj (dei Thaqafi) era governatore di Iraq: questo di-
mostra una chiara e piuttosto bilanciata spartizione del potere.

*4 Yazid era, anche per genealogia, piu vicino alle tribu del Nord. La
madre era infatti ‘Atika bt. Yazid ibn Mu‘awiya ibn Abi Sufyan. A questo
si aggiunga che una delle mogli, la madre del futuro califfo Walid, era
nipote del governatore d’Iraq al-Hajjaj della triba del Nord dei Thaqafi.
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Per contestualizzare meglio la funzione di Qasr al-Muwag-
qar consideriamo ora, oltre a tali circostanze storiche, anche
il contesto geografico nel quale ¢ situato.

Il complesso fu costruito su un’altura a circa venti chilo-
metri sud-ovest di Mushash, a trentacinque ad est di Kharana,
a dieci a nord di Mushatta (che perd ¢ d’epoca posteriore) e
a circa quindici a nord-est di Qastal. Come le altre strutture
omayyadi era posto nelle immediate vicinanze di un punto di
raccordo tra varie strade: qui infatti venivano a congiungersi
la strada che dall’Iraq, passando per ‘Azraq e ‘Amman, con-
duceva a Damasco e la romana Via Nova Traiana che da
Busra portava ad ‘Aqaba, dalla quale si poteva poi facilmente
proseguire per Medina e Mecca. Questo gli garantiva, di con-
seguenza, una posizione privilegiata adatta a controllare il
traffico carovaniero — di natura mercantile e non — che tran-
sitava nella regione.

Da Qasr al-Muwaqqgar si poteva poi godere di un’ottima
visuale su tutto il territorio circostante, sul deserto verso est
e sui territori coltivati verso ovest. Era inoltre possibile man-
tenere una comunicazione visiva con Mushash, Qastal e
Kharana 4.

Questo offriva all’intera regione una non trascurabile sicu-
rezza, dal momento che chiunque vi transitasse poteva essere
avvistato con largo anticipo.

Una tale collocazione geografica — oltre a significare che il
complesso si trovava in territorio Judham 4¢ — ci permette di
ipotizzare che la costruzione di Qasr al-Muwaqggqar, e soprat-
tutto delle connesse infrastrutture idriche, sia stata intesa
come un “atto diplomatico”. Infatti sembra naturale che, av-
vertendo i segni di cedimento all’interno della compagine dei
propri sostenitori, Yazid abbia deciso di rafforzare ulterior-
mente le relazioni con quelli che un tempo erano considerati
i fedelissimi e magari di tentare di ribilanciare, in un certo
qual modo, i rapporti tra questi e la nuova autorita qaysita
che li aveva, almeno in parte, spodestati. Sembrerebbe che
Yazid abbia tentato di riadottare la politica d’equilibrio di

45 Suj sistemi di comunicazione visiva nel Limes Arabicus con l'utilizzo
di segnali di fumo durante il giorno e di fuochi durante la notte si veda
S.T. Parker, The Roman Frontier in Central Jordan - Interim Report on the
Limes Arabicus Project 1980-85, Part I, Bar International Series 340,
Oxford, 1987, pp. 165-181.

46 Cfr. King, Settlement Patterns in Islamic Jordan, pp. 370-371.
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QASR AL-MUWAQQAR: UNA CONTESTUALIZZAZIONE STORICA

‘Abd al-Malik e Walid, quando era stata raggiunta una situa-
zione di paritd politica garantendo agli Yamani (in questo
caso Kalb e Judham) il controllo all’interno del Bilad al-Sham
mentre i Qays godevano di una maggiore autorita sulle pro-
vince.

Nella situazione storica che & stata descritta, nella quale
quasi tutte le cariche politiche preminenti nei territori al di
fuori della Siria erano state affidate ai Qays e alleati, uno
stato d’equilibrio, seppur precario, poteva essere ristabilito
soltanto se i Kalb fossero stati, in qualche modo, risarciti per
parte di quell’autorita e di quel potere che avevano perso
come conseguenza del loro tradimento.

Torniamo quindi a considerare come 'idrometro della ci-
sterna di Qasr al-Muwaqqar rechi incisa la data 104 H (722-
723 d.C.): non si tratta di un dettaglio. Questa data, infatti,
testimonia non solo la costruzione di pozzi e cisterne in un
territorio come la Balqa’ nel quale ricchezza e potere erano
strettamente dipendenti dall’acqua, ma anche in una regione
in cui dominavano, fin dalla comparsa dell’Islam, proprio le
tribi del Sud, che ottenevano cosi il controllo di un altro
enorme sistema di infrastrutture idriche ¥/ su un crocevia di
strade molto importanti.

La seconda ragione che potrebbe aver spinto Yazid a de-
cidere la costruzione di un’ennesima residenza nella Balqga’
pud essere ritrovata nella necessitd di ottenere un ulteriore
punto di monitoraggio sull’area, in modo da evitare indeside-
rate insurrezioni e di verificare, almeno indirettamente, quello
che avveniva pitt a sud, in territorio abbaside.

Non deve essere sottovalutato, infatti, come in un’epoca
nella quale si assiste alla ripresa di una politica decisamente
espansionista (che era invece stata per lo piu accantonata sia
da Sulayman sia da ‘Umar) fosse estremamente importante
evitare tutte le rivolte interne che potevano richiedere I'utiliz-
zo dell’esercito impegnato soprattutto nelle regioni di confi-
ne.

Il fatto poi che lo stesso Yazid abbia risieduto a Qasr al-
Muwaqqar, come sembrano attestare i versi di Kuthayyir
‘Azza, puo servire ad avvalorare entrambe le ipotesi. Il califfo
poteva in questo modo mantenere o instaurare migliori con-
tatti con le tribu locali, in special modo con 1 fedelissimi

47 Anche Qastal si trova infatti in territorio Kalb-Judham.
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Judham, e contemporaneamente imporre su di esse un mag-
gior controllo per evitare sgraditi sviluppi nella situazione
politica.

Detto altrimenti, I’esigenza di edificare una tale struttura,
considerate le possibili ragioni della sua costruzione e la si-
tuazione storica nella quale s’inserisce, sembra indicare che il
califfato omayyade aveva bisogno, per evitare un rapido decli-
no, di rafforzare le proprie basi e rassicurare la propria po-
sizione in una regione politicamente centrale come la Bal-

qa’ 8.

ABSTRACT

This study intends to evaluate the political importance of Qasr al-
Muwaqqar in its historical context. Qasr al-Muwagqar was one of
the many Umayyad structures erected in the territory of the Bilad
al-Sham, but one of the few clearly associated by the ancient Ara-
bic sources with a member of the first dynasty of Islam: the caliph
Yazid ibn ‘Abd al-Malik.

The present condition of the gasr doesn’t allow us to compare it to
other Umayyad buildings found in the region. This notwithstand-
ing, through the interaction of historical, archaeological and geo-
graphical information we hope to offer an interdisciplinary view on
the significance of this structure.

At the same time this article wants to be an element of support to
other studies focussed on the importance of the Balga’ region and
its tribes for the Umayyad caliphate.

KEY WORDS
Muwaqgqar. Umayyads. Balqa’. Tribes.

48 Sebbene sia probabile che, dopo la morte di Yazid, Qasr al-Muwagq-
gar abbia continuato ad essere abitato e nonostante che Walid II sia sto-
ricamente associato con questa regione, la Balga’ inizia a perdere lenta-
mente la propria predominanza politica. Sembra infatti che Hisham ibn
‘Abd al-Malik abbia tentato di allontanarsi definitivamente da queste re-
gioni preferendo il nord del Bilad al-Sham, forse ritenuto piu sicuro.
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Marco Salati

UNA FONTE POCO NOTA PER LO STUDIO DELLO
SCIISMO D’IRAN NEL SECOLO XVIIIL: IL TATMIM AMAL
AL-AMIL DI ‘ABD AL-NABI AL-QAZWINI AL-YAZDI*

Gia dal suo apparire nel 1097/1686, il Kitab Amal al-amil
fi dbikr ‘ulamia’ jabal ‘Amil (“La speranza di chi spera nel
ricordo dei dotti del monte ‘Amil”) del biografo, giurista,
tradizionista Muhammad b. al-Hasan al-Hurr al-‘Amili (m.
1104/1692-93) ! fu accolto con favore e apprezzamento nei
circoli degli ‘wlamad’ imamiti2. I motivi di questo successo
risiedono tanto nella struttura quanto nel contenuto dell’opera.

Pur inserendosi nel tradizionale, e sempre amato ?, solco

* Abbreviaziont:

AA = al-Hurr al-‘Amili, Amal al-amil, vol. 1I-11, Beyrut 1403/1983

AB = ‘Al al-Bahrani, Anwar al-badrayn, Beyrut-Bahrayn 1406/1986

AS = Mubhsin al-Amin, A‘yan al-Shi‘a, vol. I-X, Beyrut 1406/1986

DH = Aqa Bozorg al-Tihrani, al-Dhbari'a ila tasanif al-Shi'a, vol. I-
XXV, Beyrut 1403/1983

KAH = ‘Umar Rida Kahhala, Mu%am al-mu’allifin, vol. 1-XV, Dama-
sco 1957-62

Takmila = Hasan al-Sadr, Takmila Amal al-amil, Beyrut 1407/1986

Tatmim = ‘Abd al-Nabi al-Qazwini, Tatmim Amal al-amil, Qom 1418/

1998.

1 Considerato nei circoli sciiti il terzo dei ‘Tre Muhammad Posteriori’,
dopo Muhammad Bagqir al-Majlisi II (m. 1110/1699) ¢ Muhammad b. Mur-
tada Muhsin al-Fayd al-Kashini (m. 1090/1679), & noto anche con I'appel-
lativo di Szhib al-Wasa’il dal titolo della sua immensa raccolta di akbbar
dei Dodici Imam, Tafsil wasa’il al-Shi‘a ila tahsil masa’il al-shari’a (v. En-
cyclopaedia of Islam, n.e., London-Leyden, 1954 (= EI2), s.v. “al-Hurr al-
‘Amili” [G. Scarcial; AS IX, pp. 167-171; KAH IX, pp. 204-205; AA I,
pp. 141-154; Takmila, pp. 340-341).

2 Per una breve descrizion dell’'opera v. Encyclopaedia Iranica, New
York 1982- (= Elr), s.v. “Amal al-amel” [J. Van Ess}; DH II, p. 350, M.
Savati, “Il Kitab amal al-amil fi dbikr ‘ulami’ jabal ‘Amil di Muhammad
b. Hasan al-Hurr al-‘Amili: una fonte per lo studio della Shi‘a imamita
libanese” tesi di laurea, Universitd di Roma “La Sapienza”, 1983.

3 Che la scienza biografica sia “tra le pid importanti e degne di con-
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della letteratura imamita di rzal, il Amal al-amil, diviso in
due sezioni, presentava, infatti, novita di rilievo. La prima
sezione offriva una panoramica biografica dei dotti dell’area
natale dell’autore — all’epoca della stesura shaykh al-Islam di
Mashhad -, il Jabal ‘Amil nel Libano meridionale. Per la
prima volta si davano riconoscimento e visibilita ‘ufficiali’ a
questa singolare comunita che, a partire dal XVI secolo in
particolare, stava svolgendo un prestigioso ed efficace ruolo
nello sviluppo e nella diffusione, principalmente nell'Iran sa-
favide ma non solo, della dottrina imamita 4. La seconda si
proponeva di continuare e aggiornare i repertori precedenti,
come evidenziato nel sottotitolo: Tadbkira al-mutababbirin fi
tarjama sa’'ir al-‘ulama’ al-muta’akbkbirin ‘an al-Shaykb al-Tusi
(“Il Ricordo per gli studiosi delle biografie dei dotti posterio-
ri allo Shaykh al-Tasi”) 3. La concisione, senza scadere nella
brevita, lo sforzo di rigore nella disposizione alfabetica dei
personaggi (la sequenza shubra-lagab-kunya-ism ‘alam-nasab-
nisba) sull’esempio di Ibn Di’ud ® e Muntajab al-Din”, la
chiarezza di esposizione e la novitd assoluta per quanto ri-

siderazione” resta una solida convinzione ancora oggi (v. introduzione al
Tatmim a cura di Sayyid Mar‘ashi Najafi). _

4 Sul Jabal ‘Amil v., tra gli aleri, M. av-Amin, Kbitat Jabal ‘Amil, vol.
I-11, Beyrut 1961; M.J. aL-Sarri, Ta'rikh Jabal ‘Amil, Beyrut 1981; M.T. ar-
Faqiu, Jabal ‘Amil fi l-ta’rikh, Beyrut 1986. Sul ruolo dei dotti ‘Amili in
Iran v. D. Stewart, “Notes on the migration of ‘Amili scholars to Safavid
Iran”, Journal of Near Eastern Studies 55, no. 2 {1996), pp. 81-103; A.
Newman, “The Myth of the Clerical Migration to Safawid Iran: Arab Shif
Opposition to ‘Al al-Karaki and Safawid Shi‘ism”, Die Welt des Islams 33
(1993), pp. 66-112; RJ. Asisaas, “The ‘Ulama’ of Jabal ‘Amil in Safavid
Iran, 1501-1736: Marginality, Migration and Social Change”, Iranian Stu-
dies 27 (1994), pp. 103-122; J. aL-Muuanr, al-Hijra al-‘Amiliyya ila Iran fi
Lasr al-safawi, Beyrut 1989.

5 Sul concetto di ‘#lm al-rijal v. EI2 s.v. “Im al-ridjal” [B. Scarcia
AmorerT1] e bibliografia citata; A. Ariovi, “Introduzione allo studio del
‘Ilm al-Rijal imamita: le fonti”, Cabiers d’Onomastique Arabe, Paris 1979,
pp. 51-89, 73-74.

6 Tagi al-Din Hasan b. ‘Ali b. Da’ud al-Hilli, m. 740/1339-40, gram-
matico, esperto di retorica, commentatore coranico, giurista € biografo,
per cui v. A. Ariori, “Introduzione allo studio del ‘I/m al-Rijal imamita:
le fonti”, pp. 67-69.

7 Muntajab al-Din ‘Ali b. ‘Ubaydallah al-Qummi al-Razi, m. 575/1179-
80, solido tradizionista e biografo per cui v. EI2 s.v. “Muntadjab al-Din”
[A. Ariout]; A. Ariorl, “Introduzione allo studio del ‘I/» al-Rial imamita:
le fonti”, pp. 64-65.
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guarda i dotti ‘Amili, giustificano l'interesse e la fama di cui

il testo gode ancora oggi.

Questo spiega, inoltre, il numero relativamente alto di ‘in-
tegrazioni’, ‘supplementi’ ‘perfezionamentt’ (Tatmim, tatimma,
takmila) e di ‘annotazioni’ e ‘appendici’ (ta‘ligat, hawashi)
che, fin in questo secolo, hanno avuto per oggetto il testo
originale, allo scopo di inserire i personaggi dimenticati dal-
l'autore, per svista o non conoscenza, correggere gli eventuali
errori, integrare quando possibile le biografie gia presenti, e
aggiornare il modello con 'inserimento dei dotti posteriori ad
al-Hurr al-‘Amili. In ordine cronologico abbiamo 8:

— Ta'liga ‘ala Amal al-amil, di molla Muhammad Bagqir al-
Majlisi II (m. 1110/1699) ° (v. AA 1, introduzione p. 59).

— Ta'ligat ‘ala Amal al-amil, di sayyid Ni‘matallah al-Jaz@’iri
al-Shashtari (m. 1112/1700-01) '° (v. AA I, introduzione p.
61).

— Ta'liga ‘ala Amal al-amil, di Mirza Afandi ‘Abdallah b. ‘Isa
al-Isfahani al-Tabrizi (m. ca. + 1130/1718) "' (v. AA 1, in-
troduzione p. 60 dove non si parla tanto di ta‘liga quanto
di ishtibabat, cioé di correzione di ‘incertezze’, ‘ambigui-
ta’).

— Tatmim Amal al-amil, di sayyid al-amir Muhammad Ibrahim
b. al-amir Muhammad Ma‘sum b. Fasih b. Awliya’ al-
Husayni al-Tabrizi al-Qazwini (m. 1145/1733 o 1149/1737),

8 A essere precisi, vi & differenza tra ta‘liga e hashiya da un lato e
tatmim/tatimma e takmila dall'altro: mentre ta‘liqa e bhashiya (pl. hawashi)
indicano una glossa/correzione/annotazione da apporre in margine al testo,
senza necessariamente costituire un testo indipendente, tatmim/tatimma e
takmila sono vere e proprie opere a se stanti. Nel tatmim/tatimma si ag-
giungono le biografie sfuggite all’autore dell’originale e quelle posteriori
all’autore stesso; nella takmila, oltre a questo, si completano le biografie
gia contenute nell’originale (v. DH III, p. 337).

9 Autore del noto Bibar al-Anwar, immensa raccolta di akhbar e sum-
ma teologico-giuridica imamita, e supremo mujtabid dell’ultimo periodo
safavide. Al-Hurr al-‘Amili e al-Maijlisi II si scambiarono la 7/zza, la licenza
a trasmettere i propri corpus di akbbar che avevano raccolto per i loro
lavori (v. EI2 s.v. “al-Madjlisi” [A.-H. Hairt]; Elr s.v. “Behar al-Anwar”
[E. KouLBERG]).

10 Allievo di al-Maijlisi II, autore de al-Anwar al-nu'maniyya, raccolra di
trattati su etica, dogmatica e svariati altri temi (v. AS X, pp. 226-227;
KAH XIV, p. 110; D. Stewart, “The Humor of the Scholars: The Auto-
biography of Ni‘matallah al-Jaza’iri (d. 1112/1701)”, Iranian Studies 22
(1991), pp. 47-81).

11 Anch’egli allievo di al-Majlisi II, autore della raccolta biografica
Riyad al-‘ulama’ per cui v. AS VIII, pp. 64-65; KAH VI, p. 99.
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uno dei maestri di al-Qazwini, il nostro autore, il quale,
tuttavia, non lo cita tra le sue opere ? (AA I, introduzione
p- 59).

Hawashi Amal al-amil, ancora di sayyid Muhammad Ibra-
him (AA I, introduzione p. 59).

Tatimma Amal al-amil, di sayyid Muhammad b. ‘All b.
Ibrahim Abi Shabana al-Bahrani (m. XII/XVIII) (AA I, in-
troduzione p. 60) .

Ijaza di sayyid ‘Abdallah b. Nir al-Din b. Ni‘matallah al-
Jaza’iri al-Shashtari (m. 1173/1759-60) ™, “redatta nello
stile di una takmila del Amal al-amil” (AA 1, introduzione
p. 60).

Tatmim Amal al-amil, di shaykh ‘Abd al-Nabi b. Muham-
mad Taqi al-Qazwini al-Yazdi, l'oggetto di questo studio.
Tatmim Amal al-amil, di sayyid ‘Abd ‘Ali al-Tabataba’i al-
Ha’iri (m. 1245-46/1829-31) " in cui sono citati i dotti
contemporanei o di poco posteriori ad al-FHurr al-‘Amili
tratti dal Jami* al-ruwat di shaykh Muhammad b. ‘Al al-
Ardabili al-Gharawi al-Ha’iri (m. +1100/1689) ' (AA I,
introduzione p. 60).

Muntakbab Amal al-amil, di Muhammad Taqi al-Gol-
payegani al-Najafi (m. 1292/1875-76 o 1298/1881) '/ (AA T,
introduzione pp. 59-60).

Muntakhab Amal al-amil, di shaykh Muhammad Ibrahim
al-Tabrizi al-Shirazi (m. +1299/1882) '® (AA I, introduzione
p. 59).

Takmila Amal al-amil, di sayyid Hasan al-Sadr b. Hadi al-
‘Amili al-Kazimi (m. 1354/1935), di cui mi sono occupato
in un precedente articolo .

12 Sul personaggio v. Tatmim, pp. 52-54; AS 11, pp. 227-228; DH III,

p. 337.

13 Per cui v. DH III, p. 339; AS IX, p. 433; AB, pp. 100-101.
14 Nipote del succitato Ni‘matallah, giurista, poeta, storico e biografi-

co, per cui v. AS VIII, p. 87; KAH VI, p. 160.

15 Per cui v. AS VIII, p. 28; DH III, p. 337
16 Anch’egli tra gli allievi di al-Majlisi II, per cui v. AS IX, p. 442;

DH V, pp. 54-57.

17 Giurista ed esperto di arti mediche, autore di numerosi compendi di

famose opere tra cui V'Ihya’ ‘ulam al-din di al-Ghazali (v. AS IX, p. 193;
KAH IX, pp. 132-133).

18 Per cui v. DH XXII, p. 375.
19 M. Savati, “La Takmila amal al-amil di Hasan al-Sadr (1272-1354/

1856-1935)”, R.5.0. LXII, 1-4 (1988), 1989, pp. 7-24.
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Queste note sono dedicate al Tatmim Amal al-amil del giu-
rista e teologo shaykh ‘Abd al-Nabi al-Qazwini al-Yazdi. Le
notizie sulla sua vita sono abbastanza scarne: originario di
Qazwin, dove nasce intorno al 1125/1713, ma residente a
Yazd, trascorre la sua vita in numerosi viaggi, per devozione
(i santuari iracheni, Mashhad, Mecca) e per studio (Tabriz,
Shiraz, Isfahan). In Iraq ¢ tra gli allievi di Bahr al-‘Ulim al-
Tabataba’l (m. 1212/1797) 20 che, tra P'altro, lo incita nella
redazione del Tatmim, cui & doverosamente dedicato. I suoi
maestri sono tutti ricordati all’interno del Tatwmin: Bahr al-
‘Uliim, ‘Ali Asghar al-Mashhadi?! e Muhammad $alih al-
Qazwini al-Husayni 22 sono i pil importanti, o perlomeno
quelli espressamente indicati come tali (ustadb), mentre per
gli altri rimando alle brevi biografie in appendice 3.

L’anno di morte non & conosciuto. L’ultima data certa
sembra essere il 1211/1797, indicata dallo stesso autore nella
introduzione al Tatmim: “(...) fino a questa nostra epoca, il
primo anno dalla prima decade completata del secondo seco-
lo dopo il mille dalla hzra” 24.

I/ Tatmim Amal al-amil

Praticamente l'unico lavoro di shaykh al-Qazwini, a parte
un breve commento ad un trattato di Muhammad b. Hasan
al-Bahrani (v. n. 66), il Tatmim, iniziato intorno al 1991/1777-
78, resta sfortunatamente incompleto. Tutte le copie esistenti
si arrestano alla lettera shiz e non & dato di sapere se le
restanti lettere siano rimaste ancora da completare o se quella

20 Muhammad Mahdi b. Murtada al-Tabataba’i al-Najafi, noto come
Babr al-"Uliim, grande giurista, storico e biografo, per cui AS X, pp. 158-
163; KAH XII, p. 61.

21 Non citato in AS.

22 Dj luj solo una breve citazione in AS IX, p. 372.

23 Abi |-Hasan al-Ardikani (all’interno della biografia no. 91); Mir
Muhammad Tbrahim b. Muhammad Ma‘sim al-Husayni al-Tabrizi al-
Qazwini (no. 4); Agqa Ibrahim al-Mashhadi (no. 5); sayyid Ibrahim al-
Qummi (no. 6); Mirza Ibrahim al-Khazani (no. 7); sayyid Ahmad al-
Isfahani al-Khattnabadi (no. 12); sayyid Ahmad al-Tanukabuni (no. 15);
Aqa Muhammad Amin al-Qazwini (no. 25); Khalil al-Qazwini Bozorgosh
(no. 97); Khalil al-Jurayhi (no. 98).

24 Tatmim, p. 35. Sull’autore v. anche AS VIII, pp. 128-129; DH I,
pp. 337-339; KAH VI, p. 200.
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parte di testo sia andata definitivamente perduta.

Il concetto ispiratore dell’opera é chiaramente espresso
dall’autore nella introduzione: “[Dio] ha posto i dotti quali
guide (gada) e autoritd (sada) e ha innalzato il loro grado al
di sopra del livello dei martiri (...); i dotti hanno un rango
che non ha eguali, fatta eccezione per i Profeti, gli Inviati e
i puri Imam, perché hanno aggiunto la scienza alla fede (...)
ottenendo entrambi gli onori, meritando di diritto ’elevazione
del loro rango e sublimi ricompense, oltre a quanto spetta al
credente non erudito (...). E logico e conveniente che gli stu-
diosi (zubassiliin) e gli attenti esaminatori (mubaqqigiin) redi-
gano opere e componimenti in cui raccogliere quanto di loro
(dei dotti) vi & di buono e quanto di cattivo, e si ricordino
le qualita lodevoli, le grandi virtty, le sublimi munificenze, le
nobili azioni e 1 fatti eclatanti della Joro vita, i loro nomi, i
patronimici, gli appellativi, le genealogie, le date di morte e
di nascita, come e dove hanno appreso e studiato, I'elenco
dettagliato delle loro opere e composizioni (...); in tutto cio vi
sono solidi vantaggi, grandi utilita, frutti eccelsi, nobili obiet-
tivi che trova e comprende chi osservi e rifletta” 22,

A cio autore fa seguire, di conseguenza, una breve rasse-
gna dei grandi maestri del passato di questa disciplina 2¢:
Kashshi (m. ca. 380/990-91) 27, Shaykh al-Tasi (m. 458-460/

2 Tatmim, pp. 33-36. A maggiore sostegno dell’importanza del rango
dei dotti, al-Qazwini riporta, p. 34, un episodio relativo all’'undicesimo
imam Hasan al-‘Askari (m. 260/874): “Un giorno 'smam sedeva in una
casa nella cui parte alta vi era un cuscino (misnad) per appogiarsi, dal
quale si era poi allontanato. Alla destra del misnad vi erano dei sayyid
abbasidi e alla sinistra dei sayyid alidi. Ad un certo punto, un uomo di
scienza entrd in casa ed egli lo accolse dandogli il benvenuto e lo fece
sedere su quel misnad. I sayyid rimasero imbarazzati e infastiditi da cio: gli
alidi, per rispetto, non osarono parlargli ma gli abbasidi si e gli rimpro-
verarono il fatto. Egli, allora, rispose: “leri quest’'uomo ha dibattuto con
un nostro nemico (#asibi, sinonimo di kharijita) e ha avuto la meglio su di
lui con prove evidenti e percid merita questo, poiché Dio ha detto: ‘Dio
innalzera coloro di voi che credono e cui fu data la scienza, d’alti gradi,
in cielo’” (Corano LVIII, 11). Quelli replicarono: “In ogni epoca i shurafad’
hanno sempre preceduto il volgo”. “Forse che ‘Abdallah b. ‘Abbas — ri-
spose — non era sharif e ‘Umar b. al-Khattab uno del volgo?”. “Certamen-
te”. “E com’@ che ‘Umar andava a dorso d’asino e *Abdallah b. ‘Abbas lo
seguiva a piedi?”. Quelli rimasero di stucco e tacquero confusi”. L’utilizzo
di un episodio legato al tanto detestato califfo ‘Umar non sembra in que-
sto caso suscitare particolari imbarazzi.

26 Tatmim, pp. 36-44.

27 B considerato P'autore di uno dei “Quattro Libri” di Réal, per cui
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1065-68) 28, Najashi (m. 450/1058-59) 2%, Ibn Shahrashab (m.
588/1192) 29, i gia citati Muntajab al-Din e Ibn Da’ad,
‘Allama al-Hilli (m. 726/1325-26) 31, per passare, poi, a piu
recenti compilatori, quali Mirza Muhammad al-Astarabadi
(1028/1618-19) 32, al-Tafrishi (m. 1015/1602-03) *> e, appun-
to, al-Hurr al-‘Amili del quale al-Qazwini, pur riconoscendo-
gli il fatto di essere stato I'unico ad aver realizzato con suc-
cesso una vera ed esaustiva integrazione alle opere di Tusi,
rileva i due difetti che lo avrebbero spinto alla redazione del
Tatmim: la brevita nel trattare alcuni personaggi e il non aver
citato alcuni suoi contemporanei. Cosi “quando esaminai que-
sto libro, pagina dopo pagina, lo sfogliai e lo studiai da cima
a fondo, ebbi vivo il desiderio di scrivere un supplemento
dove ricordare i contemporanei da lui tralasciati (...) e quei
dotti a lui posteriori, poiché dopo di lui vi & stato un folto
gruppo di eruditi che ha adornato i giorni con i propri pregi
e qualita, e tra le due epoche — quella della composizione del
Amal al-amil e quella del Tatmim - vi & circa un secolo,
[caratterizzato] da caos e scompiglio, rivolgimenti e calamita
(...), in cui un gran numero di eccellenti dotti ¢ venuto in
essere, emergendo dall’oscurita agli occhi di tutti, uomini ine-
guagliabili e immacolati nelle loro virth. Sarebbe inverosimile
e strano che non venissero ricordati, o cadessero nell’oblio e
ci si dimenticasse di loro e delle loro attivita” 34,

Il Tatmim, diversamente dall’originale, consta di una sola
sezione che comprende 137 biografie, ordinate secondo il

v. A. Ariorl, “Introduzione allo studio del ‘I/m al-Rijal imamita: le fonti”,
pp. 58-59.

28 Massima autorita imamita e autore di due dei “Quattro Libri” di
Rijal, per cui v. A. Ariow1, “Introduzione allo studio del ‘I/m al-Rijal ima-
mita: le fonti”, pp. 60-62.

29 Considerato tra i “pilastri” del ““m al-Rijal e autore di uno dei
“Quattro Libri”, per cui v. A. Ariovri, “Introduzione allo studio del ‘Il
al-Rijal imamita: le fonti”, p. 63.

30 Per cui v. EI2 s.v. “Ibn Shahrashub” [B. Scarcia Amorerti]; A.
Arior1, “Introduzione allo studio del ‘Ilm al-Rijal imamita: le fonti”, p.
65.

31 Al-Hasan b. Yusuf al-Hilli, per cui v. EI2 s.v. “al-Hilli” [S.H.M.
Jarril; A. Arionr, “Introduzione allo studio del ‘Iim al-Rijal imamita: le
fonti”, pp. 69-70.

32 Per cui v. A. Arrous, “Introduzione allo studio del ‘I{m al-Rijal ima-
mita: le fonti”, pp. 71-72.

33 Per cui v. A. Artorl, “Introduzione allo studio del ‘Il» al-Rial ima-
mita: le fonti”, pp. 72-73.

34 Tatmim, pp. 45-46.
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modello, pur con qualche sbavatura, del Amal al-amil. 11
doppio nome personale (ism2 ‘alam), entrato nell’'uso partico-
larmente in Iran (Muhammad Ibrahim, Muhammad Bagqir,
Muhammad Hasan etc.), non ha incidenza ai fini dell’ordina-
mento alfabetico in quanto ‘Muhammad’ non viene considerato.

I criteri adottati nella scelta dei personaggi rispondono al
desiderio, esposto dall’autore nella mugaddima, di esaltare le
virtl dei suoi personaggi. Cultura, rango, mansioni, restano
certamente decisivi, ma la pieta religiosa, la devozione, 'oscu-
ro lavoro di mudarris di villaggio, il semplice incontro e scam-
bio di opinioni e cortesie, sono fattori sufficienti per linseri-
mento nel testo. Nemmeno la totale adesione dell’autore alla
dottrina wsuli impedisce la presenza, guadagnata proprio gra-
zie a questa virtus, di alcuni akhbariti 33.

Dei 137 personaggi i persiani formano, inevitabilmente, la
stragrande maggioranza. Accanto ad essi un piccolo gruppo
con nisha (indicativo di provenienza) araba: 7 ‘Amili, 4
Bahrani, 2 Qatifi, 1 Makki, 6 Najafi, 4 Karbala’i, 2 Kazimi/
Kazimawi. Tuttavia, almeno tre dei sette ‘Amili (n. 14, 71,
93), due (n. 63, 67) dei quattro Bahrani, i due Qatifi (n. 68,
69), sono, per cosi dire, ‘persianizzati’ e solo due (n. 9, 49)
dei sei Najafi e due (n. 58, 65) dei quattro Karbala’t sono
arabi.

Per quanto riguarda la distribuzione geografica dei persia-
ni, per cui rimando alla tabella in appendice, ¢’é da osservare
che, seppur in modo non uniforme, praticamente tutto !'Iran
& rappresentato. Isfahan (34), Mashhad (15), Qazwin (13),
Yazd (11), il Jilan (11), Tabriz (9), Shiraz (7) guidano, preve-
dibilmente, la classifica delle maggiori presenze. Si noti, tut-
tavia, che per molti la nisba Isfahani e Mashhadi non ¢ d’ori-
gine ma acquisita; per meglio dire, abbiamo a che fare con
‘ulamd’ immigrati a Isfahan, centro del potere politico anche

35 Usiliyya e akbbariyya designano due tendenze opposte, la prima pitt
razionalista I’altra pit tradizionista, all’interno dello sciismo duodecimano
a partire dal XVII e per tutto il XVIII secolo, per cui v. Elr s.v.
“Akbariyya” [E. Konusercl; EI2 suppl. I-II s.v. “Akhbariyya” [W. Mape-
Luncl; G. Scarcia, “Intorno alle controversie tra Akhbari e Usili presso
gli Imamiti di Persia”, RSO 33 (1958), pp. 211-250; A. Newman, “The
nature of the Akhbari/Ustli dispute in late Safawid Iran - part I-II, BSOAS
55-56 (1991-92), pp. 22-51, 250-61; J. Core, “Shi‘i Clerics in Irag and
Iran, 1722-1780: The Akhbari-Ustali Conflict Reconsidered”, Iranian Studies
18, 1 (1985), pp. 3-33; D. Stewart, Islamic Legal Orthodoxy: Twelver Shiite
Responses to the Sunni Legal System, Salt Lake City 1998, pp. 175-208.
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dopo la caduta safavide, ¢ a Mashhad, centro devozionale e
pietista. Gli altri tradizionali centri di cultura sciita sono sot-
torappresentati: Amul (1), Ardabil (1), Astarabad (2), Qom
(2), mentre Tehran (1) conferma il suo ruolo ancora seconda-
rio e provinciale.

Il grosso delle biografie (111) & dedicato a dotti contempo-
ranei di al-Qazwini o comunque vissuti nel corso del ’700. Le
rimanenti 26 biografie sono, da un punto di vista temporale,
cosi suddivise: 19 per il ‘600 (n. 2, 3, 14, 20, 29, 30, 55, 56,
61, 76, 79, 91, 101, 107, 123, 126, 130, 135, 137) 6 per il
500 (n. 15, 24, 51, 52, 53, 75) e una (n. 74) per il ‘400. Una
riprova che, tutto sommato, non molto era sfuggito ad al-
Hurr al-‘Amili; semmai, come dimostrato dal corposo Takmila
Amal al-amil di Hasan al-Sadr, Pautore dell’Amal al-amil ave-
va peccato di troppa concisione in molte delle sue biografie.
Poco meno di una trentina sono discendenti del Profeta
(sayyid), tutti per tramite dell’Imam Husayn. Il hasanide cita-
to nel testo (v. n. 20) & in realta husaynide 3¢. Si tratta di una
percentuale piuttosto alta che, tuttavia, sembra in linea con
un generale aumento del numero dei pretendenti, veri o pre-
sunti, alla discendenza dal Profeta nel corso del ’600 e del
'700 37, Relativamente elevato & anche il numero dei titolari
di cariche ufficiali:

Shaykhb al-Islam: 16 (n. 5, 8, 21, Mudarris: 12 (n. 1, 5, 12, 18, 19,
32, 45, 54, 75, 78, 80, 89, 103, | 20, 26, 53, 55, 56, 101, 111) 38
116, 118, 119, 132, 137)

Qadz: 7 (n. 7, 45, 54, 93, 103, 132, | Qadz ‘askar: 5 (n. 7, 24, 81, 106,
137) 118)

Imam al-jum‘a: 4 (n. 37, 78, 112, | Mafti: 3 (n. 75, 115, 121)
118)

Ra'is al-‘ulama’: 3 (n. 57, 72, 132) | Sadr: 2 (n. 31, 51)

Hakim al-‘urf: 1 (n. 132}

36 V. nota 44.

3 V. a questo proposito B. AmorerTt Scarcia, L. Borring, (eds.), The
Role of the Sadat/Ashraf in Muslim History and Civilization, Proceedings
of the International Colloquium, in Oriente Moderno XVIII, n.s., 2, 1999,
Roma 2000.

38 Ho considerato quei personaggi esplicitamente indicati dall’autore
con il termine mudarris. Ogni dotto (‘Glim) &, per definizione, anche inse-
gnante.
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C’¢ da notare che molti di questi, contemporaneamente o
in differenti periodi della loro vita, detennero piu di una
carica, per cui 7 su 16 sono solo shaykh al-Islam, 1 su 7 &
solo gadi, 2 su 4 sono solo imam al-jum‘a. Per contro, 2 sadr
su 2, 2 ra’is al-‘ulama’ su 3 e 11 mudarris su 12 sono solo
tali:

Shaykh al-Islam + mudarris: | (n. | Shaykb al-Islam + muftz: 1 (n. 75)
5)

Shaykh al-Islam + qadr: 4 (n. 45, | Shaykb al-Islam + qadi + ra’is al-
54, 103, 137) ‘ulama’ + hakim al-‘urf: 1 (n.
132)

Shaykb al-Islam + qadi ‘askar + | Shaykh al-Islam + imam al-jum‘a:
imam al-jum‘a: 1 (n. 118) 1 (n. 78)

Qadi + gadi ‘askar: 1 (n. 7)

L’associazione piu frequente ¢, dunque, tra le cariche di
shaykh al-Islam e gadi, un fatto gid osservato come tipico della
gerarchia religiosa iranica®®. A mio avviso cid che colpisce
maggiormente ¢ la rilevanza data dall’autore all’attivita di in-
segnante (mudarris) e, in seconda battuta, di imam al-jum‘a,
un tratto che, a ben leggere, consente al testo di superare i
confini della disciplina cui appartiene. Mi spiego meglio.
L’importanza e incidenza del Tatwim Amal al-amil nel pano-
rama della produzione di cultura sciita del XVIII secolo de-
vono essere naturalmente valutate prima di tutto nell’ambito
del ‘“lm al-rijal. Da questo punto di vista, pur inficiata dalla
sua grave incompletezza, 'opera di al-Qazwini dimostra una
vitalita inaspettata in quanto per molti dei suoi personaggi
minori resta ancora 'unica, o la maggiore, fonte. Ma c’¢ qual-
cosa di piu. Il secolo dell’autore, il 700, & teatro di gravi e
profondi sconvolgimenti per la storia dell’Iran: la caduta della
dinastia safavide nel 1722 e l'intermezzo afgano, la pseudo-
restaurazione safavide e I'ascesa di Nadir Shah, il nuovo spez-
zettamento politico fino alla definitiva presa di potere da
parte dei Qajar (1796). Quasi un secolo di guerre e distruzio-
ni, di gravi squilibri e incertezze nell’ordine politico, civile,
ma, a parte 'ambiguo tentativo di Nadir Shah di riformare la

3% V. a questo proposito S.A. Arjomann, The Shadow of God and the
Hidden Imam, Chicago 1984.
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dottrina sciito-safavide in ja‘farismo, non religioso. L’Iran ha
definitivamente trovato nello sciismo, e nelle sue manifesta-
zioni di massa, il collante capace di resistere a qualsiasi ele-
mento di turbamento, grazie e in virtit del continuo, paziente,
deciso sforzo di indottrinamento diretto e orchestrato dai
grandi nomi dell’establishment religioso e messo in opera dalle
decine e decine di wmolla e ‘ulama’ di provincia. Di questa
realtd provinciale, di queste “seconde file”, il Tatmim ci ha
lasciato, seppur in modo parziale e indiretto, preziosa testi-
monianza.

APPENDICE 1

Sommario biografie

1. Sayyid Mir Asif al-Qazwini (m. ca. 1136/1722), erudito e giuri-
sta. Studid a Qazwin e Isfahian e fu mudarris a Tiflis (o Irwan).
Tornato a Isfahin, mori durante o poco dopo l'assedio posto
dagli Afgani di Mahmuad Khan. Tra le sue opere si cita un
commento a un sermone di ‘Al b. Abi Talib (kbutba al-himam)
sulle qualita del credente (Tatmim, pp. 48-49; AS 11, p. 87).

2. Sayyid Mirza Ibrahim b. Khalifa Sultan al-Husayni al-Mar‘ashi
al-Amuli al-Isfahani (m. 1098/1687), giurista, tradizionista, teo-
logo, esperto di biografie, poeta; figlio di ‘Ala’ al-Din Husayn
b. Rafi* al-Din Muhammad detto Khalifa Sultan e Sultan al-
‘wlama’ (m. 1064/1653-54), e nipote (figlio della figlia) di Shah
‘Abbas I (r. 1587-1629). Autore di glosse e annotazioni a svaria-
te opere di figh, kalam e usiil. Fu accecato all’eta di tre anni
per ordine, si dice, di Shah Safi (r. 1629-42) (Tatmim, pp. 50-
51; AS 11, pp. 135-136).

3. Mirza Ibrahim b. Sadr al-Din Muhammad al-Shirazi (m. ca.
1070/1660), giurista e teologo, figlio del famoso teosofo e misti-
co Mulla Sadra (m. 1050/1640-41) del quale, tuttavia, sembra
non condividesse le convinzioni. Tra i suoi allievi si conta
Ni‘matallah al-Jaza'iri (m. 1112/1701) (Tatmim, pp. 51-52; AS
II, pp. 202-203; Lu'lu’a, p. 132).

4. Sayyid Mir Muhammad Ibrahim b. Muhammad Ma‘sam al-
Husayni al-Tabrizi al-Qazwini (m. 1145-49/1732-37), giurista e
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poeta, autore di numerosi trattati, glosse, commenti, poemi in
arabo e in persiano (Tatmim, pp. 52-54; AS II, pp. 227-228).

Aqa Ibrahim al-Mashhadi (m. 1148/1735-36), giurista, teologo e
teosofo, shaykh al-Islam di Mashhad e mudarris. Autore di un
trattato su questioni teologiche di circa quarantamila bays, di
una risala sulla proibizione, in assenza dell’Imam, della preghie-
ra del Venerdi e di un credo imamita dedicato allo shah safa-
vide Sultan Husayn (r. 1694-1722) (Tatmim, p. 55; AS 11, p.
227; DH 1II, p. 197).

Sayyid Ibrahim b. Muhammad Baqir al-Ridawi al-Qummi al-
Najafi al-Hamadant (m. + 1168/1755), giurista, teologo, tradi-
zionista, commentatore coranico. Dopo aver vissuto a lungo a
Hamadan, si trasferi a Kirmanshah. Autore di un commento
(sharh) al Mafatip al-sharayi* e al Wafi di Muhsin al-Fayd al-
Kashani (m. 1091/1680). L’autore assisté ad alcune sue lezioni
{Tatmim, p. 56; AS 11, p. 204; DH XIV, p. 74, p. 165).

Mirza Ibrahim b. Mirza Ghiyath al-Din Muhammad al-Isfahani
al-Khiizani (m. + 1139/1727) 40, giurista, teosofo, gadi di Isfahan
e poi gadi ‘askar sotto Nadir Shah (r. 1736-47). Studid a
Isfahan, Mashhad e Najaf. Autore di un trattato sulla proibizio-
ne del canto (Risala tabrim al-ghana’), in polemica con sayyid
Majid al-Bahrani (m. 1028/1619). Mori ucciso, ma se ne ignora
la data. Conosciuto dall’autore (Tatmim, p. 57; AS 1I, p. 203,
dove si afferma, erroneamente, che mori nell’anno 1100/1688-

89).

Sayyid Ibrahim al-Qa’ini (m. XII/XVIIL), shaykb al-Isiam di
Qa’in. Conosciuto dall’autore (Tatmim, p. 57-58; AS 11, p. 199).

Ahmad b. Isma‘ll al-Gharawi al-Najafi al-Jaza’irt (m. 1150-51/
1737-39), giurista e tradizionista. Autore di vari trattati di argo-
mento giuridico, tra cui una risala sulle preghiere del viaggiato-
re: Risala fi l-gasr wa l-itmam. Incontrato dall’autore a Najaf nel
1149/1736-37 (Tatmim, p. 58-59; AS 11, pp. 479-480; DH XVII,
p. 101).

Ahmad al-Qazwini (m. XII/XVIII), erudito, originario di Tali-
qan (Tatmim, p. 59-60; AS II, pp. 618-619).

Sayyid Ahmad al-Tabataba’t al-Isfahani (m. XII/XVIII), erudito
(Tatmim, p. 60).

40 Khuzani: da Khuzan, una localiti della regione di Isfahan.
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12. Sayyid Ahmad al-Isfahani al-Khatiinabadi al-Mashhadi (m. 1141/
1728-29), giurista, mudarris a Mashhad, dove mori. Gli viene
attribuita una raccolta biografica di personaggi sunniti passati
allo sciismo dal titolo Asami man tashayya‘ min abl al-sunna.
L’autore assisté ad alcune sue lezioni (Tatmim, p. 60-61; AS 11,
pp. 480-481, 585 e II, p. 22).

13. Mirza Ahmad ‘Ali al-Hindi al-Karbala’t (m. XII/XVIII), visse a
Karbald’ per pit di cinquanta anni; famoso, dice I'autore, per
Peccezionalita dei suoi sogni (Tatmim, pp. 60-61).

14. Sayyid Ahmad b. Zayn al-‘Abidin al-‘Alawi al-‘Amili al-Isfahani
(m. - 1060/1650), giurista e teosofo, genero di Mir Damad (m.
1040/1630-31). Autore di numerose opere, tra cui a/-Nafahat al-
labiitiyya fi l-‘atharat al-baba’iyya (DH XXIV, p. 251), Kashf al-
haga’iqg (DH XVIII, p. 29), Miftah al-shifae (DH XXI, p. 23),
al-Lawami* al-rabbaniyya fi radd shibbh al-nasraniyya (DH XVIII,
p. 36), al-Minhaj al-safawi, noto anche come Fada’il al-sadat (DH
XVI, pp. 258-259), Siyada al-ashraf (DH XII, p. 270) (Tatmim,
pp. 62-63; Amal al-amil 1, p. 33; Takmila, pp. 95-96; AS 11, pp.
593-594).

15. Sayyid Ahmad b. Amir Muhammad Husayn al-Husayni al-
Tanukabuni (m. XII/XVIII s.), erudito. L’autore lo incontro a
Tanukabun (Tatmim, p. 63).

16. Shams al-Din Ahmad b. Muhammad (ma il nome corretto ¢
Muhammad b. Ahmad) al-Khafri al-Kashant (m. 935/1528-29 o
957/1550-51) 41, giurista e, soprattutto, esperto di geometria.
Visse dapprima a Shiraz, quindi si trasferi a Kashan. Allievo di
al-Amir Sadr al-Din Muhammad al-Dashtaki al-Shirdzi (m. 903/
1497-98). Delle sue opere ricordiamo Ithbat al-wajib (DH 1, p.
106), al-Takmila fi sharb al-Tadbkira (Tatmim, pp. 64-65; AS
IX, p. 119).

17. Sayyid Ahmad b. Amir (Muhammad) Ibrahim al-Husayni al-
Qazwini (m. + 1148/1736), letterato. Partecipo all’assemblea che
avrebbe proclamato Nadir nuovo shah d’lran nel 1148/1736
(Tatmim, p. 65; AS 11, p. 469).

18. Hajj Isma‘il al-Isfahani al-Khatinabadi (m. XII/XVIII), giuri-
sta, famoso per le sue enormi ricchezze, molte delle quali, per
suo desiderio, utilizzd per alloggiare e ospitare ogni anno dotti
e mistici (Tatmim, p. 66).

41 Khafri: da Khafr, anticamente Khabr, nome di un regione, e della
sua localita principale, a sud-est di Shirdz.
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Isma‘ll b. Muhammad Husayn b. Muhammad Rida al-Isfahani
al-Mazandirani al-Khaji't (m. 11 Sha‘ban 1173/29 marzo 1760
o 1177/14 febbraio 1764) *?, giurista, teologo, teosofo, esperto
nella lettura e insegnamento del Kitab al-Shifi’ di Molla Sadra.
Tra le sue opere citiamo un commento al Madarik al-afhan di
Muhammad b. Husayn al-‘Amili al-Juba‘i {m. 1009/1600) (DH
X1V, p. 62), Fadl al-Fatimiyyin, Basharat al-Shi'a (DH 111, pp. 112-
113) (Tatmim, pp. 67-68; AS III, pp. 400-01, 402; RJ I, p. 114).

Amir Muhammad Isma‘ll b. Muhammad Bagqir al-Isfahani al-
Khatunabadi al-Husayni 4> (m. 1116/1704-05), discendente di
Hasan al-Aftas (m. + 210/825), insegnante nel jami* ‘abbasi di
Isfahan. Autore di un commento al Us#! al-kafi di al-Kulayni
(m. 329/941). Padre di di Muhammad Bigir per cui v. dopo
(Tatmim, p. 69; AS 111, p. 313, IX, p. 123).

Isma‘il al-Tabrizi (m. XII/XVII - ?), shaykb al-Islam di Tabriz:
“Era di media cultura e erudizione, tuttavia estremamente impe-
gnato nell’applicazione delle norme religiose e inflessibile nel-
Pordinare il bene e reprimere il male. Si racconta che avesse
ordinato ad un uomo molto ricco e benestante di effettuare la
zakat e il hajj a Mecca. Visto che il suo ordine non aveva ef-
fetto, [Isma‘il] ordind ai suoi uomini di picchiarlo. Lo appesero
ad un albero e cominciarono a batterlo quando un burlone si
alzo e disse: “Che Dio ti salvi Nostro Signore, non conviene
battere una sola volta un uomo che ha commesso due inadem-
pienze. Digli di fare la zakar e se non lo fa lo fai picchiare, poi
digli di fare il hasi e se rifiuta ordina ai tuoi uomini di picchiar-
lo per questo”. Un ricco uomo di Tabriz (...) gli diede sua figlia
in sposa e mori poco dopo. Con il consenso della moglie,
[shaykh Isma‘ill] spese tutte le ricchezze [ereditate], diecimila
tuman, in opere di beneficenza per i poveri e i diseredati e
costrul una madrasa nota con il suo nome (Tatwim, pp. 69-70;

AS III, p. 314).

Isma‘1ll al-Barujurdi (m. 1150-60/1737-47), erudito, criticato
dall’autore per i suoi eccessi nella disciplina sifi (Tatmim, p.
71; AS 111, p. 313).

Ashraf b. Sultin Muhammad al-Qa’ini (m. XII/XVIID), erudito,
amico dell’autore, di tendenze ascetiche (Tatmin, p. 71; AS 111,
p. 461).

42 Khajo't: da Khaju, un quartiere di Isfahan.
# Nel testo: “al-Hasani”. Tuttavia, Hasan al-Aftas, spesso indicato an-

che come Husayn al-Aftas, & chiaramente discendente di Husayn b. ‘Ali b.
Abi Talib (v. AS V, p. 205).
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Muhammad Afdal al-Din Taraka al-Isfahani, gad? ‘askar di Shah
Tahmasp (m. 984/1576). 1l curatore dell’edizione del Tatmim,
sulla base della Rayhana al-adab di shaykb al-Tanukabuni, affer-
ma che il personaggio mori crocifisso per ordine del timuride
Shah Rukh nell’anno 850/1446-47 (Tatmim, pp. 71-72; AS 111,
p. 470).

Muhammad Amin al-Qazwini, noto come Aqa Mirza (m. XIl/
XVIIID), erudito, uno dei maestri dell’autore (Tatmim, p. 73).

Sayyid (?) Mirza Badra, probabilmente da identificare con Badr
al-Din Muhammad b. Ibrahim al-Nisaburi_al-Mashhadi (m.
1134/1721-22), allievo di shaykh al-Hurr al-‘Amili e insegnante
(Tatmim, p. 73; AS I, p. 547, IX, p. 59).

Aqa Muhammad Baqir b. Akmal al-Din Muhammad al-Isfahani
al-Bihbihani al-Ha’iri, noto come al-Wahid al-Bihbihani (n.
Isfahan ca. 1116-18/1704-07, m. Karbala’ 1205-08/1790-94), giu-
rista, tradizionista, leader della corrente usili e grande avversa-
rio degli akbbariyya. Incontrato dall’autore nel corso del suo
pellegrinaggio nell’anno 1175/1762 (Tatmim, pp. 74-75; AS IX,
p. 182; RJ II, p. 94; EIr s.v. “Behbehani Aqa Sayyed Mohammad
Bager” [H. Algar]).

Aqa Muhammad Bagqir al-Hizarjaribi al-Mazandarani al-Najafi
(m. 1205/1790-91) 44, giurista, elogiato dall’autore che lo incon-
trd a Najaf, dove risiedeva (Tatmim, p. 76-77; AS 1X, p. 186).

Mir Muhammad Bagqir b. Mir Isma‘dl al-Isfahani al-Khatanabadi
(n. 107071660, m. 1127/1715), giurista, particolarmente elogiato
per le sue capacita di tagrir (disamina e valutazione dei trasmet-
titori), favorito dello shah Sultan Husayn che lo volle come
maestro. Delle sue opere si ricorda un calendario (faquwim),
Nowriz-name (DH XXIV, pp. 379-380) (Tatmim, pp. 77-78).

Muhammad Bagqir b. Zayn al-‘Abidin al-Yazdi (m. XI/XVII),
grande esperto di matematica e geometria, autore di un ‘Uyan
al-hisab (DH XV, pp. 378-379). Considerato alternativamente
come maestro o allievo di Shaykh Muhammad al-Baha'l al-‘Amili
(m. 1030/1621) (Tatmim, pp. 78-79; AS IX, p. 181).

Mirza Muhammad Bagqir b. ‘Ala’ al-Din Husayn b. Raft* al-Din
Muhammad al-Khalifa al-Sultani al-Husayni (m. XII/XVIII), uno
dei sadr del periodo di shah Sultan Husayn (Tatmim, pp. 79-80;
RJ II, p. 346).

44 Hizarjaribl: da Hizarjarib, villaggio a est di Julfa (Isfahan).
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Aqa Muhammad Bagqir al-Hamadani (m. XII/XVIID), shaykh al-
Islam di Hamadan. Visto dall’autore (Tatmim, p. 80).

Hajj Muhammad Bagqir al-Tarshizi (m. XII/XVIII) 43, “tradizio-

nista e uomo pio, perd era akhbarita” (Tatmim, p. 80).

Mirza Muhammad Bagir al-Shirazi (m. XII/XVIII), teologo e

grammatico (Tatmim, p. 80).

Sayyid Muhammad Baqir b. Muhammad Ibrahim al-Hamadani
(m. + 1170/1757), erudito (Tatmim, p. 81).

Sayyid Bashir al-Jilani al-Rashti, (m. ca. fine XII/XVIII), giuri-
sta e teologo (Tatmim, p. 81; AS IlI, p. 582).

Mirza Muhammad Taqi b. Muhammad Kazim b. ‘Azizallah b.
Muhammad Taqi al-Maijlis1 al-Isfahani al-Shamsabadi Almast (n.
1089/1678-79, m. 1159/1746-47) 46 discendente diretto di
Muhammad Tagi al-Majlisi al-Awwal (m. 1070/1660), imam del
Venerdi a Isfahdn, autore di un diwan poetico e del Babja al-
awliva’ fi man faza bi-liga’ al-hujza (DH III, pp. 160-161)
(Tatmim, pp. 82-83; AS IX, p. 197).

Mir Muhammad Taqi al-Mashhadi Pa’t Chenari (m. XII/XVI-
II), giurista e mistico (Tatmim, p. 83).

Mir Muhammad Taqi b. Mu‘izz al-Din Muhammad al-Ridawi
al-Shahr (m. 1150/1737-38), uomo pio con tendenze mistiche,
pur senza appartenere, come nota |'autore che lo incontro, ad
alcuna confraternita (Tatmim, pp. 84-86; AS IX, p. 193).

Hajjt Muhammad Taqi b. ‘Ali Nagqi al-Tabasi (m. + 1130/1718),
giurista, traduttore in persiano del Mab; al-du'awat di Radi al-
Din Ibn Ta'us (m. 664/1266), su ordine dello shah Sultin
Husayn (Tatmim, pp. 86-87; DH IV, pp. 140-141).

Mulhammad Taqi al-Mashhadi Past Jalab (m. XII/XVIII), eru-
dito, allievo di Muhammad Rafi‘ al-Jilani (v. n. 111). L’autore
presenzid ad alcune sue lezioni (Tatwim, p. 87).

Muhammad Taqi b. ‘Abd al-Hadi al-Dawraqi al-Najafi (m.
1187/1773-74) 47, giurista, uno dei maestri di Bahr al-‘Ulim al-
Najafi (m. 1212/1797) (Tatmim, pp. 87-88; AS IX, p. 195-196).

Tarshizi: da Tarshiz, localita del Khurasin.
Shamsabadi: da Shamsabad. quartiere di Isfahan.
Dawraqgi: da Dawraq, localita del Khizistan.
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Aqa Muhammad Taqi al-Hamadani (m. XII/XVIII s.), esperto
di teosofia, in particolare dell’opera di Mulla Sadra. Incontrato
dall’autore (Tatmim, pp. 88-89).

Muhammad Tagi al-Damghani (m. XII/XVIII), erudito. Incon-
trato dall’autore durante il suo viaggio a Mashhad (Tatmim, p.
89).

Muhammad Ja‘far b. ‘Abdallah al-Kamre’i al-Isfahani (m. +
1115/1704), gadi e shaykb al-Islam di Istahan (Tatmim, pp. 90-
92).

Mirza Muhammad Ja‘far b. ‘Ali al-Khaffaf (m. XII/XVIII), eru-
dito, molto elogiato dall’autore per le sue qualita di insegnante,
pur se troppo incline alle cose terrene: “Era amico del Gran
Vizir (wazir a'zam) e quando cavalcavano insieme ed egli voleva
tornare verso casa, lo faceva congedandosi dal Vizir e conti-
nuando a cavalcare la parte restante di strada, mentre tutti gli
emiri che si trovavano li accompagnavano il Vizir fino a casa
sua, smontavano da cavallo fino a che lui, a piedi, entrava in
casa poi rimontavano a cavallo e tornavano, e non poteva essere
altrimenti. Inoltre, ogni giorno [al-Khaffaf] era solito far prepa-
rare e portare fuori casa trecentosessanta tavoli con i piu svaria-
ti cibi e bevande. Ho visto suo figlio, o suo nipote, o forse era
il figlio di suo fratello, divorato dalla poverta e, cieco di en-
trambi gli occhi, ridotto a mendicare”. (Tatmim, pp. 92-95).

Muhammad Ja‘far b. Muhammad Tiahir al-Kirmani al-Khurasani
al-Isfahani (n. 1080/1670), teologo e teosofo, di tendenze sifi e
akhbarite, criticato dall’autore per alcune sue affermazioni al
limite dell’eresia. Tra le sue opere si citano: al-Risala al-rida‘iyya
(DH XI, p. 190), al-Subuf al-idrisiyya (DH XV, p. 13), al-
Tabashir fi l-ma‘arif (DH 111, p. 309), 1klil al-manbaj, a comple-
tamento del Minhaj al-magal di Mirza Muhammad al-Astarabadi
(DH 11, p. 281) (Tatmim, pp. 95-97; AS IX, p. 203).

Mirza Muhammad Ja‘far b. Muhammad S$adiq al-Sharif al-
Isfahani al-Yazdi (m. XII/XVIII), amico e compagno dell’auto-
re, poeta e letterato, esperto di scienze mediche, aritmetica e
geometria (Tatmim, pp. 97-98).

Muhammad Ja‘far al-Najafi (m. XII/XVIII), giurista usilz, gram-
matico, teologo e matematico. Conosciuto dall’autore (Tatmim,

pp. 98-99).

Muhammad Ja‘far b. Malik ‘Al al-Tihrani al-Mashhadi (m. X11/
XVIID), giurista (Tatmim, p. 99).
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Jalal al-Din al-Astarabadi (m. X/XVI), giurista e teologo, sadr
durante i primi anni del regno di Shah Tahmasp (r. 1524-1576)
(Tatmim, pp. 99-100; AS IV, p. 201).

Mirza Jalal {m. X/XVI), notabile di Shah Isma‘il (r. 1501-1524),
protagonista di dibattiti religiosi con eruditi sunniti nella regio-
ne di Shirwan (Tatwin, p. 100).

Jamal al-Din Mahmud al-Shirazi al-Isfahani (m. X/XVI), allievo
di shaykh al-Dawwani (m. 907/1501), mudarris per quaranta anni
a Isfahan (Tatmim, pp. 100-101; AS X, p. 105).

Hasan b. Salam al-Jilani al-Timjani al-Rashti (m. + 1160/
1748) 48, shaykh al-Islam e qadi di Jilan, poi di Qazwin (Tatmim,
pp. 102-104; AS V, p. 104; RU I, p. 192).

Aqa Hasan al-Jilani al-Daylamani al-Lunbani al-Isfahani (m. X1/
XVII) 4, mistico, mudarris nella Grande Moschea di Isfahan
(Tatmim, pp. 105-106; AS V, p. 64; RJ II, p. 360).

Hasan ‘Ali b. ‘Abdallah al-Tustari al-Isfahani (m. 1069/1658-59
o 1075/1664-65), insegnante nella madrasa di Shah ‘Abbas a
Isfahan, maestro di Muhammad Taqi al-Majlisi (m. 1070/1660)
e di Muhammad Baqir al-Majlisi (m. 1110/1698), favorito dei
sovrani safavidi. Tra le sue opere si citano: al-Tibyan fi l-figh
(DH 111, p. 332), Salat aljum‘a wa l-gaw!l fi hurmatiba in oltre
1000 bayt, in persiano (DH XV, p. 69) (Tatmim, pp. 106-107;
AS V, p. 202-203; Amal al-amil 11, p. 74).

Aqa Hasan ‘Ali b. Jamal al-Din al-Khwiansari (m. XII/XVIID),
ra’is al-‘ulama’ al tempo di Tahmasp II Mirza (r.1729-32) con il
quale era sfuggito all’assedio di Isfahan del 1722, riparando
dapprima a Qazwin e poi a Tabriz (Tatmin, p. 107).

Sayyid Hasan b. Muhammad Amin al-Ha’iri (m. XII/XVIID,
conosciuto dall’autore durante la visita ai santuari iracheni
(Tatmim, pp. 107-108).

Sayyid Hasan b. al-Amir Muhammad Ibrahim al-Husayni al-
Qazwini (m. XII/XVIII), amico d’infanzia dell’autore, gramma-
tico, teologo, di tendenze ascetiche: “non prendeva mai in mano
del denaro e diceva: ‘Esso & linferno’” (Tatmim, pp. 108-109).

Hajj Muhammad Hasan al-Mashhadi (m. XII/XVIII), amico
dell’autore; in origine akhbarita, passo poi alla corrente usiilita
(Tatmim, p. 109).

4 Timjani: da Timjan, villaggio della provincia di Khorramrid.
49 Lunbani: da Lunban, quartiere di Isfahan.
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Hasan b. ‘Abd al-Razzaq al-Lahiji al-Qummi (m. 1121/1709-
10), giurista, teologo, mistico e filosofo, figlio del famoso teoso-
fo ‘Abd al-Razzaq al-Lahiji (m. 1070/1659-60 ?), allievo, pur
critico, di Molld Sadra, e rappresentante della cosiddetta “Scuo-
la di Isfahdn”. Tra le sue opere: Zawahir al-hikam (DH XII, pp.
62-63), Ibtal al-tanasukb (DH 1, p. 67) (Tatmim, pp. 109-111;
AS V, p. 133).

Sayyid Hasan b. Abi Talib al-Tabataba’t (m. 1167-69/1753-56),
giurista, ugéli, commentatore coranico, filosofo (hakim), teologo,
tradizionista. Incontrato dall’autore a Kazartin nel 1166. Mori a
Basra (Tatmim, p. 112).

Muhammad Hasan b. Muhammad b. ‘Ali al-Bahrani al-Ahsa’t,
residente a Bandar ‘Abbas (m. a Qatif 1181/1767-68), letterato
e giurista, apprezzato dall’autore, nonostante le sue tendenze
akhbarite, che lo incontrd a Yazd (Tatmim, pp. 112-113; AS V,
p. 206).

Muhammad Hasan Ibn al-Muijli/Abi 1-Mujli al-Makkt (m. XII/
XVII), erudito e poeta, residente a Mecca dove l'autore lo
incontro nel corso del hajj. Probabilmente, sempre secondo 'au-
tore, era un discendente del teologo e giurista Ibn Abi Jumhir
al-Ahsa’i (m. inizi X/XVI secolo) (Tatmim, pp. 113-114).

Hasan al-‘Amili al-Ha’iri (m. XII/XVIII), residente a Karbald’,
giurista, usili, conosciuto dall’autore (Tatmim, p. 114).

Muhammad Hasan al-Bahrani, giurista e tradizionista (m. XII/
XVIIL) (Tatmim, p. 115).

Muhammad Hasan al-Bahrani al-Istihbanati (m. XII/XVIID),
giurista, teologo, conosciuto dall’autore a Yazd (Tatmim, p.
116).

Muhammad Husayn al-Qatifi (al-Yazdi) (m. +1170/1757) giuri-
sta, incontrato dall’autore a Yazd (Tatmim, pp. 116-117).

Muhammad Husayn al-Qatifi (m. XII/XVIII), filosofo e teosofo
illuminazionista dell’epoca di Nadir Shah, traduttore in arabo
del Mathnawi di Rami (Tatmim, p. 117; DH 1V, p. 133).

Muhammad Husayn b. Muhammad b. Ja‘far al-Bahrani al-
Mahizi (m. 1181/1767-68), personalita di grande rilievo dello
sciismo di Bahrayn e Iraq, pur non avendo, per propria volonta,
scritto alcunché (Tatmim, pp. 117-119; AS VI, pp. 143-144;
Anwar al-badrayn, pp. 176-179).

Muhammad Husayn al-‘Amili al-Mashhadi (m. XII/XVIID),
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amico e compagno di studi dell’autore, esperto di scienze mate-
matiche (Tatmim, p. 119).

Muhammad Husayn al-Tabrizi (m. +1132/1720), ra'is al-‘ulama’
durante il regno di Sultan Husayn, apprezzato per la sua erudi-
zione pur se “dedito alle cose del mondo” (Tatmim, pp. 119-
120; AS).

Aqa Muhammad Husayn b. Aqa Hasan b. ‘Ali al-Tanukabuni
al-Jilani al-Isfahani al-Lunbani (per il padre v. no. 55) (m. 1129/
1117 o 1139/1726-27), erudito, esperto di hadith, figh e lingua
araba, allievo di Muhammad Baqir al-Majlisi II. Ebbe violente e
aspre polemiche con ‘Ali Khan Ibn Ma‘sim al-Shirazi (m. 1118-
20/1707-09) che lo accusava di avere plagiato il suo commento
a al-Sabifa al-kamila al-sajjadiyya (Tatwim, pp. 120-122; DH XI,
pp. 325-326, XIII, p. 350).

Kamal al-Din Muhammad Husayn b. ‘Ali al-Kashifi al-Bayhaqi
al-Sabzawari al-Wa‘iz al-Harawi (m. 910/1504-05), noto com-
mentatore coranico, giurista, sermonista, “uno dei nostri dotti,
anche se frequentava i sunniti”. Fu, infatti, amico di Mir ‘Ali
Shir (m. 906/1501) e di Jami (m. 898/1492) (Tatmim, pp. 122-
123; AS VI, p. 121; Encyclopaedia of Islam, n. ed., s.v. “Kashif1”
[Gholam Hoseini Yousefi]).

Sayyid Husayn b. al-Hasan al-Husayni al-Karaki al-‘Amili al-
Qazwini al-Ardabili, noto come a/-Mujtahid e al-Muft: (m. 1001/
1592-93), shaykb al-lslam di Qazwin e poi di Ardabil all’epoca
di Shah Tahmasp e Shah ‘Abbas I. Autore di un trattato sulla
non obbligatorieta, in assenza dell’Imam, della preghiera del
venerdi dal titolo al-Lum'a fi amr aljum‘a (Tatmim, pp. 123-
124; AS V, pp. 473-475; Takwmila, pp. 174-178; DH XVIII, p.
353).

Hajj Muhammad Husayn al-Qazwint (m. XI/XVII) genero di
al-Khalil b. al-Ghazi al-Qazwini (m. 1089/1678) (Tatmim, p.
124).

Hajj Muhammad Husayn al-Qazwini Darbaghi (m. XII/XVI-
II) *9, giurista, amico dell’autore (Tatmim, p. 125).

Al-Amir Muhammad Husayn b. al-Amir Muhammad Salih al-
Husayni al-Khatanabadi al-Isfahani (m. 23 Shawwal 1151/3 feb-
brajio 1739), figlio della figlia di Muhammad Bagir al-Majlisi II,

5% Darbaghi: da Darbagh, nome con cui sono note tre localita, rispet-

tivamente nella regione di Bandar ‘Abbas, Bam e Ardestan.
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imam del venerdi e shaykh al-Islam di Isfahan, ministro (wazir)
di Maryam Begom, zia paterna dello shah Sultan Husayn, cattu-
rato e torturato dagli afghani di Mahmad Ghalzay dopo la ca-
duta di Isfahan nel 1722. L’episodio ebbe, secondo I'autore, un
effetto benefico in quanto abbandond le “cose del mondo” per
dedicarsi a una vita piu pia e devota (Tatmim, pp. 125-128; R]
11, p. 260).

Aqa Muhammad Husayn b. Shams al-Din al-Taj (m. XI/XVII),
giurista, teologo, us#li, tradizionista, asceta (Tatmim, pp. 127-
128).

Aqa Husayn b, Ibrahim al-Mashhadi (m. 1159/1746), figlio di
n. 5, shaykb al-Islam per conto di Nadir Shah (Tatmim, pp.
128-129).

Mirza Muhammad Husayn b. ‘Abd al-Karim al-Shirazi al-
Isfahani, famoso come Pir (m. 1151/1738-39), gadi ‘askar di
Nadir Shah, conosciuto dall’autore a Tabriz. Nadir Shah, che lo
osteggiava, lo rimosse dalla carica, dandogli in cambio quella di
ra’is di Isfahan, e poi lo fece assassinare (Tatmim, pp. 129-130).

Sayyid Husayn al-Nassaj (m. XII/XVIID), erudito (Tatmim, p.
130).

Sayyid Husayn b. al-Amir Muhammad Ibrahim b. Ma‘stm al-
Husayni al-Qazwini (m. 1208/1793-94), figlio di n. 4, erudito,
giurista, amico e compagno di gioventu dell’autore. Autore del
Ma‘Grij al-abkam, voluminoso commento al Masalik al-afham di
Muhammad b. Husayn al-Juba‘i al-‘Amili (DH XXI, p. 178), e
di svariati trattati tra cui la risala nikab al-kawafir (DH XXIV,
p. 301), risala al-zina bi-dhat al-ba’l (DH XII, p. 48), che in
realta sono capitoli di un’unica opera, a/-Durr al-thamin (DH
VIIL, p. 52) (Tatmim, pp. 131-132; AS V, pp. 414-415).

Sayyid Husayn b. Mir Aba 1-Qasim Ja‘far al-Masawi al-Khwa-
nsari (m. 8 Rajab 1191/12 agosto 1777), erudito e giurista,
molto lodato dall’autore (Tatmim, pp. 132-133; RJ II, p. 367).

Haijj Muhammad Husayn al-Isfahani noto come Nil Forash (m.
a Najaf ca. 1170-75/1756-62), amico dell’autore, commentatore
coranico, studid a fondo la dottrina dell’imamato “riprometten-
dosi che se si fosse convinto della verita della dottrina sunnita
avrebbe abbandonato i suoi fratelli e sarebbe andato a vivere a
Bukhara, mentre se fosse rimasto convinto della verita di quella
imamita avrebbe continuato a risiedere tra i suoi fratelli di fede.
Compose un libro a tal proposito e dimostrd la veridicita di
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quanto sostenuto dalla vera comunita” (Tatmim, pp. 133-134).

Aqa Husayn b. Sharif b. Rida b. Husayn al-Khwansari (m. XII/
XVIII), teologo e teosofo (Tatmim, p. 134).

Muhammad Husayn al-Yazdr al-Bafra’t (m. XII/XVIII)>!, eru-
dito (Tatmim, p. 135).

Muhammad Husayn al-Qazwini noto come 4/-Ra’is, (m. XII/
XVIII), erudito (Tatmim, p. 135).

Husayn ‘Ali al-Jilant al-Rashti (m. XII/XVIID), shaykh al-Islam
di Rasht (Tatmim, p. 135).

Mawlana Hamza al-Isfahani al-Jilani (m. XII/XVIII), giurista,
filosofo, teosofo, allievo di Muhammad Sadiq al-Arjistani (m.
1134/1721-22). Tra le sue opere si citano il Tabgig matalib al-
nafs wa masa’iliba (DH) e una glossa in 100 bayt al Tajrid al-
kalam di Nasir al-Din al-Tasi (m. /1271) (DH VI, p. 32)
(Tatmim, pp. 135-137).

Mirza Hakim al-Ardakani al-Yazdi (m. 1116/1704-05), padre di
Mirza Abu -Hasan - uno dei maestri dell’autore - erudito,
esperto di scienze matematiche (Tatmim, p. 137).

Haydar ‘Ali b. Mirza Muhammad al-Shirwani al-Isfahani al-
Gharawi (m. + 1129/1716-17), erudito e asceta. Secondo il
maestro dell’autore, ‘Ali Asghar, “era solito maledire tutti gli
‘ulama’ tranne al-Sayyid al-Murtada e suo padre”. Inoltre, rac-
conta l'autore, “invitava e ospitava sunniti a casa sua, li soppor-
tava pazientemente fino a quando gli si presentava I'occasione
desiderata; allora, con la sua mano tremolante, aveva piu di
novant’anni, prendeva il suo coltellaccio e accoppava lospite
inveendo contro di lui. Da lui prendono nome gli Haydariyya
che erano soliti compiere il digiuno in questo modo: quando
volevano fare iftar con cibo halal si recavano nelle botteghe o
nelle case dei sunniti, rubavano un po’ di cibo rompendo cosi
il digiuno. Sostenevano la non superiorita del digiuno del lune-
di o la sua proibizione, anche qualora coincidesse con il giorno
di Ghadir Khumm, sentenziavano l'uscita dall’Islam dei non
imamiti e il loro stato di impurita legale, e lo stesso per chi
esprimesse dei dubbi in proposito. Di lui ho visto un trattato
sull’obbligatorieta dell’zjt7had per i dotti” (Tatmim, pp. 137-138;
AS VI, p. 274).

! Bafrt’t: da Bafruye, villaggio della regione di Yazd.
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Sayyid Haydar al-‘Amili al-Mashhadi (m. + 1158/1745-46 o
1168/1754-55), giurista, grammatico, lettore e commentatore
coranico, conosciuto dall’autore che precisa, sulla base della sua
esperienza personale, che i sospetti di sunnismo che gravano su
di lui sono infondati. “Tuttavia gli ho visto fare cose che po-
trebbero far supporre che fosse sunnita (...) come ad Astarabad
quando, interrogato a proposito di una questione di cui ora non
mi sovviene, diede una risposta in accordo con il madhhab di
Aba Hanifa (...). Questo, tuttavia, non & dimostrazione di sun-
nismo”. Fu gadi di Mashhad al tempo di Nadir Shah (Tatmim,
pp. 139-141; Takmila, p. 195; AS VI, p. 271).

Sayyid Haydar al-‘Amili al-Dawlatabadi (m. XII/XVIII) 52
(Tatmim, p. 141).

Khidr al-Yazdi (m. XII/XVIII), erudito (Tatmim, p. 142).

Aqa Khalil b. Muhammad Ashraf al-Qa’ini al-Isfahani (m. XII/
XVIID), erudito, allievo di Aqia Radi al-Din b. Husayn al-
Khwansari (v. n. 107), si salvd dall’assedio di Isfahan del 1722
e fuggi a Qazwin dove fu accolto con grandi onori riottenendo
la sua posizione di preminenza: “prima del suo arrivo il vino,
come bevanda, era pit diffuso dell’acqua, oltre a moltissimi altri
peccati e nefandezze (...). Egli ordind che si mettesse fine a
tutto cid, cosa che avvenne” (Tatmim, pp. 142-146).

Hajj Khalil b. Hajji Baba al-Qazwini, noto come Bozorgosh
(m. XII/XVIID), erudito e teosofo; l'autore studid con lui
(Tatmim, p. 146; AS).

Hajj Khalil b. Ja‘far al-Jurayhi (m. XII/XVIII) >, erudito, con
propensione per la filosofia illuminazionista (ishragiyya) che Iau-
tore studid in parte con lui (Tatmim, pp. 146-147).

Da’ad al-Yazdi (XII/XVIID), mistico (min ahbl al-dbawg), studio-
so di tradizioni, commento coranico, rzal, teosofia (Tatmim, p.
148).

Dha 1-Fiqar al-Isfahani (m. 1133/1720-21), giurista. (Tatmim, p.
149; AS VI, p. 432).

Rajab ‘Ali al-Tabrizi al-Isfahani (m. fine XI/XVII, inizi XII/
XVIID, teosofo e filosofo, mudarris a Isfahan al tempo di Shah
‘Abbas II (m. 1078/1666) che molto lo rispettava. Elogiato per

52 Dawlatabadi: da Dawlatabad, villaggio del Khurasan.
53 Hariji: probabilmente da Harija, localita nella regione di Ahwaz. Si
noti, comunque, che Harij ¢ il nome di un ramo dei Bani Fazara.
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la scienza ed erudizione dall’autore che, tuttavia, critica alcune
sue posizioni giudicate troppo radicali. Tra le sue opere si cita
al-Usal al-asifa, trattato di teosofia e dei suoi principi (DH I,
pp. 176-177).

“Si racconta che [un giorno] passava per il Chahar Bagh di
Isfahan quando gli si fece incontro un leone feroce che si era
rivoltato contro il suo padrone e aveva rotto la gabbia. Mentre
la gente fuggiva, egli continuo tranquillamente la sua passeggia-
ta. L’uomo e la bestia passarono 'uno accanto all’altro ma il
leone non si gird verso di lui né questi si gird verso la bestia,
la quale non gli arreco alcun danno. Un altro episodio curioso
che si racconta su di lui & questo: Shah Sulayman desiderava
molto incontrarlo e diventare suo amico ma per quanto si sfor-
zasse non gli riusciva. Qualcuno gli disse che in un certo giorno
[della settimanal quello si recava al giardino Hasht Behesht, nei
pressi del Palazzo dello Shah. Il sovrano ordind alle guardie di
avvisarlo qualora fosse arrivato e un giorno lo informarono del
suo arrivo. Lo Shidh apri la porta del palazzo e usci verso il
giardino ma ogni volta che la strada lo stava per condurre al-
I'incontro [con Rajab ‘Ali], questi, lasciata la strada, prendeva
un’altra direzione. Il sultano, intestarditosi nella ricerca, alla fine
lo sorprese [in un luogo] dal quale non ¢’era via d’uscita. I due
si sedettero a discutere e quindi si congedarono. Un giorno il
sultano diede ordine di prendere un certo numero di melanza-
ne, di metterle in un vassosio d’oro e il tutto in un vaso sempre
d’oro; appostovi il suo sigillo disse ad un suo servo: ‘Vai da
[Rajab ‘Al1] e digli: “Abbiamo avuto I'ordine di portarti questo
dono”. Se dovesse restituirti i due recipienti di: “Non & nostro
costume, quando regaliamo qualcosa, di riprendere il contenito-
re”’. Lo scopo del sultano era di fargli tenere in proprieta i due
contenitori e [Rajab ‘Ali] per alcuni giorni sopporto la situazio-
ne, poi fece cuocere a casa sua un delizioso pane con burro e
zucchero, ne mise un po’ nel vassoio e disse al servo: ‘Portalo
al sultano e di: “Questo ¢ un dono”; se ti restituisce il vaso
allora di: “Non & nostra abitudine riprendere il vaso se vi ab-
biamo messo un dono dentro”” Cosi, in bella forma, restitui al
sultano i due contenitori e non li accettd”. (Tatmim, pp. 150-

152; AS VI, pp. 464-465).

Rajab ‘Ali al-Jilani al-Rashti (m. inizio XII/XVIII ?), erudito,
forse allievo di Muhammad Bagqir al-Majlisi II (Tatmim, p. 152).

Aqa Mirza Muhammad Rahim b. Aqa Ja‘far b. Muhammad
Bagqir al- Sabzawari al- Isfaham (m. 21 DH 1181/9 maggio 1768)
giurista, gadi e shaykh ‘al-Islam di Isfahan per circa quarant’an-
ni, tra i favoriti di Nadir Shah. Autore della Dhakbira al-ma‘ad
fi sharb al-Irshad. Conosciuto dall’autore (Tatmin, pp. 152-153).
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Aqa Rahim, uno dei figli di Muhammad Salih al-Mazandirani
(m. XII/XVIID) (Tatwmim, p. 153).

Aqa Muhammad Rida b. Sadr al-Din Muhammad al-Shirazi (m.
ca. 115071737-38), erudito. Al tempo della ribellione di Taqi
Khan a Shiriz, il governatore della citta per conto di Nadir
Shih gli fece tagliare la lingua ma cid non gli impedi, secondo
lautore, di continuare a parlare (Tatmim, pp.153-154).

Muhammad Rida b. ‘Abd al-Muttalib al-Tabrizi (m. 1208/1793-
94), gadi ‘askar, erudito, autore de al-Masabib fi sharh al-Mafatih
(DH XXI, pp. 79-80) e al-Shafi fi akbbar al al-mustafa (DH
XIII, p. 7, XIV, p. 199), compendio semplificato del Bibar al-
anwar di Majlisi I1 e del Wafi di Muhsin al-Fayd al-Shirazi.
Allievo di Aqa Muhammad Baqir al-Bihbihani (Tatmim, pp. 154-
155).

Aqa Muhammad Radi al-Din Muhammad b. Aqa Muhammad
Husayn al-Khwansari al-Isfahani (m.-1125/1713), erudito, poe-
ta, teologo, insegnante, elogiatissimo dall’autore. Tra le sue
opere al-Ma’ida al-samawiyya, trattato in lingua persiana di nor-
me alimentari, caccia ¢ macellazione, dedicato a Shah Sulayman
(DH XIX, p. 10). Muhammad Rahim al-Sabzawari era suo zio
materno (Tatmim, pp. 155-157).

Hajj Muhammad Rida/Radi al-Qazwini (m. prima meta XVIII
sec.), erudito, giurista, seguace di vari ordini mistici, ma avverso
ai safi, di tendenze akhbarite. Si oppose in prima persona al-
'esercito afgano che si avvicinava a Qazwin e mori in battaglia.
Autore di veri trattati e commenti, tra cui la Risala fi burma al-
jum‘a, la Risala al-tawfiq sul hajj e la ‘umra, e un commento alle
sezioni sulla tahdra e la salat del Wasa’il al-Shi‘a di al-Hurr al-
‘Amili (Tatmim, pp. 157-158).

Rida ‘Ali al-Taligani (m. XII/XVIII), erudito (Tatmim, p. 158).
Hajj Muhammad Rida al-Tabrizi, erudito (Tatminz, p. 158).

Muhammad Rafi‘ b. Farakh/Faraj al-Jilani al-Rashti al-Mash-
hadi (m. ca. 1160/1747), erudito, commentatore coranico, giuri-
sta usili, mudarris a Mashhad, molto elogiato dall’autore per la
sua sapienza, condotta morale, religiosita e devozione: “Andava
in moschea due ore prima del sorgere del sole per dedicarsi a
preghiere supererogatorie, invocazioni e lettura coranica fino
all’alba (...); aiutava i poveri, fossero sayyid o gente comune, ed
era solito uscire di casa con due sacche, in una la zakat da dare
ai poveri della gente comune, nell’altra il kbums da distribuire
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ai sayyid poveri (...). Visse a Mashhad circa quaranta anni e
tutti i grandi e i potenti lo stimavano e lo onoravano. La gente
di Bukhara gli mandava doni e beni per i poveri (...}; lo stesso
Nadir Shah lo stimava e cosi suo figlio Rida Quli Khan (...).
Visse a lungo, quasi cento anni. Tra le sue opere vi sono:
Tatmim istidlal al-imamiyya, Radd ‘ala I-Fakbr al-Razi, Wujub al-
Jum'‘a ‘aynan (Tatmim, pp. 159-161; AS VII, pp. 33-34).

Muhammad Rafi‘ al-Isfahani al-Baydabadi (m. XII/XVIII) >4
erudito e asceta, imam del Venerdi a Isfahan, padre dell’amico
dell’autore Aqa Muhammad (Tatmim, p. 162).

Aqa Muhammad Rafi‘ al-Alamuti (m. XII/XVIII), erudito
(Tatmim, p. 162).

Aqa Muhammad Rafi‘ al-Yazdi (m. XII/XVIII), erudito, esper-
to di cosmografia (Tatmim, p. 163).

Muhammad Rafi‘ al-Tabrizi (m. XII/XVIID), mufti di Tabriz,
giurista, conosciuto dall'autore (Tatmim, p. 163).

Hajj Muhammad Rafi‘ al-Yazdi (m. XII/XVIII), shaykh al-Islam
di Yazd, giurista e grammatico, conosciuto dall’autore (Tatmir,
pp. 163-164).

Mirza Muhammad Rafi‘ b. Muhammad Shafi‘ al-Tabrizi (m.
Shawwal 1222/dicembre 1807), erudito, giurista, allievo di Aqa
Muhammad Bagqir al-Bihbihani a Najaf, incaricato del restauro
del mausoleo dei “Due ‘Askari” a Samarra. Il padre era stato
ministro e mustawfi dell’Azerbaigian per conto di Nadir Shah
(Tatmim, pp. 164-165).

Hijj Muhammad Zaki b. Ibrahim al-Qarmisini (Kirmanshahi)
al-Hamadani (m. 1159/1746-47), erudito, giurista, teologo. I suoi
genitori erano sunniti ed egli, all’eta di sette anni, cerco asilo
presso il governatore di Hamadan, Isma‘ll Khin, che lo affido
ad un tutore perché lo educasse. Divenne quindi shaykb al-Islam
e tmam del Venerdi a Kirmanshah. Nadir Shah lo volle con sé
e lo nomind gadi ‘askar e imam del Venerdi a Isfahan ma un
molla della cerchia privata del sultano cospiro contro di lui e lo
fece condannare a morte. L’autore, che fu spesso al suo servi-
zio, ne esalta le qualtd e le virtdi e la sua inflessibile opera nel
“comandare il bene e proibire il male”: “Un dotto uzbeko era
venuto a Qarmis per commercio e altri affari e aveva comincia-
to a fuorviare gli sciiti pit deboli nella loro fede, a instillare il

54 Baydabadi: da Baydabad, antico quartiere di Isfahan.
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dubbio nei loro cuori e a cercare di convertirli alla sua dottri-
na. Un gruppo di cittadini si lamentd di questo fatto e
Muhammad Zaki lo fece chiamare e gli disse: ‘E piti appropria-
to che tu parli di queste cose con me piuttosto che con il volgo.
Se prevarrd io ti farai sciita, se prevarrai tu mi fard sunnita’.
Quello, con estrema presunzione, replico: ‘Cid & proprio il mio
scopo’. Lo shaykh quindi disse: ‘Non discuteremo in questo
consesso davanti a dieci, venti persone ma nel tal giardino nel
tal giorno dove ci sard molta gente’. Il giorno stabilito lo shaykh
e I'uzbeko arrivarono al giardino gia pieno di gente e si sedet-
tero (...)". Incapace di rispondere alle domande dello shaykh
Puzbeko “si alzo e fuggi e finché rimase in citta non parlo pia
di quanto aveva detto fino ad allora”. Autore di un trattato dal
titolo Radd ‘ald Haydar ‘Ali al-Shirwani fi tanjis ghayr al-imami
wa tkhrisihim ‘an al-Islam (DH X, p. 194, 199) (Tatmim, pp.
166-168; AS VII, p. 68).

Muhammad Zaki al-Bihbihani al-Isfahant (m. XI/XVIID), shaykb
al-Islam di lstahan (Tatmim, p. 174).

Zayn al-Din al-Khwansari al-Isfahani (m. XII/XVIII), erudito,
giurista, esperto di hadith e rijal (Tatmim, p. 175).

Zayn al-Din b. Muhammad Tagqi al-Fu‘ani al-‘Amili al-Kazimawi1
(m. XII/XVIII) 33, “mufti € marja‘ dell’lraq”, giurista, “non era
come gli altri dotti arabi che quando sentono un discorso che
non capiscono subito lo rifiutano dicendo che si trattta di mi-
scredenza. Egli, invece, diceva: ‘Non capisco’”. Conosciuto dal-
Pautore (Tatmim, p. 169).

Zayn al-Din al-Isfahani (m. XII/XVIII), fratello di shaykh ‘Ali
Nagqi, erudito (Tatmim, p. 170).

Zayn al-‘Abidin al-Yazdi (m. XI/XVII), erudito, fratello di
Muhammad Bagir (v. n. 30) (Tatmim, p. 170).

Mirza Zayn al-‘Abidin al-Kirmani (m. XII/XVIII), erudito, al-
lievo dell’autore (Tatmim, p. 170).

Mirza Zayn al-‘Abidin al-Shirazi (m. XII/XVIII), erudito, cono-
sciuto dall’autore nel corso del suo primo viaggio a Shiraz

(Tatmim, p. 171).

Muhammad Sa‘id b. ‘Ata’ Allah al-Radsiri al-Jilant (m. fine X1/

Fu‘ani: résha inusuale (di norma al-Fua‘l) da al-Fi‘a, villaggio sciita
regione di Aleppo.
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XVII, inizi XII/XVIII ?), teosofo, giurista, allievo di Muhammad
Bagqir, 'autore de Dbakhbira al-ma‘ad, “che egli rappresentava e
per conto del quale parlava nel diwan di ‘Ali Khan, sadr di
Shah Sulaymian, nei dibattiti sulla obbligatorieta o divieto della
salat durante la ghayba”. Autore di una Risala fi ithbat al-tawhid
in cui discute e critica il concetto della wabda al-wujad (Tatmim,
pp- 172-174).

Muhammad Sa‘id al-Mashhadi (m. XII/XVIII), erudito, amico
dell’autore (Tatmim, p. 175).

Muhammad Sa‘id al-Jilani al-Isfahani (m. XII/XVIII), erudito,
collegato alla silsila del famoso esperto di scienze mediche
Da’ad al-Antaki (m. 1008/1599). Conosciuto dall’autore (Tar-
mim, pp. 175-176).

Sultan Muhammad al-Q#’int (m. fine XI/XVII inizio XII/XVI-
I1-?), giurista, teosofo, “di umili origini, all’eta di quattordici
anni si dedicd allo studio, andd in giro per studiare con vari
maestri e tornd al suo paese diventando uno dei grandi. Ebbe
figli e discendenti, tutt’ora presenti a Qa’in, tutti nobili e illu-
stri anche se non piu dediti alla scienza”. Autore di un’opera
sull’imamato in settantamila versi (Tatmim, pp. 176-177; DH 1I,
p. 326; VI, pp. 115-116, da cui si evince chiaramente che il
nome ¢ Muhammad, mentre Sultan & parte del suo lagab, Sultan
al-‘ulama’).

Aqa Sialim al-Razi (al-Mashhadi) (m. XI/XVII), erudito, gli &
attibuito un commento a al-Sabifa al-kamila al-sajiadiyya (Tat-
mim, p. 177).

Sulayman b. ‘Abd al-Ghafir al-Kashani (m. XII/XVIII), giurista
(Tatmim, p. 177).

Aqa Muhammad Sharif b. Aqa Badi‘ al-Mashhadi (m. XII/
XVIID), erudito, figlio di Kalantar Muhammad Badi® b. Abi
Talib b. Abi 1-Qasim al-Husayni favorito di Shah ‘Abbas II e
amministratore del santuario di ‘Ali al-Rida. Allievo di Muham-
mad Raft* al-Jilani, Muhammad Sharif fu gadi e shaykbh al-Islam
di Mashhad, poi ra’ts al-‘ulama’, quindi divenne hakim al-‘urf al
tempo dell’afgano Muhammad al-Abdali. Conosciuto dall’autore
che ne elogia la devozione, la cultura, la raffinatezza (Tatmim,

pp. 178-179).
Sayyid Sharif al-Kazimawi (m. XII/XVIII), poeta. NB: L’autore

degli A’yan al-Shi‘a cita in sequenza: 1) Sharif b. Falab al-
Husayni al-Kazimi noto come Sharif al-Kazimi, morto nel 1220/
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1805-06, poeta; 2) Shaykh Sharif b. Falah al-Kazimi, noto anche
come Muhammad Sharif, morto dopo il 1166/1753, un non-
sayyid, autore di un celebre elogio dei Dodici Imam in 430 bay?
dal titolo a/-Qasida al-Karariyya. Probabilmente si tratta di due
personaggi distinti (Tatmim, p. 179; AS VII, pp. 341-342; DH
XVII, pp. 126-127).

134. Shahverdi al-Tabrizi (m. XII/XVIII), giurista, esperto di wusil e
Sfurii’ (Tatmim, pp. 179-180).

135. Muhammad Shafi b. Muhammad ‘Ali b. Ahmad b. Kamal al-
Din Husayn al-Astarabadi al-Isfahani (m. 1106/1694), teologo,
giurista, autore di un commento alla gasida di Farazdaq in onore
di ‘Ali. Allievo di suo padre (m. 1094/1693), Vautore de al-
Mushtarakat fi l-rijal e genero di Muhammad Taqi al-Majlisi 1,
e maestro di Muhammad b. ‘Ali b. Haydar al-Makki (m. 1139/
1727) (Tatmim, p. 180; DH XIV, p. 13; KAH X, p. 70).

136. Muhammad Shafi‘ al-Khurasani al-Khayyal (m. XII/XVIII), eru-
dito, giurista, molto elogiato dall’autore per aver “liberato i
cuori malati dalle fantasie e dalle stranezze” e aver_“indicato la
guarigione dalle malattie dell’ignoranza”, allievo di Aqa Muham-
mad Husayn al-Khwansari. Autore de Ithbat al-tawhid (Tatmim,
pp. 181-184).

137. Muhammad Shafi‘ b. Faraj al-Jilani al-Rashti (m. fine XI/XVII
inizio XII/XVIII), giurista, teologo, shaykh al-Islam e gadi di
Rasht e Shiraz. Allievo di Amir Majid b. Jamal al-Din Muham-
mad al-Dashtaki e maestro di Mirza Ibrahim al-Qadi al-Isfahani
(Tatmim, p. 184).

APPENDICE II

Classificazione per nisba: 1’asterisco (*) accanto al numero
indica che il personaggio possiede piu di una #nisba (es: al-
Jilani al-Rashti, al-Qazwini al-Yazdi, al-Tabrizi al-Isfahani
etc.) 36,

56 Da questo elenco restano fuori alcuni personaggi senza una nisba di
provenienza ben definita: n. 31: Khalifa Sultani; n. 46: al-Khaffaf; n. 79:
al-Taj; n. 82: al-Nassaj; n. 52: Mirza Jalal.
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Ahsa’i: 1 (n. 63%)

Alamuti: 1 (n. 113)

Ardabili: 1 (n. 75%)

Ardakani: 1 (n. 91%)

Bafrid’i: 1 (n. 87%)

Bargjardi: 1 (n. 22)

Bihbihani: 2 (n. 27%;, 119%)

Damghani: 1 (n. 44)

Daylamani: 1 (n. 55%)

Fa‘ani: 1 (n. 1217%)

Hariji: 1 (n. 98)

Hindi: 1 (n. 13)

Istihbanati: 1 (n. 67%)

Jaza’iri: 1 (n. 9%)

Kashani: 2 (n. 16*; 131)

Kashifi: 1 (n. 74%)

Khafri: 1 (n. 16%)

Khaji’i: 1 (n. 19%)

Khizani: 1 (n. 7%)

Kirmani: 2 (n. 47%; 124)

Lunbani: 2 (n. 55%; 73%)

Mahazi: 1 (n. 70%)

Mashhadi: 15 (n. 5%; 12*; 26*; 38;
39; 41; 50%; 60; 71*; 80%*;, 93%;
111%; 127; 130%; 132)

Mazandarani: 3 (n. 19%; 28%; 104)

Q2’ini: 4 (n. 8&; 23; 96*; 129)

Qatifi: 2 (n. 68*; 69)

Rashti: 6 (n. 36%*; 54%; 89*; 102*;
111%;, 137%)

Razi: 1 (n. 130%)

Shamsabadi: 1 (n. 37%)

Shirazi: 7 (n. 3; 16%; 34; 53*; 81%;
105; 125)

Tabasi: 1 (n. 40)

Tabrizi: 9 (4% 21; 72;
110; 115; 117; 134)

101*; 106;

Tarshizi: 1 (n. 33)

Tihrani: 1 (n. 50%)

Yazdi: 11 (n. 30; 48; 68*; 87*; 91%;
95: 99; 114; 116; 117; 123)
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‘Amili: 7 (n. 14%; 65%; 71%; 75%;
93*, 94*; 121%)

Amuli: 1 (n. 2%)

Astarabadi: 2 (n. 51; 135%)

Bahrani: 4 (n. 63%*; 66; 67*; 70%)

Baydabadi: 1 (n. 112%)

Bayhaqi: 1 (n. 74%)

Dawlatabadi: 1 (n. 94%)

Dawraqi: 1 (n. 42%)

Ha'iri / Karbala’t: 4 (n. 13%; 27%
58; 65%)

Hamadani: 5 (n. 6*; 32; 35; 43;
118%)

Hizarjaribi: 1 (n. 28%)

Isfahani: 34 (n. 2%; 7%; 11%; 14%;
18%; 19% 20% 24; 27%; 29%; 37%;
45%; 47%; 48*; 53*; 55; 56%; 73%,
78%; 81%; 85; 90*; 92*; 96*; 100;
101*%; 103*; 107%; 112%*;, 119%;
120%; 122; 128*; 135%)

Jilani: 11 (n. 36%; 54*; 55; 73*; 89%;
90%; 102%; 111%; 126%; 128%; 137%)

Kamre’l: 1 (n. 45%)

Kazimawi: 2 (n. 121%; 133)

Khwansari: 5 (n. 57; 84; 86; 107*;
120%)

Khatunabadi: 5 (n. 12%; 18%; 20*;
29%, 78%)

Khurasani: 2 (n. 47%; 136)

Kirmanshahi: 1 (n. 118%)

Lahiji: 1 (n. 61%)

Makki: 1 (n. 64)

Mar‘ashi: 1 (n. 2%)

Najafi: 6 (n. 6% 9% 28% 42%; 49;
92*)

Nisaburi: 1 (n. 26%)

Qazwini: 13 (n. 1; 4% 10; 17; 25;
59; 75%; 76; 77; 83; 88; 97; 108)

Qummi: 2 (n. 6*; 61%)

Radsiri: 1 (n. 126%)

Sabzawari: 2 (n. 74*; 103%)

Shirwani: 1 (n. 92*)

Tabataba’t: 2 (n. 11%; 62)

Taligani: 1 (n. 109)

Tanukabuni: 2 (n. 15; 73%)

Timjani: 1 (n. 54%)

Tustari: 1 (n. 56%)
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ABSTRACT

Muhammad al-Hurr al-‘Amili’s biographical dictionary, Amzal al-
amil, composed in 1097/1686, spawned, in a tipically Islamic fash-
ion, a series of appendixes and integrations to the original text.
This article examines one of these works, the Tatmim amal al-amil
by a rather obscure scholarly figure of 18" century Iran, shaykh
‘Abd al-Nabi al-Qazwini.

Though incomplete, this work offers a valuable contribution to our
knowledge of shiism, and its diffusion, in Iran in a time of polit-
ical, military, and social disrupture.

KEY WORDS
Shi‘a. Iran. Biographies.
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Daniela Meneghini

POTENTIAL OF THE VOCABULARY AND ACTUALITY
OF THE TEXT: COMPUTER ASSISTED PROCEDURES
IN THE STUDY OF THE ANAGRAM
IN CLASSICAL PERSIAN VERSE *

...a signifier contains the virtual combi-
nations which make up other signifiers:
that is, it simultaneously suggests many
meanings .

Introduction

The study of the system of figures of speech in Persian
rhetoric and a revision of them on the basis of principles es-
tablished by considering the poetic text more closely is a topic
that has always aroused a lively interest in Iranian studies. As
happened in the equivalent field in Western literature, this
topic is the subject of new research by those studying poetics
in general and also by those interested in the rhetorical devices
employed by individual authors.

We can observe two main tendencies in dealing with ‘eln-
e badi‘ in Neopersian literature. On one hand, some works,
starting from classical treatises, focus on the definition of indi-
vidual devices, providing cautious critical observations and cit-
ing some examples taken from the collections of renowned
masters 2. On the other hand, various studies, leaving aside the
theoretical problem, present the results of research and analysis
dedicated to individual figures of speech as they are used in
the collections of individual authors?. These tendencies, each

* This paper was read at the 4th European Conference of Iranian Stud-
ies of the Societas Iranologica Europaea held in Paris, 6-10 september 1999;
it is introductory in nature, and only presents a working hypothesis and a
research method. The results of this research will be the subject of a sub-
sequent paper.

! Pozz1 (1984: 152)

2 To form an idea of this approach see, for example, the following trea-
tises: HomAyr (1354/1976), Suamisi (1368/1989-90), Kazzazi (1373/1995),
FesuAraxr (1374/1996) and FesuAraxt (1379/2000-1).

3 This is the case with a number of contributions on different styles or
different authors of Neopersian literature that pay a particular attention to
the rethorical aspects of the subject, for example: MaHjus (1345/1967) and
Yusorr (n.d.).
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from its own specific point of view, contribute to making
progress in the sector, especially as regards the critical reorgan-
ization of the system of the figures. To form an idea of how
urgent this reorganization is, we need only point out that in
classical ~ but also modern ~ handbooks, definitions and exam-
ples are characterized by deep incongruities if not outright
contradictions.

Critical studies of the traditional theories and textual anal-
ysis are two complementary tendencies, since revising the clas-
sical definitions is in general an indispensable prerequisite for
any textual analysis but at the same time can only be made on
the basis of the widest-ranging survey of the texts possible.
Poems in fact do not always follow (unless in a programmatic
manner, i.e. compositions of the masnu’ or badi‘tyya type) the
definitions of the devices supplied by the handbooks. Often
when composing, a poet interprets the rhetorical rules, modu-
lates or enhances them with frequent and meaningful variations
and diversions. Obviously widely found in all literary tradi-
tions, this phenomenon is one of the main reasons, and at the
same time a useful tool, for re-elaborating and re-writing the
system of the figures of speech in the classical Neopersian
poetic tradition. This operation, duly taking into account the
specific features and linguistic-cultural differences, can make
use of a number of suggestive ideas formulated by modern
approaches to Western rhetoric 4.

1. Retrieving literary devices

To the background just described, the access to large data-
bases of poetic texts and the development of the computer-
assisted analysis of the poetic vocabulary® provide new oppor-

4 We might mention, for example, the thorough re-organization of the
figures of speech proposed, on the basis of the classical heritage, by Laus-
BERG (1967); for a new approach to rhetoric see: Groure p (1970) and
Groure u (1977).

5 Referring to a database, 20,000 lines of Persian ghazals (i.e. 20 samples
of 1,000 lines made up of ghazals extracted from the collections of the
major Persian poets; the poets in chronological order are: San?’i, Anvari,
Khagani, ‘Attar, Rumi, ‘Eraqi, Sa‘di, Amir Khosraw, Khwaju Kermani,
Salman Savaji, Hafez, Kamal Khojandi, Jami, Baba Feghani, Ahli, Vahshi,
Naziri Nishapuri, Taleb Amoli, Sa’eb and Bidel) are now available in com-
puter readable form, in transliteration and in Persian characters. The data-
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tunities for studying rhetorical devices. This involves process-
ing large quantities of lines of verse and elaborating them on
the basis of different kinds of prosodic, morphological, themat-
ic or other criteria. As regards the study of the so-called meta-
plasmas ©, it is immediately clear how using the computer en-
ables us to find all the occurrences of a given device or a
prosodic phenomenon in a text. For example, we can imagine
how extremely useful the Computer is in finding various kinds
of tajnis 7, eshteqaq, tekrar® and maqlub and the devices con-
nected to the graphical- phonetlc structure of language (even
‘minor’ often harder to identify devices, such as e‘nat, badbf
movassal, kbayfa’, etc.) ®. Overall, as we have found in previous
works 10, the apphcatlon of computer-assisted procedures in
searching for rhetorical devices leads to interesting and innova-
tive results, but at the same time raises a number of often
complex issues, concerning the selection of the corpus, the
encoding format for the texts, the choice of lemmatization and
identification of words, the rigorous definition of the device -
to mention but a few. Tackling these issues coherently contrib-
utes, however, to creating a less subjective research path com-
pared to traditional approaches, just as the use of the compu-
ter forces researchers to a logical and disciplined inquiry which
is a further guarantee of the accuracy and coherence of the
data gathered.

2. Figures of speech: potential of the vocabulary and actuality of
the text

In discussing the search for rhetorical devices in poetic texts,
the question of finding and studying figures of speech can be

base functions include browsing a series of lexical and statistical indexes
and searching for contexts, morphological elements and lexical solidarities
(see MeNeGHINT 2000). The complete corpus of the Hafez ghazals (see
MenecHINI 1988) and a 1,000 lines sample selected from the Farrokhi na-
sibs (see MEeNEGHINI 1991) are also available at the Department of Eurasian
Studies, Ca’ Foscari University of Venice.

¢ With the generic word ‘metaplasm’ we simply refer here to any alter-
ation of a word by adjunction, suppression, or inversion of sounds or let-
ters.

7 See MeneguINt (1994).

8 See MENEGHINT (1996).

9 See MeneGHINT (1998).

10 See MeNEGHINT (1994 and 1996).
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approached from another point of view: that of the potential
or virtual capacity intrinsic in the vocabulary of an author for
a given device. This approach shifts the focus from the syntag-
matic to the paradigmatic. In fact by using computer proce-
dures, we can compare the set of occurrences for a given de-
vice with the potential for that device in the vocabulary of the
whole corpus. In other words, for a given vocabulary, we can
automatically establish which and how many combinations the
author had available to create a given figure and, of these,
which and how many were actually used.

This approach has turned out to be very interesting in var-
ious ways. On one hand, it means that a study can be made of
the rhetorical potential of a lexical system !! while, on the oth-
er, comparing the potential uses with actual occurrences ena-
bles us to identify the most ‘sensitive’ areas of the vocabulary
from the point of view of the signifier and signified for a given
type of device in a given author or in a given corpus. Overall
this kind of approach can supply new elements for studying
the nature and limits of various figures of speech: firstly, it
provides a valid tool in revising definitions in light of the
comparison between what is available in the language and what
is actually used; secondly, it provides a way of building lists of
possible devices based on the model of traditional lists of
themes, metaphors, comparisons, etc.

3. A pilot case: the anagram

Given the introductory nature of this paper, in order to
offer a methodological example and highlight the prospects for
research, we will limit our inquiry to a rhetorical phenomenon
widely used in constructing metaplasmas: i.e. permutation. Per-
mutation is a procedure that in poetry involves various levels
of the text, from individual graphemes, to whole lines. To sim-
plify the description here, we will only consider the kind of
permutation involving the graphemes of a word, i.e. the ana-
gram, The anagram is a familiar figure in all literary traditions
and of great importance in rhetorical and linguistic studies in
general. By definition, the anagram consists in transposing the

11 This is a previously unexplored aspect (given the insurmountable tech-

nical difficulties before the advent of the computerized methods), in analys-
ing the relation between vocabulary and rhetoric in Neopersian poetry.

204



POTENTIAL OF THE VOCABULARY AND ACTUALITY OF THE TEXT

graphemes of a word (sometimes the keyword in a line of
verse) called the program so as to obtain other equally mean-
ingful lexical units with the same number and type of graph-
emes — the anagram itself.

Given the specific features of relation between graphic level
and phonetic level in Persian language, we can find, as regards
single lexemes, three main typologies of anagrams 12; graphic-
phonetic anagram, graphic anagram and phonetic anagram. In
the first case (graphic-phonetic) the graphic and phonetic ma-
terial of both the program and the anagram is the same and the
permutation involves only the position of the graphemes, for
example rish / shir, marg / garm. In the second case (graphic)
the program and the anagram have the same graphemes in dif-
ferent positions and the alteration in harakat is not relevant,
for example mur / ravam. In the third case (phonetic), the
program and the anagram have the same phonetic components,
but not the graphic components, for example sut/tus . We
can observe that the second case includes by definition the
first case but a priori excludes the third. This means that by
retrieving graphic anagrams we will also automatically extract
the graphic-phonetic anagrams. The first and the second typol-
ogies will be the object of our research here. The third typol-
ogy will be subject of a subsequent survey.

3.1. The anagram in the Persian treatises

The definition of maglub (or qalb) suggested by Persian trea-
tises of ‘elm e badi’ proposes, in the same way, the principle
whereby the graphemes of a word are transposed into another
by permuting the position of all or some of them. The maglub
is generically defined as follows: an embellishment caused by
inverting or undoing the sequence of the letters in two words:
the first word is called paya (base); the other, which is called
magqlub (anagram), is the inversion of the paya 4. It is interest-
ing to note that the classical Persian treatises do not pay spe-

12 The cases we propose here only give a general idea: indeed, each case
could have a series of sub-categories taking into account, for example, other
elements such as the position of the letters, their vocalization, etc.

13 Also in this case, the vocalization of the graphemes may or may not
coincide.

14 Kazzazr (1373/1995: 65).
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cial attention to the question of homophonous graphemes and
brief vowels present in the paya and in maqlub.

Except for Shams e Qays, who, under the entry maglub
offers no real definitions but only examples 1%, in the classical
and modern handbooks there is wide agreement about the
definition of this figure and the typologies identified. Despite
some terminological incongruity and the usual vagueness in
identifying the limits of the figure (it is not clear, for example,
if the device can involve also monosyllabic lexeme, or if a
certain grammatical category of words is preferred in order to
create the figure), it turns out that Persian rhetoric considers
two fundamental types of lexeme permutation. The first type,
called maglub e koll, corresponds to the palindrome in the
Western tradition; here the permutation involves inverting the
order (i.e. the first letter becomes the last, the second the
second last, and so on). The second type, called maqlub e ba‘z,
corresponds to the anagram; in this case the permutation only
affects the graphemes which are re-organized in a random way.

Describing maglubat (koll or ba‘z), the Persian treatises then
focus on the position of the two terms within the line of verse
(in the maqlub e mojannabh and molbag, for example, one of
the two lexemes is in sadr and the other is in a‘oz). The
Persian treatises also consider the extended anagram in which
all the words of a half line or line can be read in an inverted
way keeping or changing the original meaning (maqlub e
mostavi). But, given the introductory nature of this paper, we
will focus here on the simple permutation of the lexeme
(maqlub e koll and maqlub e ba'z).

The simplicity of this figure of speech in terms of definition
must not lead us to underestimate the possible implications.
The use of a keyword in an anagrammatic form is very signif-
icant both in terms of expression and in terms of content. As
regards the expression, there is a repetition of the signifiers at
graphic and phonetic level; as regards the content, there is a
semantic intensification of the payas, evoked by the maglub.
Especially when the figure involves full words, its ‘spin-off’ in
terms of semantic effect is extremely significant.

15 Suams e Qavs (1360/1981: 434-5).
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3.2. Methods and limits of research into maqlub

The kind of research suggested here is given meaning and
value by the existence of a wide database on which to apply
procedures. Speaking about potential anagrams and actual an-
agrams is pointless if not referred to a significant statistical
sample. Our research can in fact make use of the Lirica Per-
sica database which is large, since it includes of over 20,000
lines, and significant from the chronological-stylistic point of
view, since it includes many of the major poets writing ghazal
from Sana’i to Bidel 1°.

Starting from this premise, the first stage of work involves
identifying anagrams in lines of verse in ghazals by a poet. We
set as a preliminary condition (in keeping with the classical
and modern treatises) that the figure must occur within a sin-
gle line of verse and therefore for the time being we do not
search for anagrams in the whole poem. The procedure used to
find the anagrams involves texts in Arabic-Persian characters
comparing the graphemes making up the individual words in a
line 17. Through this comparison, we find cases of anagrams in
lines of verse of a whole corpus or in a sample of ghazals. The
output from this procedure is made up of the frequency of the
paya / maqlub (program/anagram) pair found.

Here we have an example from 1,000 lines of Ahli Shirazi
‘s ghazals 18:

2 s Y
i) ol s
i ey S
- ! Y
330 SRR ¥
s A Y
ia od \
dLa) 3! s
= O Y

16 See note 6.

17 The computer program was devised by dr. Giuliano Lancioni, Univer-
sity of Cagliari.

18 Ahli Shirazi (1965). The choice of Ahli Shirazi sample was only based

on its illustrative value.

207



ANNALI DI CA” FOSCARI, XXXIX, 3, 2000

The same program also enables us to identify potential an-
agrams. For this purpose, instead of texts and concordances,
the program imports the list of types of an author, also encod-
ed in Arabic-Persian characters.

Each word in the list is then compared with all the other
words in the same list with the same number and the same
kind of graphemes. By making suitable selections, it then tran-
scribes the list of types into the output file inserting, whenever
they exist, the possible anagrams below each type.

From this output, all the potential anagrams in the vocabu-
lary of an author or a sample of his ghazals are immediately
clear. Here we have the list of potential anagrams from the
same 1,000 lines of Ahli Shirazi’s ghazals (the following list, in
alphabetical order referring to the transliteration of the pro-
gram, includes the program and the corresponding anagram/s;
we have not listed all the homonyms that sometimes represent
an anagram of a word, i.e., for the program 4br you we have
the anagram bar without distinguishing between bar meaning
“weight” or bar meaning “time” or bar meaning “court”):

Y
?_.;p .‘— ‘);L_.\
i ! I S Sl
e b - O b=
P - ¢ 2] Ligs —
) el — al Ly
2l — af whial
o= G el - b
b = U= = Ay
FEy i - so L
Il — d= L) -
Ja ) o~ 3 gy
oY — 3 5 S )pa —
Ob el — > dyiia —
_)\ Sy - .)l—“"‘—‘. ?
b - AR QY e —
S SOl — 153y
o ol — Aigy3 —
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Obviously the list includes striking cases, such as anagrams
for a full word of a certain length (darman/mardan), and ap-
parently less significant cases, such as anagrams of empty and/
or monosyllabic high-frequency words (ar/ra, am/ma). We note
that the program also retrieves cases of eshtegag (for example
hagigat/tabqig) that are, at the same time, maqlub. In this
material, however, all the identified pairs have a specific pho-
no-prosodic interest and sometimes also a thematic-semantic
interest.

The list of types used in the procedure is obviously the
outcome of a series of choices in the segmentation of the line
of verse into single words, i.e. it depends on lemmatization
criteria due to the choices informing the reading of the text.
This means that the data can be influenced by a number of 4
priori choices, such as, considering the 77, the enclitic forms of
the verb to be, suffixed personal pronouns, etc., as individual
types or parts of previous words. It should also be borne in
mind that, working with texts in the original writing, the pro-
cedure does not take into account, for example, the differences
in short vocalization (pesar/pors) and the two different pronun-
ciations of the graphemes bz and waw (andisha/shabidin, dur/
ravad). Consequently, our anagram pairs, may or may not have
a perfect phonetic correspondence, as we mentioned in the
section 3. At this preliminary research level, this condition is
justified by taking into account the fact that the definitions in
the handbooks speak of the harf or horuf permutation with no
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other specifications. In any case, we searched a data base in
standard writing so these first results have to be considered a
solid point of departure for preliminary remarks.

4. Research prospects

There are many implications for the kind of research out-
lined here at various levels of study, from rhetoric to linguis-
tics and stylistics. Here, we will only consider the sectors where
immediate uses can be tried out.

Having completed the data-processing stage, the first ele-
mentary comparison of the material gathered is of a quantita-
tive type. We can, in fact, calculate in what percentages the
potential anagrams were used in a corpus and, subsequently,
measure the impact of the actual anagrams. As mentioned
above, by using all the data, a list of possible and actual an-
agrams in the whole corpus of Lirica Persica can be made.

The second kind of approach is qualitative: in all the se-
mantic areas represented by potential anagrams we see, author
by author, which potential anagrams are preferred in the actual
anagrams. A classification can then be made on the basis of
the phonetic typology and the grammatical categories, thus
making it possible to explore the thematic and structural con-
texts most associated with the device.

From an analysis of the data for an individual author, we
can then compare the data from various authors to highlight
the specific quantitative and qualitative individual tendency to
use that figure of speech.

As we mentioned above, the results of this research, carried
out on a corpus of 20,000 lines, 1° will be presented in a forth-
coming work.

5. Conclusions

The program used in the case of the anagram can be ap-
plied — with suitable adjustments — to other figures of speech,
especially the tajnis. While the maqlub is a case of permuta-

19 See MenecHINI (2000).
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tion, the various kinds of tajnis are — from the point of view
of construction dynamics — classic cases of figures obtained by
ratios of invariance, addition/suppression and substitution of
the graphemes of two words in a line of verse. The figure of
the eshteqag can also be explored at this level by using the
lemmatization data of the forms in which the root lemma is
supplied for each individual type.

To sum up, we can safely say that the data supplied by
computer methods in researching figures of speech will con-
tribute to making a significant turning point in the greatly
needed revision of this area in the Neopersian rhetoric system.
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ABSTRACT

This paper is an introduction to the subject of the anagram (maglub)
in Persian verse. The subject is tackled in a new approach consider-
ing the potential of the vocabulary and the actuality of the text. The
paper describes the hypothesis, the methods, and the preliminary re-
sults of retrieving potential and actual anagrams in Persian verse by
computer-assisted tools. Some illustrative data referring to a 1,000
lines sample of Ahli Shirazi ghazals are also presented.
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Persian verse. Computer-assisted method. Anagram.
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Gabrielle van den Berg

MUSAMMAT OR MUSAJJA®?
THE DESCRIPTION OF A SPECIFIC FORM
OF INTERNAL RHYME IN PERSIAN PROSODY

In a small number of classical Persian poems one can find
a regular form of internal rhyme, which is present from the
second line onwards in poems composed in a musamman or
eightfold metre 1. The internal rhyme appears in the last part
of the second foot, the fourth foot and the sixth foot of each
line 2. The rhyme in the eighth foot is the usual end-rhyme
which is the same throughout the poem. This device divides
the line into four parts, of which the first three parts rhyme
with each other and the last part with the last part of each
line. In this article it has been referred to as threefold inter-
nal rhyme.

The reason that this internal rhyme cannot occur in the
first line is because here both misra®s have to rhyme, which
makes a threefold internal rhyme impossible. The internal
rhymes have been indicated in the following ghazal of Amir-
i Xusraw (1253-1325 A.D.):

1 ay Cihra-i ziba-i tu rask-i butan-i azari
har &and vasfat mikunam dar husn az an zibatari

2 hargiz nayayad dar nazar naqsi zi ruyat xabtar
hari nadanam ay pisar farzand-i adam ya pari

I The transcription system of Studia Iranica has been used in this ar-
ticle. When a part of the text has been left out in transcription, it is
indicated by ...; square brackets are used only when done so in the edi-
tions: what has been indicated in brackets is my own addition or commen-
tary, meant to clarify the original text in translation.

2 Internal rhyme in general seems to appear at the end of a foot (rukn).
Finn THieseN, A Manual of Classical Persian Prosody, Wiesbaden, 1982, p.
77.
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3 afaq ra gardida am mihr-i butan varzida am
bisyar xuban dida am amma tu &z-i digari

4 ay rahat-u aram-i jan ba qad &Gn sarv-i ravan
z-insan maraw daman kaSan k-aram-i jinam mibari

5 C“azm-i tamas$a karda 1 ahang-i sahra karda 1
jan-u dil-i ma burda 1 in ast rasm-i dilbart

6 “alam hama yagma-i tu xalqi hama 3ayda-i tu
an nargis-i ra“na-i tu avurda kis-i kafari

7 xusraw garib ast-u gada uftada dar Sahr-i $uma
basad ki az bahr-i xuda stiy-i gariban bingari

It can be seen that this threefold internal rhyme within the
line is now and then even extended into an internal radif, as
in line 6. In the Divan of Amir-i Xusraw there are 17 ghazals
with this internal rhyme, all composed in rajaz-i musamman-
i salim 3.

In the Divan of Sa®di (ca. 1200-1292 A.D.) it is present in
8 ghazals, of which 5 are composed in rajaz-i musamman-i
salim, 2 in hazaj-i musamman-i salim and one in muzari®-i
musamman-i axrab 4. -

This kind of internal rhyme can be found in the ghazals
and qasidas of many other poets, such as Hafiz, Hilali and
Mu‘izzi, usually in combination with the metre rajaz-i musam-
man-i salim 2.

The phenomenon of a threefold internal rhyme within the
bayt has been defined and described in different ways by the
Persian prosodists. It is called either tasmit or musammat, or

> Divan-i kamil-i Amir Xusraw Diblavi, ed. M. Darvi3, Tihran, 1343, p.
8 no 15; p. 22 no 57; p. 25 no 64 ; p. 190 no 560 ; p. 192 no 566; p.
192 no 567; p. 193 no 570; p. 344 no 1029; p. 365 no 1091; p. 397 no
1189; p. 507 no 1530; p. 507 no 1531; p. 508 no 1534; p. 541 no 1632;
p. 542 no 1635; p. 543 no 1637.

4 Kulliyat-i Sa“di, ed. Muhammad ©Ali Furtigi, Tihrdn, 1362, p. 486 no.
207b; p. 497 no 238b; p. 508 268t; p. 538 no 345t; p. 541 no. 352t; p.
572 no 435t; p. 612 no 542b; p. 630 no 588m.

> The high frequency of the metre rajaz has not been further exami-
ned, however it does not seem to be entirely coincidental. Compare the
remark of Nasir al-Din Tasi about this form of rajaz: “va musammat-i
¢aharxana bar in vazn xva$ ast” “And a musammat in four parts (threefold
internal rhyme plus end-rhyme, dividing the line in 4 parts) is pleasing in
this metre”; M:“yar al-asGr in Sir-u gﬁciri dar asar-i xvaja Nasir al-din

Tasi, Tihran, 1370, p. 228.
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musajja¢; the internal rhyme itself is called saj° or, in modern
sources, qafiya-i darGni. In the following the exact descrip-
tions of this internal rhyme in the various sources will be
explored.

The early sources

The three oldest available sources on Persian prosody are
composed between the end of the 11th and the beginning of
the 13th century A.D. In the Tarjuman al-balaga (‘The Inter-
preter of Eloquence’) by Muhammad bin “Umar al-Raduyani
(composed between 1088 and 1114 A.D.) the threefold inter-
nal rhyme has been described under the title fi'l-musammat
‘on musammat’ ©:

musammat gurih gurth kardan buvad badinjaygah ma®ni-i vay cunan
buvad ki 3air qasida’i giiyad va har yaki ra az vay Cahar qism
kunad ya bistar

bizaram az piyala v-az argavan-u lala

ma-u xuri$-u nala kunji girifta tanha
va buvad ki agsam-i bayt ba taqti® ziyadat az in buvad ki yad kardam
¢unanki manii¢ihri guyad

xizid-u xaz arid ki hangam-i xazan ast

bad-i xunak az janib-i xvarazm bazan ast

an barg-i razan bin ki pur az $ax-i razan ast

g’ ki yaki kargah-i rangrazan ast

dihqan ba ta“ajfjub sar-i angust gazan ast

k-andar €aman-i bag na gul mind-u na gulzar
va ¢andan ki xvahi ziyadat tavan guft

Musammat is grouping together; in this respect its meaning is such
that the poet recites a qasida and divides every line (bayt) of it into
four parts or more, all the parts are in one metre (vazn) throughout
the end of the gasida, and all in internal rhyme (saj) till the end of
the line, except for the end-rhyme part (qafiya), which is equal
(throughout the poem) and different from it (i.e. the internal rhyme).
Like Kisa’'i says:

I have had enough of the cup, the Judas tree and the tulip

It’s me, wailing and lamenting alone in a corner
And it may happen that that the parts of the bayt in scansion
exceed what | mentioned, as Manudihri says:

Rise and bring fur because it is autumn

A cold wind is blowing from Khvarazm

6 Mutammap BIN SUmar aL-RADOVANI, Tarjuman al-balaga, edited by
Ahmad Ata3, Istanbul, 1949, pp. 235-236 and pp. 104-105 (chapter 54).
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Look at those vine leaves with the vines on top

You would say it is a workshop of dyers

The husbandman bites the tip of his finger in amazement

That in the lawn of the garden is neither rose nor rosebed
And as much as you want you can say more.

Raduyani in fact describes what seem to be two different
types of rhyme: Kisa’T’s example is a threefold internal rhyme
in the first three parts of each line, denoted as saj°, followed
by an end-rhyme in the last part of each line, denoted as
qafiya. Manudihri’s example shows a rhyme which is repeated
at the end of 5 half lines, followed by a half line in a sep-
arate rhyme, this being the recurrent rhyme, present in the
sixth half line of each stanza. This genre of poetry in classical
Persian poetry is widely known as musammat, and will be
referred to here as stanzaic poem. For both types the possi-
bility to expand is mentioned.

Rasid al-Din Vatvat (d. 1182 A.D.) in his Hada’ig al-sibr fi
daqa’iq al 57 (“The Gardens of Magic in the Details of Po-
etry’) gives a fairly clear description, also under the heading
musammat /:

an san“at ¢unan buvad ki $a“ir bayti ra ba cahar gism kunad va dar
axir-i si gism saj° nigah darad va dar qism-i ¢aharum qafiyat miarad va
in ra $i°r-i musajja® niz xvanand va misala$ hariri dar magamat giyad
. misal az §ir-i parsi amir al-3u®ara muCizzi giiyad

ay sarban manzil makun juz bar diyar-i yar-i man

ta yak zaman zari kunam bar rab®-u atlal-i daman

rab® az dilam pur xiin kunam atlal ra jayhan kunam

xak-i daman gulgin kunam az ab-i ¢asm-i xviStan

k-az rO-yi yar-i xirgahi ivin hami binam tahi

v-az qadd-i an sarv-i sahi xali hami binam &man

ja’l ki bud an dilsitan ba dastan dar bastan

Sud gurg-u rubah ra makan $ud bum-u kargas ra vatan

bar jay-i ratl-u jam-i may giran nihadastand pay

bar jay-i ¢ang-u ni-u nay avaz-i zag ast-u zagan
va rava basad ki agsam-i saj¢ az si ziyadat Savad amma si ma“riftar ast
va parisan musammat ra ba naw®i digar niz giyand va Cunan ast ki
panj misra® bigayand bar yak qafiyat va dar axir-i misra“-i 3aSum
gdfiyat-i asli ki bana-yi $i°r bar an ba$ad biyarand va amir manacihr
ra-st

amad bang-i xuras mu’izzin-i mayxvaragan

subh nuxustin namid ruy ba nazzaragan

ki ba kitf bar figand &adur-i bazaragan

7 Radio aL-Din Varvar, Hada'ig al-sibr fi daqa’iq al-3r, edited by
“Abbas Igbal, Tihran 1307, pp. 61-63.
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riy ba masrig nihad xusraw-i sayyaragan

bada faraz avarid &ara-i bicaragan

gawmu li-88urbi’ssabth ya ma“Sara’-nna’imin
va nadanand ki musammat-i gadim-u asli an ast

This art is such that the poet divides a line into four parts and at
the end of three parts he observes internal rhyme (saj) and in the
fourth part he brings in end-rhyme (qafiyat) and they call this also
§i°c-i musajja® (‘thymed poetry’), as an example of this Hariri says
in his Magamat ... % as an example from Persian poetry Amir
Mu€izzi says:

Oh camel-driver, do not halt but in the realm of my beloved

That I may lament a while over the abode, the ruins and the

traces left

With my heart I will make the abode full of blood, I will turn

the ruins into the river Jayhun (by weeping)

I will make the traces left behind rose-red with my tears

For 1 sec the portico left without the face of my beloved from

the tent

And I see the meadow left without the stature of that tall

cypress

The place where that sweetheart was with friends in the orchard

Has become an abode for wolf and fox, has become the home-

land of owl and vulture

Wild asses have put their feet where once were cup and glass of

wine

Instead of harp and reed and flute there is the voice of crow

and kite
And it is allowed that the parts with saj are more than three, but
three is more common. The Persians also have a different kind of
musammat, such that they say five half lines (misra®) with one and the
same rhyme (qafiyat) and at the end of the sixth misra® they bring in
the principal rhyme (qafiyat-i asli) on which the poem is based, and
this is from Amir Manudihri:

The crowing of the cock came, who calls to prayer the drinkers

of wine

The morning showed its face first to the spectators

When the shopkeepers threw the mantle over their shoulder

The king of planets turned its face to the East

Bring wine, the cure for the destitutes

Rise to drink the morning cup oh you company of sleepers
And they do not know that the former (an) is the old and original

musammat.”

8 A part of Hariri's Magamat also serves to illustrate threefold internal
rhyme in Garcin de Tassy’s translation of an 18th century work on pro-
sody, the Hada’ig al-balagat, by Mir Sams al-Din Faqir, see GarCIN DE
Tassy, Rbhétorique et prosodie des langues de l'orient musulman, Paris 1873,
pp. 157-158.
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Like Radayani, Vatvat discusses two different forms under
the term musammat, and he is aware of it, unlike Radiyani,
who sees the stanzaic poem as an extension of the threefold
internal rhyme. Vatvat mentions that the number of internal
rhymes can be increased, but that three is more current.

According to Vatvat, musammat in the sense of a stanzaic
poem is an invention by the Persians, who do not know that
the musammat in the sense of threefold internal rhyme is the
original one - if that is how we should interpret his last
remark on the subject.

It may be noticed that the term qafiyat is again not used
for the rhyming parts in the first three parts of the lines by
Mu“izzi; this internal rhyme within the line is called sajc,
while the application of saj° in this manner is denoted by
Vatvat as $§i°r-i musajja®, which might be translated as rhymed
or rhythmic poetry.

However, the term qafiyat is used for the rhyming half
lines in the stanzas of a musammat in the sense of a stanzaic
poem. Here difference is made between gafiyat (end-rhyme)
and qafiyat-i asli (principal rhyme); this qafiyat-i asli is the
overall rhyme present in the last half line of each stanza.

In Al-MuSam fi ma“ayir a$Gr al-ajam (‘The Lexicon of
the Standards of the Poetry of the Persians’) by Sams al-Din
Muhammad bin Qays al-Razi °, composed soon after 1217-18
A.D., the threefold internal rhyme within a bayt is treated
under the heading tasmit. Sams-i Qays starts his description
of tasmit with the treatment of the stanzaic poem, illustrating
this by using the same example of Manudihri as in Raduyani,
together with an example of Lami‘i:

tasmit an ast ki bana-i abyit-i qasida bar panj misra®-i murttafiq al-
qavafi nihand va misra®i $aSum ra qafiya-yi muxalif-i qavafi-i avval
arand ki bana-i §ir bar an ba$ad funanki manG&ihri gufta as ... va
lami‘t [gurgani] gufta ast ... [va basad ki dar adad-i masari® biyaf-
zayand] ¢unanki gufta ast [3i°r]

aya saqi al mudam mar3a bada dih mudam

saman bay-i lala fam ki t2 man dar-in magam

zanam yak nafas ba kam ki kas ra zi xas-u “am

9 Sams aL-DIN MuHaMMAD BIN Qavs an-Razi, Al-MuSjam fi ma“ayir asar
al-“ajam, edited by Muhammad bin “Abd al-Vahab Qazvini, not dated, pp.
389-390; Russian translation and commentary by N.Yu. Chalisova, Svod
Pravil Persidskoi poezii, Moskva 1997, pp. 262-263.
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dar-in manzil ay gulam umid-i qarar nist
v-in musammat [agar] ba sabab-i riayat-i qavafi az murabba® muzari®
darand bani-i an bar hast misra® basad v-agar az musamman musajja“
nihand bana-i an bar ahar misra® basad, va andi muCizzi gufta ast

ay sarban manzil makun juz bar diyar-i yar-i man

ta yak zaman ziri kunam bar rab®-u atlal-i daman

rab¢ az dilam pur xin kunam atlal rd jayhun kunam

xik-i daman gulgiin kunam az ab-i ¢adm-i xviStan
anra musajja xvanand [va] musammat juz Cunan nist ki guftim va
tasmit dar ri§ta kasidan-i muhrha-st va in $ir ra az bahr-i an musam-
mat xvanand ki ¢and bayt ra dar silk-i yak qafiyat kasida and

Tasmit is that they base the bayts of the qasida on five misra®s, uni-
form in rhyme, and they give the sixth misra® a different rhyme from
the first rhymes, on which the poem is based, as Manucihri said (see
above in the quotation of Radiyani) and Lami®i said ... [and the
number of half lines may be increased] as has been said:

Oh eternal Cup-bearer, give me wine eternally

Fragrant as jessamine of a tulip-colour, so that I in this stage

May take one breath as desired, since no one, high and low

In this house, oh slave, has hope for tranquillity
And [if] with respect to (the number of) the rhymes they consider this
musammat to be in a muzdri-i murabba® metre, it is based on 8 half
lines; (but) if they place musajja® on musamman it is based on 4 half
lines, and they call what MuCizzi said (see above, in the quotation of
Vatvat) musajja’. Musammat is only what we have said; tasmit is to
thread gems on a string and they call this poem musammat because
they have threaded a few bayts on the string of one rhyme.

Explained in brief we find in Sams the description of three
different, but apparently related forms:

1. the stanzaic poem, having 5 rhyming half lines followed by
one half line which contains the overall thyme of the total
of stanzas;

2. the musammat with an increased number of half lines, that
is eight instead of five. Initially this seems to be a puzzling
number, as the number of misra®s in the text does not
seem to exceed four. A closer look at the poem and the
text accompanying the poem reveals that Sams-i Qays re-
gards the rhyming parts of the bayts as separate misra“s,
hence “bana-i i°r bar hast misra® basad”, composed in a
muzari® (the muzari-i murabba®-i makfaf-i mahzuf, O - -
0-0-)%0:

10 L P. ErwerL-Sutton, The Persian Metres, Cambridge 1976, p. 105,
no. 4.6.07.
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aya saqgi al mudam

mara bada dih mudam
saman buy-i lala fam

ki ta man dar-in maqam
zanam yak nafas ba kam
ki kas ra zi xas-u “am
dar-in manzil ay gulam
umid-i garar nist

A later prosodist, al-Halavi, quotes the same example un-
der musammat, describing it as a musammat-i musamman
(eightfold musammat), without any further explanation 1!,

The modern prosodist Xanlari describes how in certain
poems each rhyming part (para) may be considered as a sep-
arate misra® (half line, but here a better translation would be
part of a line), as is apparently done by both Sams and al-
Halavi 12,

Friedrich Riickert elucidates this problem in his translation
of the Haft Qulzum in Grammatik, Poetik und Rbetorik der
Perser: he states that there are eightfold musammats (musam-
mat-i musamman) and fourfold musammats (musammat-i
murabba®). This last form is the threefold internal rhyme plus
end- rhyme, the former one is the sevenfold internal rhyme
plus end-rhyme, which seems to be rare and, according to
Rickert’s source, boring 13.

The use of the terms musammat and murabba® is confus-
ing, because both have a double connotation. The term mu-
rabba® may denote a kind of stanzaic poem (musammat),
consisting of three rhyming misra“s and a misra® carrying the
recurrent rhyme connecting the stanzas.

However, the term musammat-i murabba® in Rickert is
meant to describe a bayt which has four parts, of which the
first three parts rhyme and the last one bears the recurrent
rhyme connecting the bayts of the poem. In fact the murab-
ba® and the musammat-i murabba® can be described in al-
most the same way, only “misra®“ needs to be replaced by or
interpreted as “half-misra®“ in the description of the musam-
mat-i murabba®.

' CALl BN Mubammap TAy av-Havavi, Dagd’ig al-§i°r, edited by Sayyid
Muhammad Kazim Imam, Tihran, 1962, pp. 65-66.

12 P.N. XaAnvarl, Vazn-i $°r-i farsi, Tihran 1337/1959, p. 178.

-13 Friepricu RuUckert, Grammatik, Poetik und Rhbetorik der Perser,
Gotha, 1874, p. 108.
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Sams appears to use the term murabba® only in relation to
the metre muzari; the confusion arises from the phrase “az
murabba® muzari® darand”.

3. The third form described under tasmit is the phenomenon
examined in this article: it is the musammat-i murabba®
discussed a few lines above, in other words, the threefold
internal rhyme plus the recurrent rhyme in the space of a
bayt, not of a stanza. Mu®izzi’s qasida often serves to illus-
trate this form of internal rhyme. Again the word musam-
man is used by Sams only in relation to the metre: if one
applies musajja® in an eight-footed metre, the bayt will be
divided into four parts, denoted as ¢ahar misra® by Sams
— his description only makes sense if interpreted in this
manner.

The ‘double’ use of the term misra® makes it difficult to
understand his descriptions correctly, particularly because Sams
indeed gives two bayts, or four whole half lines (misra“s in the
common sense) from the gasida of Mu®izzi as an example. The
first bayt does not illustrate anything, besides the fact that the
threefold internal rhyme cannot start in the first bayt.

The concluding statement of Sams is less difficult to inter-
pret: he states that the example of Mu“izzi is called musajja®,
and that musammat is solely what he described by the first
examples. Unlike Vatvat, he appears to consider the stanzaic
poem as the original tasmit / musammat. According to Sams
the literal meaning of the word tasmit is the threading of
beads, and the poem of MuCizzi is called musammat as well
because there are a number of bayts “threaded on the string
of one rhyme”.

Descriptions in a variety of later prosodies and dictionaries

There are a number of later prosodies, in which the phe-
nomenon is also described:

°Ali ibn Muhammad Taj al-Halavi (8th century A.H., 14th
century A.D.) mentions under the heading saj-i mutavazi (par-
allel saj°) that “this manner in which Mu®izzi composed is
also saj°”, followed by two lines of the poem cited above 4.

14 cA1y pin MuHammap Tay av-Havavi, Daga’ig al-5ir, pp. 7-8.

223



ANNALI DI CA’ FOSCARI, XXXIX, 3, 2000

In this chapter he treats other forms of internal rhyme more
extensively.

Saraf al-Din Rami Tabrizi (8th century A.H., 14th century
A.D.) does not treat the threefold internal rhyme under the
different forms of saj® !>, but under musammat. To him,
musammat is nothing more than:

In san‘at &unan basad ki $a%ir dar yak bayt ridyat-i si saj°
kunad va yak qafiya

“This art is such that the poet observes in one bayt a threefold
» 16

saj¢ and one rhyme
He gives three different examples, of which the first is
very similar to a ghazal by Sa°di which is often quoted to

illustrate the threefold internal rhyme 17.

It might be worthwhile to have a closer look at Riickert’s
aforementioned Grammatik, Poetik und Rbetorik der Perser,
containing a translation of the seventh volume of the Haft
Qulzum or Seven Seas, a Persian dictionary compiled in the
beginning of the 19th century in Oudh. Musajja“ is treated
here in its own right as an outstanding form of saj<; it is
translated as Kunststiick der Zwischenreime ‘The art of rhymes
in between.” As an example a ghazal of Sa®di is given (ay
sarban ahista ran k-aram-i janam miravad), which is often
quoted to describe the phenomenon, together with a ghazal
of Jami (az xarxar-i €iSq-i tu dar sina daram xarha). These
examples are called musammat-i murabba®, ‘gevierte Musem-
mat’ | while mention is made of the musammat-i musamman
‘geachtetes Musemmat’ (see above) 18,

Musammat and tasmit are treated together in a separate
chapter before musajja“. It is stated that the terms refer to
the making of stanzas with a number of misra“s in the same

15 SaraF aL-Din Rami Tasrizi, Haga'iq al-hada’ig, edited by Sayyid
Muhammad Kazim Imam, Tihrdan, 1341/1962, bab-i panjum dar asja“.

16 Sarar aL-Din Rami Tasrizi, Haga'iq al-Hada'ig, pp. 87-88, bab-i si-
u yakum dar musammat.

17 Compare Sa“di’s ay sarban ahista raw k-aram-i janam miravad / v-an
dil ki ba xvad dastam ba dilsitainam miravad, Divan 268-t, p. 508, and the
example by Rami: ahista raw ay sarban sawda makun ba karvan / k-az
€i§q-i an sarv-i ravan gu’l ravanam miravad.

18 FriepricH ROCKerT, Grammatik, Poetik und Rhbetorik der Perser, pp.
104-108.

224



SPECIFIC FORM OF INTERNAL RHYME IN PERSIAN PROSODY

rhyme, concluded by a misra® in the principal rhyme (Grun-
dreim) by which each stanza in the poem is ended. This can
be done in eight different forms, namely from three misra®s
up to ten misra®s in a stanza, called musallas (3 misra‘s),
murabba® (4), muxammas (5), musaddas (6), musabba® (7),
musamman (8), mutassa® (9) or mu‘assar (10) 19 In the early
prosodies, the musaddas is predominant as the only form of
the musammat in the sense of a stanzaic poem: Raduyani is
the only one who mentions the possibility of increasing the
number of misra®s in a stanza.

In the chapter on musammat, musajja¢ is introduced as a
related phenomenon in the footnotes. It is described as an
entirely Persian phenomenon, which seems unlikely 2. Here
the difference between musammat and musajjac is considered
to be the following: in musammat all the parts which have
rhyme are metrically complete units, with an end-rhyme
(qafiya), while in case of musajja®, the rhyming parts belong
to a metrical unit, but are not metrically complete on their
own. That is why the rhyme at the end of a part is referred
to as saj¢ instead of gafiya: the term qafiya is reserved for the
thyme at the end of a complete metrical unit.

One may regard, as Xanlari and Sams-i Qays apparently
did (see above), the rhyming parts as small misra®s and as
complete metrical units. In that case the line may be arranged
as a stanza:

hargiz nayayad dar nazar

nagsi zi rGyat xubtar

hiuri nadanam ay pisar

farzand-i adam ya pari (line 2 of the poem by Amir-i Xusraw given
on p. 203).

This is how Elwell-Sutton regarded the line of Kisa’i,
which was also given by Radiyani as an example of musam-
mat in the sense of threefold internal rhyme. In The Persian
Metres Elwell-Sutton describes musammat entirely as a stan-
zaic poem:

19 FriepricH Ruckert, Grammatik, Poetik und Rhetorik der Perser, pp.
85-88.

20 Compare AHMAD MatLis, Muam al-mustalabat al-balagiyya, Mat-
bacat al jam® al-Silmi al-Siraqi, 1407/1986, p. 158, in the discussion of
tasmit.
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The couplet basis is abandoned, the stanza consisting of a number
(ranging from three to ten) of hemistichs, all rhymed, but the rhyme
usually changing at a fixed point in the stanza ... The musammat is
classified according to the number of hemistichs in the stanza (which
must remain constant throughout the poem).

As common musammats Elwell-Sutton mentions the mu-
rabba®, muxammas and musaddas. Under murabba® he gives
the example of Kisa’i which can just as well be read as a bayt
(two misra®s), and not necessarily as a stanza with four sep-
arate misra®s 21,

The metre of this line (or stanza) is the muzari®-i musam-
man-i axrab al-sadrayn, which can be split into two equal
halves or into four unequal arkan per misra®:

bizdram az piyala v-az argavan-u lala
S0/ - 0- - /- S0/ -0 --
ma-u xuras-u nala kuniji girifta tanha
.. 0/-0 - - /.- 0/-0 - -

This example explains why the stanzaic poem and the reg-
ular internal rhyme are so often treated under the same head-
ing in the prosodies and indeed share the name musammat:
on a certain point they entirely coincide. However if one
follows the rules of metrics, it is probably not possible to
rearrange each line with regular internal rhyme as a murab-
ba‘-stanza (or musamman-stanza).

Apparently Elwell-Sutton did not connect this example of
Kisz’t with the phenomenon of threefold internal rhyme,
which he describes separately under musajja“ in relation to
doubled metres, using a line from a ghazal by Rumi in hazaj-
i musamman-i salim 22.

How do modern Iranian prosodists and lexicographers see
the phenomenon of internal rhyme? Mir Jalal al-Din Kazzazi
treats a number of internal rhymes, denoted as saj°, in prose
and poetry, before he turns to a description of tasji¢, which
he defines as “that, which is benefitting from saj° in speech”.
He continues this rather obvious definition by saying:

agar saj° dar surtida ba kar rafta basad, surida ra musajja©

2t L.P. EvwerL-Surton, The Persian Metres, p. 258.
22 1,.P. EvwerL-Surton, The Persian Metres, p. 242.

226



SPECIFIC FORM OF INTERNAL RHYME IN PERSIAN PROSODY

minamand. unin surada’l ¢éand vizagi mibayad dasta basad:

1. vazn dar an “dawri” ast; badin ma®ni ki har bayt ba ¢ahar luxt, ba
payahd-i “arGzi-i barabar bax$ miSavad. ...

2. dar in giina az 3$i°, guzadta az qafiya-i bunyadin ki mitavan anra
“gafiya-i birani” namid va dar payan-i luxt-i ¢aharum avurda
misavad, si luxt-i digar niz dar payan dara-i saj°ha-i hamsty ya
hamsanand; in saj*ha ra mitavan “qafiya-i darani” xvand. ... radif-
i birani ... radif-i dartni?.

If saj° is used in the poem, the poem is called musajja“. Such a
poem must have a number of characteristics:

1. The metre in it is ‘circular’, in the sense that every bayt is divided
in four parts, with metrically equal feet ...

2. Besides the fundamental rhyme which can be called ‘external rhyme’
and which is used at the end of the fourth part, there are in this
kind of poetry three other parts which have at the end rhymes
(saj°ha-i hamsty ya hamsan, that is a rhyme which ends in the
same letter and which has the same rhythm); one may call these
rhymes “internal rhymes.

Kazzazi continues by stating that in the same way there
may occur in this kind of poetry external radif and internal
radif, as we have seen in the example of Amir-i Xusraw
above. The definition is completed by a few illustrations of
the phenomenon, with examples from Sa“di, Xagani and
Xvaja Kirmani. Kazzazi’s definition is perfectly clear, except
for his statement that poetry is called musajja® when it pos-
sesses saj’: this would imply that not only the threefold inter-
nal rhyme plus external rhyme can be defined as musajja“,
because in his previous section on saj¢ he gives a number of
examples of poetry containing other forms of saj“.

The prosodist Abu’l-Qasim Radfar regards the term mu-
safja® in the broad sense of “having saj¢”, be it prose or
poetry, while he treats threefold internal rhyme under ta-
smit 24, Dihxuda on the contrary in his Lugatnama gives in
the lemma musajja¢ a description of threefold internal rhsyme.
Under musammat Dihxuda starts by giving a detailed descrip-
tion of the stanzaic poem and its characteristics, followed by
the statement that some people also use the term musammat
for musajja. Under tasmit he gives two options, namely mak-

2 Mir JaLAL av-Din Kazzazi, Zibasinasi-i suxan-i parsi, volume 3, badi®,
Tihran, 1373, pp. 45-46.

24 Apg’L-Qasim Ripear, Farbang-i balagi-adabi, Tihran, 1368, pp. 1027,
340, 339, 626-627.
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ing a musammat or stanzaic poem, or applying the threefold
internal rhyme quoting Sams-i Qays. Under saj° and tasji® no
information is given about the threefold internal rhyme 2.

Conclusion

The threefold internal rhyme in the bayt of a poem is treat-
ed quite extensively in the prosodies as an embellishment or
artistic device in classical Persian poetry. It is named musam-
mat, tasmit or musajja® - unfortunately none of these terms is
exclusive; all may denote other phenomena related to the
threefold internal rhyme in the bayt.

Musajja“ seems to be less ambiguous than the term musam-
mat. However in the early prosodies musajja® is not a sepa-
rate heading, but used as a term in the description of musam-
mat or tasmit. In the later prosodies the term musajja® occurs
more frequently as an independent notion.

The term musammat serves both to describe the stanzaic
poem and the poem with lines having regular internal rhyme.
To a certain extent this is logical, since the half lines build-
ing up the stanzas of stanzaic poems are in principle equal to
the rhyming parts in a line with regular internal rhyme, which
has a similar stanzaic or strophic appearance.

In the early prosodies under musammat up to three forms
of musammat were treated:

1. poem built up by lines with threefold internal rhyme, in 4
parts;

2. poem built up by lines with sevenfold internal rhyme, in 8
parts;

3. poem built up by stanzas with fivefold rhyme, in 6 half
lines.

In all three cases the last part or half line bears the prin-
cipal rhyme of the poem.

Sams-i Qays uses the term tasmit, the process of making a
musammat; this term is less common than the related term
musammat.

It is remarkable that the two earliest prosodists, Raduyani
and Vatvat start the description of musammat by explaining

25 A7 Aksar Dinxupa, Lugatnama, ed. M. MuSin and J. Sahidi,
Tihran, 1946-1981.
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the threefold internal rhyme, and treat the stanzaic poem as
an elaboration of this phenomenon. Sams-i Qays on the other
hand treats them the other way round. Vatvat regards musam-
mat in_the sense of a stanzaic poem as a Persian invention,
while Sams-i Qays on the contrary seems to state that the
musammat is the genuine name for the stanzaic poem, al-
though it is also used for the regular internal rhyme-poetry
because of its meaning.

These remarks indicate that from an early point onwards
musammat was the term by which regular internal rhyme was
described and that the prosodists were aware of the ambigu-
ity of the term.

The modern prosodists seem to prefer the term musajja“
or tasmit to musammat for regular internal rhyme, and they
only describe the threefold internal rhyme.

In the examination of this phenomenon it became also
clear that the different prosodies lean heavily on each other
as far as examples are concerned: some poems frequently
occur, such as the gasida of Mu‘izzi and the ghazal of Sa®di,
while these are by no means the only examples to be found
in the divans of the different poets.

ABSTRACT

In this article the phenomenon of musammat, also called musajja®,
is examined. These terms are used to denote a specific form of
internal rhyme appearing in classical Persian ghazals and qasidas. It
is one of the many poetical devices discussed in Persian books on
prosody. These treatises have been written from an early point
onwards and they form valuable sources for the study of the system
of Persian poetry. Various different descriptions of the internal
thyme discussed in this article can be found in these sources. In
order to see how this particular kind of internal rhyme is treated in
Persian literature, both early books on prosody and a number of
more modern sources have been examined here.

KEY WORDS
Persian. Poetry. Rhyme.
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Alberto Pelissero

L'INTERPRETAZIONE VINOBIANA o
DI UN PASSO CRUCIALE DELLA BHAGAVADGITA

La figura di Vinoba (Vinayak) Bhave (1895-1982) si staglia
come un gigante tra i pensatori e riformatori di ispirazione
gandhiana . Questo personaggio, che subito suscita simpatia
e rispetto per 'abitudine di farsi ritrarre, specie in eta avan-
zata, con un buffo berretto sul capo in modo da scoraggiare
il culto della personalita (che nell’India politica contempora-
nea si & sostituito gradatamente e insensibilmente alla venera-
zione per il guru ereditata dall’epoca classica), si rivela a
un’analisi attenta assai piu legato all’ermeneutica tradizionale,
in definitiva al retaggio classico, di quanto non possa dirsi
per il suo maestro riconosciuto, M.K. Gandhi. Questa eredita
classica viene perd coscientemente rielaborata per adattarla
alla nuova sensibilitda in materia di etica sociale e politica che
caratterizza autore anche nella sua produzione letteraria e
non solo nella concreta azione politica e sociale. Il presente
contributo si propone di verificare la validita di quest’affer-
mazione analizzando l'interpretazione vinobiana di un passo
cruciale della Bhagavadgita.

Segue un’appendice che contiene una bibliografia ragionata
degli scritti da un lato, degli studi e delle traduzioni dall’al-
tro, che si propone incidentalmente di mostrare la vastita delle
conoscenze linguistiche di Vinoba, che ha scritto le sue opere
nelle principali lingue indiane, non solo di ceppo indoario,
pill raramente in inglese. Il pensatore sociale indiano ha infat-
ti avuto agio di visitare in diversi periodi gli alberghi gratuiti
che Sua Maestd metteva graziosamente a disposizione dei
membri e simpatizzanti del Congresso, e si & sempre attenuto

! Forse 'unico personaggio che possa stargli a pari & Jaypraka$

Narayan, che perd non ha ancora suscitato 'interesse che merita negli
storici e nei politologi dell’India contemporanea.
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all’obbligo morale di imparare la lingua prevalente nell’istitu-
to di pena in cui soggiornava.

A proposito dell’atteggiamento delle autorita inglesi, che
consentivano l'ingresso di libri per i prigionieri politici solo
dopo averli sottoposti a severa censura, Vinoba osserva con
altrettanto spirito che acume che gli inglesi si dimostrarono
assai poco lungimiranti. Infatti un compagno di pena del
nostro si lamentava di aver ottenuto solo uno o due volumi
su diciassette richiesti, mentre a Vinoba veniva tranquillamen-
te “passata” ogni sua richiesta. Ma questo accadeva perché
Vinoba si limitava a chiedere edizioni delle upanisad e della
Bhagavadgita, che a torto le autorita del carcere considerava-
no libri non pericolosi: il vero pericolo veniva invece proprio
da liZ2.

Piu di un indizio induce a considerare la formazione tra-
dizionale di Vinoba come profondamente significativa nella
successiva evoluzione del suo pensiero, che pur orientandosi
decisamente verso [’attivismo sociale e politico non ha mai
perso di vista le proprie radici smarta. Cosi per esempio il
nostro riconosce le tre principali fonti della propria ispirazio-
ne in Sankara, nella Bbagavadgita e nel mistico medievale
Jiiandev, e paragonandosi a una roccia dichiara che Sankara
I’ha resa forte, la Bhagavadgita I’ha modellata e Jhandev ha
portato alla luce le sorgenti sotterranee presenti in essa e I'ha
addolcita 3. E la madre che induce in Vinoba I’amore per il
sanscrito, anche se lei stessa & illetterata; ¢ la madre che
convince il figlio a tradurre in marathi la Gita, affinché lei
possa leggerla 4. Tuttavia, una volta recatosi a Kasi nel 1916
per studiare la grammatica di Panini e approfondire la pro-
pria conoscenza del sanscrito, Vinoba lascia di stucco il pro-
prio precettore dichiarandogli di poter disporre per impadro-
nirsi del testo non di dodici anni come prescritto bensi di
soli due mesi: gia allora l'interesse sociopolitico prevaleva su
quello erudito . Ma si ricordi che gia Pataiijali notava che a
suo parere Panini si era risolto a comporre la propria gram-

2 Marjorie Sykes (tr.), Moved by love: the memoirs of Vinoba Bhave,
transl. by..., from a Hindi text prepared by Kalindi, Sat Sahitya Sahayogi
Sangh, Hyderabad 1994, A Resurgence Book, Foxhole, Dartington Totnes,
Devon 1994, p. 104.

3 Ibidem, pp. 19 sgg.

4 1bidem, p. 39 sg.

5 Ibidem, p. 62.
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matica per combattere il malcostume dei discepoli delle nuo-
ve generazioni, impazienti di vedere una sollecita remunera-
zione alle loro fatiche e pertanto convinti che lo studio della
grammatica fosse inutile, dal momento che potevano impa-
dronirsi delle parole della lingua sacra leggendone i testi, e di
quelle della lingua quotidiana attraverso la conversazione.
Mosso da compassione nei confronti di questa erronea conce-
zione, Panini avrebbe composto I’Astadhyay:. Dunque, come
nota B.K. Matilal ¢, 'avversione per i grammatici era gia nota
all’epoca del loro principe riconosciuto (V-IV sec. a.C.), e
I’episodio narrato da Vinoba assume un valore emblematico.
Si rammenti anche il celebre poemetto sankariano Mohbamud-
gara, certo non ignoto a Vinoba stesso, in cui Sanikara mette
in ridicolo la pedanteria dei grammatici dichiarandola inutile
ai fini dell’edificazione spirituale. Ecco dunque come I’atteg-
giamento vinobiano di fronte all’erudizione grammaticale co-
minci ad apparire meno eccentrico rispetto alla tradizione di
quanto non possa sembrare a prima vista.

Persino nel rifiuto esplicito della tradizione si puo leggere
un omaggio implicito a essa: sempre a Benares Vinoba assiste
a un pubblico dibattito nel corso del quale un nondualista
(advaitin) sconfigge un dualista (dvaitin). 11 giovane chiede la
parola per esprimere la propria riprovazione dell’episodio e
dice: “«What you have just witnessed is the defeat of advaita,
not its victory». This contradiction of the judgment startled
them, but I went on: «How can anyone who really believes in
advaita enter into debate at all? Those who involve themsel-
ves in such arguments have lost their case from the start. It’s
not possible to have an argument at all without recognizing
the principle of duality». So I said my say, and left them” 7.
Questo modo di argomentare & in realta tipicamente nondua-
lista, e richiama quasi testualmente l'insegnamento di Gau-
dapada (Gaudapadiyakarika 3,17-18 e 4,4-5) sull’avirodhavada:
in questo caso Vinoba, che a un primo esame parrebbe atte-
stato su posizioni iconoclastiche, si rivela invece piu realista
del re 8. Saltando dalla gioventu alla vecchiaia, il nostro di-

6 B.K. MariLar, The Word and the World, India’s Contribution to the
Study of Language, Oxford University Press, Oxford 1990, p. 11 sg.

7 Moved by love cit., p. 63.

8 Non sembri perd che quando & il caso Vinoba non sappia essere
fortemente critico verso la tradizione: per esempio lamenta di non essere
stato capace di provocare alcun significativo mutamento di cuore in un
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chiara che due sole opere sono il conforto dei suoi ultimi
anni, la Bhagavadgita e il Visnusahasranamastotra ®.

Vinoba ha dedicato pit di un’opera alla Gita, traducendola
in marathi'® e commentandola (integralmente o piu spesso
parzialmente) in vari opuscoli 1. Il commento vinobiano a un
passo cruciale 12 ¢ stato anche tradotto in inglese 1> e la ri-
flessione vinobiana sulla Gita ha a sua volta dato vita ad al-
cuni studi 14,

L’interesse di Vinoba per la Gita pervade in pratica ogni
suo ricordo personale. Cosi per esempio rammenta di aver
considerato sin dai loro primi incontri Gandhi come una
persona molto vicina a realizzare lo stato di sthitaprajria (“[co-
lui che & dotato di] salda conoscenza”: avremo modo di tor-
nare su questo concetto, centrale nella Gitz) 1%; di aver co-
minciato molto presto a tenere lezioni sulla Gz, dopo averla
studiata a fondo unitamente al commento di Sankara alla Gita

gruppo di brahmani con i quali discusse a lungo la possibilita di consen-
tire agli harijan 1’accesso a un tempio (ibidem, p. 83).

9 Ibidem, p. 183 sg. Gli strumenti per la penetrazione della Gitz sono
stati per lut sostanzialmente la Jaaresvari e il Gitarabasya di Tilak (ibiden,
p. 184 sg.).

10 Vinosi Buave, Gitdi, Bhagavad-Gita Marathinta, Grama-Seva-Man-
dala-Vardha, Vardha 1952; ma deve esistere un’edizione precedente, dal
momento che nel 1950 era uscito un dizionario relativo alla traduzione:
Vinosa Buave, Gitai fabdirthakosa, Grama-Seva-Mandala, Vardha 1950.

1 Vinosi Buivs, Gita pravacano, Navajivana Mudranalaya, Amadavada
1952, in gujarati; VinosA Buive, Gita pravacana, Sasta Sahitya Mandala,
Nai Dilli 1953, in hindi; Vinosi Buive, Gita pravacane, Grama-Seva-
Mandala, Vardha 1954, in marathi; Vinosi Buave, Gitai cintanika, 1958,
in hindi; Vinosi Buave, Talks on the Gita, Akhil Bharat Sarva Seva San-
gh, Kasi 1958, Sarva Sevd Sagmha Prakd$an, Varanasi 1970, conferenze
tenute originariamente in marathi nel 1932, in seguito tradotte in inglese
dall’autore e comparse successivamente su Sunday Standard tra il 1956 e il
1957.

12 Vinosa Buive Sthitaprajia darsana, Grama-Seva-Mandala-Vardha,
Vardha 1946, commento a Bbagavadgita 2, 54-72, in marathi; ViNOBA
Buive, Sthitaprajiia darsana, 1963, in kannada.

13 Lia Ray (tr.), Sreadfast Wisdom, Sarva Seva Sangh Prakashan, Vara-
nasi 1966, 1973.

14 BavLkosa Buavs, Sthitaprajna-laksana, 1967, in hindi; Suivaji NARHAR
Buave, Girai niti-kathd, Paramdhama Vidyapitha Prakasana, Pavanara, Var-
dha, 1958, commento a ViNnosA Buive, Gitaz, in marathi; Vasant SapasHiv
NarGoLkAR, Vinayakacaryanca Gitartha, arthat, samyayoga: Vinobajiricya
“Gitapravacananci” rasagrabanitmaka samiksa, Mejestika Prakasana, Mum-
bai 1990, interpretazione critica delle riflessioni di Vinoba sulia Bhaga-
vadgita, in marathi.

15 Moved by love cit., p. 67.
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stessa e ai Brabmasiitra 16. Le prime lezioni sulle Gita in car-
cere risalgono al 1932 (prigione di Dhulia): Vinoba vi si sente
ispirato, non & lui che parla, ma Dio che parla per bocca sua.
Nasce cosi Gitai, la traduzione in marathi della Bhaga-
vadgita \7. 11 nucleo centrale del messaggio etico del testo
viene rintracciato nel versetto seguente: “E meglio compiere,
anche in modo imperfetto, il proprio dovere che adempiere
bene il dovere altrui” (Bbagavadgita 3,35ab = 18,47ab, Ma-
nusmyti 10,97), che insiste sulla preminenza del dovere perso-
nale (svadbarma) sul dovere generale (samanyadharma) 18,

Il testo che prenderemo direttamente in esame ¢ la tradu-
zione inglese della versione in hindi dei discorsi dalla prigio-
ne di Seoni, tenuti originariamente in mearathi nel 1944 19,
Non & possibile riassumere interamente il contenuto dell’ope-
ra, piuttosto densa: ci limiteremo in questa sede ai passi che
sono sembrati pit significativi. Il titolo inglese suona Stead-
fast Wisdom, calco abbastanza fedele del sanscrito sthitaprajna,
ossia “in possesso di conoscenza o saggezza (prajiia “pro-gno-
si”) salda”, e individua quella parte della Bhagavadgita (BhG
2,54-72) che si propone appunto di sviscerare questo concet-
to. Vinoba interpreta sthitaprajfia come sinonimo di dirittura
intellettuale, assenza di tortuositd di pensiero, e fornisce per
Arjuna (il deuteragonista di Krsna nel poema) l’etimologia
“the one with a straight mind”, “quello dalla mente diritta,
salda”, facendolo derivare da una radice ar; con il senso di
“stand firm”, “stare saldo”. Tale lettura del termine non ¢

16 [biden, pp. 69-72. Il suo scopo principale nella vita & mettere in
pratica il concetto di “non-action in action” tracciato dalla Gita (ibidem,
p. 75).

7 Ihidem, pp. 92, 99 sg. L’ispirazione divina & ribadita a p. 119. Vi-
noba sostiene di aver composto sia Gitai sia Talks on the Gita in stato di
samadhi (ibidem, p. 191 sg.). La visione diretta di Dio viene nuovamente
sostenuta ibidem, pp. 225-231.

18 Satisuy Kumar (cur.), The intimate and the ultimate, Element Books,
Longmead, Shaftesbury, Dorset 1986, pp. 86, 110. Abbiamo cercato di
mostrare la centralitd di questo versetto gia in ArserTo PEeLissero, Gandhi
e la Bbagavadgita, in “Quaderni asiatici”, 48-49, Mabatma Gandhi a 50
anni dalla morte, Atti del convegno ASSEFA, Genova 30-31 gennaio 1998,
gennaio-giugno 1999, pp. 55-70, cui ci permettiamo di rimandare il lettore.

19 Lia Ray (tr.), Steadfast Wisdom, Sarva Seva Sangh Prakashan, Vara-
nasi 1966, 1973. Per le traduzioni in italiano di passi della Bbagavadgita si
¢ utilizzata generalmente la pitt recente traduzione autorevole esistente
(Sterano Piano, Bbagavad-gita, 1l canto del Glorioso Signore, Edizione ita-
liana a cura di..., San Paolo, Cinisello Balsamo 1994), modificata quando
eventualmente richiesto dal contesto.
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immediatamente condivisibile, ma occorre essere prudenti nel
giudizio prima di liquidarla come etimologia fantastica senza
base apparente 20. La saldezza d’animo di Arjuna & provata
dal suo comportamento, che prevede che la mente debba
comandare e il cuore obbedire: il cuore non & che un fascio
di desideri, i quali ultimi vanno soppressi a uno a uno 2L
Solo soggiogando i desideri & possibile ottenere la felicita
che consiste nel contentamento del Sé entro il Sé, secondo
quanto recita BhG 2,55. Opportunamente Vinoba richiama a
proposito di BhG 2,55 atmany eva’ tmana tustabh “contento
solo di sé nel Sé” altro passo atmani yat sukbam “la felicita
che & nel Sé” (BhG 5,21), e armonizza 2,55 con 7,11, coniu-
gando la necessita di abbandonare i desideri con I'affermazio-
ne secondo la quale Dio & tra gli esseri (bhitesu) il desiderio
(kamo), ma il desiderio non contrario al dbarma (dharma-
viruddho) 2. 1l principio esegetico secondo il quale il miglior

20 Sreadfast Wisdom, cit., p. 14. Secondo MonNier Monier-WirLiams, (A
Sanskrit-English Dictionary, Oxford University Press, Oxford 1899, p. 90
col. 1) Arjuna & fatto derivare da rjrd, radice raj, “red”, “redden”. Ma
esiste anche un vocabolo z/rd che vale “going straightforward, moving on”
(¢bidem, p. 225 col. 3). M. Mavruorer (Kurzgefaftes etymologisches Wor-
terbuch des Altindischen, Band 1. A-TH, Carl Winter, Heidelberg 1956, p.
50 sg.) collega Arjuna al latino arguo “mache klar”, greco &pyvpog “argen-
to”; O. BourrLinck e R. Roru (Sanskrit Worterbuch, Erster Theil, St. Pe-
tersburg 1852-1855, vol. I, p. 429) lo legano a una radice 5ar/ = raj e alla
radice arc “risplendere”. Cosi pure il lessico di Amarasimha (Amarakosa 1,
5,13) lo legge come sinonimo di fukla, fveta “bianco, candido”, seguito
dallo Sabdakalpadruma s~v. Ma chi pud dire se Vinoba non segua una
tradizione ignota ai principali lessicografi moderni? E troppo facile liqui-
dare 'etimo vinobiano come sbagliato: bisognerebbe saperne di pit. Che

" Vinoba non sia ignaro di etimologia & dimostrato dalle sue osservazioni su
nirvana, che seguendo Bbhagavadgita 6,19 il nostro propone di leggere
“[fiamma] senza vento” piuttosto che “estinzione [della fiammal”: Stead-
fast Wisdom, cit., p. 17.

21 »To fulfil a desire is one way to getting rid of it. A little thought
will show that happiness is found, not in the desire itself, but in freedom
from it” (Steadfast Wisdom, cit., p. 19 sg.).

22 Steadfast Wisdom, cit., p. 21 sg. Vinoba individua quattro metodi
per condurre all’ideale delineato in BhG 2, 55: diffusione (vistaraka-
prakriyad), concentrazione (ekagraprakriya), raffinamento (siksmaprakriyi) e
purificazione (visuddhaprakriya) (ibidem, pp. 22-26). 1l desiderio esteriore
é piu difficile da soddisfare, dal momento che per farlo occorre procurarsi
oggetti esterni. Invece il desiderio piu sottile, di tipo interiore, pud essere
soddisfatto con cid che & gia presente in sé: occorre dunque interiorizzare
il desiderio, renderlo sottile, per poterlo soddisfare e con cid stesso negare
(noi diremmo: superare). Gia questa osservazione psicologica basta a fare
giustizia di quanti si ostinano a leggere il pensiero degli epigoni gandhiani
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interprete di un testo & il testo stesso, per cui occorre armo-
nizzare le sue diverse parti leggendole alla luce di un princi-
pio unificatore che ne valorizzi le congruenze e ne sminuisca
le incongruenze & tipico gia della principale scuola di esegest
vedica, la pirvamimamsa, e con ogni probabilita Vinoba lo fa
proprio con consapevole adesione interpretativa.

Nella glossa a BhG 2,59 Vinoba insiste sul valore non
meramente enfatico di ap7, e afferma che se api fosse stato
inutile il passo avrebbe recitato rasas tu asya invece di raso’
py asya. Questo significa che il controllo sui sensi va mante-
nuto costante anche prima che la mente sia totalmente padro-
neggiata. Il controllo di sé non & sufficiente e il desiderio va
scalzato dalle radici. Una simile insistenza sul valore pregnan-
te di api e sull'ipotetica alternativa di fu & piuttosto interes-
sante: se api/ & una tipica “parola vuota” significativa, fu ¢
solo un riempitivo. Questo modo di procedere & singolarmen-
te legato alla tradizione commentariale indiana, che ama pro-
porre lezioni alternative ipotetiche di un testo per valorizzar-
ne il dettato effettivo: veramente qui si vede come Vinoba,
pur votato a cause politiche e sociali, non abbandoni la pro-
pria tradizione culturale ma la faccia interamente sua 23,

A commento di BhG 2,60 Vinoba cita Manusmrti 2,215:
“Nessuno deve sedere in un luogo appartato con la propria
madre, sorella o figlia; infatti il potente gruppo delle facolta
sensoriali trascina via anche un uomo dotto” ?4. Per Vinoba
la differenza tra le due citazioni sta nel contesto: Manu si
rivolge all’'uomo comune, la BhG all’adepto (sadhaka). Anche
la distinzione di qualificazione (adhikara) del pubblico cui si
rivolge un testo & uno dei cardini dell’esegesi indiana classica,
puntualmente richiamato dal nostro autore in questo come in

(ma non sapremmo far rientrare Vinoba nella categoria degli epigoni: si
tratta di una figura potentemente originale) come ispirato a un ascetismo
negatore del mondo. Si tratta al contrario di una speculazione che non &
certamente mondana, ma che non mette tra parentesi il mondo reale, sfor-
zandosi invece di modificarlo secondo i propri scopi, che sono piuttosto
supramondani che extramondani. Dei quattro metodi individuati la diffu-
sione attiene al karmayoga, la concentrazione al dhyanayoga, il raffinamen-
to allo jiianayoga, la purificazione al bhaktiyoga, considerato il pin elevato
(ibidem).

2 lbidem, p. 38 sg.

24 [bidem, pp. 40 sgg. Manu & citato secondo la versione italiana della
recente traduzione inglese di W. O’Flaherty (Le leggi di Manu, Adelphi,
Milano 1996, p. 124).
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altri casi. Nel medesimo passo (2,60) 4p; andrebbe letto due
volte, la prima in riferimento a yatato e la seconda in riferi-
mento a vipaScitah. Neppure questo espediente esegetico an-
tico, che consiste nella liceita di leggere un termine come tale
da riferirsi a pitt di una parola della frase in cui si trova per
motivi di concisione, ¢ ignoto a Vinoba. A tale proposito si
noti che il commento di Sankara al passo (Bhagavadgitabbasya
2,60, di seguito BhGBh) afferma che ap:/ pud essere letto
alternativamente come riferito a yatato o come riferito a
vipascitah (almeno secondo la traduzione di Svamin Gambhi-
rananda: il testo sanscrito sembra piu sfumato): Vinoba ri-
prende correggendola lintuizione sankariana. Appare invece,
almeno a chi scrive, francamente inverosimile la derivazione
di dhira (legato alla radice dhr“esser saldo, resistente, ostina-
to”) da dhi “intelligenza” 2°. Questa ¢ forse I'unica occasione
in cui seppure con una certa prudenza si pud segnalare la
lettura vinobiana come extravagante rispetto al solco della
tradizione smarta.

Glossando BhG 2,62 Vinoba richiama BhGBh ad loc.,
kamat kutaicita (sic, per kutascit) pratibatat krodho abhijayate,
“Here he [Sankara] says that wrath arises when desire is fru-
strated” 26. Propone quindi di leggere krodha (che di per sé
vale “ira”) come ksobha (“anxiety”): “It is apparent, therefo-
re, that the word krodha is not here in the ordinary sense.
(...) The meaning is agitation of the mind, ‘ksobha’, anxiety” 27,
Anche qui dunque c¢’¢ prima un aggancio al commento tradi-
zionalmente piu autorevole, quello sankariano, per poi pro-
porre una varia lectio o almeno una varia interpretatio. Nep-
pure questa sostituzione sinonimica o parasinonimica di ter-
mini chiave ¢ ignota al modo di procedere dei glossatori in-
diani, ed & consapevolmente fatta propria da Vinoba.

In BhG 2,63 il termine chiave & individuato in smrts,
“memoria”, definita tecnicamente come “constant recollection
of the atman”, “costante rammemoramento del Sé”. A soste-

D lbidem, p. 42 sg. Per il testo sanscrito di BhGBh si veda Srisan-
karagranthavalih, Complete Works of Sri Sankaricarya, in the original San-
skrit, vol. V1, The Bhagavad-gita-bhasya, Samata Books, Madras 1982; per
la traduzione corrente si veda SwiAmi GamBHIRANANDA, Bhbagavad-gita with
the commentary of Saikaricirya, transl. by..., Advaita Ashrama, Mayavati
1984.

26 Ibidem, pp. 63 sgg.

27 Jbidem, p. 65.
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gno di questinterpretazione vengono citati passi come BhG
18,73; 2,7; 3,40 28. Krodha “ira” viene letto questa volta come
sinonimo di visada “dejection” e antonimo di prasada; sul
pericolo rappresentato da krodba e sull'importanza di smerti si
richiama Narada, Bhaktisitra 43-45 22, 1l ricorso per rafforza-
re una chiave di lettura a passi dell’opera glossata ma anche
a testi di tutt’altra natura che comunque si armonizzino con
il passo in esame & un altro degli espedienti interpretativi
tradizionali dell’esegesi indiana.

Il commento a BhG 2,66 si rifa a BhG 5,12 e propone di
aggiungere ata eva alla fine del primo pada, modificando il
testo come segue: nasti buddhir ayuktasya ata eva na ca ayuk-
tasya bhavana. Suppone inoltre che in 2,66 i termini buddhi e
bhavana siano impiegati come sinonimi. Legge quindi fant/
“pace” in termini di concordia sociale cui si puo arrivare
tramite un consenso ottenuto grazie a un processo di sempre
maggiore razionalita individuale che si armonizza in raziona-
lita sociale 39, L’aggiunta di termini non compresi nel testo ¢
lecita entro certi limiti, non cosi la sottrazione di parole in
esso presenti; come pure & lecito considerare due o piu ter-
mini come impiegati con valore sinonimico (usati per mera
variatio?): anche in questo caso Vinoba si attiene a principi
interpretativi tradizionali.

La sezione della Gita fatta oggetto di commento viene
suddivisa in tre parti: 1) BhG 2,54-57 definizione di sthita-
prajiia, 2) BhG 2,58-60 scienza del padroneggiamento di sé e
BhG 2,61-67 sue basi teoriche, 3) BhG 2,68-72 natura ed
effetti della stabilita che costituisce la “salda saggezza” L.

Vinoba invita a leggere la famosa immagine dell’inversione
della notte e del giorno di BhG 2,69 (“Quando ¢ notte per
tutti gli esseri, veglia chi controlla i propri sensi; quando
invece vegliano gli esseri, allora & notte per il veggente silen-
zi0so”) in senso simbolico, come inversione di valori circa la
dieta, il sonno, la condotta, che devono risultare diversi per
P'uomo comune e per il saggio ispirato. Invita a cercare di
non interpretare troppo esasperatamente il senso del testo:
“Tt seems to be content with the figures of speech it uses” >2.

28 Ibidem, p. 74 sg., 77 sg.
22 Ibidem, pp. 715 sgg.

0 Ihidem. pp. 89-95.

3V Ibidem, p. 110.

32 tbidem, p. 110-113.
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Ecco avvicinarsi il nucleo del messaggio etico del poema: I'uo-
mo ha il diritto di lavorare, ma non ha diritto ai frutti della
propria azione (BhG 2,47: karmany eva’ dbikaras te ma pha-
lesu kadacana). In particolare si richiama Dattenzione sulla
formulazione #a phalesu in luogo di na phalesu, che significa
che il verbo sottinteso non ¢& asti o bhavati (“¢”) ma piuttosto
astu o bhavatu (“sia”, noi diremmo bhavet o syat), con valore
ingiuntivo-normativo e non dichiarativo-descrittivo 3>. Questa
glossa, squisitamente grammaticale, assume particolare rilevan-
za interpretativa, e non spiacerebbe a un commentatore anti-
co. Il testo glossato contiene dunque un’ingiunzione, piutto-
sto che descrivere un dato di fatto. Il senso & che I'uomo
deve continuare ad agire, ma deve altresi rinunciare al frutto
dell’azione. Qual & la giustificazione di questa ingiunzione?
Eccola: “According to the Gita this is the logical import of
its teaching that the one who labours is not the labourer. If
you wish to experience this state of total non-involvment re-
nounce the fruit of action totally. (...) Dedicate your labour
to God, to Society, let go of it, but in no case claim it for
yourself. You must do this not because someone asks you to,
but because it is in accord with your principles. The atman is
not affected by any action and to approach that state of being
you must renounce all thought of reward. This realisation is
the basis for the teaching of the Gita, the teaching of selfless
action” 34, In definitiva BhG 2,69 viene interpretato come
costituito da una tesi conforme al samkhya e una antitesi di
ispirazione yoga armonizzate in una sintesi samkbya-yoga, o in
termini indiani da un p#rvapaksa di impostazione samkbya
(parola chiave: pasyato), da un wuttarapaksa di impostazione
yoga (parola chiave: muneb) e da un siddbanta di impostazio-
ne samkhya-yoga (parola chiave: samyami) 3>. Questo modo di
procedere, che da una formulazione iniziale (parvapaksa) fa
scaturire una obiezione (wttarapaksa) per approdare a una
asserzione definitiva (siddhanta), che solo a un esame super-
ficiale puod essere fatto equivalere alla dialettica tesi-antitesi-
sintesi ma che in realta & qualcosa di sensibilmente diverso, &
quanto di piu classico si possa immaginare nella trattatistica
indiana.

33 [bidem, p. 116.
4 Ibidem, pp. 116 sgg.
3 Ibidem, p. 118 sg.
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In BhG 2,70 Vinoba propone di inserire api dopo apurya-
manam. 1l significato ultimo della strofe & che il male non
esiste di per sé, non & un principio ontologicamente distinto
e indipendente dal bene: “In fact evil does not have a sepa-
rate existence of its own. Evil takes its rise from goodness.
By evil is meant the shadow of good. A shadow does not
destroy anything, nor does it bring about differentiation. On
the contrary, the outlines of an object are thrown into relief
by a shadow, and become more sharply marked. A picture
drawn on white paper without colour will not be visible to
the eye. The paper will stay white. Good, by itself, remains
unexpressed, invisible. It will have no form. Evil appears out
of the desire to give form and expression to good. (...) The
function of evil is to reveal the good” 3¢. Il male non & che
privazione di bene, un mezzo di contrasto che aiuta a perce-
pire il bene stesso3’. La cadenza di tutto il passo richiama
fortemente Gaudapada e la stagione del primo kevaladvaita-
vada.

Glossando BhG 2,71 Vinoba ricorda che gia Tilak aveva
accostato carati in BhG 2,71 a visayan cararn in 2,64, ma os-
serva che caran & transitivo, carati intransitivo (ancora una
volta una glossa squisitamente grammaticale, ma con implica-
zioni interpretative): “It is pointless to read meanings into a
verse without sufficient reason”, principio di prudenza che
non si puo dire sia fatto proprio da molti commentatori
moderni di testi antichi?8. A questo stesso principio viene
perd a sua volta meno il nostro autore quando si lancia in
una serie di deliri comparatistici relativi al significato della
sillaba sacra o#3°. Qui veramente la prudenza, e in certa
misura anche il buon senso, hanno momentaneamente abban-
donato Dautore, che si avventura su terreni estranei all’esegesi
indiana tradizionale scimmiottando senza troppa convinzione

36 lbidem, p. 126.

37 »In mathematical terms the equation is: good + evil = good. This is
so because evil = 0. What need is there for this zero? Why is it wanted?
Because it makes for precision. Zero has no value of its own. It indicates
nothing. But put a zero after 1 and it becomes 10. Placed beside 1 it
enhances the value of 1. Even evil seems somehow beautiful because it
enhances the beauty of the good. (...) Evil is unreal, sadbhana is unreal, the
destruction of evil is unreal. Good only is true. One who sees nothing in
the world but good finds peace” (ibidem, p. 127 sg.).

38 Ibidem, p. 132.

3% Ibidem, p. 152.
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né cognizione la filologia comparata di stampo occidentale
(per intenderci, lanciandosi in una cattiva imitazione di Max
Muiller).

Infine la glossa a BhG 2,72 vede per Vinoba contrapposta
la diade brabmanirvanam - brabmi sthitih a vrtti: la stabilita
in opposizione alla propensione, all’inclinazione. Brahmi sthi-
tih sarebbe individuabile come la condizione in cui il citta,
lorgano mentale, & puro e fulgido e riposa nell’atman, ossia
quando € pienamente conseguita la saggezza, prajia *°. La
differenza tra meditazione (dhyana) e conoscenza del Sé
(atmasnana) starebbe nel fatto che nel primo caso si trattereb-
be di un processo artificiale, volontaristico, nel secondo di un
evento naturale, spontaneo. Questa puntualizzazione serve a
Vinoba per glossare naz’ nam prapya vimubyati “una volta che
I’abbia ottenuto, [I'uomo] pitt non si confonde”: la conoscen-
za del Sé non & soggetta a errore o a decadimento #!. Passan-
do a glossare sthitva’ syam antakale’ pi “se in esso dimora
stabilmente, anche nel tempo della fine”, Vinoba osserva che
per molti si tratta in questo contesto del momento della morte
(antakala “il tempo della fine”) in cui appunto la brahmi sthi-
tih, la condizione del brahman, andrebbe custodita gelosamen-
te. Ma il nostro nota immediatamente: “However this is not
the correct meaning”. La brabmi sthitih & uno stato, una
condizione (sthiti), non una propensione (vrttz), qualcosa di
sperimentato momentaneamente e poi perduto, non & necessa-
rio uno sforzo per mantenerla: si tratta piuttosto di uno stato
permanente e continuo dell’essere, che perdura intinterrotto
anche al momento della morte. Questo & I'insegnamento della
BhG in merito, e non gia che la brahmsi sthitih vada custodita
e salvaguardata al momento della morte. La Gitz vuol dire al
contrario che anche al momento della morte la brabhmi sthitih
permane 2. La glossa di BhG 2,72 si rivela a questo punto
del nostro esame come effettivamente centrale nell’analisi vi-
nobiana di tutto il passo. Il nostro autore non lesina sforzi
per ristabilire quella che a suo parere & l'interpretazione coe-
retta del passo, anche contro il suo significato apparente pri-
ma facie. Ecco un altro esempio di fedelta al merodo inter-
pretativo tradizionale, che non arretra davanti a nessuna sot-
tigliezza pur di ristabilire la lettura corretta (scilicet seconde

W Tbider:, p. 157 sg.

W Ibidew, p. 160.
2 [bidewm, p. 161.
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la scuola di appartenenza) del passo esaminato. Vinoba passa
quindi a esporre come secondo lui Sankara commenti BhG
2,72. Sankara direbbe che anche se un uomo ottiene la brahmi
stbztzb al momento della morte otterra il nirvana. Ma secondo
Vinoba quest’affermazione & se non errata almeno esagerata:
“What Samkaracharya says is true but there does not seem to
be any need for this interpretation here. The beauty of the
words ‘sthitva [’] syam antakale’ pi’ is lost. These words im-
ply that brabmisthitih is a condition that is beautiful, so im-
mutable and so strong, that even circumstances as dreadful as
those associated with a man’s death cannot defeat it, nor it is
disturbed by them. The meaning given to the verse by
Samkaracharya is not erroneous but it is a little beside the
point. And the interpretation which sees in it the admonition
to take care to retain brahmisthitih is erroneous” 43. Tuttavia
la lettura del passo incriminato di BhGBh non consente di
leggervi un’affermazione cosi poco sfumata come quella con-
dannata da Vinoba: Sankara & piu circospetto e fa anzi accen-
no a una pratica di identificazione con il brabman da parte
del rinunciante in ogni momento precedente della propria
esistenza. Sembra che piut che linterpretazione sankariana
autentica qui Vinoba abbia voluto colpire quella degli epigoni.

Sempre restando sul commento a BhG 2,72, un particolare
rilievo va conferito all’interpretazione di brabmanirvana, che
solitamente si traduce con “estinzione (zirvana) nell’assoluto
(brabman)” *4. Sorge immediatamente il problema di un para-
gone con il concetto di nirvana nel buddhismo, che Vinoba
liquida in modo piuttosto convenzionale, scarsamente proble-
matico: “Nirvana describes the negative way to knowledge”,
“Let man’s illusions, all his attachments, perish with the body.
Let him become nothing, §#nya. Therefore the Buddhists re-
tained only the word, Nirvana” 4. Diverso il caso per I'“or-
todossia” brahmanica, per gli smarta: “The adherents of the
Vedas have preferred the positive phrase, brabmanirvana.
They have chosen the language of affirmation. It is interesting
to note these variations of preference for they will help to
bring out the specific importance and limitations of each

43 Ibidem, p. 162 {parentesi quadra mia).

44 ”Mergmg with the Brahman” (Steadfast Wisdom, cit., p. 163); “To
merge into the infinite, to lose one’s identity in the Brahman that is brah-
ma-nirvana” (itbidem, p. 163).

5 Tbidem, p. 165 sg.
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point of view. Language cannot be flawless. The nature of
language is so peculiar that while it reveals the inner content
of a subject or quality, it also confuses. Words affirm some
qualities and negate others. The affirmative as well as the
negative context of terms has to be taken into account before
they are accepted. The followers of the Vedas like to regard
the liberation of the spirit, mukti, not as a void (abhava) but
as a positive state of consciousness. The Vaidikas prefer to
say we become the infinite rather than to say egotism has
ebbed away. The Buddhists for their part do not hesitate to
state that every characteristic and attribute of ‘I’ ness reco-
gnised as such, must be absolutely wiped out of consciou-
sness. This dying to the known is for them an adventure of
great courage and sustained perseverance” 4. In definitiva
viene proposto un possibile modello di convergenza tra bud-
dhisti e smarta, un modello non perd banalmente irenistico si
badi bene, in cui anzi le “opposte” voci vengono prese in
considerazione con obiettivita e senza eccessive distorsioni
partigiane. In particolare, anche se le preferenze dell’autore
vanno ovviamente al kevaladvaitavada sankariano, ¢& molto
acuta l'osservazione sul fatto che liquidare il buddhismo come
dottrina annichilazionistica non fa giustizia alla complessita
delle motivazioni dei seguaci dell’Illuminato. Sembra in defi-
nitiva che in Vinoba si ripeta, evidentemente irrisolto, ’antico
confronto dialettico tra vedanta e buddhismo che tanto ha
contribuito a formare il pensiero dell’India classica: “Fol-
lowers of the Vedas speak of mukti, liberation, as a positive
state or condition but they do not look upon it as an addi-
tion to what exists. Buddhists, when they reject the word ‘I’
and all terminology derived from it, do not support the the-
ory of annihilation. To regard them as annihilationists is a
mistake very commonly made, an unfortunate confusion. I do
not find much difference in meaning between the two appro-
aches. The difference appears to be one of preference. Bud-
dhists dislike intensely the use of the word ‘I’. That is good.
‘I’ is a much soiled word. Has it any place in the concept of
brabhmanirvana? If we examine the word brabmanirvina more
closely we find that in affirming what is, it denies what is
not, by implication. This two-fold import is fully substantia-
ted by the manner of its usage in the Gita. By the term,

46 Ibidem, p. 166 sg.
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brabmanirvana, the ‘I is negated. Brahman alone remains.
There is nothing alarming in this. Where words fail is there
any point in quibbling over terminology? Let me conclude by
paraphrasing the verse of the Gita (5.5) as: “ekam brabmam
ca Siipyam ca, yab pasyati sa pasyati”. He who sees Brahman
and Sunya as one and the same sees truly. All dispute concer-
ning the word, brahmanirvana, is thus amicably settled” 47,

»

47 Ibidem, p. 167 sg. E parso opportuno terminare questo articolo con
le parole conclusive di Steadfast Wisdom, in segno di omaggio nei confron-
ti del suo autore e richiamando idealmente il sigillo da lui posto alla sua
autobiografia: “Forget me, but remember the Gitai” (Moved by love, cit.,
p. 251). Cosi l'autore di questo contributo potrebbe ben dire: “Dimenti-
cate me, ma ricordate Vinoba”. Alcune osservazioni sono tuttavia oppor-
tune, per chiarire la portata del testo preso in esame: 1) in primo luogo
il buddhismo non nega (o piuttosto: non mette tra parentesi) tanto lo
status ontologico dell’io, quanto quello del Sé (atman), anche se la valuta-
zione definitiva in merito & sub judice e non mancano tentativi di lettura
del buddhismo, specie nella sua prima stagione, in chiave criptovedantica
(si veda per es. Kamaleswar Bhattacharya, L’Atman-Brabman dans le boud-
dbisme ancien, Publ. de PEFEO 90, Maisonneuve, Paris 1973); 2) solo
apparentemente quello di Vinoba sembra un tentativo di conciliazione ire-
nistica tra vedanta e buddhismo: in realta si tratta appunto di una lettura
del buddhismo in chiave criptovedantica; 3) la proposta di varia lectio a
BhG 5.5 rielabora il testo originale che suonava: ekam samkbyam ca yogam
ca yab pasyati sa pasyati (in altri termini le due sfere da considerare come
un tutt’uno erano il samkbya e lo yoga); 4) raffrontando BhGBh 2,72 a
BhGBh 5,24 si scopre che Sankara equipara nirvana a nirvrti nel senso di
“beatitudine” (si veda anche Gaudapadiyakarikabbasya 3,47), auribuendo
dunque al termine un significato decisamente positivo piuttosto che nega-
tivo (“estinzione”). Si spera che il presente articolo sia riuscito a dimostra-
re con sufficiente chiarezza il carattere sostanzialmente tradizionale dell’in-
terpretazione vinobiana della Gia.
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Bibliografia ragionata 48

Fonti primarie (ordine cronologico)

VinoBA Buave, Mala-udyoga, katana, 1942 (sull’artigianato tessile di
villaggio; in hindi)

VinoBA BuAvVE, Svarasya Sastra, Grama-Seva-Mandala, Nalavadi 1942
(in mearathi)

VinoBiA Buive, Madbhukara, Grama-Seva-Mandala, Vardha 1944 (in
mardthi)

VinoBA Buave, Swarajya sastra; the principles of a non-violent polit-
ical order, Padma Publications, Bombay 1945

Vinosi Buive Madbukara, Navajivana Prakidsana Mandira, Ama-
davada 1945 (in gujarati)

Vinosi Buive, Abbasga-vratem:, Grima-Seva-Mandala, Vardha 1945
ViNnoBA BHAve, Sthitaprajnia darsana, Grama-Seva-Mandala-Vardhi,
Vardha 1946 (commento a Bhagavadgita 2,54-72; in marath?)
Vinosi Buave, ISavasya-vrtti, Grama-Seva-Mandala, Vardha 1947,
1955 (commento alla Ifa-upanisad; in marathi con citazioni in

sanscrito)

Vinosi Buave, Sraddhani tera divasa, Navajivana Prakasana Man-
dira, Amadavada 1948 (sul rito funebre §raddhba; in gujarati)
VinoBA BuAvE, Jivana drst/, Grama-Seva-Mandala-Vardha, Vardhi

1949, 1954 (in marathi)

Vinosi Buive, Santi-yatrd, jivana ke naitika vikasa mem prerana
dene vale pravacana, Sasta Sahitya Mandala, Nai Dilli 1949 (rif-
lessioni di etica hindi; in hindi)

VinoBA BuAve, Sarvodaya-vicara, Grama-Seva-Mandala-Vardha, Var-
dha 1950 (in marath?)

Vinosa Buave, Gitai Sabdarthakosa, Grama-Seva-Mandala, Vardha
1950 (dizionario relativo alla traduzione in marathi della Bhaga-
vadgita; in marathi)

Vinosa Buave, Sarvodaya-yatra, Bharata Jaina Mahamandala, Var-
dha 1951 (in hindi)

Vinosa Buive, Kranta-darSana, Gram-Seva-Mandala, Vardha 1951
(su Gandhi; in marathi)

ViNoBA Buive, Bhiadana yajia: do mahbattvapirna pravacana, Sasta
Sahitya Mandala, Nai Dilli 1951 (in Aind?)

48 Stante la difficolta di reperimento della bibliografia vinobiana, e per
meglio motivare D'asserita conoscenza di diverse lingue indiane da parte
del nostro autore dichiarata nei paragrafi iniziali dell’articolo, & parso
opportuno riportare quasi integralmente il materiale raccolto, anche se non
interamente pertinente all’argomento del presente contributo.
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Vinosi Buave, Gitd pravacano, Navajivana Mudranalaya, Amadavada
1952 (sull’ermeneutica della Bbagavadgita, in gujarati)

Vinosi Buive, Gitai, Bhagavad-Gita Marathinta, Grama-Seva-
Mandala-Vardha, Vardha 1952 (traduzione della Bbagavadgita in
marathi)

Vinosi Buave, Ekandthaci bhajane, prastavana kbanda, Grama-Seva-
Mandala, Vardha 1952 (sulla vita e le opere del mistico Eknath,
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Sahitya Vardhaka Karyalaya, Mumbai 2009 (=1952) (sulla vita di
Vinoba; in gujarati)
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ABSTRACT

This paper aims to a critical examination of a crucial passage in the
Bbagavadgita, namely 2,54-72, where the figure of the “[man of]
steadfast wisdom” (sthitaprajna) is described, from the point of view
of a contemporary Indian follower of gandhian social and ethical
thought, namely Vinoba (Vinayak) Bhave (1895-1982). The author
of the paper tries to demonstrate that Vinoba interprets the
Bhagavadgita according to the traditional (smarta) hermeneutics,
with particular reference to the commentary on the Bhagavadgita
ascribed to Sankara. The paper contains also a bibliography of the
principal works by Vinoba, written in a vast array of Indian con-
temporary languages (Indo-aryan as well as Dravidic ones), as well
as of some important translations (mainly into English) and studies
(in Indian languages as well as in English) thereon.
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Stefano Beggiora

RITI FUNEBRI E CONCEZIONE DELL’ALDILA NELLO
SCIAMANISMO DEI LANJIA SAORA DELL’ORISSA

Nell’ambito di uno studio comparativo sulle tipologie feno-
menologiche dello sciamanismo centroasiatico e sulla loro po-
tenziale chiave interpretativa, siamo giunti, in contesto indiano,
a prendere in considerazione il territorio dell’Orissa. E questa
la regione dell’India che vanta la piu alta percentuale di popo-
lazione tribale e che presenta una caleidoscopica varieta etnico
culturale di notevole interesse anche sul piano antropologico.

Nel corso di una ricerca sul campo, che mi ha portato in
Orissa nel periodo che va dai primi del novembre ’98 alla fine
di febbraio 99, ho inteso condurre un’indagine e un’analisi
sull’'universo religioso dei Lanjia Saora, con particolare atten-
zione a fenomeni e pratiche di tipo sciamanico peculiari di
questa tribu. Vivendo a stretto contatto con questa popolazio-
ne, ho raccolto dati e testimonianze circa il complesso rituale
magico-religioso presente nella tradizione della tribu stessa.

I Lanjia Saora sono un gruppo tribale appartenente all’etnia
comunemente chiamata Saora che, assieme ai vicini Khond,
rappresenta uno dei maggiori ceppi tribali dell’Orissa; e che,
tradizionalmente, vanta antichissime origini riportate nei testi
sacri dell’induismo.

Secondo il Census of India del 1988-89 il numero dei Saora
¢ stato calcolato attorno alle 452.000 unita, distribuite fra gli
stati dell’Orissa (370.000 unita ca.); dell’Andhra Pradesh
(80.000 unita ca.) e negli altri stati limitrofi (alcune ristrette
minoranze in Bihar e West Bengal). Questo censo riguardo
quelle minoranze, distribuite sull’intera supertficie del territorio
indiano, che per ragioni di lingua, occupazione o perché mar-
ginali territorialmente o economicamente, vengono considerate
anomale. 1 Saora considerano se stessi adivasi, un moderno
termine pan-indiano per intendere i gruppi tribali e che proba-
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bilmente fu introdotto all’interno di queste comunita da coloro
che si recarono a lavorare lontano da casa a contatto con tri-
bali di altre etnie l. Oggi, ufficialmente i Saora sono designati
come ‘Scheduled tribe’.

Generalmente, per quanto riguarda questa regione, si usa
suddividere i Saora in ‘Saora delle pianure’ e ‘Saora delle col-
line’, sottintendendo, con i primi, i vari gruppi tribali che vi-
vono nei villaggi agricoli di pianura, per lo pit hinduizzati, o
che, secondo la loro tradizionale occupazione, sono venuti a
formare una sorta di casta a sé integrata in comunita di con-
tadini hindu dell’Orissa.

Con la seconda definizione, invece, s’intende indicare quei
gruppi tribali che vivono negli altopiani, in mezzo alla foresta,
che mantengono antiche tradizioni e una religione di tipo scia-
manico. Sono questi i Lanjia Saora, che a loro volta si suddi-
vidono in sottogruppi come i Lamba, i Mone, i Jedu (selvaggi),
gli Arsi (scimmie), Contara (fabbri), Kumbi (vasai) e Kindal
(artigiani). La penetrazione del mercato nazionale indiano nel
territorio saora, che ha richiesto una omogeneizzazione e un
incremento delle produzioni agricole, ha gradualmente distrut-
to, nel corso di questi ultimi anni, le forme dell’artigianato
locale. Coloro che una volta facevano gli artigiani, ora, in linea
di massima, sono diventati contadini. Il denaro, oggi, ¢ diven-
tato necessario non solo per il sostentamento di queste comu-
nitd, ma anche per l'acquisto di materiali e utensili di prima
necessita che non vengono piu prodotti iz loco. Sebbene alcune
produzioni siano rimaste in forma ridotta e i Saora riconoscano
ancora la presente suddivisione, la classificazione di alcune tri-
bl come facenti parte di una tradizionale occupazione artigia-
nale ha perso un po’ di significato. Parlando con loro, risulta
evidente la tendenza a considerare tutte le comunita delle val-
late e degli altopiani come un unico gruppo, avente un’unica
identita etnica, i Lanjia Saora o Saora delle colline. Propria-
mente il nome Lanjia deriva dal loro costume tradizionale;
infatti, gli uomini indossano un lungo tessuto avvolto in vita
che, annodato, ricade all’indietro lungo le gambe a mo’ di coda.
Lanjia in linguaggio tribale significa appunto coda, termine che
nella maggior parte dei casi intende la coda delle scimmie. Con
una certa fierezza e un po’ di autoironia, i Saora dichiarano

! Cfr. Sancanna, “Signification of Adibasis”, in Adivasi, V, Cuttack,
1963-64, pp. 3-5.

258



LO SCIAMANISMO DEI LANJIA SAORA DELL’ORISSA

che questa affinita & anche dovuta all’incredibile ed innata
agilita che essi possiedono nell’arrampicarsi sugli alberi per
raccogliere le noci di cocco o il succo secreto dall’albero della
palma; qualita che pare non essere comune alle tribu circostan-
ti.

Il territorio dei Lanjia Saora si estende nella giungla degli
altopiani a sud dei distretti di Gajapati ¢ Rayagada, in un’area
compresa tra Udayagiri a nord, Gunupur a ovest e Parlakhe-
mundi a sud, a ridosso del’Andhra Pradesh.

Al centro approssimativo di quest’area si trova il villaggio di
Pottasing (in Saora Gudangsing ‘villaggio-livello’), un insedia-
mento di circa 500 persone per la maggior parte Pano (Dom),
un gruppo cristianizzato di fuoricasta Oriya che vive nei terri-
tori tribali, interagendo con l’economia dei villaggi, spesso tra-
mite prestiti ad altissimo tasso di interesse che vincolano le
famiglie per anni. A Pottasing si trovano, inoltre, 'agenzia per
lo sviluppo dei Lanjia Saora e i resti di ambiziosi progetti di
modernizzazione che il governo indiano non ¢ riuscito a porta-
re a termine. Tutto intorno si estende il territorio Saora.

Esiste un’unica strada, in pessime condizioni, che collega
Gunupur a Pottasing, che, passando attraverso i terrazzamenti
delle piantagioni di riso della valle si inerpica sui ghat per una
ventina di chilometri. Oltre diventa poco piu di un’esile sentie-
ro che, sull’altopiano, si spinge a ovest per alcuni chilometri
fino al villaggio di Sogeda. Da qui partono i sentieri che, inol-
trandosi nella giungla e arrampicandosi sui fianchi delle colline,
conducono agli altri insediamenti.

L’escatologia saora ¢ abbastanza complessa, innanzitutto per-
ché ¢ passibile di mutamenti a seconda delle tradizioni delle dif-
ferenti tribu; ma anche perché prende le mosse da una concezio-
ne dell’esistenza molto distante non solo da quella occidentale,
ma, per molti versi, anche da quella delle religioni indiane.

Fra i Saora vi & la credenza che I'insieme degli elementi e
degli aspetti che determinano ’essenza di una persona, subisca-
no, nell’arco dell’esistenza, un processo di continua evoluzione.
Molti di questi persistono indifferentemente anche dopo il fe-
nomeno chiamato morte. Anzi, essi assumono una posizione di
forza e di grande influenza sui viventi. Forse & un po’ riduttivo
parlare di influenza, infatti si tratta di un rapporto di recipro-
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co contatto, tramite il quale entrambi, morti e viventi, traggono
il loro beneficio nel continuum evolutivo.

Si crede, dunque, che la persona durante la vita e dopo la
morte attraversi numerosi passaggi, gradatamente. Le caratteri-
stiche di un determinato stadio sono condizionate da quello
precedente e portano in sé i presupposti del futuro. Nessun
passaggio ¢ immediato e definitivo, ma si svolge attraverso un
elaborato rituale pil o meno manifesto a seconda dei casi.

Sembra quasi che l'intera esistenza sia un’alternanza di fasi
in essere e in divenire, cioé del concretarsi di un determinato
status e della sua successiva trasformazione-creazione. Il relati-
vo rituale & caratterizzato da elementi caldi e freddi che si
susseguono in un lineare svolgimento.

Per esempio, il processo creativo di una persona ¢ immagi-
nato avvenire all’interno di un melting pot originario, in cui
Uyungsim, la deita suprema che risiede nel sole, forgia, nel
senso proprio del termine, il futuro bambino. Uyungsim stesso
infatti, spirito potenzialmente androgino, & conosciuto contem-
poraneamente come Grande-Madre e Fabbro-Sole. Il bimbo
appena nato, viene ritualmente lavato, e quindi ‘raffreddato’, in
quanto la sua permanenza in una fase ‘calda’ potrebbe determi-
nare un ritorno al melting pot originario 2. Questa eventualita,
purtroppo frequente, interpreta la casistica di mortalita infanti-
le all’interno delle comunita saora. Parimenti, quando un uomo
muore, il suo corpo viene cremato; attraverso il fuoco, col
disgregarsi delle rimanenze terrene, egli si trasforma in un
kulba 3, in cammino verso la tutelarizzazione nell’'universo cto-
nio 4. In seguito, le ceneri verranno ritualmente raffreddate;
gesto questo che pare quasi essere un monito, il simbolo che
una fase in divenire & conclusa. Sembra quasi che i viventi
vogliano comunicare al defunto la sua nuova appartenenza,
ammonendolo a non tornare piu indietro; caso questo che,
come vedremo tra poco, ¢ comunque frequentissimo.

Vi & infine la concezione che I’anima del defunto affronti
una seconda vita nel mondo dei morti, anche questa soggetta a

2 Cfr. Vitessky, Dialogues with the Dead, New Delhi, Cambridge Uni-
versity Press, 1993, pp. 47 e segg. .

> In Saora, anima in pena, fantasma. E I’equivalente del sanscrito pifaca
o del pill occidentale poltergeist.

4 Poiche intraprendendo il corretto cammino nel mondo dei morti di-
venterd un antenato tutelare del proprio lignaggio terreno.
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malattia, sofferenza ed invecchiamento. Alla fine, generalmente
non pitt di un centinaio d’anni dopo il primo decesso, I'indi-
viduo dovra affrontare una seconda morte come spirito nell’al-
dila. Saranno gli stessi defunti, manifestandosi attraverso le
sedute estatiche degli sciamani, a comunicare ai viventi ['avve-
nuta estinzione della vecchia anima.

In lingua saora, il termine che designa gli spiriti & sonum.
Questa definizione & abbastanza generica, in quanto sono so-
num non solo gli spiriti degli antenati e dei tutelari, ma anche
i fantasmi infestanti con tipologia di manifestazione demoniaca.
Lo stesso dicasi per le divinita.

In effetti, nell’articolato pantheon saora, non spicca la pre-
senza di entita con prerogative propriamente divine nella clas-
sica concezione del termine. Si tratta prevalentemente di spiriti
superiori, deitd ancestrali che, pur mantenendo una certa po-
tenzialita creatrice e distruttrice, presiedono agli elementi e ai
fenomeni naturali. Essi dimorano nel folto della foresta, nello
spazio reale attorno ai villaggi, negli alberi, nelle rocce e nelle
cascate. Tendenzialmente, questi sonum attaccano gli uomini
con malattie, incidenti, infestando le loro case, facendo amma-
lare il bestiame e portando in molti casi la morte. Cosi, le pit
diverse tipologie di infortunio, debilitazione o decesso, vengo-
no codificate dai Saora come un attacco da parte di questo
tipo di sonum.

Durante la mia permanenza, ho avuto occasione di visitare
personalmente i siti dove si reputa che alcuni di questi spiriti
potenzialmente dimorino. Per esempio Kinnasim, il Sonum Ti-
gre vive nelle rocce mentre Ratusim dimora negli alberi vicino
ai crocevia ed & il Sonum che attacca i passanti. Vi & un’in-
teressante concezione secondo la quale i Saora reputano che un
uomo ucciso da una tigre, e quindi da Kinnasim stesso, possa,
post mortem, possedere il corpo di una seconda tigre e tornare
al proprio villaggio ad attaccare i parenti. Vi & quindi uno
stretto legame tra lo spirito del defunto e la tipologia del suo
decesso indotto da un determinato sonum. Gli spiriti dei de-
funti, quindi, possono potenzialmente diventare sub-emanazioni
della deita che li ha condotti a morte.

Possiamo affermare che un uomo ammalatosi durante un
viaggio, sia stato attaccato o posseduto da un ‘generico’ Ratu-
sim. Con questo nome, nella maggior parte dei casi, non si
intende la deita dei crocevia in persona, ma piuttosto lo spirito
di un parente precedentemente defunto in seguito all’attacco
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dello stesso sonum, di cui ha cominciato ad assumere la mede-
sima essenza’.

Questa tipologia di manifestazione, infine, & tanto diffusa
quanto perniciosa. In questi casi, gli sciamani vengono interpel-
lati per eseguire riti di esorcismo e guarigione. Attraverso la
trance, il loro corpo diventa ricettacolo e strumento degli spi-
riti che cosi comunicano con i viventi. Generalmente & tramite
il sacrificio, richiesto ripetutamente dai defunti, che i sonum si
placano e si ristabilisce 'esatto equilibrio fra il mondo dei
morti e dei viventi. Vi & infatti la concezione che gli spiriti si
nutrano dell’anima della vittima e del suo sangue, mentre la
carne rimane a sfamare i viventi dopo il rituale.

In ogni caso, queste eventualita, seppur diffusissime, sono
da considerarsi in assoluto negative. Il fatto che ’anima di un
defunto dopo la morte vaghi ancora per lo spazio terreno,
tornando ad attaccare i membri del proprio birinda ©, e che
diventi una sorta di emanazione del Sonum che lo ha strappato
alla vita, ¢ indice che qualcosa & andato storto. Un’inesattezza
o una dimenticanza nel rituale funebre o, nel peggiore dei casi,
I'inadempimento dello stesso, pud essere una delle cause.

E compito quindi degli sciamani, su commissione dei paren-
ti del defunto, la corretta esecuzione del complesso rituale
funebre che dovrebbe prevenire ’eventualita di questa tipolo-
gia di manifestazione e allo stesso tempo indicare la giusta via
allo spirito in pena.

Durante la mia permanenza in Orissa ebbi occasione di
conoscere cinque sciamani, quattro kwramboi ed un kuranma-
ran 7. Essi mi accolsero nelle loro case e volentieri accettarono
di raccontarmi la loro esperienza personale in relazione all’uni-
verso religioso del popolo Saora. L’immaginario di questa gen-
te & talmente vivido e coerente che spesso facevo difficolta a
capire se il contesto si riferiva alla realta contingente o a espe-

5 Per una catalogazione ed un’analisi pit articolata del pantheon saora
e delle relative sub-emanazioni si rimanda alla trattazione pil ampia in
sede di tesi di laurea: Becalora, S., Culti sciamanici presso i Lanjia Saora
dell’Orissa, tesi di laurea, Universita Ca’ Foscari di Venezia; a.a. 1998-99.

6 Lignaggio patnlmeare tramite il quale si articolano i clan delle comu-
nita saora. Cfr. Singu, The Saora Higlanders, Bombay, Somaya Publ., 1984,
PP- 38 e segg.

7 Kuran & il termine generico che indica gli sciamani fra i Saora. 1l
suffisso -bo/ indica un femminile mentre il suffisso -maran indica un ma-
schile. In effetti, le sciamane femmine sono pill numerose e, in linea di
massima, sono pit potenti dei loro corrispettivi maschili.
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rienze di tipo estatico od onirico. Non sempre era chiaro se i
fatti avvenuti in relazione ad una data persona fossero da con-
siderarsi quando la stessa era in vita o dopo la morte come
spirito. Molto probabilmente cid & spiegabile in quanto per i
kuran saora non vi & differenza fra i due piani di esistenza.

Essi mi spiegarono come, dopo la conclusione dei riti fune-
bri, 'anima del defunto sia in realtd destinata a discendere nel
sottosuolo per diventare un antenato. Questa & la corretta via
che i sonum dei defunti dovrebbero compiere, ma cid non li
esclude da un potenziale ritorno. Generalmente anche queste
manifestazioni sono caratterizzate da malattie ed incidenti, ma
di carattere benigno. In questi casi lo spirito non intende fare
del male ai parenti, ma utilizza queste forme occasionali per
mettere i congiunti in condizione di comunicare con lui. In
linea di massima lo spirito intende proteggere o avvertire i
parenti di un qualche pericolo, diventando cosi una sorta di
tutelare del birinda. Per il resto la sua esistenza continua nel-
I'universo sotterraneo degli antenati che in saora viene chiama-
to Kinorai (o Kinorai desa). :

Si sviluppano quindi due concezioni differenti e parallele
circa la tipologia di manifestazione di uno spirito. La prima ¢
nefasta e si concretizza nella ripetuta trasmissione di una morte
indotta, la seconda & benevola e ha finalita di tutela e prote-
zione. Ogni spirito, nella sua essenza, possiede potenzialmente
questa dualita. In questo contesto, lo sciamano, in quanto ca-
talizzatore di energie e porta intercomunicativa fra il mondo
dei vivi e quello dei morti, ha la responsabilita di allontanare
gli spiriti da una strada e indirizzarli nell’altra. Del resto, la
distinzione & assolutamente netta.

Lo spazio empirico, attorno ai villaggi, & nella sua totalita il
territorio dei sonum sub-emanazioni, i quali possono entrare
nei centri abitati a scopo di aggressione. Tuttavia essi non
possono attraversare i varchi per il Kinorai, I'universo ctonio
dove dimorano i defunti tutelari.

Questi varchi, nell'immaginario sqora, sono tre: il sito di
cremazione; il luogo di erezione delle pietre, cioé dove si cele-
bra il funerale e si depongono le ceneri del defunto e l'onal,
ovvero il mortaio dello sciamano. Ilda, la kuramboi del villag-
gio di Pattili, mi fece vedere la piccola buca scavata all’interno
della sua capanna. Oltre che per la frantumazione delle grana-
glie ella mi spiegd che l'utilita dell’onal sta nella sua valenza di
apertura dimensionale, attraverso il quale gli spiriti tutelari
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entrano nella sua casa durante le sedute estatiche. Lei stessa,
durante la trance, staccatasi dal suo corpo terreno ha la possi-
bilita di entrarvi ed esplorare le profondita del Kinorai. “Vedi”
disse “qui incomincia il viaggio. Qui ¢’é un passaggio (indico
Pinterno della capanna), ma & molto stretto e ai lati ci sono
due precipizi; cosi io ho sempre paura di cadere.”In realta le
strade sono tre, una va giu di 1a (segnd un punto vago) e
nell’altra vi & una cascata, ma solo una & la strada buona e io
seguo quella. Vado molto lontano...” 8.

Per inquadrare questo concetto, potremmo notare un certo
parallelismo del Kinorai con il pitr-loka, ovvero la patria celeste
dei padri nell’induismo classico, ma, per quanto riguarda i
Lanjia Saora, il mondo ctonio & immaginato a tinte ben piu
fosche. I dati in nostro possesso non ci forniscono indicazioni
precise circa I’estensione e ’articolazione di questa dimensione,
ma & concezione comunemente accettata fra i Saora che il
Kinorai si sviluppi al di sotto della superficie terrestre, nella
sua totalitd. Per questa sua particolare configurazione, in esso
non sorge né tramonta mai il sole; la luce & quindi assente e
il territorio & immerso perennemente nell’oscurita.

Durante una delle conversazioni avvenute con gli sciamani,
Sapi, kuramboi del villaggio di Odaser, affermo che in questo
mondo vi aleggi una luce “come quella della luna, durante la
notte.” In seguito a questa concezione, di fatto, si & sviluppata
la tradizione della donazione della lampada, che illumina i passi
della kuramboi in questa landa spettrale, simbolo della trasmis-
sione del sapere da una sciamana anziana a un’iniziata di re-
cente. Il kuran che si inoltra nel Kinorai é quindi paragonabile
ad una luce che si sposta nell’oscurita, una scintilla che, per le
anime dei defunti, catalizza le potenziali vie di comunicazione
e normalizzazione con il mondo sovrastante.

Le descrizioni ed i racconti raccolti, dunque, riguardo un
tale universo e alla condizione spesso infelice degli spiriti che
vi dimorano, mi hanno spesso fatto pensare alla concezione del
mondo dei morti presso la cultura greca. Se, dopo una seconda
morte, I'immagine dell’anima sotto forma di farfalla® vive di

8 Conversazione avvenuta a Pattili il 24.1.1999.

9 In effetti non & chiaro cosa accada all’anima di un defunto dopo la
seconda morte nel Kinorai desa. Alcuni dicono che trasmigri verso un altro
piano di esistenza, altri che si tramuti in una farfalla. In ogni caso, dopo
questo ulteriore passaggio, non vi & pit contatto col mondo dei viventi, né
con quello dei defunti, ma trascendendoli diventa ‘altro’.
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richiami vedici, laffinita figurativa della stessa con il concetto
di psyké & molto forte.

La condizione dei defunti, infatti, & alquanto triste e soffe-
rente. Essi si raggruppano in villaggi e lavorano i campi, come
in vita faticavano sui terrazzamenti dei Ghar. Ma questa condi-
zione notturna non permette al sottosuolo di maturare e far
crescere i suoi frutti, quindi nel Kinorai non si trova cibo.
Questa visione starebbe alla base del concetto di perpetua
migrazione degli spiriti, dal mondo ctonio alla superficie, in
cerca di aiuto e conforto dai familiari in vita. Come abbiamo
gia visto, il sacrificio, al di 13 della simbologia legata al versa-
mento del sangue e alla riconferma dei patti fra morti e viven-
ti, avrebbe principalmente lo scopo di nutrire il defunto in
difficolta. Inoltre, come ha suggerito nuovamente Sapi, nel
Kinorai regna un freddo glaciale, e i defunti non hanno possi-
bilita di scaldarsi. Per questo motivo, quando una persona ¢
ossessionata 1 da un antenato che, per qualche motivo gli in-
duce uno stato febbrile, essa trema, come trema lo spirito per
il freddo. A questo proposito ho notato che, durante le ceri-
monie funebri, vengono fatte donazioni di abiti nuovi per il
defunto, che molto probabilmente sono finalizzate alla risolu-
zione, almeno parziale, di questo problema.

Nonostante tutto, questa condizione & un passaggio necessa-
rio, nell’evoluzione dell’esistenza umana. Per quanto triste e
precaria, & una fase in continua evoluzione nell’arco della per-
manenza ultraterrena dei rauda 1. 1l corretto corso e lo svilup-
po che essa ha nel Kinorai, & dovuto pit che alla condotta
personale dello spirito nell’aldila, dal rapporto instaurato con i
parenti vivi. Se lo spirito viene tenuto in giusta considerazione,
gli vengono forniti gli adeguati sacrifici e le attenzioni che egli
merita o si aspetta, comincia il processo di tutelarizzazione, che
fara di lui un antenato protettore del birinda. Le manifestazio-
ni, che nel periodo successivo al decesso erano frequenti in
quanto lo spirito era in una fase difficile di passaggio e abbi-
sognava di tutto per I’entrata nel nuovo mondo, si faranno via
via pil rare, mentre egli attraversa i vari livelli di categorie
spiritiche. La questione non & molto chiara, ma vi ¢ I'impres-
sione che vi siano delle fasce di livello che determinino lo sta-

10 Non si tratta tanto di possessione nel senso estatico del termine,
quanto di infestazione della casa da parte di un fantasma che induce ma-
lattia in un membro della famiglia.

11 Termine generico per indicare i defunti dimoranti nel Kinorai.
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tus degli spiriti. Appena dopo la morte, il defunto diventa un
kulba, cioé un fantasma, ma dopo ’esecuzione della cerimonia
del Guar, cioé un funerale vero e proprio, egli puo accedere al
Kinora: e diventare un rauda. Solo una successiva evoluzione,
con la riconferma di un rapporto di appartenenza con il pro-
prio lignaggio, fara di lui un idai, cioé uno spirito tutelare. A
questo punto, con il passare delle generazioni terrene, si pud
contemplare un naturale invecchiamento e una seconda morte
nel Kinorai.

Ma che aspetto hanno, dunque, questi spiriti agli occhi dello
sciamano che li incontra? Elwin, secondo le testimonianze rac-
colte, ne da una descrizione alquanto inquietante. Molti sono
zoppi, piagati ad uno o ad entrambi i piedi, sono gobbi, defor-
mi, alcuni sono diventati ciechi per la mancanza di luce, altri
ancora sono nani. Molte di queste concezioni, pit che descri-
vere il carattere fisico dei defunti, sono, a nostro parere, la
manifestazione a livello visivo che ’ambiente sotterraneo circo-
stante induce nei suoi abitanti. Alcuni spiriti hanno le orbite
del cranio vuote, poiché gli occhi sono rivoltati all’indietro,
sulla nuca. Si pensa che questa concezione derivi dall’osserva-
zione della combustione del cadavere sulla pira, in quanto gli
occhi, organi fortemente deperibili, sono soggetti a questo fe-
nomeno al momento in cui il fuoco viene appiccato. Per questo
motivo, si crede che gli attacchi dei sonum-antenati siano spes-
so casuali e fallosi, in quanto lo spirito non riesce a vedere
correttamente e non sempre colpisce la vittima predestinata,
confondendola con un’altra persona 12,

Ho voluto quindi, a mia volta, insistere su questa questione
con Ilda, la sciamana del villaggio di Pattili, che precedente-
mente, nel corso delle nostre conversazioni sulla trance 13, ave-
va affermato di vedere i defunti tali e quali come erano in vita
e con gli stessi vestiti.

A parte il fatto che quest’ultima questione & un po’ singo-
lare, in quanto i vestiti vengono bruciati sulla pira e il defunto
ne riceve di nuovi alla cerimonia del Guar, Ilda rispose che le
anime sono comunque uguali al loro aspetto precedente, in caso
contrario non sarebbe possibile riconoscerli. Ma quando le
chiesi se fisicamente mantenessero le stesse caratteristiche, se

12 Evwin, The Religion of an Indian Tribe, Bombay, Oxford University
Press, 1955, pp. 71 e segg.
13 Cfr. nota 4.
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.
fossero per caso pilt alti o piu bassi, la sciamana rispose: “al-
cuni si, sono pil alti, ma perché hanno le gambe allungate.
Anche le loro braccia sono pit lunghe del normale ed hanno
la testa ingrossata, sproporzionata rispetto al resto del corpo”.

Questa anormalita, che sembra comunque essere la conse-
guenza di uno stato di sofferenza, trova molti riscontri. Perso-
nalmente, la prima immagine che questa testimonianza mi ha
evocato, & quella dei pisaca dell’induismo classico !4, la cui
sproporzione & dovuta all'insaziabile fame che costituisce la
base del loro specifico status. Ma Ilda fece capire anche che
questi aspetti non suscitano terrore, semmai compassione per
chi vive una determinata condizione. L’aspetto terrifico del
Kinorai & piuttosto da ricercarsi nella sua conformazione fisica;
parallelamente ad aspetti geografici terreni, il mondo dei morti
presenta montagne, pianure, alberi e fiumi, ma il tutto ¢ im-
merso in un’oscurita quasi densa, dove all'improvviso si aprono
crepacci e orridi, in cui le anime brancolanti nel buio possono
precipitare. Vi sono strade e sentieri falsi, e quelli giusti pre-
sentano difficolta non facili da superare °. E in questo conte-
sto che lo spirito di una kuramboi, tantopil se appena iniziata,
prova timore; 'atteggiamento dei rauda ¢ quasi sempre rassicu-
rante, in quanto essi sono, o stanno divenendo, antenati, e la
sciamana & uno degli strumenti di questa evoluzione.

Nel Kinorai, poi, lo ricordiamo, vivono gli ilda, ovvero i
tutelari guide dei kuran, spiriti di casta elevata che nascono e
vivono immortali solo in questo mondo. La loro condizione &
ben diversa. Non avendo riscontro oggettivo o una qualche
sorta di legame con il mondo terreno, sono immaginati come
gli ksatriya benestanti. Pur dimorando anche loro nell’oscurita,
possiedono case sontuose, uffici, armi da fuoco, guardie del
corpo, animali domestici, etc. Se si vuole avere uno scorcio di
quello che ¢ la vita degli 7/da nell’aldila, basta osservare con
attenzione gli anital dedicati loro 1, Poiché I'z/da stesso entra

14 Cfr. Fruierr, Mrtyu. Concept of Death in Indian Traditions, Delhi,
D.K. Printworld, 1996, pp. 186 e segg.

15 Conversazione avvenuta a Pattili il 2.2.1999.

16 Gli anital sono dipinti murali a carattere rituale ed esorcistico. Ven-
gono eseguiti per placare lo spirito di un defunto, che, si ritiene, possa
potenzialmente dimorarvi. Vi sono raffigurate immagini oniriche e scene
appartenenti al Kinorai. Anche gli sciamani generalmente ne possiedono
uno, che viene invece dedicato al relativo spirito guida. Cfr. Erwin, op.
cit., p. 401,
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nel corpo dello sciamano in trance e supervisiona il lavoro di
pittura murale, nessun particolare pud essere dimenticato, dai
vestiti, agli ornamenti, alle suppellettili che nel sottosuolo ap-
partengono all’zlda in questione. Attorno alla sua casa, compa-
iono quindi schiere di danzatori, soldati che, armati di fucile,
fanno la guardia, tigri e leopardi tenuti in giardino come ani-
mali domestici e mezzi di locomozione piu disparati. Antica-
mente, il mezzo di trasporto di un #/da era il cavallo o I'elefan-
te, che in alcuni casi, come nei sogni degli iniziati, hanno la
facolta di volare. In epoca pit moderna, con 'apparire, seppur
raro, dei mezzi di trasporto pill avanzati, I'immaginario tribale
ha seguito i tempi. Nelle fasi posteriori di aggiornamento degli
anital, sono quindi comparse le prime biciclette, le jeep, gli
autobus e perfino gli aeroplani. Si presuppone quindi che un
ilda, se non possiede direttamente questi mezzi di trasporto,
almeno ne abbia fatto uso nel mondo dei morti o in quello
terreno una volta oltrepassati i varchi. Queste ultime concezio-
ni sono relativamente moderne e fanno capo, molto probabil-
mente al primo periodo di migrazione in Assam dei Lanjia
Saora. Fisicamente, gli 7/da, non presentano le deformita e la
sofferenza tipica dei defunti comuni, ma vivono una vita felice
nella loro condizione. E probabile che nell’immaginario szora,
vi sia una qualche particolare anomalia o sproporzione di tipo
fisico che riguardi anche questi spiriti, ma che rimane solamen-
te una particolare manifestazione a livello topico della loro
essenza soprannaturale.

Un’altra concezione, a nostro parere molto importante, ¢
quella che vede il Kinorai popolato di una quantita di animali.
A parte alcune caratteristiche particolari, ad esempio le tigri, i
leopardi e gli orsi sono animali domestici per le case degli i/da,
vi & una gran varieta di spiriti-animali che vivono naturalmente
sparsi per il Kinorai. Nelle discussioni riguardanti gli anital,
una delle guide szora, mi fece notare che tutta la fauna rappre-
sentata, & la tipica fauna locale, con l'aggiunta di specie che
oggi probabilmente sono in via di estinzione, e sono difficili da
incontrare. Questi animali sono immaginati vivere nel Kinorai
come vivono sulla terra e tutti sono legati ad una simbologia.
Quelli generalmente utilizzati come mezzo di locomozione o
trasporto simboleggiano una morte imminente, in quanto asso-
ciati ad un’idea di partenza, viaggio o dipartita; il pavone ¢ il
simbolo della presenza di sonum, il porcospino e listrice sim-
boleggiano lo sciamanismo, ed essi stessi hanno funzione sacer-
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dotale nel Kinorai, e cosi via. A questo punto non & chiaro
cosa si intendesse precedentemente per simbolo; se da una
parte la presenza di un animale raffigurato in un anital richia-
ma un concetto che ha senso nel contesto della pittura murale
¢ nella determinata storia che lega un sonum al commissionan-
te, dall’altra un altro animale viene immaginato addirittura
come officiante di cerimonie nell’aldild. Nonostante Pinterven-
to di uno sciamano e il protrarsi a lungo della discussione 7,
non sono riuscito a venir a capo del problema. Da ci6 che ne
& emerso, posso comunque affermare con certezza che gli ani-
mali del Kinorai, sono una sorta di ‘spiriti per eccellenza’, come
gli ilda. Non si tratterebbe quindi delle anime degli animali
defunti nel nostro mondo e trasmigrate nell’aldila, ma di spiri-
ti-animali che nascono, crescono, invecchiano e muoiono nel
Kinorai.

Abbiamo visto precedentemente come, tramite il sacrificio, i
sonum si cibino delle anime degli animali, mentre la carne, in
senso fisico, rimane a sfamare i viventi. Cosi un sonum infe-
stante trova un diretto appagamento tramite le offerte dei pa-
renti in vita, ma non esiste, in assoluto, il concetto che dopo
I'uccisione di un animale, lo spirito possa condurre la sua
anima nel suo villaggio nel sottosuolo ed allevarlo. A cid fanno
eccezione solo alcuni riti funebri. In quanto cerimonie a carat-
tere eccezionale, la vittima designata & I’animale per eccellenza
per i Saora, il bufalo. Rimane comunque valida la tesi che vuole
che la sua carne venga utilizzata in parte come offerta, e venga
portata dal defunto come nutrimento per il viaggio nell’aldila.
Esistono perd alcune rare eccezioni in cui lo spirito stesso ri-
chiede il sacrificio di tale animale per condurlo come bestia da
soma nei duri lavori delle piantagioni ctonie, o per utilizzarlo
come mezzo di trasporto. Questi sono i casi rari in cui un
animale viene indotto, tramite il sacrificio, a passare da un
mondo ad un altro per motivi direttamente funzionali. Si noti
inoltre che il forte legame tra il bufalo e il mondo dei morti
e il suo uso come cavalcatura da parte di spiriti, demoni o
divinita che dir si voglia, ¢ elemento comunissimo nelle tradi-
zioni dei piu diversi popoli dell’Asia.

Un ultimo animale che, infine, ci pare degno di nota, ¢ la
scimmia che da sempre occupa una posizione di assoluto rilie-

17 Conversazione avvenuta nella casa di Syrdo, sciamano del villaggio
di Dengorjango, in data 3 febbraio 1999.
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vo nell’immaginario dei Lanjia Saora '8, E comunissimo vedere
negli anital la figura di scimmie arrampicarsi sugli alberi; in
alcune occasioni puo essere un motivo decorativo di contorno,
in altre possono essere immagini apparse realmente in sogno al
commissionante o all’esecutore. Ma I'aspetto che ci interessa di
piu, riguarda Pagilita di questo animale nell’arrampicarsi e nel
discendere dagli alberi. In alcuni casi si pensa che, a causa
dell’asperita e la difficolta del terreno nel Kinorai desa, ’anima
dello sciamano che si accinge alla discesa si tramuti momenta-
neamente in una scimmia, per poter superare piul agevolmente
ogni difficolta. Il motivo dell’albero ritorna in quanto in alcune
tradizioni, i Saora immaginano che vi sia una pianta ancestrale
il cui fusto raggiunge la sommita del cielo e le radici sprofon-
dano negli abissi del mondo dei morti. Questa concezione &
importantissima, in quanto si tratta del motivo dell’axis mundi,
presente in tutte le religioni tribali a carattere sciamanico. In
questo contesto, viene immaginato un asse, che collega i tre
mondi, degli dei, degli uomini e dei defunti (o spiriti, demoni,
etc.), e rappresenta la via di intercomunicazione attraverso la
quale lo sciamano viene in contatto con le altre entita. Pud
esso essere un albero, una montagna o qualcos’altro, purché
presenti queste caratteristiche di estensione spazio- dimensiona-
le. Si tratta in molti casi di un luogo fisico, come ad esempio
il Kanchenjunga, montagna sacra per i Lepcha del Sikkim, o
concettuale, come I'albero del presente caso.

Alla luce di queste considerazioni, ci sentiamo di avanzare
I'ipotesi che, a livello di immaginario, fra i Lanjia Saora, que-
st’albero sia identificato con il palo centrale della capanna, che
regge il tetto della casa. Di fronte a questo pilastro di soste-
gno, catalizzatore delle valenze simboliche che uniscono i due
mondi, vengono preparate le offerte; poco lontano si trova
Ponal, il mortaio-varco per il mondo dei morti. B quindi plau-
sibile pensare che i Saora immaginino lo spirito della kuramboi,
con la propria lampada accesa accanto, staccarsi dal proprio
corpo, oltrepassare 'onal e calarsi, avendo assunto le sembian-
ze e le capacita di una scimmia, dalle radici del fusto che
appena prima le si ergeva di fronte.

Il funerale, inteso come l'insieme dei rituali che si eseguono
in seguito al decesso di una persona, si articola fra i Lanjia
Saora in piu cerimonie, che vengono celebrate in successione a

18 Vedi sopra a proposito del lanjia.
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determinate scadenze di tempo e codificano un graduale pas-
saggio dell’anima del defunto dal mondo dei viventi al mondo
dei morti. In quest’arco di tempo, che pud durare da pochi
mesi a pitt anni, i momenti di principale importanza nella pro-
gressiva trasformazione dello status del sonum sono tre: la ce-
rimonia di cremazione, la cerimonia del Guar, ovvero I'erezione
della pietra e infine la cerimonia del Karja, ovvero la comme-
morazione di tutti i defunti. Come estensioni di queste, se ne
possono identificare altre tre; il Limma, la festa che segue il
giorno della cremazione; il Sikunda, celebrata nel lasso di tem-
po che separa il Guar dal Karja e che ha pit o meno le stesse
finalita: ultimo fra tutte il rito conclusivo minore, collegato alla
fertilita dei campi, conosciuto con il nome di Lajap. Abbiamo
visto come in molte occasioni la tradizione rituale possa assu-
mere delle varianti, cosi anche in questo caso, a seconda delle
zone in cui il defunto & vissuto, questi riti possono assumere
maggiore o minore importanza.

Anticamente, come raccontarono le mie guide saora, la con-
catenazione di questi riti poteva richiedere alcuni anni prima di
giungere alla celebrazione conclusiva, e cid dipendeva da vari
fattori. Alcuni periodi dell’anno erano e sono ritenuti favorevo-
li all’esecuzione di un determinato rituale, ma come spesso
accade, essendo queste cerimonie molto dispendiose, alcune
famiglie potevano trascurare o rimandare alcune fasi del fune-
rale. In questi casi, prima o poi, i parenti del defunto venivano
costretti dallo spirito stesso a completare le esequie, pena un’in-
festazione alquanto perniciosa. Cido accade ancor oggi, in quan-
to un sonum non pud entrare definitivamente nel Kinorai e
diventare un antenato se in suo onore non vengono celebrati i
riti e destinate le offerte che il cerimoniale prevede.

Ai nostri giorni assistiamo ad un processo di semplificazione
di questo complesso apparato. Se il rito della cremazione non
ha subito varianti in quanto lineare e immediata pratica del
villaggio nei confronti del defunto, la data del Guar, che veni-
va celebrato alcuni giorni o persino qualche mese dopo la cre-
mazione, & stata canonizzata al dodicesimo giorno dopo il de-
cesso. Il Karja, rito collettivo che comprendeva la partecipazio-
ne di piu villaggi, veniva organizzato ogni due o tre anni; ora
si celebra tutti gli anni nel mese di marzo, pratica che, sebbene
piu dispendiosa, ¢ semplificativa e chiude definitivamente i
rapporti di dovere di tutti i birinda nei confronti dei rispettivi
defunti, trapassati nell’arco dell’anno.
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Quando giunsi nella zona sud del territorio ssora, venni
informato della morte di una persona importante, avvenuta
alcuni giorni prima nel villaggio di Regingtal. La cremazione
era gia avvenuta da circa una settimana, e il villaggio si stava
preparando al funerale vero e proprio. In questo modo, ho
potuto assistere di persona alla cerimonia, documentando e fil-
mando il rito nelle sue parti. Si & trattato della celebrazione di
un Guar, eseguito in maniera sontuosa, in quanto la funzione
era dedicata ad una persona di rilievo all’interno della comu-
nita di Regingtal. Quanto documentato, anche perché reputia-
mo sia il momento centrale delle cerimonie funebri fra i Saora,
verra esposto di seguito; mentre, per quanto riguarda le altre
fasi del rituale, pur prestando fede a quanto emerso dalle con-
versazioni tenute con gli sciamani dei vari villaggi visitati nel
corso del presente studio, si rimanda per ragioni di spazio ad
altra sede 19,

Il termine Guar deriva dalla radice verbale saora di gu- ‘pian-
tare’ e dal sostantivo arangan, ‘pietra’, di cui ar & la contrazio-
ne. E questa la cerimonia funebre piti importante, in quanto,
tramite essa, il sonum del defunto pud entrare nel Kinorai. In
alcuni villaggi, per motivi economici o di tempo, ad essa viene
accorpata la cerimonia del Karja, sfruttando cosi I'occasione di
eseguire il funerale per il defunto ed allo stesso tempo di ce-
lebrare la sua commemorazione assieme agli altri defunti del
villaggio.

In ogni caso, perd, & necessario che il corpo sia stato pre-
cedentemente cremato, in caso contrario non ¢ assolutamente
possibile I'erezione della pietra. Questo avviene perché le cene-
ri del defunto, dopo essere state bruciate una seconda volta,
raffreddate e raccolte in una brocca, vengono inumate definiti-
vamente nel ganuar 20, ai piedi delle pietre erette in precedenza
e qui, infine, viene deposto il nuovo monolito. Cio sarebbe
impossibile se il corpo fosse ancora integro.

Abbiamo voluto insistere su quest’aspetto, perché, in effetti
il fatto puo verificarsi in determinate occasioni. Accade infatti
che una persona possa morire lontano da casa, lavorando nelle
piantagioni dell’Assam o magari in carcere. In questi casi, nes-
suno pud assicurare la famiglia che il corpo sia stato corretta-

19 Beggiora, S., “Culti sciamanici presso i Lanjia Saora dell’Orissa”,
cit.
20 Luogo di erezione delle pietre, quindi, cimitero.
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mente cremato e non sepolto in qualche luogo. Anche nel caso
in cui il defunto abbia ricevuto gli onori di una pietosa crema-
zione, la famiglia non possiede le ceneri da inumare nel ganuar,
e cid potrebbe compromettere 'esecuzione del Guar. Molte
volte, pit semplicemente, una persona che si reca a vivere in
un altro villaggio, dopo la morte pud ricevere la cremazione
dai membri della comunita ospite, ma appartenendo ad un
birinda diverso, non & detto che qualcuno voglia sobbarcarsi le
spese di un Guar che spettano ad un’altra famiglia. Cosi, quan-
do questi casi si verificano, parenti ed amici del villaggio di
origine del defunto, radunano una processione e si mettono in
viaggio verso il luogo del decesso. Una volta raggiunto, il sig-
gamaran ' del villaggio d’origine riesuma il corpo, cremato o
meno che sia, e la processione lo trasporta indietro, esortando
I’anima a tornare a casa.

Una volta ritornate le spoglie in seno al proprio birinda, i
familiari potranno celebrare adeguatamente il Guar e piantare una
pietra in onore del defunto accanto a quelle dei suoi antenati.

Se cido non avvenisse, ’anima rimarrebbe comunque in stato
di kulba, in quanto, per il raggiungimento di questa condizione
& assolutamente indifferente che il corpo sia cremato, sepolto,
o lasciato nella foresta in pasto agli animali. Alla luce di queste
considerazioni, dunque, dobbiamo ritenere che la cerimonia di
cremazione sia, in ogni caso, funzionale esclusivamente all’ese-
cuzione posteriore del Guar.

In quanto unico, vero e proprio, rito di passaggio, il Guar
acquista un’importanza centrale nel rituale funebre saora, e
presenta un cerimoniale complesso che prevede una serie di
varianti a seconda delle zone e delle diverse tradizioni. Ele-
menti assolutamente insostituibili ed invariabili, in quanto pre-
rogativa essenziale per la trasformazione del sonum da kulba a
idai, e per la sua successiva entrata nel Kinorai, sono l'erezione
della pietra e il sacrificio del bufalo.

Sembra che senza Pottenimento di queste due offerte a ca-
rattere eccezionale, un’anima non possa assolutamente trovare
pace e dimorare nel mondo degli antenati. Ne ho quindi chie-
sto spiegazione agli sciamani, cercando di capire perché il de-
funto abbisogna della donazione di una pietra e non di qual-
cos’altro, e il perché del sacrificio del bufalo e non, ad esem-

21 Sacerdote ordinario che ha Pesclusivo compito di presiedere alla cre-
mazione. Cfr. Evwin, op. cit., pp. 128-29.
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pio, di un altro animale. Le risposte che ho ottenuto sono state
pil 0 meno tutte a carattere mitico-leggendario. I corpi dei
defunti, inumati anche in buche profondissime — cio lascerebbe
presupporre che questa pratica fosse anticamente in uso — rie-
mergevano durante la notte per tormentare parenti e congiunti.
Anche una volta cremati, per ovviare a questo problema, in-
quietanti apparizioni si aggiravano lamentandosi, nottetempo,
per i villaggi. Spiriti e anime dei defunti, in pena, tornavano
dall’aldila chiedendo insistentemente e in maniera specifica
queste due particolari offerte. Per ricomporre la pace tra i
viventi e tra i trapassati non vi era, dunque, altra via d’uscita
che assecondare queste richieste.

Quando giunsi al villaggio di Dengorjango e conobbi Syrdo,
lo sciamano affermd di essere un kuranmaran sanatung, cioé di
aver la facolta di presiedere alle cerimonie di erezione delle
pietre. Tutti i villaggi possiedono un ganuar, situato poco di-
stante dal centro abitato, in mezzo alla giungla, ad una certa
distanza dalle ultime capanne; cosi Syrdo propose di farmene
visitare alcuni. Dalle testimonianze precedenti, in cui ho ri-
scontrato frequente l'uso di termini quali monolito o menbhir,
immaginavo di vedere pietre di grosse dimensioni, se non
megalitiche. In realta si tratta di pietre che, generalmente, van-
no dalle dimensioni di una spanna ad un massimo di un metro
e mezzo. Syrdo affermd che quelle pit piccole appartengono a
bambini, morti prematuramente, mentre le pit imponenti ap-
partengono a persone che occupavano una posizione di impor-
tanza all’interno della comunita. A proposito della mia perples-
sita sulle dimensioni (si noti che, comunque, un macigno di un
metro e mezzo-due di altezza é notevole in dimensioni e peso),
Syrdo rispose che in effetti una volta vi era il costume di eri-
gere pietre piu alte, ma da molti anni non é& piu in uso. In
qualche zona & ancora possibile osservarle, ma, egli affermo
che i cristiani le avevano abbattute per la maggior parte.

Questa & la seconda franca accusa che Syrdo imputd ai
missionari cattolici. Se 'abbattimento di un luogo di culto non
¢ giustificabile, ma prevedibile nell’ottica missionaria di conver-
sione dei popoli tribali, la profanazione di un cimitero e della
sua memoria ¢ un fatto ben pil grave che trascende anche
Pinteresse scientifico di studi antropologici sul campo 22.

22 Precedentemente lo sciamano mi aveva narrato di come i missionari
distrussero un tempio nella foresta dedicato ad un particolare sonum. Que-
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Oggigiorno, le pietre vengono ancora deposte, secondo 'an-
tico uso, una addossata all’altra. Durante il Guar la zona viene
pulita, spianata; lo spazio antistante i vecchi monoliti, dove
devono essere deposte le ceneri, viene preparato tagliando er-
ba e strappando i rampicanti. Cosi si celebra la cerimonia, ma
al suo termine, in pochi giorni la giungla avanza, ricoprendo
nuovamente tutto. Per questo motivo, quasi dovunque, le pie-
tre sono ricoperte di vegetazione. Come sentinelle nella foresta
esse si ergono al limitare dei villaggi, e la varieta delle dimen-
sioni, che sta a ricordo se non l'altezza, dello status sociale o
dell’opulenza che i defunti avevano in vita, sembra quasi, rap-
presentarli, almeno ideologicamente, in modo individuale.

Cosi le pietre diventano il simbolo degli antenati, I'identifi-
cazione tangibile di un’appartenenza diversa. Il defunto non
appartiene piu al villaggio, ma al Kinoraz; il suo monolito ne ¢
la testimonianza, valida e verificabile, per le peculiarita della
pietra in quanto materiale, sia per i vivi che per i morti.

11 fatto che la nuova pietra, durante il Guar sia letteralmen-
te addossata alle altre, e le ceneri vengano poste immediata-
mente al di sotto, &, dall’impressione che ne ho avuto, un
chiaro segnale per il defunto. E come se lo sciamano lo ammo-
nisse a non tornare piu indietro; il contatto fisico con altri
defunti dimoranti nel Kinorai, sembra suggerire all’anima spa-
esata la sua nuova appartenenza; si tratta di una sorta di indi-
cazione ed esortazione ad intraprendere quella strada e non
un’altra.

Per questi motivi, le ceneri da sole non sono sufficienti, né
la cremazione pud essere un cerimoniale funebre completo.

Se dunque la pietra ¢ funzionale, ideologicamente, all’iden-
tificazione dello spirito come antenato, il sacrificio del bufalo
rappresenta lo status di un’anima fra le altre. Abbiamo visto
come l’anima, nell’immediato post mortem, sia immaginata po-
vera, nuda, affamata ed impaurita. Per questo motivo le vengo-
no fatte offerte per la sua nuova vita, come cibo per il viaggio,
un nuovo vestito e cosi via.

Si consideri che, nei casi pit nefasti di attacco da parte dei
sonum sub-emanazioni e di alcune deita particolarmente terribi-
li, & necessario un sacrificio a carattere eccezionale. I sonum

sta politica di intransigenza e distruzione viene sistematicamente perseguita
dall’enclave missionaria che da dodici anni, in questi territori, compra con-
versioni corrompendo i tribali con sovvenzioni ed aiuti umanitari.
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piu letali, ad esempio, una per tutti Rugaboi, la dea delle epi-
demie, possono essere placati solamente con un rito collettivo
in cui si deve sacrificare 1’animale per eccellenza, il bufalo.
Non & possibile, in nessun caso che la deita accetti un sacrifi-
cio di altro genere. Questo tipo di offerta, & anche il simbolo
di un sacrificio materiale ed economico da parte del villaggio,
in quanto un tale capo di bestiame vale effettivamente una
fortuna.

Parallelamente, i sonum dei defunti che si apprestano ad
entrare nel Kinorai, rappresentano un evento eccezionale, di
grande rilievo all’interno del birinda. Per questo motivo il
donatore, un membro della famiglia di appartenenza, si fa ca-
rico di offrire un bufalo per il defunto; altri possono essere
offerti da parenti o affini.

In questo contesto, quindi, il bufalo oltre a rappresentare il
lineare concetto di cibo per il viaggio ctonio, ed essere alla
base del rapporto di reciproco nutrimento fra morti e viventi,
rappresenta in un certo senso l'eredita dei vivi nei confronti
dei morti. In nome di cid, una famiglia pud rovinarsi economi-
camente, ma & costretta a farlo, in quanto lo spirito che entra
nel Kinorai non possiede assolutamente nulla.

Questo concetto probabilmente giustifica il caso, citato pit
sopra, che contempla il bufalo come unico animale che, tramite
il sacrificio, possa lasciare il mondo terreno per scendere nel
Kinorai.

In conclusione ci sentiamo di affermare che, fra i Saora,
esista una concezione secondo la quale le pietre rappresentino
I'essere del defunto, mentre il bufalo rappresenti cid che lo
stesso defunto possiede.

Abbiamo voluto dilungarci in queste considerazioni in quan-
to una fredda registrazione del rito documentato, tipica di un
superato stile di studio etnologico, non facesse sufficientemente
luce sul reale significato di questi gesti, la codificazione dei
quali, ancor oggi fra i popoli tribali, non & scientificamente del
tutto chiarita. Inseriamo, comunque, di seguito la documenta-
zione di quanto avvenuto durante il rito celebrato nel villaggio
di Regingtal in data 6 febbraio 1999.

Regingatl ¢ un villaggio situato vicino alla strada che collega
Gunupur a Pottasing. Sul ciglio della via vi & un distaccamento
di poche capanne, da qui si diparte un sentiero che discende
in direzione sud dove si trova una spianata sulla quale & col-
locato il villaggio vero e proprio. Sul lato ovest, sorge .improv-
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viso un costone di roccia al quale si ascende tramite dei ma-
cigni piatti sistemati dagli stessi abitanti; al di sopra vi ¢ uno
spiazzo con altre capanne. Il sito di cremazione si trova, si
noti, non a caso sul lato est 23, un po’ distaccato oltre il sen-
tiero; mentre il ganuar, in questo caso, & situato nella spianata
del villaggio, poco distante dalle capanne.

Quando giunsi a Regingtal, la pietra era gia stata portata iz
loco la sera precedente; mi fu spiegato che cio ¢ necessario per
verificare auspici favorevoli o sfavorevoli all’esecuzione del rito.
Essa infatti viene sistemata distesa sul terreno, ricoperta da un
tessuto, al di sopra del quale la kuramboi pone delle offerte in
piatti di foglie. Il tutto viene ricoperto con delle frasche verdi
e lasciato cosi fino all'indomani. Se la mattina dopo & tutto
come era stato lasciato la sera prima, il rito, molto probabil-
mente si svolgera senza intoppi; ma se nottetempo animali sel-
vatici o qualche altro agente esterno interferiscono rovesciando
le frasche e per raggiungere le offerte, questo rappresenta un
cattivo presagio per la cerimonia. Significa che qualche agente
di disturbo, suppongo si tratti di spiriti estranei al rito, cerche-
ra di intromettersi durante l'esecuzione dello stesso. Ho avan-
zato quest’ipotesi in quanto quella & stata la terza occasione in
cui mi fu testimoniato 'uso di certe frasche, non identificate,
per tenere lontani gli spiriti maligni, durante lo svolgimento di
cerimonie 24,

La pietra fu eretta in mattinata, al di sopra di una piccola
buca nella quale erano state precedentemente depositate le
ceneri del defunto, senza un particolare cerimoniale. Si trattava
di un monolito dell’altezza di circa un metro e mezzo, che
venne addossato agli altri gia deposti in precedenza. Le pietre
vengono deposte in linea retta, leggermente inclinate in modo
da sostenersi a vicenda; durante un funerale, la nuova arangan
viene sistemata nella parte anteriore della fila. Ai piedi di
questa le idaiboi 2, asiieme alla kuramboi che presiede all’ese-
cuzione del rito, costruirono un piccolo altare, alto pochi cen-
timetri da terra, con piccoli pezzi di legno che sostengono una

25 Perché anche la salma composta sulla pira & posizionata con la testa
verso est ed anche la circumambulazione del sacerdote addetto comincia
dalla stessa direzione. Cfr. Evwin, ibidem.

24 La prima occasione fu durante un rito di donazione del nome e la
seconda durante il Limma; in entrambi i casi le frasche vengono appese
all’entrata della capanna all’interno della quale si svolge il rito.

25 Assistenti consacrate della sciamana.
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sorta di ripiano costituito di foglie. Al di sopra del tutto, alcu-
ni uomini eressero una piattaforma, sostenuta con lunghe aste
di bambu. Al di sopra di questa specie di palafitta, la cui
estensione ricopriva tutto il ganuar, vennero sistemate tutte le
brocche possedute dal defunto, alcuni drappi colorati avvolti
attorno, e suppellettili varie. Il tutto sormontato da un ombrel-
lo che simboleggiava il tetto di questa capanna aerea, alla cui
sommita venne sistemata una brocca di pit piccole dimensioni.
Mi fu spiegato che questa & una sorta di dimora per lo spirito
del defunto, che viene immaginato prender posto al suo inter-
no ricevendo direttamente le offerte che vengono deposte ai
suoi piedi e assistendo da una posizione privilegiata allo svol-
gimento dell’intero rito. Una delle guide mi fece notare che si
trattava di un defunto proveniente da una famiglia ricca, cio si
poteva dedurre non solo dalla dimensione della pietra, ma
anche dal fatto che tutte le brocche fossero di ottone e non di
terracotta. Un altro particolare che mi venne fatto notare fu
che queste ultime, erano disposte rovesciate, poiché ¢ usanza
fra i Saora capovolgere tutti i recipienti della casa quando una
persona muore.

Nel frattempo in un’altra parte del villaggio, in direzione
del sito di cremazione venne fatto avanzare il bufalo sacrificale,
donato dal birinda di appartenenza del defunto. Sul suo dorso,
venne sistemato un tessuto, mentre l’animale veniva fatto de-
ambulare nella zona riservata alla cremazione. Mi fu detto che
in alcune occasioni, una piccola parte delle offerte di riso ven-
gono portate al bufalo da una idaiboi, ma non mi pare che cio
sia avvenuto nel presente caso.

All’'improvviso, senza che vi fosse stato alcun segnale di
preavviso o qualche particolare cerimonia, un uomo, apparte-
nente al birinda del defunto, sferrd con un’ascia un colpo sec-
co sull’animale, fra il dorso e la nuca. Il bufalo stramazzd a
terra fra ’entusiasmo generale. Improvvisamente si sviluppd una
situazione di caos totale, in cui tutto il villaggio si accalcava
attorno alla carcassa, mentre gli addetti cominciarono a scuoia-
re 'animale e a tagliarlo a pezzi. Le interiora vennero appese
ad un asta di bambu vicino al ganuar, mentre la carne veniva
cucinata in forni scavati in terra, riempiti di braci e ricoperti
da una pietra. Il cranio del bufalo venne spaccato piti o meno
in due parti simmetriche e, queste, vennero poste su di un
masso vicino al luogo di erezione delle pietre. Non so dire
esattamente perché accadde questo fatto singolare, ma mi ven-
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ne spiegato che non tutto il bufalo viene utilizzato per le of-
ferte. Una parte infatti viene portata a casa dal donatore, un’al-
tra viene data ai familiari pit stretti del defunto, una terza
parte va alla famiglia della kuramboi officiante e alle famiglie
delle idaiboi, una quarta parte viene donata al siggamaran che
si & occupato della cremazione ed infine, il rimanente viene
consumato i loco dai presenti al funerale. Sebbene i bufali in
questa parte dell'India siano di stazza imponente, calcolai che
nel villaggio dovessero essere presenti alla cerimonia all’incirca
centocinquanta persone. Non sono in grado di sapere se la
carne fosse allora sufficiente per tutti, ma notai la meticolosa
preparazione di decine e decine di piattini di foglie in cui
veniva sistemato del riso e una piccola porzione di carne.
Vennero inoltre portati degli otri contenenti alin, e tutti, don-
ne e bambini compresi, gia dal mattino ne bevevano a profu-
sione. Cosi, durante la mattinata, si concluse la prima fase
preparatoria del rito. Si noti infatti che il banchetto funebre,
durante il quale si consuma la carne del bufalo sacrificato, ed
al quale anche io, sebbene estraneo, fui invitato, si tiene alla
sera, quando tutto il cerimoniale del Guar si & concluso.

Nel pomeriggio, davanti al ganuar presero nuovamente posto
la kuramboi e le idaiboi, assieme ad un certo numero di per-
sone. Durante la mattinata Bhambro Gajino, la sciamana del
villaggio, aveva eseguito un’invocazione preliminare, durata al-
cune ore, in cui chiamava a raccolta gli spiriti degli antenati
protettori del villaggio. Fu una fase abbastanza monotona, che,
come mi fu spiegato ha funzione introduttiva e preparatoria al
rito vero e proprio. Nel pomeriggio, infatti, la carne era cotta
ed il riso bollito, tutti gli ingredienti erano cioé pronti per la
preparazione delle offerte. Ho notato come la sciamana in
persona preparasse i piattini di foglie che avrebbero contenuto
il cibo per il defunto. Dopo averne disposti circa una dozzina,
sopra e sotto V'altarino di legno, Bhambro Gajino intond un’in-
vocazione diretta allo spirito del defunto. Le idaiboi, due don-
ne anziane con piattelli dilatatori infilati nei lobi delle orec-
chie, accompagnando il canto della giovane sciamana, avvolsero
delle sciarpe attorno alla pietra, sulla cui sommita vi deposero
due piccoli canestri di riso. Saltuariamente la kwuramboi asper-
geva le offerte con dell’alin 2® versato tramite una pipetta di

26 ]jquore ottenuto dalla fermentazione del vino di palma. In Oriya
salpi.
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legno. In un secondo tempo venivano fatte cadere all’interno
dei piatti di foglie delle gocce di sangue del bufalo sacrificato.
Infine la sciamana, con una foglia intinta pit volte in un otre
contenente acqua di sorgente 2/ spruzzava pit volte le offerte.

Questa pratica venne ripetuta piu volte, mentre l'intonazione
del canto si faceva pit o meno intensa. Alla fine la voce di
Bhambro Gajino si fece quasi un sussurro, i suoi occhi si chiu-
sero, € la testa si rovescid in avanti. Dopo alcuni minuti di
silenzio ricomincid a parlare, in uno stato di trance, sotto pos-
sessione di uno spirito. Chiese da bere e da fumare a piu ri-
prese, la sua voce era mutata, e si esprimeva tramite una can-
tilena. Le idaibor e i familiari del defunto, si affaccendavano
attorno a lei, porgendogli quello che chiedeva e rispondendo, a
tratti, alla cantilena. Venne portato un tessuto nuovo, candido,
che la sciamana prese ed indossd. Questo gesto rappresentava
la donazione formale di un vestito da parte della famiglia al
defunto che si preparava ad intraprendere il viaggio per il fred-
do Kinorai.

Improvvisamente, senza che vi fosse stato alcun apparente
segnale di preavviso, mentre Bhambro Gajino era in trance, un
gruppo di suonatori si riuni vicino al ganuar. Poco dopo pre-
sero a suonare un pezzo molto ritmato con 'ausilio di tamburi
e percussioni varie. Sopra di tutto risuonavano striduli i richia-
mi dei corni e il suono acuto di una piccola tromba. I piatti
di foglia delle offerte vennero ripiegati e sigillati con degli
anelli di ottone, formando cosi una specie di fagottini. La scia-
mana, quindi, si sistemd uno di questi al di sotto dell’ascella,
e, a sua volta sotto di questo, sistemd una particolare zucca
scavata usata dai Saora per bere 1'alin. Bhambro Gajino, anco-
ra in stato di trance, teneva queste due offerte tra il busto e il
braccio sinistro, premendo il gomito contro ’'addome. Con il
braccio destro invece agitava in aria un’asta di bambu, bran-
dendola a mo’ di lancia. Cosi comincid a danzare.

Ho avuto Pimpressione, dai movimenti e dall’espressione
della sciamana che si trattasse di una danza di guerra, in cui
simbolicamente ella colpisse dei bersagli che le si paravano di
fronte. Si consideri che in questo stato il suo corpo & possedu-

27 Mi ¢ stato spiegato che durante la mattinata una idarboi deve recarsi
ad una fonte ed eseguire un rito ordinario consistente in un’invocazione
ed un’offerta formale al sonum che vi risiede. In seguito potrd riempire la
brocca o l'otre e trasportare Pacqua al villaggio. Quest’acqua non va be-
vuta, ma ha uso essenzialmente rituale,
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to dal sonum del defunto. Egli veste, tramite il corpo della
sciamana, un nuovo abito e regge cibo e alin sotto 'ascella. In
un certo senso, lo spirito & pronto ad avanzare verso il Kinorai,
e questi colpi sferrati in aria probabilmente simboleggiano la
cacciata di spiriti maligni o impedimenti di vario tipo all’esecu-
zione del viaggio.

La musica continud, poi, per un certo periodo, quando,
all’improvviso com’era cominciata smise di colpo. Senza che vi
fosse stato alcun segnale fra i suonatori e la sciamana, infatti
ella manteneva sempre gli occhi chiusi, anche la danza smise in
perfetta sincronia con la musica, quando Bhambro Gajino, con
un colpo secco piantd al suolo il bambu. L’istante dopo la
sciamana era uscita dalla trance, ed appariva alquanto provata.
Si tenne quindi una pausa prima della parte conclusiva del
rito.

Nel frattempo la maggior parte del villaggio si trovava altro-
ve. Alcuni continuavano la preparazione della carne del bufalo
per il banchetto serale, altri chiacchieravano sotto gli alberi
sorseggiando alin. Altri ancora inerpicatisi sul costone roccioso
avevano raggiunto lo spiazzo delle capanne sovrastanti il villag-
gio. Qui si trovava la casa del defunto, e qui davanti un grup-
po di una trentina di persone aveva organizzato le danze fune-
bri. Mi & stato spiegato che, come abbiamo precedentemente
visto, quando una persona muore fuori dal villaggio d’origine,
una processione in pompa magna si reca a prelevare le sue
ceneri nel luogo del decesso, per riportarle a casa. Queste
processioni, che si snodano per la giungla, devono essere ese-
guite danzando e suonando. Cosi una volta ritornato al villag-
gio d’origine e deposte le ceneri, il corteo prosegue fino alla
casa del defunto e qui continua la sua danza itinerante, proce-
dendo in circolo.

In questo caso, il defunto era originario di Regingtal, quindi
la processione danzante si formo, con strumenti ed abiti tradi-
zionali, direttamente di fronte alla soglia della sua capanna,
organizzando interminabili danze in circolo nello spazio anti-
stante. Si noti che i membri del villaggio, intercambiandosi a
gruppi fra loro, danzarono per tutta la durata della cerimonia
del Guar e della notte seguente.

Da questo contesto, appare chiaro che l'attenzione dei pre-
senti, ormai tutti sotto i pesanti effetti dell’alcool, per la mag-
gior parte non era affatto focalizzata sul rito eseguito dalla
kuramboi. Quest’aspetto mi aveva colpito anche visionando al-

281



ANNALI DI CA’ FOSCARI, XXXIX, 3, 2000

cuni interessantissimi lavori del professor Mastromattei 28 ri-
guardo allo sciamanismo presso altre tribu. In questo contesto,
ad esempio, il fatto veniva osservato cinquant’anni fa anche da
Bhattacharyya 2°. Nel film che ho avuto l'occasione di girare
durante 'esecuzione di questo rito, si possono notare persone
che transitano nel luogo riservato al rito, altre che sembrano
distrarsi facilmente. A parte il fatto che, nello spazio fisico fra
il ganuar e le officianti, tra I'altro rinchiuso fra la piattaforma
e un parasole di frasche, non vi sarebbe comunque stato posto
per tutti i presenti, la risposta & da ricercarsi nella funzione di
ognuno rispetto alla tipologia del rito in esecuzione. Se per la
mentalita occidentale, la morte e tantopit un’interazione con
essa € un fatto straordinario, per la mentalita tribale, tutto cio
viaggia in un sostrato immaginifico diverso. Il passaggio dal
mondo dei viventi al Kinorai desa &, quindi, un evento assolu-
tamente eccezionale; viceversa non lo & il concetto di morte, né
il dialogo con il defunto, in quanto fatti assolutamente naturali.
Se la corretta esecuzione di tutto il funerale ¢ un compito a
cui tutto il villaggio deve partecipare, la comunicazione diretta
con il trapassato non & necessariamente una prerogativa di tutti.
Ognuno ha la sua funzione, e celebra la memoria di chi non
c’é piu tramite il proprio compito, tramite le proprie possibi-
lita, codificate attraverso il precedente rapporto che vi era con
la persona in vita, ed eseguito nei vari aspetti che nel funerale
si celebrano contemporaneamente nelle diverse aree del villag-
gio. Il risultato finale & un rito collettivo, a cui tutti sono
chiamati a partecipare senza esclusione, in cui oltre a celebrare
la memoria del defunto, gli si forniscono i presupposti per
continuare la sua esistenza nel modo migliore possibile. La
deposizione della pietra, in un certo senso, & anche la deposi-
zione di un primo tassello che si ripromette di essere alla base
della composizione del complesso mosaico di rapporti tra il
defunto e i viventi.

Per questo motivo, alla cerimonia del Guar, nessuno, nem-
meno fra i parenti piu stretti, si lascia andare al pianto o alla
disperazione per il familiare scomparso, ma l'intera cerimonia

28 Mi riferisco ai documentari girati da R. Mastromattei e dal suo staff
in Nepal. Si rimanda, comunque, alla bibliografia finale

29 BuaTTACHARYYA, A., “Death Rites, Funeral Ceremonies and Idea of
Life Afterdeath among the Hill Saoras of Orissa”, in Bull Dept. of An-
throp., 1, 2, 1952.
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del Guar si tramuta in un evento festivo al culminare del suo
compiersi.

Sul piano collettivo, per il particolare sviluppo del suo con-
tinuum, abbiamo ritenuto interessante soffermarci sulla tradi-
zione della danza funebre rituale di questa tribu. In una visio-
ne d’insieme, durante il Guar di Regingtal, fu forse questo
I’aspetto piu spettacolare.

Si noti che, a differenza di altri popoli tribali, in nessun
caso i Lanjia Saora suonano e danzano per divertimento, ma
solo in occasioni particolari. La danza saora & studiata per avere
uno sviluppo itinerante, in quanto veniva usata in casi eccezio-
nali per scortare qualcuno o qualcosa. Abbiamo visto prece-
dentemente come le spoglie del defunto possano venir traspor-
tate da un villaggio ad un altro da una processione danzante.
Lo stesso si puo dire, seppur in forma diversa per eventi piu
lieti, quando un gruppo di persone si riunisce, con strumenti e
musicisti al seguito, per scortare la novella sposa nella casa del
marito, dopo un matrimonio. Allo stesso modo i guerrieri an-
ticamente si preparavano alla battaglia.

Durante le cerimonie ed i riti, la danza & un aspetto essen-
ziale della celebrazione. Danzano, come abbiamo visto, i mem-
bri del villaggio di fronte alla casa del defunto durante il Guar,
ma questa pud avvenire anche attorno al ganuar. Lo stesso
sciamano, una volta in trance, danza di fronte all’altare; in
questi casi sarebbe lo spirito dal quale ¢ posseduto che si espri-
me attraverso questa forma.

Elwin pubblico nel 1959 un articolo dettagliato, comparso
sulla rivista Marg, riguardo alle origini mitologiche della danza
fra i Saora30. Si narra di un potente capovillaggio che si reco
da Kittung 3! in quanto suo figlio doveva sposarsi. Lo suocero,
perd, pretendeva che la figlia fosse portata alla casa dello spo-
so tramite una processione veramente particolare, cosi Kittung
dono loro la danza.

In una seconda versione Kittung stesso ha una figlia, che in

30 Brwin, “Ritual Conduct of the Savaras”, in Marg, XIII, 1, Bombay,
1959-60, pp. 60-62.

31 1 kittung erano eroi epici, semidei delle leggende popolari saora.
Esiste perd una deita superiore, Kittung appunto, che sembra aver accor-
pato nella sua tradizione tutti i precedenti culti locali. Assistiamo quindi
ad un processo, se non di monoteizzazione, almeno di semplificazione del
culto. Si noti inoltre che kittung, in saora, significa letteralmente dio ed ¢
il nome adottato dalle comunita convertite al cattolicesimo per indicare
Gesu Cristo.
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seguito ad un incidente, muore. Durante il Karja in suo onore,
il suo spirito compare ed esorta il padre a danzare per lei.

Questa seconda versione & veramente curiosa, in quanto non
si capisce come la figlia di una divinita, quindi sonum deita
anch’essa, possa morire, o tornare come spirito. Ma il vero
significato delle leggende, al di 1a dell’eventuale antropomorfiz-
zazione della figlia del dio, &€ da ricercarsi nell’origine divina
della danza, la quale, nel primo caso, ¢ un dono di Kittung, e
nel secondo caso Kittung stesso & il primo a farne uso.

Durante la mia permanenza in Orissa, ebbi 'occasione di
visitare anche altre popolazioni tribali ed assistere, in alcuni
casi, a spettacoli di danza. A Nilgiri i Santal organizzarono
un’articolata e festosa danza di benvenuto in mio onore. Ma le
figure veramente piu spettacolari a cui ebbi occasione di assi-
stere, furono quelle dei Dhongria Khond. Maschi e femmine,
divisi in due gruppi, rispondevano agli incitamenti reciproci in
uno sviluppo di ritmi e forme coordinate a volte impercettibili
e a volte frenetici.

Ora, tutto questo presso i Lanjia Saora non esiste. Elwin
stesso 22, citando il World History of Dance di Curt Sachs,
analizza il concetto, forse antropologicamente un po’ superato,
che contempla due tipologie di atteggiamento fra i popoli tri-
bali nei confronti della danza: quelli che la amano e ne sono
portati € quelli che non lo sono. Al di la di tutti gli sviluppi
che questo pud avere nella costruzione della socialita e di un
rapporto di valori che vigono all’interno di una comunita triba-
le, antropologo notod che la mancanza di armonia e un’insieme
di movimenti convulsi e tormentati non potevano far altro che
collocare i Lanjia Saora nella seconda categoria.

Personalmente, durante la mia permanenza in Rayagada, ebbi
molte occasioni di assistere a danze eseguite per diversi tipi di
cerimonia. Tutte procedono secondo un’andatura itinerante, che
nella maggior parte dei casi significa che i danzatori ballano
spostandosi lungo una circonferenza.

La danza & confusa, vi partecipano tutti, uomini, donne e
bambini; i bimbi pit piccoli vengono tenuti con un telo pre-
muti contro il seno della madre, che non esita a lanciarsi nel
gruppo. Non esistono passi prestabiliti, ma tutti saltellano da
un piede all’altro avanzando in senso antiorario, compiendo
saltuariamente delle giravolte su sé stessi in un senso e nell’al-

32 Cfr. Evwin, ibidem.
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tro. Molti uomini, in abito tradizionale, saltano a piedi uniti
brandendo e agitando in aria le armi. Aspetto veramente pecu-
liare, fra i Saora, ¢ il fatto che, per danzare, & necessario che
ognuno regga in mano qualcosa da agitare in aria, suonatori
ovviamente esclusi. Le donne generalmente reggono in pugno
fasci di piume di pavone, utilizzate solo in questi casi, ma
anche gli ombrelli, per i quali vi & una vera passione fra i
Lanjia Saora, sono utilizzati da entrambi i sessi. Gli uomini in
eta adulta, invece, brandiscono spade e asce che fanno roteare
in aria mentre essi ruotano allo stesso tempo su se stessi.
Considerato il grado alcolico spesso raggiunto in questi casi,
ho avuto talvolta occasione di preoccuparmi; ma alla fine 'in-
columita di tutti & sempre stata preservata dal capo delle dan-
ze, che ha il compito di dare il ritmo di base, allargare il
cerchio quando si restringe troppo e dirigere, grosso modo,
I’andatura di tutti i danzatori.

I musicisti seguono il corteo, mentre i percussionisti si ten-
gono generalmente verso la parte interna e coloro che suonano
strumenti a fiato e campanacci di vario tipo seguono la proces-
sione saltando, danzando e brandendo in aria il proprio stru-
mento. Ho notato che, in queste situazioni, vi ¢ una certa cura,
forse trattasi di inclinazione naturale, nell’elaborazione della
parte ritmica. I Saora suonano una serie di percussioni che
vanno da grossi tamburi in pelle di vacca, a strumenti di vario
tipo, la cui cassa armonica & ricavata dalla lavorazione di frutti,
zucche, gusci, e legno intagliato. I ritmi sono sempre frenetici,
a volte con varianti sincopate, la cui profondita ¢ data oltre
che dalla capacita dello strumento, anche dalla pressione che
esercitano le mani sulle pelli in tensione. La percussione in sé,
invece, & fornita tramite 'utilizzo di legni, bastoni e assicelle a
seconda del caso.

Lo stesso non si pud dire per gli strumenti a fiato; a parte
una serie di piccole trombe a cui & riservato I'esclusivo compi-
to della improvvisazione, l'attenzione €& comunque catturata
dagli imponenti corni che i Saora suonano in continuazione.
Nelle processioni danzanti vi & il corno principale che procede
al seguito, a loro volta gli altri (tre o quattro) seguono dietro.
Questi strumenti sono veramente ingombranti e producono un
suono stridulo o profondo a seconda della pressione d’aria che
si sviluppa al loro interno. I musicisti procedono agitando i
corni in aria e saltando a loro volta; quando il corno principale
si inserisce nel ritmo, gli altri seguono, ma in queste condizio-
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ni, non si pud pensare che tutti i musicisti siano a tempo. Il
tutto & sovrastato dal rumore dei campanacci che, nell’'insieme,
producono una cacofonia generale.

Ogni tanto il capo delle danze, con tutta l'aria che ha in
corpo, lancia un grido di guerra profondissimo, gli altri uomini
della tribu rispondono gridando a squarciagola. Ogni tanto,
come se non bastasse, alcuni danzatori si inseriscono nel ritmo
di base lanciando ripetuti fischi acuti.

La visione d’insieme, di per sé abbastanza grottesca, & forse
la rappresentazione piu efficace del sentire dei Lanjia Saora
durante la celebrazione di queste cerimonie. Per esteso, rappre-
senta la spontaneitd di quello che, con mentalita forse troppo
occidentale, si & abituati ad intendere come danza tribale.
Ognuno, naturalmente, senza farsi troppi problemi di sorta, si
lancia in una manifestazione di sentimento collettivo, che in
altre occasioni probabilmente avrebbe meno senso. Il fatto che
non vi sia discriminazione per nessuno e che i bimbi, non
ancora in grado di camminare, vengano comunque fatti parte-
cipare, legati saldamente al seno della madre, fa pensare a come
ancestralmente si sviluppi il senso di queste manifestazioni
comunicative.

In conclusione, a riprova dell’assoluta mancanza di artificio-
sita dell’atto, si consideri che, durante la celebrazione di un
rito, una volta dato inizio alle danze, non & piu possibile fer-
marle. Come a Regingtal, i danzatori, instancabili, dandosi tal-
volta il cambio tra loro, continuano a ballare per tutta la du-
rata della cerimonia, indipendentemente dalle ore o dai giorni
che essa richiede, compresa la notte seguente.
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ABSTRACT

This article portrays an analysis of the religious world of one of the
most important tribal communities in Orissa, the Lanjia Saora, within
a comparative study about phenomenological typologies of shaman-
ism in Central Asia. Due to the inaccessibility of a rugged and un-
healthy region, the Lanjia Saora have kept their own cultural tradi-
tions for centuries.

Direct evidence, collected during a field-research, has made possible
to outline, within the peculiar thanatology of such social subject, an
overall view of the conception of life before and after death, with
particular reference to ecstatic techniques of self-induced trance per-
formed by saora shamans during death rites.
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Cecilia Cossio

LA RANI DI JHANSI
LETTERATURA E CINEMA NELLA STORIA INDIANA

T.akshmibai, vedova del sovrano del piccolo regno di Jhansi,
nell’India centrale, & una delle figure pit popolari della storia
indiana: & tra i protagonisti della rivolta del 1857-58 contro gli
inglesi, da questi spesso definita Mutiny, perché iniziata come
ammutinamento di una parte delle truppe dell’esercito anglo-
indiano, i sipabi (soldati) o, all'inglese, sepoys. Alla sommossa
militare si erano uniti altri segmenti della popolazione urbana
e rurale — principi e aristocratici, proprietari terrieri, agricoltori
e gente comune — dando origine a uno degli eventi pitt dibat-
tuti della dominazione britannica in India, al centro di una
vasta letteratura storica . Quello che per alcuni & un “ammu-
tinamento” di vaste proporzioni, per altri rappresenta la prima
guerra di indipendenza del subcontinente e la fase iniziale del
movimento di liberazione nazionale che st sarebbe concluso nel
1947, con la proclamazione dellindipendenza. Nel panorama
dell’insurrezione, la vicenda della rani (regina) di Jhansi, morta
probabilmente il 17 giugno 1858 combattendo contro le truppe
del generale Hugh Rose, assume tratti leggendari nell'timmagi-
nario popolare ed & al centro di due opere di rilievo, oggetto
di queste pagine: un romanzo hindi del 1946, Jhansi ki rani
Lakshmibai (Lakshmibai, regina di JThansi; poi JRL), di Vrinda-
vanlal Varma (1889-1969), e di un film, [hansi ki rani (La
regina di Jhansi, 1953), anche questo in hindi, di Sohrab Modi
(1897-1984) 2.

! In questa sede sono citati solo alcuni testi: Sen 1957, considerato il
lavoro fondamentale sulla rivolta, e Majumpar 1963, entrambi corredati da
una vasta bibliografia; denso di notizie anche Epwarnes 1975, Una tratta-
zione tanto sintetica quanto eccellente si trova in Spear 1970: 339-30.

Z Vpnpivaniil Varmi (1889-1969): nato a Maurani, nel distretto di
Jhansi. Dopo la laurea in legge, comincia ad esercitare Pavvocatura a Jhan-
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La rivolta del 1857

Alla meta del secolo XIX la geografia del subcontinente si
pud dividere in due parti: 'India britannica, soggetta all’ammi-
nistrazione diretta della Compagnia delle Indie; e i principati
indiani, legati agli inglesi da trattati pitt o meno formalizzati
che li rendono pitt o meno dipendenti dall’autorita britannica.
Sono anni segnati dall’opera di un governatore generale tra i
piit energici, James Dalhousie, che esercita il suo mandato dal
1848 al 1856. L’opera di Dalhousie & importante sia per le
trasformazioni sociali e infrastrutturali, sia per la politica nei
confronti degli stati indiani. Durante il suo mandato, si assiste
infatti ad un straordinario sviluppo di strade e canali; viene
progettata e iniziata (dal 1850) la costruzione della rete ferro-
viaria; nel 1854 vengono introdotti un efficiente servizio posta-
le e il telegrafo. Convinto dell’assoluta superioritd occidentale e
del ruolo civilizzatore degli inglesi, Dalhousie istituisce una
scuola di ingegneria e imprime un’accelerazione al sistema sco-
lastico, che culmina nell’apertura delle prime tre universita
indiane — a Calcutta, Madras ¢ Bombay — proprio nel 1857. Di

si. La lettura di Walter Scott desta il suo interesse per il romanzo storico:
il Bundelkhand e la sua storia diventano cosi 'oggetto della sua narrativa.
Oltre a romanzi, scrive anche drammi, novelle, saggi, quaderni di viaggio.
Ottiene diversi premi letterari da diverse istituzioni, come la Hindustdni
Akddmi e fa Nagri Pracarini Sabhi, e la laurea honoris causa per la let
teratura dall’universitd di Agra. Opere: i romanzi Garh Kundir (Garh
Kundar, 1929}); Virata ki padmini (La bella di Virdia, 1936); Mpgnayni
(Mrgnayni, 1950); Amarbel (Rampicante Cuscuta reflexa, 1953); Abilyabar
(Ahilyibai, 1955); Madbav |i Sindbiyd (Madhav Ji Sindhiya, 1957} le rac-
colte di novelle Kalzkar ki dand (La pena dell’artista) e Aitihdsik kabaniya
(Novetle storiche); e il dramma Jhdsi k7 rani (La regina di Jhasi, s.d., ma
successivo al romanzo)

Sourais Mopi (1897-1984): attore, regista e produttore, nato 2 Bombay
ed educato a Rampur (UP). Comincia a recitare nel gruppo teatrale Ary
subodh naty mandali (1923), fondato tra gli altri dal fratello Rustam, i cui
primi spettacoli sono adattamenti urdu di tragedie shakespeariane (come
Kbiin k7 kbfin, Sangue del sangue, da Amleto). Rustam fonda poi ta com-
pagnia di produzione cinematografica Stage Films (1935) proprio per adat-
tare questi drammi teatrali al cinema. L’anno dopo, Sohrab fonda una sua
casa di produzione, Minerva Movietone, e comincia a realizzare opere piit
vicine ai gusti dell’epoca. Il nome di Sohrab Modi & indissolubilmente
legato al genere storico, di cui & forse il maggior esponente negli anni
quaranta ¢ prima metd dei cinquanta. Oltre a Jhasi &i rani, i suoi film pid
importanti {(come attore e/o regista) sono: Kbin ka khin (1935}, Pukir (1l
grido, 1939); Sikandar (Alessandro Magno, 1940); 8i mabal (I palazzo
degli specchi, 1950); Mirza Galib (Mirza Galib, 1954),
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particolare importanza & la politica di Dalhousie verso i prin-
cipati, che ai suoi occhi rappresentano un contrasto stridente
rispetto all’efficienza e al rigore dell’amministrazione britanni-
ca. Egli ritiene opportuno estenderne i bencfici alle regioni
ancora non “civilizzate”, approfittando di due occasioni per
annetterle: mancanza di eredi legittimi {(come nel caso di Jhan-
si) e malgoverno (come nel caso dell’Avadh). Infine, sempre
per ragioni di efficienza e di tagli agli sprechi, procede all’abo-
lizione di titoli e pensioni agli eredi degli ex-governanti.
Dalhousie lascia India nel 1856, convinto di averla avviata
verso un processo di pacifica e civile modernizzazione. L’anno
dopo, scoppia la rivolta, violenta e feroce; per spiegarla ne
sono state fornite diverse interpretazioni: una sommossa milita-
re, che tuttavia non spiega 'appoggio popolare e l'adesione dei
principi; una congiura brahmanica o musulmana per restaurare
il rispettivo predominio, non suffragata da prove; non certo
una prima guerra di indipendenza, visto che allora non esisteva
una “nazione” indiana?. 1'interpretazione pit convincente —
sulla quale concordano autorevoli storici indiani ¢ inglesi — vede
nella rivolta una sollevazione militare che si sviluppa in un
quadro di irrequictudine e scontento generale, originato dal-
Poperato inglese, responsabile di modificazioni profonde nel
tessuto economico, sociale e politico del paese. Misure come
I'introduzione della proprietd privata della terra e di un siste-
ma di tassazione in denaro molto pesante, che prevedeva la
vendita all’asta delle proprietd in caso di mancata corresponsio-
ne dell'imposta, aveva rovinato molti proprietari e contadini,
favorendo la diffusione dell’'usura e di un gravissimo indebita-
mento agricolo. Le annessioni degli stati e la cessazione di ti-
toli e appannaggi avevano privato o ridotto di prospettive non
solo gli ex-sovrani ma anche i funzionari e i soldati loro dipen-
denti. L’istruzione inglese costituiva una minaccia ¢ una conta-
minazione per il sapere tradizionale di hindu e musulmani.
Iniziative come P'abolizione della sasi (abbruciamento delle ve-
dove sulla pira del marito defunto) nel 1829, la legge del 1856
che autorizzava le vedove hindu di alta casta a contrarre un

3 La rivolta, infatti, aveva visto impegnate forze tradizionali della socie-
ti indiana, unite dal risentimento contro gli inglesi ma senza un progetto
piit ampio. La classe che avrebbe in seguito guidato il movimento di libe-
razione nazionale, la nuova classe media istruita in inglese, non solo non
si era schierata a fianco di un movimento di cui diffidava profondamente,
ma era ritenuta dai ribelli nemica al pari degli inglesi, ai quali erano legate
le sue fortune e le sue sorti.
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nuovo matrimonio o la legge del 1850 che dava agli indiani
convertiti al cristianesimo il diritto di ereditare i beni familiari
sembravano tutte interferenze mirate ad abbattere i pilastri della
societd tradizionale e a favorire la conversione al cristianesimo.
Particolarmente diffuso era il malcontento tra i militari indiani,
soprattutto nell’esercito del Bengala. Alla differenza di tratta-
mento economico tra inglesi e indiani, all'impossibilitad per
questi ultimi di arrivare a gradi superiori, si aggiunge nel 1856
il General Service Enlistment Act, che prevede per i soldati il
servizio non solo in India, ma anche oltremare, cosa che per
taluni era una grave infrazione di casta. La scintilla che provo-
ca I’esplosione & data dal nuovo fucile Enfield, le cui cartucce
ingrassate dovevano cssere morse prima dell’'uso: circolavano
voci che il grasso con cui erano unte fosse di vacca e di ma-
iale, dunque contaminanti sia per hindu che per musulmani. La
prima sommossa si verifica a Meerut, dove i soldati della guar-
nigione si rivoltano contro gli ufficiali inglesi il 10 maggio del
1857. I soldati ribelli marciano poi verso Delhi dove costringo-
no il vecchio imperatore mugal Bahadur Shah IT — ancora I'uni-
ca autoritd ufficiale, anche se solo nominale, del paese — a
mettersi a capo della rivolta. Da li a poco, la sollevazione si
estende ad altre zone dell’India settentrionale ¢ centrale. Dopo
un periodo di sbandamento, gli inglesi riescono a reagire con
determinazione: gia nel settembre del 1857 riconquistano Delhi
e lentamente, una dopo l'altra, cadono le figure carismatiche
che avevano aderito alla lotta. Nel dicembre del 1858, la rivol-
ta & virtualmente finita; la Compagnia delle Indie esce di scena
dopo 258 anni e il governo dell'India viene assunto direttamen-
te dalla Corona.

La rani di [hansi

Della rani di Jhansi si sa molto poco, almeno fino al mo-
mento in cui diventa vedova. E figlia di Moropant Tambe,
brahmano al servizio di Chimnaji Appa — fratello dell’ultimo
peshva (primo ministro, capo di governo dei maratha), Baji Rao
II (1775-1851) — che viveva a Benares. Non & certa la data
della sua nascita (19 novembre 1835, secondo alcune fonti) 4,

4 Le fonti pilt comunemente citate {anche nel romanzo di Vindavanlal
Varma) sono due testi in marathi: D.B. Piraswnis, 1894, Maharan: Laksmi
Bar sahab byadice caritr, Satira; e V. Gonss, 1948, Majha pravas, Puna.
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ma la voce che la vuole nata a Benares troverebbe conferma
nel suo nome: Manikarnika, come il famoso ghat sul Gange.
Alla morte di Chimnaji, Moropant Tambe si trasferisce con la
famiglia a Bithur, nei pressi di Kanpur, al servizio di Baji Rao
1, quivi esiliato. Tradizione vuole che Manikarnika, ovvero
Manu, sia cresciuta come compagna di giochi di Dhondu Pant,
alias Nana Sahab, figlio adottivo di Baji Rao II, e di Tatya
Tope, amico e dipendente di Nana, ma i due dovevano essere
molto pit vecchi di lei. Tuttavia, & proprio Baji Rao II che la
“candida” come sposa adatta per Gangadhar Rao, sovrano ve-
dovo di Jhansi. Anche tra i due sposi la differenza di etd &
rilevante: intorno ai 14-15 lei, intorno ai 45 lui. Gangadhar
Rao, pit interessato alle arti e ai manoscritti rari che al gover-
no del regno, era asceso al trono per nomina inglese. Il regno
maratha di Jhansi, situato nel Bundelkhand (India centrale),
faceva parte del regno di Chhatrsal di Panna (c. 1650-1731),
che aveva donato al peshva Baji Rao I (1700-1740) un terzo dei
suoi territori per l'aiuto che questi gli aveva prestato contro i
musulmani. Il peshva aveva poi diviso quel territorio in tre
parti: una di queste & Jhansi, il cui governatorato diventa ere-
ditario della famiglia di Raghunath Hari Nevalkar. Questi ab-
dica in favore del figlio, Shiv Raoc Bhau, che nel 1804, grazie
a un trattato con gli inglesi, diventa governatore indipendente
(nel 1802 Baji Rao 1I, ormai esautorato, era diventato alleato
sussidiario degli inglesi e nel 1818 si era ritirato in esilio a
Bithur, come pensionato degli inglesi ai quali erano stati trasfe-
rite tutte le sue competenze). Nel 1832, gli inglesi avevano
conferito il titolo di raja (re) a Ramchandr Rao, figlio del figlio
maggiore di Shiv Rao Bhau, succeduto al nonno; titolo e posi-
zione si intendevano ereditari. Alla morte di Ramchandr Rao,
nel 1835, in mancanza di un erede legittimo, gli inglesi avevano
deciso per la successione in favore del fratello, Raghunath Rao,
il quale era morto a sua volta senza eredi. Ancora la decisione
spetta agli inglesi, che favoriscono l'ulimo figlio di Shiv Rao
Bhau, Gangadhar Rao, investito re nel 1843. Anche Gangadhar
Rao muore senza eredi diretti, ma il giorno prima di morire
adotta come figlio ed erede — secondo il rito hindu e alla pre-
senza del maggiore Ellis, agente politico del regno, e del capi-
tano Martin, responsabile militare di Jhansi — il nipote Anand
Rao, ribattezzato Damodar Rao. 1l re, allo stesso tempo, con-
segna a Ellis una comunicazione per il governatore generale, in
cui si raccomanda — in considerazione della sua provata lealta
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~ di approvare I'adozione di Damodar Rao come legittimo ere-
de al trono e di affidare la reggenza alla rani fino alla maggio-
re etd del bambino, all’epoca seienne. La risposta — arrivata nel
1854 — & negativa, perché il regno di Jhansi non € un regno
originariamente indipendente, ma divenuto tale per decisione
degli inglesi, quando avevano assunto le competenze del pe-
shva, dei cui territori Jhansi faceva parte. Ne viene percio
decretata 'annessione all’India britannica. Lakshmibai (questo
il nome dato alla rani dopo il matrimonio, dal nome della dea
della prosperita) alla fine accetta la decisione inglese, lascia la
residenza reale all'interno del Forte e si ritira a vivere nel
“palazzo di cittd”, con una cospicua pensione. Damodar Rao
viene riconosciuto legittimo figlio adottivo, cui spetta erediti
personale del padre, tra cui un’ingente somma in danaro (am-
ministrata dagli inglesi per conto del principe, fino alla sua
maggiore etd). L'esercito di Jhansi viene sciolto e sostituito da
truppe dell’esercito del Bengala, al comando del capitano
Dunlop, mentre diviene funzionario politico dello stato il capi-
tano Alexander Skene. La rani e i sudditi avevano acceftato
I'annessione; gli inglesi, tuttavia, faranpo in modo di creare
inutili rancori, con misure che tradiscono la loro indifferenza
per i sentimenti popolari (riappropriazione dei villaggi assegna-
ti esenti di imposta al tempio di Mahalakshmi, divinita eletta
della famiglia Nevalkar; trattenute sulla pensione della rani per
saldare i debiti di stato di Gangadhar Rao; richiesta di avallan-
ti per il prelievo dal deposito di Damodar Rao per la cerimo-
nia del filo sacro; introduzione della macellazione di vacche). Il
passaggio dei poteri era stato comunque pacifico, anche se le
voci sulle cartucce ingrassate e, successivamente, sui fatti di
Meerut e di Delhi dovevano essere sulla bocca di tutti. II 4
giugno 1857, alcuni sipahi dell’esercito inglese a Jhansi pene-
trano nello Star Fort, rubando armi e soldi; per precauzione gli
inglesi si trasferiscono con le famiglie nel Forte, dopo aver
mandato dispacci con richieste di aiuto. 11 6 giugno, anche il
vice ispettore delle prigioni, Bakshish Ali, si unisce con le sue
guardie ai sipahi ribelli e uccide tre ufficiali inglesi, ferendone
un quarto. A questo punto, la situazione precipita: gli inglesi,
assediati nel Forte, si arrendono, dopo aver ricevuto assicura-
zione di aver salva la vita. Vengono invece condotti in un
parco, il JThokhan Bagh, e uccisi tutti: una sessantina, tra uomi-
ni, donne e bambini. Quattro giorni dopo, i ribelli lasciano
Jhansi per Delhi, dopo aver estorto alla rani un’ingente somma
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¢ approvvigionamenti. La rani, di cui gli inglesi sospettano la
complicitd nel massacro, si dissocia subito dagli eventi, man-
dando numerose missive all’autoritd inglese e chiedendo un
tempestivo intervento, in attesa del quale assume la direzione
del regno al fine di proteggere la popolazione, mantenere 'or-
dine e garantire il normale funzionamento dell’amministrazione
pubblica. Fino al momento in cui si schiererda decisamente a
fianco dei ribelli (all’inizio del 1838), la rani non cessera di
tentare di mantenere relazioni amichevoli con gli inglesi, che
tuttavia |’avevano gia condannata. La rani comincia a riorganiz-
zare anche un esercito, con il quale riesce a sconfiggere con
relativa facilita un parente della famiglia, Sadashiv Rao Ne-
valkar, che aveva avanzato pretese sul trono di Jhansi. Deve
contrastare anche le mire del regno di Orcha, che intendeva
approfittare dello stato generale di sbandamento per annettere
il regno di Jhansi, con laiuto del vicino regno di Datia. In
quell’occasione, la rani — visti inutili gli appelli all’autorita
britannica — chiede 'aiuto di altri governanti indiani che inter-
vengono senza indugi. Ma nell’esercito di Jhansi si erano arruo-
lati numerosi ammutinati e anche due dei sovrani accorsi in
suo aiuto — i raja di Banpur e di Shahgarh - erano ribelli.
Dopo la vittoria su Orcha e Datia, la rani — anche se non
entusiasta — non pud pid dissociarsi dalla causa, mentre 1 so-
spetti degli inglesi sulla sua responsabilita nei fatti di Jhansi
diventano certezza. Mentre la rani intensifica la riorganizzazio-
ne dell’esercito e dell’armamento, contro Jhansi muove il gene-
rale Hugh Rose. Dopo aver sconfitto i raja di Banpur e di
Shahgarh e aver respinto l'esercito del peshva guidato da Tatya
Tope, che aveva tentato di portare ajuto alla rani, il 22 marzo
il generale Rose assedia Jhansi, che cade il 3 aprile, nonostante
la valorosa e disperata difesa. La rani riesce a fuggire e ripara
a Kalpi, dove si unisce a Tatya Tope e a Rao Sahab, nipote di
Nana Sahab. Insieme riescono a conquistare Gwalior, roccafor-
te del sovrano maratha Jayaji Rao Sindhiya. In quella circostan-
za, Desercito di Jayaji Rao si schiera con i ribelli, mentre il
sovrano con il primo ministro Dinkar Rao ripara ad Agra sotto
la protezione inglese. Probabilmente il piano per la presa di
Gwalior era stato congegnato dalla stessa rani, che pare non
fosse ben vista dagli altri capi, soprattutto perché donna. Si
dice che, dopo la conquista di Gwalior, la rani avesse rimpro-
verato Rao Sahab, perché preferiva indulgere nei festeggiamenti
invece di prepararsi alla decisiva battaglia con Rose, il quale
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stava infatti marciando velocemente sulla cittd, dove arriva il
16 giugno. Le ostilitd cominciano il 17 e si concludono il 20,
con la vittoria degli inglesi. Non si sa esattamente quando e
come la rani venga uccisa, probabilmente lo stesso 17 giugno o
il giorno dopo. Ci sono almeno due rapporti sulla sua morte:
secondo il primo, sarebbe stata uccisa da un soldato del repar-
to degli ussari con un colpo di spada alla testa, portata poi in
un giardino vicino e bruciata. In base al secondo, sarebbe stata
colpita da una pallottola e sopravvissuta per una ventina di
minuti. Soccorsa da Rao Sahab, sarebbe stata poi trasportata
sulla riva del vicino fiume e frettolosamente bruciara. Di lei,
Rose ebbe a dire che era “the best and the bravest military
leader of the rebels” 3.

Tl romanzo e il film

1l romanzo

Pubblicato nel 1946, il romanzo conta 512 pagine®, precedute da una
presentazione {Parichay, 2 pp.} di Vrindavanlal Varma, pronipote di
Anand Ray, piccolo jagirdar (titolare di un feudo) di Mau, che aveva
combattuto al fianco della rani ed era morto anch’egli nel 1858. Lo
scrittore spiega i motivi che 'hanno indotto a scrivere sulla rani e illu-
stra il mareriale a cui ha potuto attingere. Segue un'introduzione (Prasta-
vna, pp. 1-14) di tre capitoli, in cul viene narrata la storia di Jhansi,
provincia del peshva, resa a tutti gli effetti regno dalla Compagnia delle
Indie nel 1832 con il conferimento del titolo di raja a Ramchandr Rao,
figlio del figlio maggiore del precedente governatore o subedar, Shiv
Rao Bhau. L’ultimo sovrano, Gangadhar Rao, succede al fratello Raghu-
nath Rac nel 1839, per nomina inglese. Il sovrano, dal carattere forte-
mente collerico, si distingue per il suo amore per la letteratura (crea
infatti una ricca biblioteca), le belle arti e una speciale predilezione per
il dramma e la danza. Istituisce un teatro con una compagnia di recita-
zione e danza, di cui fanno parte la straordinaria cantante e atirice
Motibai e le danzatrici Juhi e Durga. Di Motibai si innamora un mem-

5 Frase citata tra gli altri in Majumpar 1963: 584, che a sua vola la
cita da T.R. Hoimes, 1898, History of the indian mutiny, London, p. 538.
Nel film, questa annotazione rracciata dalla mano di Rose & posta come
scena iniziale, ma & leggermente diversa: “... and she was the bravest and
the best man on the sic?e of the mutineers”. Epwarps (1973: 125-6) la cita
in forma ancora diversa: «the bravest and the best of the military leaders
of the rebels», ma aggiunge che, considerando lo standard delle capacita
militari di entrambe le parti, non era poi un gran complimento.

6 L’edizione su cui si basa questo studio & la 74, pubblicata nel 1959,
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bro della corte, Khudabakhsh, che viene per questo bandito dalla citra
dal raja. Dopo l'introduzione, inizia il romanzo vero e proprio, diviso in
tre parti, 1) Uday (Mattino [sorgere, ascesa)], pp. 15-222}, di 43 capitoli,
narra tutte le vicende che precedono lo scoppio della rivolta: I'infanzia
della rani con Nana Sahab, Rao Sahab {qui consideraro fratello di Nana,
mentre dovrebbe essere nipote, figlio del fratello Sadashiv alias Dada
Sahab} e Tatya Tope; il suo matrimonio con Gangadhar Rao; il suo
interesse per la creazione di un “esercito femminile”; la nascita e succes-
siva morte di un figlio; I'adozione, da parte di Gangadhar Rao, di un
nipote come legittimo erede al trono; la morte del sovrano; I'annessione
di Jhansi all’India britannica; e la concessione alla rani di una rendita
mensile. 2) Madhyahn (Mezzogiorno, pp. 223-335), di 20 capitoli, descri-
ve i preparativi della guerra e gli stretti contatti che la rani mantiene
con altri protagonisti della rivolta (ancora Nana Sahab, Rao Sahab e
Tatya Tope}: gli eventi che portano alle scoppio delle ostilitd in varie
localita dell'India e a Jhansi; il conflitto della rani con i rivoltosi del-
I’esercito stanziato a Jhansi; le lotte contro altri pretendenti al trono, tra
cui Sadashiv Rao e i regni di Orcha e Datia; le diverse fasi dell'insur-
rezione, fino alla vigilia dell’assalto a Jhansi da parte del generale Rose.
3} Ast (Tramonto, pp. 337-497}, di 30 capitoli, vede I'assato di Rose alla
citta di Jhansi; la strenua difesa dell’esercito della rani e gli innumerevoli
atti di eroismo dei difensori; la vittoria di Rose grazie al tradimento di
due ufficiali della rapi e la distruzione della citta; la fuga della rani
verso Kalpi, dove si unisce all’esercito del peshva, guidato da Rao Sahab
e Tatya Tope: la conquista di Gwalior; l'ultima bauaglia della rani, la
sua morte presso la capanna di un asceta e sua cremazione. A queste
tre parti, segue una serie di note esplicative (498-512),

Il film

11 film di Sohrab Modi non & tratto dal romanzo di Vrindavanlal Varma,
ma certamente le fonti sono comuni, come si deduce da scene simili in
entrambe le opere. Inizia con la descrizione dello stato penoso in cui
versa il regno di Jhansi, di cui & sovrano Gangadhar Rao (Mubarak},
che sale al trono per nomina inglese, in cambio di concessioni onerose,
come il mantenimento di un esercito della Compagnia. Di tale situazione
di asservimento non & soddisfatto il Rejguru o precettore reale (Sohrab
Modi) che inizia un lungo giro per I'India in cerca di una moglie adatta
per il raja. La trova a Bithur, sede dell’esilio dell'ultimo peshva Baji Rao
IT: si tratta di Manu, figlia dodicerne di un modesto funzionatio brah-
mano del peshva, Dopo la celebrazione del matrimonio con il maturo
raja, Manu — diventata regina con il nome di Lakshmibai — passa alcuni
anni sotto il tutorato del Rajguru, che la educa nelle lettere e nelle armi.
Divenuta una giovane donna, la rani (Mehtab} da alla luce un bambino,
che muore poco tempo dopo. Il re, distrutto dal dolore, adotta un bam-
bino della sua famiglia come legittimo erede, chiedendo all’agente poli-
tico inglese di ratificare 'adozione. Alla morte del re, nel timore che un
altro pretendente al trono, il nipote Sadashiv Rao (Ransinh), possa ap-
profittare del vuoto di potere, il Rajguru e la rani dispongono I'immedia-
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ta incoronazione di Damodar Rao, il figlic adottive. Gli inglesi non ri-
conoscono la successione e proclamano l'annessione di Jhansi all’lndia
britannica. La rani non accetta e con la corte si prepara alla guerra, in
accordo con altri governanti dell'India. La rivolta scoppia prima del
previsto a Meerut e si diffonde in diverse zone del nord e anche a
Jhansi, dove i soldati indiani dell’esercito della Compagnia uccidono gli
ufficiali inglesi e le loro famiglie e, dopo aver estorto il possibile dalla
rani, marciano su Delhi, La reazione inglese si organizza e il generale
Hugh Rose decide di conquistare Jhansi, per farne un esempio per tutti
i ribelli. L’impresa si rivela molto pitt ardua del previsto e solo grazie a
Sadashiv Rao, che corrompe alcune guardie, gli inglesi riescono a pene-
trare nella cittd mertendola a ferro e a fuoco. La rani riesce a fuggire e
raggiungere a Kalpi I'esercito del peshva, che ora si trova sotto la guida
di Rao Sahab. Dopo la conquista di Gwalior, Rao Sahab celebra 'impre-
sa con sontuosi festeggiamenti, nonostante la rani cerchi — inascoltata -
di convincerlo a prepararsi all’imminente atracco inglese. Rose, infatti,
arriva velocemente e I’esercito di Rao Sahab viene sbaragliato. Anche la
rani cade, colpita a morte. Il cavallo la porta nei pressi di una capanna,
dove vive un vecchio amico d’infanzia, 'asceta Shankar, che provvede a
cremare il cadavere’,

Mentre la maggior parte degli storici esclude 'ipotesi che la
rivolta sia stata il frutto di un complotto o di un progetto
collettivamente elaborato, il romanzo e il film assumono invece
un punto di vista “nazionalista”, descrivendola come prima
guerra d’indipendenza indiana, preparata con questo fine e con
diversi anni di anticipo. Le due opere concordano anche sul
fatto che linjzio della rivolta fosse stabilito per il 31 maggio

7 Jhasi ki rani (La regina di Jhasi); anno: 1953; regia: Sohrab Modiy
produzione: Minerva Movietone; soggetto: S.R. Dube; Sceneggiatura: Geza
Herczeg, Sudarsan, Adi F. Kika; dialoghi: Munéi Abdul Baki, Sams Lakh-
navi; testi delle canzoni: Radheiyam Kathavacak; musica: Vasant Desai;
fotografia: Ermest Haller; interpreti: Mehtab (Laksmibal), Baby Sikha (la
rani dodicenne), Mubarak (Gangadharrav), Sohrab Modi (Rajguru), Micha-
el Shea (maggiore Ellis), I1. Kisor (tenente Dowker), Marconi {(colonnello
Sleeman), Sapru (generale Rose), Ramsinh (Sadasivrav), Kamlakant (Moro-
pant). Jhasi ki ran?, girato in due versioni, una in hirdi e una in inglese
(titolo: The tiger and the flame, dal nome di una danza che il raja orga-
nizza per gli ospiti inglesi e per [a rani), ¢ il primo film indiano in tech-
nicolor. Pare che la copia a colori sia danneggiata e solo quella in bianco/
nero & oggi disponibile; in bianco/nero, infarti, il film & stato presentato
in India durante il festival internazionale del cinema del 1998, nell’ambito
della rassegna “Nationalism in Indian cinema, A perspective”. Tuttavia, la
copia di cui dispongo & a colori, in hindi, con qualche scena in inglese.
Probabilmente nella copia in mio possesso alcune scene danneggiate o
mancanti sono state integrate con scene corrispondenti della versione in-
glese.
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del 1857 e che solo il precipitare della situazione {a causa delle
cartucce ingrassate) ne avesse provocato lo scoppio anticipato.
Da qui cominciano a divergere, a iniziare da un punto fonda-
mentale, ovvero dalla figura dominante della rivolta a Jhansi. Il
romanzo indica nella rani la mente che prepara il disegno stra-
tegico per scuotere il dominio inglese dal suo regno e, con gli
alleati, dal resto dell’India. Questo disegno sarebbe stato da lei
nebulosamente concepito fin dall’infanzia. Al periodo infantile
risalirebbe anche il suo ascendente su Nana Sahab, Rao Sahab
e Tatya Tope, i quali ora ricevono da lei quasi delle dirertive
per la preparazione del terreno adatto all’insurrezione {contatti
con altri regnanti, creazione di un arsenale bellico e accantona-
mento di provviste, coinvolgimento del popole). Il film sposta
’accento sul ruolo del Rajguru, che si occupa dell’educazione
della rani, ne tempera l'irruenza e ne guida i passi politici. E
lui a coordinare 1 contatti con gli altri regnanti indiani e a
stabilire il momento e i modi di intervento. Il film si concentra
unicamente sulla figura della rani, mentre le oltre 500 pagine
del romanzo spaziano anche sugli avvenimenti delle altre regio-
ni, attraverso Nana, Rao e Tatya. I primi due compaiono nel
film solo nell’episodio dell'infanzia, quando uno dei due rifiuta
di portare a passeggio sull’clefante Manu, perché figlia di un
dipendente, brahmano ma povero (nel romanzo I'“antipatico” &
Nana, mentre nel film & Rao). Nel romanzo, i rapporti della
rani rimangono sempre molto stretti con Nana (fino alla sua
scomparsa dalla scena) ® e con Tatya, mentre quelli con Rao si
deteriorano solo verso i momenti finali. Nel film tale continuita
non si vede; Nana compare solo nell’episodio dell'infanzia,
mentre Tatya viene solo menzionato. Rao ricompare nelle bat-
tute finali, quando inebriato dalla temporanea vittoria a Gwa-
lior, dall’alcol e dalle danzatrici che celebrano il successo, tiene
un comportamento sprezzante nei confronti della rani, in una
delle scene pit incisive del film: un sostenuto montaggio alter-
nato avvicenda la danza nel palazzo e la marcia dei soldati
inglesi, il ruotare delle vesti e il movimento delle ruote dei
cannoni, le divise militari e i costumi delle danzatrici, mentre
ai tamburi, ai flauti ¢ agli strumenti a corda rispondono i tam-

8 Dopo la cadura di Kanpur (6 dicembre 1857) ad opera di Colin
Campbell, Nana Sihab inizia una vita da fuggiasco fino al 30 dicembre
1858, quando insieme ad aliri ribelli si scontra con le forze inglesi a Banki,
sulle rive del fiume Rapti, alla frontiera con il Nepal, dove si rifugia. In
seguito se ne perdono le tracce.
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buri, le trombe e le cornamuse inglesi, che finiscono per so-
praffare la musica del palazzo davanti agli occhi di un atterrito
Rao Sahab. Questa figura, piuttosto maltrattata nel film, nel
romanzo si presenta con tratii pin gentili, anche se ne vengono
messi in luce gli aspetti deteriori e la debolezza di carattere,
facile preda di ambizioni. D’altra parte, Rao e Tatya, gli ultimi
a cedere le armi, pagano anche per aliri: traditi il primo da un
maharashtriano, il secondo dal raja Man Sinh, alleato poi pas-
sato agli inglesi, vengono processati e impiccati, Rao nel 1862
e Tatya nel 1859, Anche a proposito di traditori, le due opere
presentano delle differenze. Nel romanzo, il traditore & il na-
vab Alibahadur, figlio naturale di Raghunath Rao e di una
cortigiana musulmana e, quindi, nipote di Gangadhar Rao.
Quando Alibahadur esce di scena (dopo la sconfitta di Orcha),
il suo posto viene preso egregiamente dal suo servo e amico
Pir Ali; sard lui, agendo come spia di Rose, Partefice della
caduta di Jhansi. Nel film, il ruolo di Alibahadur prima e di
Pir Ali poi & sostenuto da Sadashiv Rao Nevalkar, parente di
Gangadhar Rao; mentre nel romanzo, Sadashiv Rao & un figura
minore, un pretendente che viene liquidato dalla rani in quat-
tro e quattr’otto (JRL: 155 e 269-271). Anche la figura di
Gangadhar Rao si presenta sotto una luce diversa nelle due
opere. Nel romanzo, & un re collerico e crudele, come la sua
descrizione fisica mette immediatamente in luce: un uomo cor-
pulento, che spaventa pitt che affascinare per via degli occhi
perennemente arrossati dai capillari superficiali (ibidem: 62),
capace di concedere grandi ricompense per servigi comuni e di
infliggere pene orrende per mancanze di poco conto (come far
pungere a morte dagli scorpioni un malcapitato guardiano, 7bi-
dem: 86). A compensare questi lati oscuri, olire al fatto che
«non dava mai fastidio alle donne» (ibidem: 103), pesano la
sua passione per le arti e per i libri rari, da cui erano sorti un
teatro e una ricchissima biblioteca, bruciata dagli inglesi duran-
te la presa di Jhansi. Nel film &, invece, un uomo fondamen-
talmente buono e mite, facile preda di cortigiani senza scrupoli
come il nipote Sadashiv Rao. Questo ¢i conduce ai rapporti tra
Gangadhar Rao e Lakshmibai, convenzionali nel film (grande
amore reciproco, profondo rispetto e ammirazione del re verso
la moglie, grande devozione di lei) e conflittuali nel romanzo.
Qui i rapporti tra i due sono fin dall'inizio difficili, anche se
I'autore tenta di ammorbidirne i contorni. Il primo incontro
vede Manu — gia esperta cavallerizza e nuotatrice, abile con la
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spada e le armi da fuoco — osservare criticamente l'imperfetto
modo di cavalcare di lui (béidem: 62). In seguito, ne disappro-
va il carattere facile agli eccessi, la scarsa considerazione per 1
dipendenti di umile condizione, il gusto dello sfarzo, la divo-
rante passione per il teatro che gli fa dimenticare lo stato del
regno e, soprattutto, I'acquiescenza al dominio inglese. Anche
il raja & insofferente degli interessi della rani: cavalcare, eserci-
tarsi nella ginnastica e nella lotta, istruire nelle arti marziali
altre donne 2, attivita che & costretta a svolgere in spazi limita-
ti. Il raja, infatti, non approva la relativa “liberta” femminile
nel Maharashtra e mal sopporta che le popolane vadano in giro
a viso scoperto: non a caso, all'interno del palazzo vige uno
stretto isolamento per le donne. Anche la rani deve piegarsi a
questa imposizione, ma non rinuncia né ai suoi interessi, né a
manifestare la sua disapprovazione per il re, come quando iro-
nizza sul tempo che il consorte dedica al canto e alla danza. I
re ribatte seccato che anche gli inglesi — la potenza piu forte
nel paese — amano queste arti: «E ballando e cantando avanza-
no calpestando lintera India» (ibidens: 78), commenta Ja rani.
D’altra parte che bisogno ¢’& per i regnanti di occuparsi di
altre faccende? «Per amministrare ci sono i ministri, per i eli-
minare i banditi e per mantenere il popolo sulla retta via c’e
Pesercito inglese» (ibidem: 81).

9 Anche se il romanzo & costruito sulle gesta eroiche e patriottiche
della rani, & invece la figura stessa della protagonista come donna 'aspetto
pitt originale del romanzo, un’immagine femminile diversa da ogni stereo-
tipo, come del resto afferma lo stesso autore a proposito dei tentativi
(attenti a non disturbare troppo Pordine costituito) della rani di apportare
mutamenti nel tessuto sociale del regno: “Flla utilizzava i mezzi della sua
epoca. Doveva per forza agire nella societd in cui era nata, ma non ne
riveriva 1 ceppi ¢ le catene. Era certamente pilt avanti dei suoi tempi, ma
si sforzd di far avanzare epoca e socictd insieme a lei. In particolare a
Jhansi e in generale nel Vindhyakhand, la disprezzata autonomia e il be-
nessere della donna le devono molto” (JRL: 320). Il suo interesse per la
condizione femminile, gli sforzi per elevarne le sorti, la creazione di un
corpe militare femminile molto efficiente fanno della rani (del romanzo)
una femminista ante litteram, un guadro in cui si evidenziano anche tratti
di lesbismo di cui forse I'autore non & consapevole, Ma la tenera affettuo-
sita nei rapporti con le compagne, la totale mancanza di interesse per vesti
e gioielli, 'abitudine di vestire abiti maschili e la passione per attivitd
virli, il desiderio di radersi i capelli, tradizione corrente per le vedove
maharashtriane ma nel suo caso fructo di insofferenza per le chiome flu-
enti, poco adatte alle arti marziali, i difficili rapporti col marito e il ten-
tativo da parre di questi di allontanare da lei le compagne preferite, tutto
indicherebbe la difficoltd di questa figura ad adattarsi al rucle femminile.
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Ma veniamo alla ricostruzione storica della rivolta nelle due
opere,

Il romanzo viene pubblicato nel 1946, I'anno di interregno:
I'indipendenza indiana non & pitl una vaga meta da raggiunge-
re, bensl una realtd per il cui completamento mancano le ulti-
me battute. Ma interessi particolaristici delle varie anime del
movimento nazionale ne stanno compromettendo Pesito: anche
la partizione, infatti, assume contorni pitt concreti con il ra-
dicalizzarsi delle posizioni di Congresso ¢ Lega, mentre rag-
giungono dimensioni allarmanti gli scontri tra hindu e musul-
mani. Il romanzo appare come un viaggio che ripercorre le fasi
iniziali — secondo lo scrittore — del cammino comune verso
Iindipendenza, meta minacciata dalle divisioni intestine, ora
come allora. In tal senso, & una riscrittura della storia: coloro
che parteciparono alla rivolta non potevano proporsi altro che
Pindipendenza del proprio stato e il ripristino dei propri pri-
vilegi; cio che andava oltre questo fine, e spesso questo stesso
fine, non avrebbe trovato concordi le altre parti in causa. L’in-
sofferenza che la rani manifesta fin da ragazzina per I'acquie-
scenza e il supporto dato dai sovrani indiani all’espansione
inglese, il suo ruolo determinante nella progettazione dell’insur-
rezione, il suo collegamento con gli altri capi negli anni prece-
denti al 1857, tutto questo & rilettura ideologica degli eventi.
In generale, tuttavia, la ricostruzione della situazione indiana
alla meta del secolo XIX & condotta in modo rigoroso; del
resto, lo scrittore dichiara in apertura di voler scrivere un’ope-
ra «supportata dall'intera struttura della storia e inserita nel
contesto di questa. Mi sembrd che proprio il romanzo fosse lo
strumento adeguato per rivestire di carne e sangue lo scheletro
della storia» (ibidem, Parichay: 4). Nella sua disamina delle
ragioni dell’espansione inglese, oltre al riconoscimento di una
superioritd tecnica e organizzativa, lo scrittore mette in luce le
responsabilitd determinanti dei sovrani indiani che, accecati
dalle loro personali ambizioni, sono incapaci di intuire le con-
seguenze sia dell’alleanza con gli stranieri sia dei conflitti con
gli altri regni indiani. All'efficiente macchina britannica, volta
alla sistematica conquista del paese, lo scrittore contrappone
Iinettitudine, l'egoismo, la codardia e 'amoralitd di molti so-
vrani: 'imperatore di Delhi ¢ solo un vecchio che si rifugia
nella poesia; il nizam di Hyderabad & un servo devoto degli
inglesi; 1 sikh avrebbero la forza per sconfiggerli ma sono cosi
divisi tra loro che non costituiranno mai una minaccia; nel Bun-
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delkhand i raja passano il tempo nelle mollezze e si disinteres-
sano d’altro (zbidem: 137-8). Alcuni di essi non corrono rischio
di essere inglobati nell'lndia britannica: il loro esempio illumi-
nerd l'abisso che separa il cattivo e incivile governo dei “de-
spoti otientali” e il buon governo civile degli inglesi (ibidem:
130). Anche la disamina delle ragioni di malcontento generale
& storicamente corretta: non solo le annessioni e la cessazione
di pensioni e titoli, ma ancora prima le riforme fondiarie, la
tassazione eccessiva, la condizione dei soldati indigeni, il di-
sprezzo degli inglesi verso la cultura indiana e verso gli indiani
in genere, I'introduzione di istituzioni occidentali tali da altera-
re il tessuto socio-economico tradizionale, come i tribunali (su
cui Pautore, avvocato di professione, si sofferma a lungo) e
Pistruzione in inglese. Ampio spazio & riservato al proselitismo
religioso degli inglesi, su cui l'autore calca molto la mano.
Come sono corrette le ragioni del predominio inglese e del
malcontento che portano alla rivolta, coerente con tali premes-
se appare poi il giudizio sulle ragioni dell’insuccesso finale
dell’insurrezione, che si condensano nella mancanza di organiz-
zazione e disciplina delle forze militari dei ribelli, la presenza
tra queste di delinquenti comuni interessati pit alle possibilita
di saccheggio che di altro, Uincapacitd strategica e tattica di
molti leader, le loro ambizioni personali e le deficienze carat-
teriali che oscurano il progetto comune, tutti elementi respon-
sabili della sconfitta assai piti dell’efficienza organizzativa delle
forze inglesi: «Quando tra i ribelli moriva un capo, immedia-
tamente veniva a mancare la disciplina e fu per questo che
subirono una sconfitta dopo laltra. Altrimenti, con generali
come Tatya Tope ¢ altri come lui, anche grandissimi generali
inglesi sarebbero stati battuti» (ibidem: 327). Tale concetto
viene ripetuto nella seconda metd del romanzo, costellata, so-
prattutto nelle ultime 100 pagine, di ossessivi “se”, a mano a
mano che si profila Uinevitabile conclusione:

Se gli eserciti di Mardan Sinh [sovrano di Banpur] e di Bakhat Ali
[sovrano di Shahgarh] si fossero uniti, la sconfitta di Rose sarebbe stata
certa (thidem: 333).

Se Nana Sahab non si fosse fatto intrappolare nell’altalena di vittoria
e sconfitta di Lakhnau e fosse stato presente a Kalpi, allora lui, Laksh-
mibai e Tatya Tope sarebbero risultati piti che adeguatamente forti an-
che per generali di grandissima esperienza come Rose (ibidem: 444).
Se il regno di Gwalior si fosse sollevato contro gli inglesi, gli inglesi non
avrebbero assolutamente potuto mantenete il loro dominio in India, nono-
stante i fedelissimi della Compagnia, il nizam e i raja sikh (Zbidem: 458).
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Se non fossero stati sprecati quei dodici tredici giorni e se questi
soldati fossero stati divisi in gruppi agli ordini di comandanti fidati ¢ se
fin dall’inizio si fossero stabiliti coilegamenti ben organizzati tra loro, le
cose non sarebbero andate a cawafascio {ibidem: 475).

Ma proprio perché la rivolta del 1857 rappresenta per lo
scrittore il primo passo, ancorché non coronato da successo,
del cammino panindiano verso fa riconquista della liberta, non
viene meno la speranza per i passi successivi. E questo il pen-
siero che si snoda lungo le vicende del romanzo:

Quella gente [gli inglesi]l non sapeva, non lo seppe mal, che per
quanto 'India possa essere vinta con facilitd, non la si pud tenere in
pugno a lungo. Regnanti venuti dall’esterno non impiegarono molro tem-
po per sconfiggere questo paese. Si fecero consacrare con gran pompa.
Distrussero troni, ma la loro permanenza in questo paese come regnanti
non fu altro che un dislocamento della guarnigione in un paese stranie-
ro. (...) E poi la gente di questo paese & ricolma di personaliti e pos-
siede una grande cultura. Non pué assolutamente sopportare un governo
straniero per molto tempo (bidem: 220-1).

Cosi sard immancabilmente anche per gli inglesi, 1 quali
credono di aver conquistato un regno duraturo, in cui hanno
portato un’efficiente organizzazione amministrativa, hanno co-
struito strade e canali, hanno istituito scuole e tribunali ma
non hanno capito che «hindu e musulmani nei loro cuori sta-
vano meditando su quando e come il loro diritto perduto sa-
rebbe tornato nelle loro mani» (tbidens. 222). 1.’idea di questa
immaginaria patria indiana, preesistente agli inglesi e agli altri
invasori e destinata ad essere prima o poi ristabilita, prende
forma nelle parole e nelle opere della rani che, dalla prima
all’ultima pagina, riafferma costantemente la sua fede nello
svarayy, “governo proprio”, “territorio proprio”. La rani usa
sempre questo termine nel senso moderno di “governo indipen-
dente” o “indipendenza” dell'India intera, significato adottato
tra i primi da B.G. Tilak (1856-1920) e poi dal movimento
indipendentista, ma usato dal fondatore del regno maratha,
Shivaji (1627-80) con il senso di governo indipendente del
proprio territorio. All'epoca della rani, “svarajy” non poteva
avere altro significato: era riferito quindi a Thansi nella fattis-
pecie o, per i rispettivi sovrani, all’Avadh, ai territori del pe-
shva, ecc. Nel romanzo troviamo invece il concetro di India
come “nazione” ben prima che lo diventi effettivamente. A
questo alludono i tanti colloqui della rani con Nana Sahab e
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Tatya Tope e la ferrea organizzazione che la rani impone anche
a loro per la preparazione dell’insurrezione, progettata con lar-
go anticipo, come sostiene lo scrittore, e collettivamente: «Il
campo della guerra d’indipendenza si stava approntando, man-
cava poco al giorno e al momento fatale quando in tutta I'In-
dia e contemporaneamente ci sarebbe stato lo scoppio» (ibi-
denr: 244). Quanto alla forma che avrebbe dovuto avere I'India
liberata dagli inglesi, & evidente che I'idea - se mai ci fosse
stata — non poteva essere che fortemente nebulosa. L’esempio
di impero panindiano pitt vicino, prima degli inglesi, era 'im-
pero mugal. In effetti, alcuni tra i ribelli, soprattutto musulma-
ni, ne proponevano la restaurazione, ma altri, come gli stessi
maratha, non avrebbero avuto nessun interesse in un simile
esito. Anche Vrindavanlal Varma si trova a disagio quando deve
ipotizzare un’India libera alla meta del secolo XIX, ma tenta di
immaginarne una visione attendibile (ovvero un paese “federa-
le”. con una semi-restaurazione nominale dell'impero mugal),
attraverso una conversazione tra Tatya, reduce da un tour piut-
tosto deludente nei vari regni indiani a saggiare il terreno, e la
rani che, in base alle informazioni ricevute, stabilisce il pro-
gramma per i mesi futuri:

Ho detto che ci pud essere una coesistenza armonica di impero e
“svarajy” (...) ho spiegato {ai musulmani] che tutti nei propri territori
instaureranno lo svarajy; 'imperatore non avra diritto di interferire in
cio, ma le disposizioni relative a grandi guestioni interregionali porteran-
no il sigillo imperiale. Solo sulla provincia intorno a Delhi imperatore
manterra il diritto esclusivo. Tutte le regioni e le province lotteranno
unite coatro i nemici esterni nel nome dello svarajy e dell’imperatore e
in questo modo tutti insieme governeranno I'India (sbiders: 183).

Nel narrare le fasi di preparazione della rivolta, la rani del
romanzo pone spesso l'accento sulla frammentazione della so-
cietd indiana come il grande ostacolo all’'unita e alla riuscita
della rivolta. Cosi nei preparativi per la guerra, coinvolge atti-
vamente e fianco a fianco tutte le caste, comprese quelle basse,
cosa che non suscita entusiasmo di tutti. Perfino il capo can-
noniere musulmano, Gulam Gaus, tra i piu fidi difensori del
regno, preferisce 1'assistenza di una soldatessa di grande fami-
olia a quella dell’attrice Motibai, cosa che ferisce la sensibilita
della rani: «O Signore! Alto e basso anche nel sacrificio!» (ii-
dem: 364). Alla volonta di unire tutti gli strati della societa del
regno in uno scopo comune, si accompagna anche un atteggia-
mento anti-brahmanico, che si esprime in due episodi. Nel

305




ANNALI DI CA’ FOSCARI, XXXIX, 3, 2000

primo, una soldatessa della rani, di bassa casta, mentre si alle-
na a sparare, colpisce una vitella di proprieta di un brahmano.
Quest’ultimo fa credere che la vitella sia morta, cosi che la
giovane e bellissima donna sia costretta a sottoporsi a una
pesante punizione per non essere scomunicata dalla casta. Ma
la rani, grazie alla sua rete di spie, scopre che la vitella & solo
leggermente ferita e nascosta da un parente del proprietario.
La punizione & cancellata ¢ sostituita da un pranzo di espiazio-
ne, anche se «la rani voleva castigare il brahmano per la sua
trode» (ibidem: 332). 1l secondo caso (primo in ordine di tem-
po) & piu ilare, ma anche pit caustico. Durante un rito a cui
partecipano diversi brahmani sorge un interminabile contrasto
tra questi sulla corretta procedura. La rani, divertita ed esaspe-
rata insieme, commenta [accaduto con la compagna Kashibai,
la quale si chiede come mai il Signore abbia messo tanta ottu-
sita nella bisaccia di quei sapientoni, ma si consola: «Meno
male che il peso del regno non grava su quella gente, altrimen-
ti affonderemmo tutti» (ibiders: 322). L’argomento che sembra
stare pitl a cuore alla rani € la necessita di coinvolgere il po-
polo nell’ideale della lotta. Nel consigliare i passi fondamentali
per l'insurrezione a Nana e a Tatya, la rani sostiene che la vera
forza di un regno & il popolo. Trovare la «via del cuore del
popolo» (ibider: 140) & Iimperativo che si pone al regnante
che voglia ottenere la liberta per la propria terra. Subito dopo
I'annessione la rani reitera questo concetto davanti alle tre
compagne disperate per la notizia:

11 popolo & tutto. 1l popelo & immortale. Bisogna legatlo al filo dello
svarajy. Gli inglesi possono cancellare i raja, ma non possono cancellare
il popolo. Verra un giorno in cul davanti a questo stesso popolo fard
sventolare la bandiera dello svarajy (ibidens: 164),

La rivolta del 1856 viene cosi trasformata a immagine e
somiglianza del movimento nazionale quando questo diventa
lotta di massa grazie a Gandhi, che riesce effettivamente a le-
gare le masse “al filo dello svarajy”. A suffragare la visione
della rivolta come fase iniziale di questo movimento, la rani del
romanzo, mentre si approssima il momento dello scontro deci-
sivo con Rose, ha un incontro con un asceta, Gangadas, al
quale chiede come ¢ quando si otterra lo svarajy. Con il servi-
zio, 'ascesi e il sacrificio — risponde Gangadas — e con il tem-
po. Come nella costruzione di un palazzo si devono prima
preparare delle solide fondamenta, cosi anche per costruire il
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palazzo dello svarajy bisogna prima preparare le pietrc delle
sue fondamenta. Ma il palazzo costruito non pud vedere le
pietre su cui si regge (ibidem: 472-4). Quando la rani viene
colpita una prima volta da un colpo di bajonetta ripensa a quel
colloquio: «Sto per diventare una pietra delle fondamenta dello
svarajy» (ibidem: 487)

1l film di Sohrab Modi sembra molto meno complesso del
romanzo, innanzitutto perché si rivolge a un pubblico assai piu
eterogeneo e vasto; in secondo luogo, si limita a eventi piu
circoscritti, strettamente legati alla figura della rani, senza ad-
dentrarsi nelle cause pit vaste e generali della grande rivolta.
Anche qui una riscrittura della storia: I'idea di fondo & che
una “nazione” indiana, composta da diverse “nazioni” piu pic-
cole, sia sempre esistita e sia sempre stata riconosciuta come
tale. E in questa luce che il Rajguru, in una delle sue lezioni
di storia a Lakshmibai, descrive la conquista inglese. Con una
bacchetta indica su una mappa dell’India prebritannica (ma
non la si vede per intero) la zona dei primi insediamenti ingle-
si in Bengala:

Traditori come Mir Jafar '° hanno venduto i nostri troni alla mano
insanguinata e hanno reso questa piccola macchia rossa, che gia detur-
pava la nostra Madre Terra, cosi vasta

e indica un’altra mappa che mostra I'India britannica alla meta
del secolo XIX. E fuor di dubbio che gli inglesi riescono a
conquistare 1'India anche grazie all’appoggio di regnanti indiani
che vedono nell’alleato inglese il mezzo per liberarsi o imporsi
sugli altri regnanti o per ottenere privilegi, ma & altrettanto
vero che l'idea dell’India come Terra Madre, come nazione nel
senso moderno della parola, alla meta del secolo XVIII (al-
lepoca di Mir Jafar, cio¢) era ancora al di 1a da venire .
Quanto al fatto che i maratha considerassero il Bengala parte
della comune Madre Terra, & anche questo controverso: ¢ piu
vicino al vero che lo considerassero terra di incursioni e di
estorsioni, Assurti al rango di “eroj nazionali” soprattutto nella
seconda meta del secolo XIX, quando l'idea dell’autogoverno

10 Prozio del navab del Bengala, Sirdj-ud-dauld (1736-57); nella batta-
glia di Plassey del 1757 tra l'esercito del navab e le truppe inglesi di
Robert Clive (1725-74}, Mir Jafar tradi Siraj-ud-dauld a favore degli inglesi
e col beneplacito di questi ultimi e dei banchieri bengalesi successe al

pronipote.
Lt Sullargomento, cfr. tra aleri autor: Das 1992 e Kaviray 1992.
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comincia a diffondersi, i maratha fino alla fine del secolo pre-
cedente erano considerati piuttosto una calamita dagli abitanti
dell’Orissa e del Bengala, come lo erano per gli abitanti di
altre zone dell’India, fossero hindu o musulmani. 1l film, del
resto, mantiene una certa ambiguita storica fin dall’inizio, quan-
do la voice over descrive le condizioni di Jhansi «un prospero
e popoloso principato dell’India, fondato dal potente peshva
del Maharashtra Baji Rao I e un tempo forte e libero». Ma Baji
Rao aveva solo creato la provincia, affidandone il governo (di-
venuto poi ereditario) a Raghunath Hari Nevalkar: erano stati
gli inglesi a renderla provincia indipendente nel 1804 e regno
nel 1832. Per quanto riguarda la figura della regina, I'evoluzio-
ne del suo carattere, dal matrimonio in et infantile alla piena
giovinezza, si riassume in poche scene, che culminano nella
cerimonia in cui, completata ['educazione, ella dovrebbe dare
al Rajguru la ricompensa per 'opera svolta. Trascurando le
pietre preziose offerte dal rte, la rani offre invece il suo voto:

Oggi in cul assumo tutte le responsabilita di una regina, su questa
spada io giuro che tutta la mia vira sard spesa nella difesa del nostro
paese e lo difenderd da tutti gli attacchi che vengano da nord o da sud,
da est o da ovest. Non solo affronterd tutti gli attacchi che possono
venire da traditori interni e da assalitori spietati, ma combatterd contro
di loro fino all’'ultimo respiro.

Non esita poi a rimproverare duramente ['ufficiale inglese
responsabile di non aver mandato in parata il corpo militare
britannico, in occasione del compleanno del re, con la scusa
che ¢ domenica. Qui la rani dimostra una rara competenza
storica elencando numerose campagne inglesi in India iniziate
proprio di domenica. E come regalo di compleanno per lo
sposo, fierissimo della consorte, la rani istruisce il corpo mili-
tare femminile. Tutto il resto & il coerente svolgimento delle
premesse. Mentre nella realtd Lakshmibai viene praticamente
costretta a schierarsi contro gli inglesi, scelta solo da quel
momento perseguita con coerenza e determinazione fino alla
morte, nel film non manifesta mai incertezze. Fin dall’annuncio
dell’annessione, la difesa armata dell’indipendenza del suo re-
gno (anche nel quadro di una lotta piu vasta che coinvolga
altre regioni indiane) & una scelta immediata, senza indecisioni
o valutazioni di convenienza. Anche il film si conclude con una
speranza per la futura indipendenza; il cavallo porta la rani
ferita alla capanna dell’asceta Shankar che non si rassegna a
vederla morire, perché deve fare ancora molto per il paese. La
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rani guarda il sole che tramonta e mormora:

Per il paese mi hanno insegnato anche a morire. Guarda, il sole sta
tramontando e non lo rivedrd sorgere. Ma lui sorgera ogni giorno. E tra
dieci o cento anni quel sole porterd il messaggio della libertd al mio
paese. Liberta... liberta...»

Si deve concludere che il film & un pelpettone “in costume”
e che di storico ha poco? Non proprio. Innanzitutto, & un film
di grande impatto visivo, magistralmente diretto e realizzato
con mezzi imponenti, in cui brillano le interpretazioni di
Sohrab Modi e della moglie Mehtab nei ruoli principali. Per
quanto attiene alla ricostruzione della vicenda della rani e
della sua evoluzione personale, & vero che appare pin frutto di
fantasia che di studio delle fonti storiche. Ma a ben guardare,
a parte la “lezione” di storia del Rajguru e la scena in cui i
rappresentanti di alcuni stati indiani si impegnano solennemen-
te a preparare la rivolta contro gli inglesi, non si parla affatto
della patria comune, ma solo del “paese” ovvero di Jhansi;
forse per questo ci sono solo rari riferimenti alle alire figure
della rivolta, se non quando direttamente legate alla vicenda
della rani (lo scontro con Rao Sahab, a cui segue la morte
dell’eroina). Dunque, anche se apparentemente molto pit “in-
ventato” del romanzo, il film si rivela forse pit aderente alla
realta storica della rivolta in questo regno. II film esce nel
1953, quando I'lndia ¢ indipendente da sei anni e da tre ¢
entrata nell’eta nehruviana vera e propria (dopo la morte nel
1950 del “rivale” Vallabhbhai Patel). Parafrasando D’Azeglio,
si potrebbe dire che con lindipendenza era stata fatta I'India,
ma restavano da fare ghi indiani. Esistevano certamente tradi-
zioni culturali comuni, almeno a certi livelli, ma non avevano
mai assunto la forma di “coscienza nazionale” prima del movi-
mento indipendentista, che era stato determinante nella crea-
zione del senso di solidarieta e di appartenenza a qualcosa che
poteva diventare “nazione”. Ma la costruzione di questo con-
cetto aveva nondimento acuito e diversitd etnico-religiose del
paese — separazione tra “noi” e gh “altri”, Pidentificazione di
un “altro” in opposizione al “noi”, in cul I'“altro” aveva finito
per assumere I'aspetto di “non-hindu” e di “musulmano” - fino
a portare alla partizione '2. La lotta che, grazie soprattutto alla

12 Syl narzionalismo hindu, cfr. ad esempio Paxpsy 1993 e JarrreioT
1996.
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personalita di Gandhi, aveva unito le masse all’élite, aveva
anche permesso di velare la frammentazione sociale e istituzio-
nale del paese, che non tarda perd a ripresentarsi in diversi
modi (caste, lingue, minoranze, resistenze a riforme strutturali
effettive). In questo contesto, diventa importante il ruolo del
cinema, che costituisce un momento centrale nell’tmmaginario
di vasti segmenti della popolazione. E proprio negli anni cin-
quanta che il cinema diventa il luogo della creazione del “na-
zionale”, contro le diverse tendenze scollanti (Chakravarty 1996:
55-156 e Cossio 1998). 1l film di Sohrab Modi ne & un esem-
pio eccellente. Cid che emerge & la totale mancanza di settari-
smo su basi religiose-comunitarie: sia alla corte di Gangadhar
Rao prima, sia nella cerchia dei fedelissimi della rani dopo,
hindu e musulmani convivono in armonia, ma senza evidenzia-
zioni. La figura del Rajguru, che pud alludere a un mondo
hindu (il brahmano detentore dell’autorita spirituale che solo
sancisce e consacra lautorita del re), & bilanciata da quella di
Gulam Gaus, capo dell’artiglieria pesante, ai cui la regina affi-
da la difesa della cittd come un bambino a una madre. Né ci
sono altri riferimenti alla religione: solo parlando ai rivoltosi
dopo episodio di JThokhan Bagh la rani chiede che musulmani
e hindu giurino sui rispettivi testi sacri di non commettere
saccheggi a Jhansi, D’altra parte, la rivolta del 1857 vede una
sostanziale solidarieta tra le due comunita e inoltre la contrap-
posizione violenta tra le due & pill un portato moderno che
una tradizione.

Anche il romanzo si mantiene distante da conflitti di questo
tipo: la rani & circondata da valorosi e fedeli combattenti, che
appartengono indistintamente alle due religioni. Solo in un paio
di circostanze traluce un pendere della bilancia, quando si
commenta la capacitd inglese di distruggere il mondo tradizio-
nale («Cid che i pit crudeli condottieri pathan o mugal con le
loro manifeste atrocitd non erano riusciti a produrre, lo pro-
dussero gli inglesi con la loro terapia scientifica», JRL: 104); e
quando si accenna alla situazione dell’Avadh sotto il regno del
“debosciato” (ma generalmente benvoluto dai sudditi) navab
Vajid Ali Shah, che se la spassa tra cantanti e danzatrici («Ho
incontrato il primo ministro del navab, & hindu. Ma cosa po-
trebbe fare lui, poveretto», thidem: 116). Tuttavia, uno sguardo
ravvicinato mette in luce una disseminazione di elementi su cui
vale la pena soffermarsi; tra questi, il continuo riferimento di
Manu/Lakshmibai a famosi personaggi storici che ne influenza-
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no levoluzione, fin da bambina: Shivaji, Chhatrsal, Tarabai %,
tutte figure note per le loro lotte contro regni musulmani, in
particolare contro il tiranno per eccellenza, Aurangzeb (1619-
1707). In questo senso, il romanzo sembra allinearsi con la
tradizione originaria della narrativa storica, soprattutto hindi e
bengalese, in cui la creazione del senso di nazione e la lotta
contro i dominatori inglesi, pericolosa da esprimere apertamen-
te, diventa creazione di una nazione hindu in opposizione agli
“stranieri” mugal e musulmani in gepere, operando cosi upa
riscrittura della storia indiana e dei rapporti tra le due comu-
pita 14, L’aspetto pit manifesto di questa colorazione nel ro-
manzo & la costante citazione della Gita. Il film contiene solo
un fuggevole accenno, durante una delle lezioni del Rajguru
(«Quest’anno ti fard conoscere la Gita. Questo libro insegna a
vivere e insegna a morire. Tu hai solo il diritto all’azione, ma
non al frutto dell’azione, dice il Signore nella Gita»). Nel ro-
manzo, insieme a “svarajy”, ¢ questo il secondo termine ognor
presente nelle parole della rani, dal momento dell’annuncio
dell’annessiope fino alla morte, e anche qui il riferimento ¢
sempre all’azione disinteressata:

Ricordate il comando del Signore Krishn, noi abbiamo diritto solo
all’azione, non al frutto dell’azione. (...) Coloro che avevano desiderio
del frutto dell’azione sone caduti e la correnie dello svarajy si & assot-
tigliata. Ma non si & maj seccata. (...} Se poi nessuno in India prendesse
in mano guest’opera sacra, me ne sono assunta io il compito davanti al
mio Krishn, dentro la mia anima (...) Ricordate sempre quella grande
frase: noi abbiamo diritto solo all’azione, non al frutto dell’azione (JRL:
163).

Questo passo viene citato ancora nei momenti pitt dramma-
tici della vicenda, come alla vigilia della battaglia decisiva per
Thansi {(ibidem: 409); dopo la caduta di Jhansi, quando la rani
vorrebbe uccidersi e viene invece convinta a fuggire per conti-
nuare la lotta (ibidems: 418); e quando si prepara per |'ultima

1 Moglie di Rajaram, figlio minore di Sivaji, che alla morte del fratello
Sambhaji, fatto torturare a morte da Aurangzeb nel 1689, aveva continuaco
a4 combattere contro U'imperatore mugal. Alla morte di Rajirdm, nel 1700,
la lotta era proseguita sotto la guida di Tdrabai, con molti successi.

14 Per una concisa introduzione al romanzo e al romanzo storico india-
- no cfr. PabpikaL 1993; si veda anche Muksesjes 1885 (sul romanzo sto-
tico hindi: 58-67; sul romanzo storico hindi, cfr Cuen 1978 e Kuuirar.
Per quanto riguarda il film storico hindi, si rimanda a CHakravarty 1996:
157-95; e Cossip 2001,
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battaglia (tbidem: 480). La Gita torna ancora sulle labbra della
rani con le ultime parole che riesce a pronunciare: «Da... ha...
ti... nai... nan... pavakahs (ibidem: 492), nainan dabati pa-
vakah, “il fuoco non lo [il Sé&] brucia™ (versetto 23, libro I1).
La perenne ombra della Gits, insieme agli altri clementi di
riferimento hindu, non sembrerebbe esprimere una posizione
veramente settaria, soprattutto perché bilanciata da narrazioni
di straordinarioc eroismo e patriottismo di personaggi musulma-
ni, quali Gulam Gaus, Khudabakhsh, Gulmuhammad o Barha-
muddin. E vero che i grandi traditori sono due musulmani,
Alibahadur e Pir Ali, ma sono degnamente affiancati da perso-
naggi hindu, altrettanto poco raccomandabili, come Dulhaju.
Né Pautore risparmia duri giudizi su altre figure hindu, che
per il proprio tornaconto personale preferiscono rimanere a
fianco degli inglesi e contro i ribelli, come il sovrano maratha
Jayaji Sindhiya. D’altronde, in questa come in altre sue opere,
Vrindavanlal Varma si dimostra sempre critico severo della
societa hindu. Ma a una disamina pil attenta, tenendo conto
anche di un riferimento a Sita (JRL: 19), ci si accorge che
I'idea di nazione ¢ di civilta indiane che emerge dalle pagine di
questo romanzo ¢ esclusivamente quella di nazione e civiltd
hindu, che comincia con gli arii e procede senza soluzione di
continuita attraverso Lakshmibai fino all’India indipendente (si
veda il brane citato sull’India come terra facile da conquistare,
ma difficile da tenere, pp. 220-21). Di questa nazione e civilta
fanno parte anche i musulmani, certamente, quelli che guarda-
no all'India come alla Madrepatria e accettano la realta della
precipua hinduita della sua civilizzazione e non cercano di
disconnettetla, affermando il proprio carattere distintivo. Infat-
ti, non vi sono citazioni che illustrino una tradizione musulma-
na distinta da quella hindu, a parte un accenno alla celebrazio-
ne del Moharram ©°, che cade insieme a una festivita hindu e
che Pir Ali vorrebbe usare come occasione di scontro comuni-
tarto (immediatamente sventato dalla rani), tra sciiti e sunniri
prima e tra musulmani e hindu poi (JRL: cap. 57, 296-303).
Questa impostazione sembra adattarsi perfettamente al clima in
cut il romanzo viene scritto e pubblicato: i musulmani “buoni”,
i veri patrioti, sono quelli che stanno col Congresso (dove la

5 Primo mese del calendario islamico e ricorrenza religiosa della dura-
ta «i 10 giorni {dal primo al decimo giorno del mese}, in cui si comnie-
mora il martiric delfImam Husain, figlio di Ali {genero e successore di
Maometto)}, a Karbala nel 680,
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componente hindu & maggioritaria), mentre i “cattivi” sono
quelli della Lega, che vogliono vivisezionare il corpo della
Madre Terra; non si sentono figli della comune Madrepatria,
non vedono in essa la culla della loro civilti e dunque sono
“stranieri”, sono “altri” e nemici.

Per quanto riguarda il film, al contrario, non si pu¢ nemme-
no parlare di equidistanza verso le due grandi comunita religio-
se, bensi di superamento di queste: l'opera, insomma, ha carat-
tere spiccatamente laico. In questo senso, da un lato, si inseri-
sce nella tradizione del film storico (e non solo) hindi, per
diverse ragioni poco toccato da settarismi di questo tipo (Cos-
sio 2001), ma soprattutto rispecchia I'atteggiamento generale del
cinema degli anni cinquanta, schierato con P'ideologia democra-
tica ¢ laica che Nehru cerca di imporre a pilastro della nazione
indiana, per altro ancora in costruzione.

Entrambe le opere sono, dunque, una dimostrazione di come
interagiscano narrativa letteraria e filmica e la storia 16, La
narrativa rivela la “coscienza della storia”, ma la rappresenta-
zione del passsto rivela anche l'interpretazione che ne viene
data ovvero Pideclogia che sottende la scelta dei temi ¢ dei
modi di rappresentazione. Rivela cioé come una societa costru-
isce la propria immagine, proicttando sul passato i conflitti del
presente, cercando di risolvere questi alla luce di quelli, ten-
tando di creare un senso di solidarietd tra i suoi membri. La
narrativa storica riflette cosi il suo presente, piuttosto che rap-
presentare il proprio passato.
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ABSTRACT

This article is about the character of Lakshmibai, rani of JThansi, one
of the protagonists of the great Indian rebellion of 1857-58 against
the British rule, as narrated in a novel, [hansi ki rani Lakshmibai
{Lakshmibai, queen of Jhansi, 1946), written by Vrindavanlal Varma
{1889-1969), and in a film, Jhausi ki rani (The queen of Jhansi, 1953},
directed by Sohrab Modi (1897-1984). This analysis wants to illus-
trate the few similarities and the many differences in the representa-
tion of the same historical past event in the light of the different
years of publication and release of the two narratives.

KEY WORDS
India. Histery. Narrative.
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Aldo Mignucci

TIBETAN BLACK THANG-KAS: NEW EVIDENCE
ON THE ORIGINS OF A PAINTING TRADITION

Tibetan black paintings (nag-thang) constitute a very spe-
cific group in the corpus of Tibetan thang-kas. They are paint-
ed using a linear technique on a dark ground, which can be
black, blue or brown. The outlines of the figures are drawn
in gold, with only occasional touches of other colours for the
highlights, generally white and red, to achieve a very dramatic
effect. From a technical point of view they are very similar to
another group of paintings, the gser-thang, or gold thang-kas,
which employ the same linear technique with blue or red on
gold ground or gold on red ground. gSer-thangs can represent
either wrathful deities or Buddhas, bodhisattvas and peaceful
deities, while #ag-thangs are used to portray the wrathful
protective deities (yi-dam) of the monastery for which they
are painted. They are kept and used in the mGon-kbang, the
chapel for yi-dams in the monastery. !

The problem that will be addressed in this article concerns
the antiquity of the tradition of nag-thang, in the light of the
new evidence provided by a previously unpublished painting.

Tucci discusses the two groups of gser-thang and nag-thang
among the paintings that he considers difficult to date and to
attribute to a specific school of Tibetan Buddhism. Neverthe-
less, at least for gser-thangs, he thinks that they are rather
recent and he declares that he has “never seen any specimen
that can be considered earlier than the XVIIIth century”.?
Pal, who merges the two groups into one, basically accepts

1 Grusepee Tucc, Tibetan Painted Scrolls, Roma: La Libreria dello Sta-
to, 1949, vol. 1, p. 320.
2 Gruseere Tuccr, op. cit., vol. 1, p. 317.
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Tucci’s opinion that none of these thang-kas can be dated
earlier than the eighteenth century, even if he proposes a
possible dating to the seventeenth century for some of them.
He then makes the hypothesis that black thang-kas could have
been invented in eastern Tibet, deriving their inspiration from
gold and black frontispieces of Chinese sitras.? Stoddard
addresses the problem of the origin of the tradition of black
thang-kas in the context of her study of the Gold Manuscript
of the secret biography of the Fifth Dalai Lama, now in the
Guimet Museum in Paris. 4 Observing that the technique used
by the painter of the illustrations of this manuscript is basi-
cally the same as the linear technique in gold on black ground
used in nag-thang, she points out at least two possible early
sources for it. The first one are the ninth century banners
found in Dunhuang, in which silver pigments are used to
delineate the figures on a solid colour back ground.’ The
second one are the twelfth century Nepalese manuscripts,
written with gold and silver pigments on black paper. ¢ This
tradition, as Stoddard points out, was known and imitated in
Tibet from very early times, as proven by the Tibetan
Prajraparamita manuscript of the Newark Museum, written in
gold on black paper and radio-carbon dated to 1195 A.D.7
Stoddard concludes that the Gold Manuscript, produced be-
tween 1674 and 1681, “stands as the earliest dated manifes-
tation of the ‘black thangka’ genre of painting”. 8 Béguin, in
his study of the black paintings from the Lionel Fournier
Collection, observes that the thang-kas which look most an-

3 Pratarapitya Pav, Tibetan Paintings. A Study of Tibetan Thankas Ele-
venth to Nineteenth Century, Basel-Scranton: Ravi Kumar-Sotheby Publ.,
1984, pp. 159-160.

4 Heatuer Stopparp, “The Style and Artistic Context”, in Karmay,
SamTten Gyartsen (ed.), Secret Visions of the Fifth Dalai Lama, London:
Serindia Publications, 1988, p. 19-26.

3> See, for instance, Jacques Gits and MoniQue Conen (eds.), Sérinde,
Terre de Bouddba. Dix siécles d’art sur la Route de la Soie, Paris: Réunion
des Musées Nationaux, 1995, p. 271, pl. 207.

6 See, for instance, W. Zwavrr (ed.), Buddhism Art and Faith, London:
British Museum Publications, 1985, pl. 173-175.

7 VaLrae Reynorps, Amy Herrer and Janer Gyatso, Catalogue of the
Newark Museum Tibetan Collection. IlI: Sculpture and Painting, Newark:
The Newark Museum, 1986, p. 139-141, pl. 7.

8 HeaTtHer STODDARD, op. cit., p. 24.

318



TIBETAN BLACK THANG-KAS

cient are the ones painted on silk.® However, his tentative
stylistic dating to the sixteenth century of the two nag-thangs
painted on silk of the collection, numbers 71 and 72, seems
to be based more on the indisputable quality of the paintings
than on specific stylistic comparisons. Béguin, as we shall see,
is absolutely right when he notes that the treatment of the
illustrations of the Gold Manuscript is too sophisticated to be
the first manifestation of this kind of painting. The earliest
datable #nag-thang yet published is the dPal-ldan lha-mo in
the Ford Collection. 10 This painting has been convincingly
dated to circa the 1630s and before 1642 on the basis of the
inscriptions that identify the three bla-mas represented.

The thang-ka here studied (Fig. 1) measures 52 by 40 cen-
timetres. It still retains the original mounting, consisting of
two trapezoidal panels of orange-brown silk attached one to
the top and one to the bottom of the painting. A thin yellow
silk ribbon is stitched to the left and right sides of the paint-
ing, to protect them. A yellow silk veil, decorated with a
simple tie-dye motif, is attached to the top of the mounting.
Its purpose was probably to protect and conceal the painting
when unrolled and not in use. From a technical point of view,
this thang-ka is a typical example of nag-thang. The painting
is executed on very thin black silk, using only three colours.
The linear work of the contours of the figures, as well as
most of the details of the drawing, are rendered in a gold
pigment and only some of the highlights are painted in red
or in a very transparent white. Red is also used to depict the
flames in the halos of the figures. The black ground is left
exposed in most of the painting. The back of the painting
carries two long inscriptions in gold, in Tibetan dbu-med
script, enclosed in the drawings of two stipas, placed in cor-
respondence with the main figures on the front side. The
inscriptions are made up of various mantras, some for Maha-
kala, 1! written partly in Tibetan and partly in Sanskrit, tran-

9 GiiLes Béguin, Art ésotérigue de I'Himdlaya. Catalogue de la donation
Lionel Fournier, Paris: Editions de la réunion des musées nationaux, 1990,
p. 121.

10 Marvuin M. Ruie and Rosert A.F. Tuurman (eds.), Wisdom and
Compassion. The Sacred Art of Tibet, New York: Harry N. Abrams, 1991,
p. 301, n, 115.

1t Heather Stoddard has transcribed part of these inscriptions.
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Fic. 1. Two Mabakalas thang-ka. 52 x 40 cm. Private collection.

scribed using the Tibetan alphabet. Each figure represented
on the front has the “Om a hum” mantra written on the
back.

The two main deities are two forms of Mahakala (Nag-po
chen-po) and are each supported by a lotus flower. On the
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left (Fig. 2) is represented a two-armed form of Mahakala, in
pratyalidha on a corpse, holding a skull-cup (kapala) and a
chopper (kartrika) and wearing a human skin knotted round
his shoulders. On the right (Fig. 3) appears a four-armed
form of the same protective deity, seated in lalitdsana and
holding a skull-cup and what could be a piece of flesh or a
heart in the first pair of arms and in the second pair, a flam-
ing sword and a trident (#risizla). These two wrathful aspects
of Mahakala, both with bulging eyes and gaping mouths,
share a common halo of flames, among which five figures,
belonging to their retinues, appear. Above the heads of both
the Mahakalas are representations of two-armed Samvara and
Vajravarahi in sexual union (yab-yum). Flanking the four-
armed Mahakila are two female figures offering a pot, 12
while the two-armed one has to his right two birds carrying
human flesh in their beaks and a yak trampling on a corpse.
In the upper corners behind the halo, a goddess seated on a
bird is represented on the left and yet a different form of
Mahakala appears on the right. The whole scene is set in a
cemetery, parts of which can be seen behind the halo in the
upper part.

Below the main image, sixteen figures are arranged in two
registers. In the first, from left to right, appear dPal-ldan
Lha-mo, followed by a two-armed form of Mahakala, holding
a sword and a skull-cup. Then there are two wrathful male
deities, with animal heads and five female ones, also with
different animal heads. !> The lower register contains an offi-

12 The same two offering figures can be seen in a late Pila sculpture
representing a four-armed Mahakala, now in the Metropolitan Museum of
Art, New York. Susan L. HuntingTOoN and Joun C. HuntingTON, Leaves
from the Bodhi Tree. The Art of Pala India (8th-12th Centuries) and lts
International Legacy, Dayton: The Dayton Art Institute, 1990, p. 153, n.
27. Susan L. Huntington makes the hypothesis that these two figures “are
probably human devotees, not goddesses, since they are not cast as atten-
dants or part of the deity’s retinue but rather as supplicants”. The fact
that they reappear on a Tibetan painting makes me think that they proba-
bly had a rather more substantial role in the iconography of this form of
Mahakala.

1 They could be Kali, Karali, Varali, Kankali and Mahakali, the five
yoginis who can be represented together with two and four-armed forms
of Mahakala. See Marie-THErREsE DE Maiimann, Introduction a [icono-
graphie du tintrisme bouddhigue, Paris: Bibliothéque du Centre de recher-
ches sur I’Asie centrale et la haute Asie, 1975, p. 238.
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ciating monk in front of gfor-ma offerings contained in a
skull-cup placed on a tripod. Then a female form of Mahakala
is represented, followed by five more wrathful male deities
with animal heads. All the gods and the goddesses of these

Fic. 2. Detail of Fig. 1. The two-armed Mahbakaila.
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two rows are portrayed in flaming auras, while the monk is
shown sitting in front of a curtain.

Above the main icon there is a single register with a lin-
eage of six figures. These figures, except for one, are not

Fic. 3. Detail of Fig. 1. The four-armed Mahakila.
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Fic. 4. Detail of Fig. 1. Jianatapa and Sang-rgyas Yar-byon.

easily identifiable on iconographic grounds because their ico-
nography is not particularly distinctive. From left to right
appear an Indian mabasiddba, holding a skull-cup, followed
by an Indian monk. The third figure is the only one easily
recognisable (Fig. 4, left): it is the mabasiddbha Jhanatapa,
wearing the typical pandita hat and holding a casket and a
trumpet. A thang-ka portraying Jidanatapa has recently been
studied by Singer. 14 She has shown how Jfianatapa, an Indi-
an mabhasiddba in the tradition of Tilopa and Naropa, was
also considered to be a previous incarnation of Sang-rgyas
dBon-po (1251-1296), the monk who in 1273 and for only
one year was the fourth abbot of sTag-lung monastery in
dBus. He was replaced as abbot by his cousin Mang-ga-la gu-
ru (1231-1297), who was supported by 'Phags-pa (1235-1280),
Regent of Tibet at the time, and the first Sa-skya bla-ma to
be linked to the Yuan Emperor in the ‘Patron and Priest’
(yon-mchod) relation. 1> Sang-rgyas dBon-po had to escape to
Khams, where in 1276 he founded the monastery of Ri-bo-
che. 16 The other three figures of the lineage are dressed as

4 Steven M. Kossak and Jane Casey Singer (eds.), Sacred Visions.
Early Paintings from Central Tibet, New York: The Metropolitan Museum
of Art, 1998, p. 130, n. 33.

15 Davip Snerrgrove and HueH Ricmarpbson, A Cultural History of
Tibet, Boston & London: Shambala, 1986, p. 148.

16 GeorGe N. RoericH, The Blue Annals, Delhi: Motilal Banaesidass,
1976, p. 650-652.
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Fic. 5. Detail of Fig. 1. The inscription above the first Tibetan bla-ma in
the top register.

Tibetan bla-mas. The first one can be identified because of a
fortunate coincidence. The stitching of the mounting at the
top of the painting had become loose in some areas, revealing
some faint inscriptions at the top edge of the painting, which
would be normally be covered by the mounting. These in-
scriptions were probably made to help the painter in the
correct placing of the figures of the lineage. Some of these
inscriptions were photographed before the mounting was
stitched back. Above the first Tibetan bla-ma it is possible to
read “Yar-byon-pa” (Fig. 5). The inscription clearly identifies
the monk portrayed as Sang-rgyas Yar-byon Shes-rab (1203-
1272), third abbot of sTag-lung, from 1236 to 1272 (Fig. 4,
right). 17 No inscription is available for the second Tibetan
bla-ma and above the third only the syllable “-bzhu-k...” is
readable. This is sufficient to identify the lineage as a sTag-
lung one, even if it does not make it possible to ascertain if
the painting was produced for sTag-lung or for Ri-bo-che
monastery. Whichever the case, two bla-mas after Sang-rgyas

17 RokericH, op. cit., p. 627-628.

325



ANNALI DI CA’ FOSCARI, XXXIX, 3 2000

Yar-byon, would bring the lineage to the beginning of the
fourteenth century, since Sang-rgyas dBon-po died in 1296
and Mang-ga-la gu-ru in 1297. Such a dating for the thang-ka
is supported also by a radio-carbon test (C,,) of it, which
gave 1285-1399 A.D. as the possible range for the dating of
the silk on which the painting was executed.

A dating to the beginning of the fourteenth century for
the two Mahakalas thang-ka is not surprising also considering
some of its stylistic features. The way the three Tibetan bla-
mas are portrayed, with the flesh in solid gold and the folds
of the garments rendered by thin unmodulated lines, is exact-
ly the same as what can be seen in a set of consecration
cards (ssakali), studied by Heller. 1® This set, commissioned
by Sang-rgyas dBon-po and dedicated to Sang-rgyas Yar-byon,
was produced at sTag-lung between 1263 and 1272. The cards
are painted on paper with a brilliant vermilion red back-
ground and the figures drawn using a linear technique in
black or darker red. The flesh of the figures is rendered using
a gold pigment and the hair is painted in black. Other col-
ours, especially white, are sparingly used to high-light some
other details. This set of tsakali could possibly represent the
beginning of the gold thang-ka (gser-thang) tradition, which,
as we have seen, differs from the black thang-ka tradition
only in the choice of the background colour, even if the
colours used for the drawing of the figures are here dark red
and black and not gold. The two Mahakalas, that appear with
the same iconography in other sTag-lung thang-kas, 1 display
all the characteristics of the Indian Pala style as rendered in
thirteen century Tibet. These two very lively figures have a
strong volumetric presence achieved not by the juxtaposition
of contrasting colours, as normally happens in thang-kas of
this style, but by contrasting the rather plain bodies with a

18 Amy Heirer, “A Set of Thirteenth Century Tsakali”, Orientations,
10, 1997, pp. 266-270. See, in particular, Fig. 3a, a portrait of Sang-rgyas
Yar-byon.

19 See, for instance, the four-armed Mahakala in the bottom right cor-
ner of a portrait of Sang-rgyas Yar-byon, in Stevein M. Kossak and Jane
Casey Singer (eds.), op. cit, p. 95, n. 19, and the two-armed Mahakala,
second from right in the bottom register of a portrait of Sang-rgyas dBon-
po, in Jane Casey Singer, “Taklung Painting” in Jane Casey Singer and
Puiir Denwoop (eds.), Tibetan Art. Towards a Definition of Style, Lon-
don: Laurence King Publishing, 1997, pp. 52-67. p. 59, fig. 41.
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much busier background of flames. Specific conventions, typ-
ical of the style, are applied. For instance the four-armed
Mahiakala wears a long dhoti made of a tiger pelt which comes
down to the ankles and still most of the leg is seen as if the
dhoti were transparent. This ‘transparent dhosi’ convention is
typically seen in the depiction of standing bodhisattvas in
Indian style. 20 The scarf covering the shoulders of the two-
armed Mahakalas is rather simple and less naturalistic than
the later examples seen in thang-kas influenced by Chinese
styles of painting. The petals of the lotuses on which the
figures are represented are very plain and the flames in the
halos are built up by overlapping simple triangular shapes. 2!
The much more complex scrollwork used in Nepalese style
painting for flames and backgrounds does not appear in this
painting. The two Mahakalas thang-ka can therefore be con-
sidered a typical example of the Indian Pala style, as prac-
tised in thirteen century central Tibet, with no stylistic influ-
ences either from Nepalese or Chinese painting.

To conclude, the relevance of the two Mahakalas thang-ka
to the history of Tibetan painting is at least twofold. It push-
es back the tradition of zag-thang to the beginning of the
fourteenth century, two and half centuries earlier than was
previously thought, and firmly associates the origins of the
tradition with the Indian Pala style practised in central Tibet.

20 See, for instance, Stevein M. Kossak and Jane Casey Singer (eds.),
op. cit., p. 104, n. 23. Wrathful deities are often depicted with a short
dboti. There are other examples however of wrathful deities wearing long
tiger dhotis in which the ‘transparent dbot?’ convention is applied. See |,
for instance, Steven M. Kossak and Jane Casey Singer (eds.), op. cit., p.
83, n. 14.

2l This convention for representing flames can be seen in other Indian
style thang-kas. See, for instance Stevein M. Kossak and Jane Casey SiNGEr
(eds.), op. cit., p. 89, n. 17 and Jane Casey SiNGER, op. cit., pp. 52-67, p.
60, fig. 42.

327



ANNALI DI CA’ FOSCARI, XXXIX, 3 2000

Bibliography

Bicuin, GiLLes, Art ésotérique de I'Himdlaya. Catalogue de la dona-
tion Lionel Fournier, Paris: Editions de la réunion des musées
nationaux, 1990.

De MaLmann, Marie-Tuérese, Introduction a Uiconographie du tin-
trisme bouddhique, Paris: Bibliothéque du Centre de recherches
sur ’Asie centrale et la haute Asie, 1975.

Gits, Jacques and Counen, Monique (eds.), Sérinde, Terre de Boud-
dba. Dix siécles d’art sur la Route de la Soie, Paris: Réunion des
Musées Nationaux, 1995.

Herier, Amy, “A Set of Thirteenth Century Tsakali”, Orientations,
10, 1997, pp. 266-270.

Huntincton, Susan L. and HuntingToN, Joun C., Leaves from the
Bodbhi Tree. The Art of Pala India (8th-12th Centuries) and Its
International Legacy, Dayton: The Dayton Art Institute, 1990.

KarMaY, SaMTEN GyYALTSEN, Secret Visions of the Fifth Dalai Lama,
London: Serindia Publications, 1988.

Kossak, Steven M. and Singer, Jane Casey (eds.), Sacred Visions.
Early Paintings from Central Tibet, New York: The Metropolitan
Museum of Art, 1998.

PaL, Pratarapitya, T7betan Paintings. A Study of Tibetan Thankas
Eleventh to Nineteenth Century, Basel-Scranton: Ravi Kumar-
Sotheby Publ, 1984.

Revnorps, VaLrag, HeLLer, Amy and Gyatso, Janer, Catalogue of
the Newark Museum Tibetan Collection. 1II: Sculpture and Pain-
ting, Newark: The Newark Museum, 1986.

Rure, Marvin M. and Tuurman, Rosert A. F. (eds.), Wisdom and
Compassion. The Sacred Art of Tibet, New York: Harry N. Abrams,
1991.

Roeric, Georce N., The Blue Annals, Delhi: Motilal Banaesidass,
1976.

SinGer, JaNe Casey and Denwoop, Puiire (eds.), Tibetan Art.
Towards a Definition of Style, London: Laurence King Pu-
blishing, 1997.

SinGeR, Jane Casey, “Taklung Painting” in Sincer, Jane Casey and
Denwoop, Puiuie (eds.), Tibetan Art. Towards a Definition of
Style, London: Laurence King Publishing, 1997, pp. 52-67.

SneLLGROVE, Davip and Ricuaroson, Hucu, A Cultural History of
Tibet, Boston & London: Shambala, 1986.

Stopparp, Heatuer, “The Style and Artistic Context” in Karmay,
SamTeN Gvartsen (ed.), Secret Visions of the Fifth Dalai Lama,
London: Serindia Publications, 1988, pp. 19-26.

Tucct, Gruseepe, Tibetan Painted Scrolls, Roma: La Libreria dello
Stato, 1949.

Zware, W. (ed.), Buddhism Art and Faith, London: British Museum
Publications, 1985.

328



TIBETAN BLACK THANG-KAS

ABSTRACT

Black thang-kas are a very specific group of Tibetan Buddhist paint-
ings. Western scholarship has considered them to be a relatively late
development in Tibetan Buddhist art. The earliest firmly datable
example found in the art-historical literature goes back to the first
half of the seventeenth century. However, the thang-ka representing
two Mahikalas studied in this article, which can be dated on the
basis of inscriptional and stylistic evidence to not later than the
beginning of the fourteenth century, proves that the tradition of
producing black thang-kas existed at least two and half centuries
earlier. The beginning of this tradition appears to be connected with
a Tibetan version of the Pala style.

KEY WORDS
Tibet. Buddhist Art. Black thang-kas.
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Matteo Compareti

TRANIAN DIVINITIES IN THE DECORATION
OF SOME DULAN AND ASTANA SILKS

Among the textiles dated to the Tang period found within
the present day borders of China, those embellished with
foreign divinities are particularly interesting.

These finds come from the funerary complexes of Dulan
(&% £), in the Qinghai (F #)Province, and Astana (F] B 3% #R),
in the Xinjiang (¥ #8) Uighur Autonomous Province, areas
which though far from the principal Tang centres were ne-
vetheless certainly influenced by Chinese culture. Particularly
so was Qinghai, also known as Amdo, which constituted the
eastern part of the Tibetan kingdom, at the height of its
splendour under the Pugyel (sPu rgyal) dynasty (649-842
AD.).

The archaeological site of Dulan is composed of one
princely tomb belonging to a noble Tibetan and others less
richly embellished all dating from the 8™h-9%h centuries A.D. L.

A complete publication of the Dulan findings does not yet
exist although it is known that a certain number of art ob-
jects and documents written in the Sogdian language have
been recovered 2.

Three textiles embellished with foreign divinities have al-
ready been published: they are of silk, executed according to
traditional Chinese weaving techniques known as warp-faced

I ¥y Xinwcuo, Zuao Feng, 1991; Xu Xincuo, 1996 (the article was
published in English as well: Xu Xivcuo, Zuao Feng, A Preliminary Study
of the Textiles Excavated at Dulan, China Archaeology an Art Digest, vol, 1,
n. 4, 1996, pp. 13-34); Zuao Feng, Simcox, 1997, p. 82; HeLier, 1998.a,
pp. 100-101; Herrer, 1998.b.

2 HerLer, 1998.a, p. 101; Hewrer, 1998.b; Hevrrr, 1999, p. 12, fig. 16.
On the recovery of Sogdian documents at Dulan: Jiang Bogin, 1994, p.
266.
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compound tabby and warp-faced compound twill *. This lat-
ter technique still presents obscure points regarding its ap-
pearance in the Heavenly Kingdom, in fact it was alien to
China proper and was most likely introduced from Sogdi-
ana 4. The technique would have reached China sometime
between the Northern and Southern Dynasties (420-589) and
the Tang domination (618-906). At first they were additions
to traditional Chinese techniques, but gradually they replaced
them, expecially after the introduction of the samit, or wefi-
faced compound twill, native of Western Asia?’.

The designs that embellish each of the silks represent the
same scene enclosed in circular frames: a nimbed divinity,
depicted frontally, wearing a caftan and sitting on a quadriga
dragged by winged horses. The divine nature of the central
figure is marked by its largeness in relation to the other
characters depicted, by the nimbus behind the head and by
the association to analogous depictions in the arts of Persia®,
India and Central Asia /, met also in Xinjiang and Dunhuang
(3 42) paintings 8.

The chronology of the 8th-9th centuries proposed for the
Dulan site would not seem to fit these textiles as between
766 and 799 A.D. an imperial Tang edict ordained the inter-

3 For a specific study on these silks and other specimens: Znao Feng,
1995 (the article was published in English as well: Zunao Fene, Foreign
Deities in Wer-Tang Woven Silks, China Archacclogy and Art Digest, vol. 1,
n. 4, October-December 1996, pp. 7-12). The terminology employed here to
point out weaving techniques is accorded to: Centre International d'Etudes
des Textiles Anciennes, 1964.

4 Xi1a Nai, 1963; Zuao Fewng, Sivcox, 1997, pp. 83-84; Smeng, 1998,

5 Mester, 1970, pp. 262-63; Risoup, 1977.a, p. 65; Risoun, 1977.b, pp.
449, 451; Risoun, 1987; Yoxkonari, 1997, pp. 100-103.

6 CarTER, 1981, p. 74, note 1; Cariieri, 1990; Frye, 1978, Ries, 1990.

7 Bussacui, 1955, pp. 11-13, figs. 3-4; Rosenriep, 1967, figs. 40.a, 43-
46, 89, 96; CampeiLL, 1868, p. 141; Siwvit Awronini, 1972, pp. 64-70; Row-
LaND, 1974, pp. 83-89, 93, figs. 36, 37, pl. p. 87; Carrer, 1974; Carter,
1981, pp. 76-77; Bernaro, Grewer, 1981, p. 134; Kumkerr, 1983, pp. 13-
21; Tanapx, 1984, pl. XV.2; GoLoman, 1988, pp. 98-99; Carrier, 1990, pp.
89-92: Grener, 1995; Verarpt, 1997, figs. 659-660; Diserens, 1997/98. On
the identification of the god at Dokhrar-e Noervan with Mirara: GrenerT,
1993. See also Mopg, 1992.b; Kuimeurc-SaLTer, 1993, Mope, 1993; Mar
SHAK, 1993/96, pp. 303-304, note 3. On the identification of the same god
with Zhun: SmmsWiLriams, 1996.b, p. 648.

8 BussacLr, 1933, figs. 10-11, 15; Vo~ Lecoq, 1977, figs. 222-224; Kir-
MxeIT, 1983, pp. 15-21; Grener, 1993.b, p. 87; Catalogue Paris, 1993, cat.
222,
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diction of “Western” motives expecially in textile decoration .

However, the Tibetan domination extending in that period to
the Qinghai could easily have represented 2 favourable market
or a shelter for those weavers otherwise retained outlawed. It
seems probable that this prohibition ordered by the minister
Li Mi (&%) (722-789) was aimed primarily at Persians and
Sogdians, in particular the latter who held a certain control
of the silk trade and most likely silk production both in their
home territory — where the beginning of a silk weaving scho-
ol is traceable since 6 century A.D. !0 — and in their colo-
nies on Chinese soil 'L

One of the textiles from Dulan displays large circular
medallions decorated with running waves, a motif well-known
in the Mediterranean area as well as in Hellenistic art (fig. 1).

This textile is distinguished from the other two because of
the circular frame enclosing the representation of the nimbed
divinity which is opposed to another containing a totally dif-
ferent subject.

The figure of the god in the first medallion occupying the
central position wears a “V” shaped open-necked garment and
is sat on a big flower. The nimbus behind the head is com-
posed by two concentric circles, one external bigger and one
rayed smaller. On each side of the god are two figures car-
rying long curved objects. Their nether halves are covered by
a decoration which may hide animal forms. To protect the
figure of the divinity there is a canopy decorated on the top
by frills.

All three figures stand on a triangular-shaped chariot with
the vertex below while the foreparts of two pairs of winged
horses (two white and two black) seem to extande from its
stdes.

The other circular frame encloses human figures, facing
animals and an indistinct object in the centre. Starting from
the top it is possible to recognize white elephants with an
unclear element above, riding archers shooting a deer, white
lions with raised forepaws and open mouths on a pedestal,
camels either winged or loaded with goods.

% Luso-LesmiTcuenke, 1993, p. 10.

19 On the Sogdian weaving school developed from 6™ century: Hepyca-
auMckas, 1972; Ortavsky, 1998.b, pp. 168-73.

1 Darpy, 1979, p. 593. On Sogdians in China proper: Sims-Wirriams,
199.a, p. 48.

333




ANNALI DI CA’ FOSCARI, XXXIX, 3, 2000

T T Fic. 1. Reproduction of a silk
recovered identical at Astana
and Dulan (after Zuao Feng,
1995, fig. 2).

. Y s, X . .
E R éj 3 In the external interstic-

A
&b

i

es arc lions with heads turn-
ed back or galloping horses,
possibly winged, on a curl-
ed vegetal pedestal recalling
the decorative wings of Sas-
anian art. The motif is re-
peated in the medallion it-
self, below the couple of Ii-
ons.

At the point of contact
between the first and the se-
cond frames are large white
flowers, according to a sche-
me well-known in the textile
decoration of the fu
mian (B ) (funerary masks)
discovered at Astana and

" Qara-khoja 2, In fact, an
identical fabric was recove-
red in the funerary com-
plex of Astana, in the Tur-
fan Oasis 13,

This place was a very
important point along the

Central Asian caravan route (inhabited by nomads and seden-

taries as well — in addition to natives, expecially Chinese and

Sogdians), which culture was unquestionably saturated with

Chinese elements, even if the Tang court recognized a bar-

barization of the Chinese residents in the Turfan region 14,

o
f
b
%

S

)

12 On the fu mian discovered in the Turfan Oasis: Rizoup, 1977.2, pp.
64-65; Risoup, 1977.b; Risoup, 1987.

3 Zuao Feng, 1993, fig. 2.

14 Stein, 1928 (reprint 1988), p. 668; Zuane GuancDpa, 1996. On the
barbaric customs of the Chinese residents in the Turfan region: Marsuaxk,
1994, p. 11; Zuane Guang-pa, 1996, p. 311.
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According to the Chinese scholars Mu Shunying, Qi Xiao-
shan and Zhang Ping, the textile from Astana is dated to 5%
century A.D., while K. Yokohari points it out to be from the
peri@d between 500 and 640 A.D. during the Qu (£8) dyna-
sty 1.

Although this silk shows strong signs of the stylistic for-
mulae of Chinese art (e.g. the axial reproduction of the hunt-
ing scenes and of the animals inside the medallions and in
the interstices), the overall design of this silk clearly puts it
in the Indo-Iranian sphere.

The Indian Sun god Siirya displays attributes similar to the
ones in the Dulan textile such as the radiated nimbus, the
quadriga dragged by winged horses (detived originally from
Hellenistic models) and the lotus flower 6. The same elements
characterize the figure of Mithra in Iranian art, both in Iran
and Central Asia, even if the lotus flower appears rarely 17,
Just from Central Asia the scholars locate the influences re-
sponsable for the clothing characterizing Surya, whose ico-
nography would have started to be canonical in India since
the 15t.2ad centuries A.D., corresponding to the period of

15 My Suunving, Q1 XiaosHaN, Zuane Ping, 1994, fig. 289; Yokonari,
1986, scheme at pp. 117-19.

16 RosenpieLp, 1967, figs. 4C.a, 4346, 89, 96; Bernarp, Grewer, 1981;
GoLoman, 1988, pp. 88-99; Panpey, 1989, pp. 24-65; Cacuert, 1990, p. 91;
Haree, 1996, figs. 51, 74; Verarpi, 1997, p. 495. Specifically on the rayed aim-
bus: Bavurze-Picron, 1990, pp. 82-83. On the divine chariot: Bussacgrr, 1955,
Other characters often depicted on a chariot dragged by winged horses or
gryphons are Kat Kavus {see: Jly6o-Jlecumyeuko, 1978, pp. 22-23, fig. i1; Luso-
LesnrrcHENRD, 1993, p. 4) and Alexander the Great (see: Carrino, 1994).

17 RowLanp, 1974, fig. 36; Azarray, 1982, pl. I; Tanase, 1985, p. 109,
pl. I. On the affinities between Mithra and Surya: Boyce, Grener, 1991, pp.
162 (note 44), 485; at least two stonewear [lasks considered a Chinese work
display figures of Central Asians dancing and playing music. The person in
the centre, smaller in size, is dancing on a lotus-shaped pedestal, maybe
depicted by the probable Chinese artist to mark the Central Asian or,
anyway, the foreign nature of the scene: Surtivan, 1973, pl. 39 and Haus
sig, 1979, fig. 1 (for H.W. Haussig this is a representation of a feast for the
vintage and the object in the shape of a lotus flower is a tub. The scene
would be of Christian inspiration: Haussig, 1979, pp. 181-83); JuLiano,
Lerner, 1997, fig. 2. See also: Tarsor Rics, 1965, fig. 165; Catalogue To-
ronto, 1983, fig. at p. 71 (left) and fig. at p. 73 (right). Something similar
is present in a silver plate kept in the Hermitage, where the two nimbed
male attendants besides a central figure stand on an unusual pedestal:
Mapusag, 1971, fig. 29. The reproduction of Gajalakshmi in Indian art pre-
sents some similarities: Mukmersee, 1994, figs. 7-8. In fact, the lotus as a
pedestal would be an Indian invention: BarTroufarris, 2000, pp. 220-21.
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Kushan domination, an Iranian-culture dynasty settled in
North-Western India, come from the steppes of eastern Cen-
tral Asia 18, The statues of the Kushan sovereigns discovered
in India and Afghanistan (the territory of ancient Bactria)
show figures wearing such caftans and boots, with a hand
normally holding the hilt of the sword, a solution equally
adopted in the iconography of Siirya and Mithra!®. In a
specific study on the foreign divinities in textiles recovered in
China, the Chinese scholar Zhao Feng identifies the divinity
on the chariot just with Siirya 20,

In northern India, particularly in Kashmir, the Sun god
was very venerated, a fact due, for the most part, to the im-
migration of Iranian people probably from Sakastan (Sistdn),
who worshipped a divinity that the Indian sources call Mi-
hira 2!. A second impulse given to the solar cult dates back
to the period of Saka and Kushan invasions 22. Then, after
the defeat of the Sasanian by the Arabs, many Persians would
have settled in India and Kashmir2®>, The devotion to the
solar cult in this part of India is documented by the ruins of
the Sun temple at Martand 2 and by the recovery of statues

18 Rosenrierp, 1967, pp. 189-97; Pavr, 1575, p. 80; CarteR, 1981, pp. 77-88,
83-84;, Berwarp, Grenet, 1981, pp. 134-36, 139-140; Lacour-JaLoUNEIX, 1983,
pp. 25-26; Cartir, 1988, p. 129; Panpey, 1989, pp. 66-100; PucacHENKOVA,
Dar, Starma, JoYENnDA, SippDIQI, 1994, p. 378; Verarpi, 1997, p. 496. On
the estabilishment of the cancnical representation of Surya “in a period later
than the mature Kushan age™ Caruieri, 1990, p. 91; Bussacui, 1994, pp.
130-31 (the solar value of the scenes is doubtful}. On a specific dress worn
by Sirya in two statues from Khair Khaneh (Afghanistan): Tanarr, 1996.

¥ Yarrazeuov, 1963, p. 152; RosenrFiern, 1967, figs. 1, 2, 13, 22, 26, 28-
39, 60a, 62a, 104, 108, 119-121; Gorrz, 1974 b, p. 68; Iyravenkora, 1979,
tigs. 122, 133-35, 235-38; Carter, 1981, p. 78.

20 Zuao Feng, 1993,

21 Jatrazsuoy, 1963, p. 153: Rosewriep, 1967, pp. 192-93, Goerz,
1974.b, p. 68; Humsacu, 1978, p. 231; CarTER, 1981, pp. 80-88; Lacour-
Jarounex, 1983, p. 27; CarTer, 1988, pp. 132, 137, Panpey, 1989, pp. 21-
23, 65; Caruiery, 1990, p. 89-90; Bovce, Grener, 1991, p. 485; Panavo,
1996; Verarpi, 1997, p. 495. On the Sun temple at Multan {(Punjab), Gwa-
Hor and other Indian localities: Jairazenoy, 1963, pp. 153-34; Gorrz, 1969,
p. 24; CartEr, 1981, pp. 78-86, 91-93, notes 22-23, VErarpr, 1997, p. 496.

22 Bussacrl, 19553, pp. 16-17; Par, 1975, p. 42; Humsacu, 1978, p. 239;
Carrier:, 1990, p. 90; Veraroi, 1997, pp. 495-96.

23 Pav, 1975, p. 42. On foreign influences in the art of Kashmir also
preceeding the Arab invasion of Sasanian Persia: Pal, 1975, pp. 36-45. Later,
Kashmir artists exported their proper style in the whole Himalayan region,
especially in Tibet: Pan, 1987; Siupmax, 2000.

 Brown, 1933, pp. 40-47; Goerz, 1969, pp. 23-36; Goerz, 1974.4, pp.
38-40; TisHer, 1987, pp. 33-38.
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depicting Sirya dressed according to a singular taste definite-
ly extraneous to India %>

However, another possibility is that the Iranian influences
in Northern India were due to Sogdian contacts. In fact, the
relations between India and Sogdiana should have been in-
tense 26, Several divinities of the Sogdian pantheon were de-
picted according to Hindu models, because initially Sogdian
art was either aniconic or had a very poor religious icono-
graphical repertory 27. Apart from Buddbism that left scarce
traces at Penjikent 28, the cult of Siva — or, better, the local
god for whom was adopted the iconography of Siva — must
have had a certain importance in Sogdiana, judging by paint-
ings and statues recovered at Penjikent #%.

A unique metal rhyton composed by a human head super-
imposed upon a buffalo head, considered Sogdian or eastern
Iranian, displays clear Indian influences 30 Then, again, the

 Gorrz, 1969, pp. 34-35; Par, 1975, pp. 80, 82, figs. 16, 17. The same
peculiarities testify, possibly, Iranian influences in Cambodia: Corress, 1972-
73, p. 118 notes 14, 15.

% Mapwak, 1971, p. 144; RowLano, 1974, p. 56; Taober, 1973, p. 173;
BeLenizky, 1980, p. 21%; Azareay, 1981, pp. 140, 152-56, 166-67; BeELENI-
rskir, MarsHak, 1981, pp. 26-353; Mardag, 1990, pp. 297-98, 306-310. On
paintings at Penjikent depicting scene from the Mababbarata and Pasncatan-
tra: Marsuak, 1987, pp. 160, 166, figs. 198, 207, 208; Marsuax, Rasporpva,
1994.a, pp. 81-82; Catalogue Paris, 1993, cat. 24; Marsnak, 1996.b, pp. 254-
56, MarSak, 1996.c, p. 300; Marsuak, 1996.d. Sogdiana exported also cot-
ton, a plant originally domesticated in India: Sims WiLLrams, 1996.a, 48.
Then, in Xinjiang, as evidenced by the recovery of Turfan documents, So-
gdians were involved in cotton production: TromserT, 1996, pp. 214, 219,
226; Sueng, 1999, p. 50. For Islamic sources on the production of cotton
rextiles in 10" century Sogdiana: Serjeant, 1972, p. 97.

27 Grener, 1986, pp. 99, 128; Mar$ax, 1987, pp. 158, 167; Marsuax,
1990, p. 297; Marsuak, Rasporova, 1994.a, fig. 2; Marsrak, Rasrorova,
1994.b, p. 198, Grenet, 1995/96, pp. 277-79; Marsuak, 1996.a, pp. 43438,
figs. 7, 8; Grener, 1996.a; GRENET, 1996.h.

2% Dgespen, 1986, pp. 1221-24; Emmerick, 1986, pp. 959-62: MaRr3ak,
1990, pp. 304-305; Marsuak, Rasporova, 1990, pp. 131-53, figs. 19, 23-25;
Scorr, 1990; Skopa, 1992; Mopg, 1992.a; Mook, 1993; Marsaxk, 1996.c, p. 300,
Marsuax, Rasporova, 1997/98; Crapuckwmi, 1998, pp. 160-63: AspurLaey, 2000,

29 Berenirski, Marsuak, 1971, pp. 9-11 and fig. 4; Hareer, 1978, p. 70;
Berewiziy, 1980, p. 197; Catalogue Du$anse, 1985, cat. 378; Kuwavama,
1987, p. 724; Mardak, 1990, p. 307; Mar$ak, Rasrorova, 1991, p. 194, fig.
3. Jianc Boqin, 1994, pp. 252-254; MaRrsHax, 1995/96, p. 3035; Lrrvinsky,
1996.b, p. 427; Marsuak, 1996.a, p. 434-38; Marsuak, 1996. b, p. 253,
Mar#ak, 1996.¢c, p. 299-300; Lo Muzwp, 1999, pp. 59-61, figs. 17-19.

10 Rowranp, 1974, p. 60; Hareer, 1978, cat. 23, pp. 69-71; BELENIZKY,
1980, pl. 16.
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presence of Iranian figures in the paintings at Ajantid (expe-
cially the famous banquet scene in cave I) and Bagh testify a
certain knowledge of Central Asian customs !,

P. Pal considers the association of the town where the Sun
temple of Martand was situated with grape farming (obtained
by Kalhana, author of a history of Kashmir ~ the Rajtarangini
— composed in the 12%™ century), as a link with a definite
Persian presence ?2. This could be true, but it is worth notic-
ing that in Chinese sources the Sogdians themselves were con-
sidered very fond of wine . The fact that the temples of
Avantisvami and Avanti§vara at Avantipura (modern Vantipur,
tew kilometres southeast of Srinagar) display carved pearl
roundel decorations on their pillars could be considered the
result of direct Sogdian influence. The decoration of the tem-
ples — dating back to the reign of Avantivarman Utpala (856-
883) -~ were once regarded as Sasanian 4. But as the Persian
dynasty was extinguished in the 7t century and, even if Sas-
anian models deeply influenced the art of early Islamic Iran
and even if many Persians may have migrated to Kashmir
after the Arab invasion, it is strange that such decoration
started to be employed two hundred vears later after the fall
of the Sasanians ’>. In Iran itself however the pear! roundels
rarely appear during the Sasanian period {226-642) and even
then they are not exactly the same as the ones observed in
the decoration of the temples of Avantisvimi and Avan-
tisvara 26. Most likely the pearl roundels motif arrived in
Kashmir via Sogdian textile design which display often this

31 On the banquet scene at Ajantd: Guiksuman, 1982, fig, 441. On Cen-
tral Asian parallels: Krnocer, 1979, p. 444; Sievi Anroninig, 1996, For other
figures in the Ajantd painting wearing Central Asian garments: Ajanta Mu-
raLs, 1967, pl. XVI, XXXVII, XLI, XLIII, LVII, LVIII, LXXIV, LXXV,
figs. 10, 15, 20. On the paintings at Bigh: Sivaramamurti, 1970 (reprint
1996}, pl. 2; Hariey, 1987.

32 Par, 1975, p. 42.

 Cuavannes, 1903, p. 134; Bouinoss, 1966, pp. 153-54; Grever, 1985,
p. 34.

3 Goerz, 1972, p. 447. For a recent publication of the pillars of
Avantisvimi temple: Paur, 1986, pl. LXXII; Goeresr, 1993, figs. 18, 23.

¥ Gorrz, 1974.2, p. 47 note 91. Apparently, also J. Kriger shared this
opinien: Krdcer, 1979, p. 446.

% Comearer1, forthcoming. Kroger has already pointed out that the
Sasanian peatl roundels were not the same used in Gupta Jdecoration: Kro-
Ger, 1579, p. 447.
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ornaments, as evidenced in the arts of proper Sogdiana, espe-
cially in the murals at Afrasiab, Varakh3a and Penjikent ?/.

The trading activities of this Central Asian people are tes-
tified in the Upper Indus region *8, in proper India?? and
their commercial colonies were estabilished even in Sri Lan-
ka 40,

The same Tibetans mainteined good relations with Sogdi-
ans, as testified by the Lhasa intervention in 729-730 A.D. in
Sogdiana together with their Turk allies, in order to contain
the advance of Islam 41, and by the marriage of the king Khri
lde gtsug brtsan (712-755) with a princess from Samarcand 2.

Contacts with Sogdiana are also recorded in Tibetan sour-
ces and, as pointed out above, documents in the Sogdian
language were recovered at Dulan 4. As regards trade, it is
extremely probable that the Sogdians sold luxury goods to
the Tibetans, expecially metalworks and precious textiles
embellished with the typical pearl roundels decoration, as
depicted on the garments worn by the Tibetan envoy at the
Tang court in a painting executed by Yan Liben (B sLA&) %,
and observed among the Dulan textile findings. It is even
probable that the Chinese employed such fabrics for diploma-
tic exchanges and ordered Sogdian weavers resident in Tang
territory to weave them .

In Sogdian art there are several representations of the god

37 Rowranp, 1974, plates pp. 57, 70, fig. 27, appendix pl. 14; Bereni-
tsky, 1975, figs. 137-45. At Penjikent were recovered several panels of bur-
ped wood embellished with pearl roundels: Bsienrrsky, 1973, figs. 114, L15;
Mardak, 1987, cat. 206. On the influence of Sogdian art in Kashmir and
Himalayan region: Froop, 1991, pp. 31-33.

3% Dawni, Jerrmar, Tuewavr, 1987, pp. 21-24; Jerrmar, 1991; Cume-
Bunesmc, 1995, Marsuak, 1996.b, p. 238.

39 Sims-WiLLiams, 1996, pp. 49-30, 54-57; YosHipa, 1996, pp. 74-75.

0 Dapprwi, 1983, p. 122; Jianc Boqin, 1994, pp. 227-235; GRENET,
1996.b:; BoreracucHi, 1997/98.

4 BrekwitH, 1987, pp. 108-110; HeLLer, 1998.a, p. 106

2 TwircHuerT, 1979, p. 432,

4 See nore 2. On the contacts between Tibetans and Sogdians: Fang-
Kuer L1, 1957-58; Horeman, 1971; Serieant, 1972, p. 220; Karmay, 1975;
Karmay, 1977; Ricwarpsow, 1975; Uray, 1983; Becxwitu, 1987, pp. 92-95;
Froon, 1991, pp. 31-33; Herter, 1998.a, p. 101; Kysnemos, 1998, pp. 2/0-
282; HeiLer, 1999, pp. 9, 11-12, 54.

44 On the pearl roundel decoration and the Sogdians: Comeareri, for-
theoming. On the probable representation of a Tibetan minister in the pain-
ting by Yan Liben: Karmay, 1977, fig. 1.

45 Spewc, 1998; SHEnG, 1999, p. 45; Compareri, forthcoming.
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Fra. 2. Reproduction of a Pen-
Jitkent painting (afrer WMlkona,
1980, fig. 2.6).

Mithra 46, though none cor-
responds exactly to those in
the Dulan and Astana tex-
tiles. An example of the ad-
aptation of the iconography
of Mithra, where the chari-
ot has been substituted by
a two horse protome-throne,
is in an 8™ century painting
from Penjikent 47 (fig. 2)
and an 81-9th centuries wall
painting from Qal'a-ye Ka-
khkakha at Sakhrestin, in
Ustrisana (fig. 3) 48, a region of Sogdian culture, that lasted
as an independent state until the Samanid conquest of 893-94
AD. In that epoch, proper Sogdiana was part of Abbassid
Caliphate and islamization was proceeding, so it is probable
that the art in the colonies — although likely in contact with
the motherland and Ustrisana — would have followed an in-
dependent course, with a certain Chinese influence (anyway
testified in Sogdiana itself, for example in the floral decora-
tion of the paintings at Varakh$a) 4°. Possibly, there is anoth-
er representation of Mithra displaying characteristics unques-
tionably belonging to Sogdian art, among the wooden figures
recovered in the palace of Kujuk-tobe (second half of 7th
century — first half of 9th century), in the Otrar Qasis (South-
ern Kazakhstan) oY

4 BrrenrTski, Marsuax, 1971, p. 16 and fig. 7; Sivi AntoNniNi, 1972,
pl. XIII; Azarreay, 1975.b, pp. 27-29; Berenizxy, 1980, pp. 146, 189-93;
IMxoma, 1980, fig. 2.1, 3-6; Azarray, 1981, pp. 141-43; SlkySos, 1987, p.
172; GrengT apud Sims-Wirniams, 1991, p. 178; A6nynnaes, BepnuMypanoes,
1991, fig. 3; Grewer, 1993.b, p. 87; Marsuak, 1995/96, p. 304, note 3.

47 IMxoma, 1980, fig. 2.6 (but see: MarsHag, 1995/96, note 3).

8 IMxoma, 1980, fig. 2.3; Grener apud Sims-Wicriams, 1991, p. 178;
Grewer, 1993.b, fig. 3 (but see: Marsuax, 1995/96, note 5).

# Mapmaxk, 1971, figs. 10, 20; Mardax, 1987, p. 167, figs. 209-211.

3 Bannaxor, TepHoraxa, 1998, pp. 139-160 fig. l.a. But see also:
Bajrakov, 1998, p. 251, fig. 3.
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Fic. 3. Reproduction of a Sakeh-
restan painting (after Wlko-
Ra, 1980, fig. 2.3).

In Sogdian Buddhist lit-
erature Mithra s portrayed
as judge after the dead or
as a witness in contractual
promises 1. The figure of
Mithra on the chariot at
Bamiin and likewise with
the Moon-god Mao at
Fondukistan should be re-
garded under this viewpoint; their representations contextual-
ized in a Buddhist setting 2. Once accepted the figure of
Mithra in Buddhism, it could have been transmitted also to
Tibetans without big problems, in consideration of the similar
treatment that some Tibetan divinities received in Tantric
Buddhism and in consideration of some Zurvanite influences
in Tibetan Buddhism connected just to Sogdian Buddhism
and to the Sun god?3.

Other clues support an Iranian origin for the Dulan and
Astana textile, The animal subjects enclosed inside the medal-
lion opposed to the one containing the god on the quadriga,
could be associated to divinities of the Sogdian pantheon,
even if, normally, such divinities accompany their symbolic

5| Lacour-JaLounerx, 1983, p. 28; Scort, 1990, p. 58. On Mithra as
judge and witness in contracts in Zoroastrianism: Bovce, 1969; SHaxED,
1980, pp. 10-20; CarTER, 1981, p. 86, note 51; Bivar, 1995, pp. 31-32, note
6 and p. 37, note 20. For a very interesting hipothesys on the presence of
Mithra at Tag-e Bostan, in the investiture scene of Ardasir II: Tanase, 1985,
p. 109. In Bivar’s opinion, the role of Mithra in the painting of the 33-
metre Buddha at Bamian should be considered as a figure of garanior on
the contract between the Sasanian Emperor Sapar II and the Chionite King
(Grumbates?): Bivar, 1998, pp. 108-109.

52 Rowranp, 1938 Scorr, 1990, pp. 56-60; GrENET, 1993.b, p. 91. On
the affinities between Mithra and Maitreya: Rowranp, 1938, pp. 75-77; Jar
rRAZBHOY, 1963, p. 130 note 15; Gorrz, 1974.b, pp. 69-70; Dani, 1978;
Scorr, 1990, pp. 67-68 Bovce, Grewer, 1991, p. 149; BavtrusaiTis, 2000,
p. 266.

5 Syvi Antonini, 1972, pp. 69-70; Carrer, 1981, pp. 96-97; GieNoUX,
1987; Scort, 1990, p. 70; HerLer, 1999, p. 54 note 4 at p. 133 On Tranian
influences not only on Tibetan Buddhism but also on Bon: Kysnewos, 1998,
pp. 173-173, 265-269, 295-324,
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animals 7%, Then, the hunt scene recalls an Iranian theme
found widely in Asia because of the hunter turned back in
the position of the “Parthian archer” riding a horse at “flying
gallop”. In the scene, the quarry represented by the deer
displays horns imitating a mushroom or a flower, according
to a Sogdian typology often observed in metalworks recov-
ered in China and Japan . _

In the silk, in the interstices, the galloping horses (maybe
winged) are placed on a pedestal which at first sight scems
vegetal, but actually based on a specimen displaying spread
wings very used in Sasanian art °® and transfered to Sogdiana,
where it was employed expecially in the decoration of the
famous zandaniii 77,

Above the horses there is an emblematic oblong simmetri-
cal object, maybe a tree or another symbol very diffused in
textile decoration, as testifies, for example, a fu mian from
Astana, with two confronted phoenixes-peacocks enclosed in
pearl roundels ?8,

¥ Marsuax, Rasrorova, 1990, pp. 141-45; MarsHax, Rasrorova, 1991;
Mopg, 1991/ 92; Grener, 1993, pp. 59-65. The animals could be associated
to Persian pantheon as well: AckeErman, 1964,

¥ Gyrresviarp, 1957, figs. 71, &2.d; Mapmax, 1971, fig. 15; SurLivan
1973, pl. 38 (published recently in: Catalogue Roma, 1992, cat. 81); GHir-
saman 1982, hg, 438.c; Q1 Donceang, ZuaNG Jine, 1994, fig. 2; Catalogue
New York, 1997, car. 8, 14 and fig. 21; Hecier, 1999, fig. 14. On 2 disrin-
ction between Sasanian, proper Sogdian and Tang deers in metalwork deco-
ration: Qr Dongrane, 1996, fig. 2 (the article was published in English as
well: Qu Doncrane, A Sogdian Silver Bow! with a Deer Motif Unearthed in
Skapo Village, Xi'an, China Archaeology and Art Digest, vol. 1, n° 1, May
1996, pp. 15-20). On Iranian influence in Chinese metalworks of the Tang
period: MeLikian-Chirvant, 1970; MebLry, 1970; Rawson, 1991.

3% Ghirshman 1982, fig. 229, 231, 232

7 SueruErD, Hennine, 1959; Benemnnruii, Bentosuy, 1961; Hepycanu-
Mckas, 1972, fig. 1.3, 12, Serjeant, 1972, pp. 97-103; SuerHerp, 1981;
Oravsky, 1998.a; Ovavsxy, 1998.b, pp. 200-206.

® Risoup, 1977.b, fig. 5. A woollen rapestry fragment recovered at
Antinoe {Egypt), but preserved in Florence, displays a decoration with roun-
dels enclosing human figures besides a “palmette”, depicted in a shape very
close to the emblematic element of the two silks from Astana and Dulan
just considered. The two human figures would wear “Iranaian-like garmen-
ts”, even if the rextile is dated to 4h-Gth cenquries AD., nor cotresponding
to the period of Sasanian domination in Egypt (about 616-629): Catalogue
Firenze, 1998, cat. 220. A very similar decoration recurs on a bronze mirror
recovered in a tomb dated about 7h-9% centuries, belonging to the area of
the Jety-Asar culture: Jlesuwma, 1996, fig. 106. 12. For a similar element on
a late Sasanian pitcher: Smvpsox, 1998, fig. 201,
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Fic. 4. Reproduction of a
silk recovered at Dulan
{after Zuao Feng, 1993,
fig. 6).

Finally, the circular
frame, although well
known in Chinese art
and employed since the
Western Han period >,
possesses a foreign ele-
ment due to the flow-
er-like tangents and the
sequence of running waves along the hem, which are also
known from the arts of Persia @ as well as Bactria ¢!, Mar-
gianaﬁéz, Sogdiana 3, but observed also in some Xinjiang tex-
tiles 4.

A second silk fragment recovered at Dulan, of a divinity
sitting on the quadriga, displays substantial differences than
the other just considered (fig. 4).

Above all, the figure of the god sitting on a flower-like
pedestal does not have a rayed nimbus, but rather one marked
by a string of pearls along the hem and he wears without
doubt a “V” open caftan and a trilobated crown.

The crossed legs and the arms on his lap, maybe disposed
to hold a cup (?), recall the Indian position alluding to med-
itation (dbyanamudra). It is probable, in fact, that the author
of the representation appropriated themes belonging to Bud-
dhist iconography, marked just by the position of the god, by
the crown and by the pearled nimbus ¢°. Besides the divine

39 Maencuen-Herren, 1943, fig. 5.

o Gmirsuman 1982, fig. 240.

1 [Iypauenxosa, Pemuens, 1982, figs. at pp. 213, 215, 232, 233.

62 [Typayenkopa, Pemrens, 1982, figs. at p. 107.

6 Bprenitsxi, Marsuax, 1971, [ig. 24; Azawreay, 1981, pl. 29 (on the
garment of the central figure); Grexer, 1996, fig. 12.

& Mu Suunying, (1 XiaosHAN, ZHanG Ping, 1994, figs. 263, 271

¢ Tor a similar pearled nimbus behind the head of Avalokitesvara in a
painting on material from Murtug, dated 9th_10t%h centuries: HirTEL, YaLDIZ,
1987, cat. 57. The nimbus of Buddha in Gandharian art sometimes is ren-
dered as a solar halo: Fismex, 1990, fig. 2. In Gandhatra the same Buddha
can even be substizuted by the solar disk: QuacLioTri, 1992; Verarpy, 1997,
pp- 495-97, fig. 661 .
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figure there are two characters smaller in size, holding long
hooked sticks and unpresuming headgear. At the same hight
of the nimbus of the god there seem to be two more human
forms. A canopy with frills covers the divine figure, an ele-
ment often found in Buddhist art ¢ and already observed in
a Kushano-Sasanian coin, possibly depicting Mithra ¢7,

The chariot is identical to the one just observed but the
winged horses are six in number ©3.

The circular frames display an external row of running
waves combined with a string of pearls. The horizontal tan-
gent points are marked by monstruous masks with big mouth
but lacking jaws, which is close in concept to a very diffused
Chinese motif (taotie) (B ) ¢°, while on the vertical it is
possible to observe large flowers, partially preserved above
the head of the divinity.

To emphasize the syncretic nature of the decoration of this
textile, there are the auspicious Chinese characters 77 (F) (for-
tune), combined in the interstices with vegetal and animal
figures. This last peculiarity proves that the fabric has been
produced in a cultural context strongly influenced by China,
even if the auspicious characters could have been reproduced
mechanically without understanding their significance. On the
other hand, the persons buried in the cemeteries of Dulan
and Astana should have been able to understand this script
as Tibet and the Turfan QOasis were deeply influenced by
Tang culture 7Y,

The last textile embellished with the representation of the
Sun god recovered at Dulan displays the same scene, but the

% Soper, 1969, figs. 6, 813; Wu Hune, Nine Qiang, 1988, fig. 11 {all
the Buddhas depicted are sitting on a lotus); Diserens, 1997/98, p. 336. A
painting from Dunhuang recently exposed presents a Buddha in a very si-
milar attire: Catalogue Paris, 1995, cat. 200.

& CartER, 1981, pp. 93-95, fig. 13,

8 The number of the horses does not seem fixed in artistic representa-
tions, even if in the Mihr Ya3t they are described white and four in num-
ber: Lacour-Jarounerx, 1983, p. 24; Grener, 1993.h, p. 87; I'pene, 1993 ¢,
p. 154. Often in Indian arc the horses are four (see: Diserens, 1997/98, pp.
334-35; Verarp1, 1997, figs. 659-660) or seven (see: Asuer, 1991, fig. 13;
Grener, 1993.b, p. 87; Diserens, 1997/98, pp. 337-38, pls. 1-2, 7).

5% Fracasso, 1997; Comsaz, 1939-1945, pp. 37-51, 72-95. The mask is
described also as a “pusboa” Znao Feng, 1996 p. 11 {English translation).

7 On the Chinese influence in the Turfan Qasis see note 14. On the
Chinese influence on Tibetan culture: Perscu, 1970, pp. 246, 249; Yamacu-
cui, 1970.
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Fic. 5. Reproduction of a silk re-
covered at Dulan (after Zuao
Feng, 1995, fig. 5).

frames lack of the points of
contact with the others contig-
uous and lack of the tangent
elements. In the interstices it
is possible to recognize partial
vegetal decorations (fig. 5).

Amongst the designs of the
three textiles this is for sure the simplest, both for the frame
and for the internal subject. In fact, the only person shown is
the god sitting crosslegged and with his arms on his lap,
wearing a caftan and a trilobated crown on his head. From
the shoulders flow ribbons while the nimbus is totally absent.

Approximately, at the hight of the elbow, the caftan dis-
plays a kind of fringe which has been observed in other silks
with human figures decorations. In particular, such wear ap-
pears in two fabrics probably manufactured in the same weav-
ing centre 7!, in which figures ride winged horses enclosed in
pear] roundels.

The first textile was recovered from Astana in a very dam-
aged state: it is just possible to recognise a person turning
back, with the arms held tightly to the animal’s neck 72. Pos-
sibly, the figure was repeated in the missing part because the
circular frame has a diameter which is big enough to allow
the specular repetition of the scene,

The second textile in which a human figure wear fringed
clothes is in the famous Emperor Shomu Banner kept in the
Shosd-in repository, inside the Tédaiji at Nara, Japan (8%
century A.D.) 72, Enclosed inside pearl roundels of the same
kind as the textile considered above, an archer riding a
pegasus turns back to shoot a leaping lion. The scene is re-
peated four times inside the same frame and has as the axis

I Compareti, forthcoming.

72 Xynnang Utenurs' Autoncmous Province Museum, 1972, pl. 51 (re-
cently published in: Yoxonarr, 1997, pl. IX-7). The silk was recovered at
Astana TAM 77 and is dated 1o 7% century A.D.

73 MeisTer, 1970, figs. 1, 2.
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Fie. 6. Reproduction of the Emperor Shomu banner {after Oravsky,
1998b, fig. 103).
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of the entire composition a tree with large leaves, bunches of
fruit and birds among the foliage (fig. 6). It is worth noticing
that on the visible rear leg of the Pegasus appear alternatively
the auspicious Chinese characters 77 (F) (fortune) and shan
(l1) (mountain).

The reproduction of such a robe hints to a certain kind of
Chinese armour, met also in the paintings at Penjikent 74, in
a painted wooden panel from Dandan Oilik (Khotan) 7> and
especially at Bezeklik grottoes, a site dated back to the peri-
od of the Uighur domination in the region of Turfan (9th-13th
centuries A.D.) 76 Most likely, some figures depicted in these
paintings could be of Sogdian origin, In fact, Sogdians held
important roles in Uighur society, widely documented in the
sources /7. The same kind of armour and the winged or bird-

"t Such armours adapted from Chirese models seem mostly destined to
divinities and not to common soldiers: BeLeniTsky, Marsuak, 1971, fig. 5.a,
5.b, 11-12; BeLenizky, 1980, pp. 109, 198, 201; Grener, 1985, fig, at p. 39
{the figure is identified just with Mithra}; Marsax, 1990, pp- 306-307.

7? The divine being represented in the wooden panel is described as the
“Iranian Bodhisattva®™ or as the Sericolture god: Bussacii, 1979, fig. at p. 37.

76 Azarpay, 1981, fig. 63; HirreL, Yaipiz, 1987, cat. 51; Institute for
the Safegard of Archaeological Relics of the Turfan Region, 1990, figs. at pp.
36-41, 46, 48, 70, 84,

7T Mackerras, 1972, pp. 10-13, 36-38, 45-48, 88-91, 128, 151-52 note
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like headgear characterize the representations of guardian fig-
ures (lokapala) often encountered in tombs or in Buddhist
monuments from Central Asia to Japan, through China and
Korea 78.

In this textile from Dulan, the quadriga is not drawn so
well as in the other two fabrics and the horses as well are
just four, coming out from the sides of the god. Also the
canopy is absent in this fabric, but besides the trilobated
crown there are two meonsters with the forepart resembling a
camel, marked by the humps just sketched, while the rear
part is definitly ofidic. Such monsters are closely akin to those
in Sogdian art; similar figures appear often in scenes where
the artist wanted to emphasize the importance of one or more
persons, because the camel — usually winged, with the rear
part of the body ofidic or plumed - was a symbolic represen-
tation of glory or kingship (kbvarenah), or Walagn’s patron-
age /9.

In the two textiles already observed above it is possible to
recognise similar confronted monsters. In fact, on the top of
the canopies covering the nimbed divinites therc are appar-
ently abstract or vegetal decorations that, probably, hide rep-
resentations of fantastic animals. Their abstract shapes could
be due to Chinese influence, which art had favoured transfor-
mations of animal embellishments into vegetal ones since
ancient times 8.

After all, a probable hypothesis concerning the origins of
such silks is based on the presence in that period, in one or
more Sogdian colonies inside Tang empire, of a flourishing
textile industry that employed decorations obtained by Irani-
an religious subjects combined with stylistic resolutions prop-
er of Chinese art.

145; Marazzi, 1979, pp. 240-42; Barmzin, 1989, pp. 150-60; MACKERRAS,
1990, pp. 318, 320-28.

78 Carter, 1995, pp. 129-33, figs. 16, 20-23. For specimens of such guar-
dian figures in Central Asia and Dunhuang: MauLes, 1966, pp. 71-72, fig.
95: Von Lecog, 1977, figs. 49-76; Jluteudckmit, 1984, figs. 51-33; TarpoT
Ricg, 1965, fig. 206; Turfan Museum, 1992, fig. 217, For specimens recove-
red in China proper, Korea and Japan: Catalogue Milano, 1986, cat. 76, 78,
88, 89: Fong, 1991, pp. 98-100; Im. Hyo-Jar, 1992, p. 17; GRENET, 1995/96;
Baxker, 1999. See also: Sarviati, 1997-98-99, p. 246, note 24

79 Mapwaxk, 1971, p. 138; Azarray, 1975.a, pp. 17072, Manrsax, Rasroro-
va, 1990, pp. 137-43, 162 and figs. 16, 30b; Grener, 1993.a, p. 63, note 59.

8 [upo-Lesnichenko, 1993,
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The presence of Sogdians in China is documented not only
in the written sources, but also by numerous archaeological
finds linked to the culture of this people, especially in funer-
ary context and in the sumptuous arts recovered in China
proper or in parts of Xinjiang deeply influenced by China 8!,

Then, the Sui Shu (B &) (History of Sui Dynasty) reports
informations on the task of a Sogdian called He Chou {47 #5)
in 605 A.D. to run the silk production in the state of Shu
{#) (Sichuan), in order to get textiles produced in western
style. This production was wanted by the emperor Yangdi
(fp &) (604-618) %2,

Furthermore, it is not possible to deny that silk produc-
tion could exist in weaving centres of the Xinjiang Sogdian
colonies, for example in the same Turfan Qasis, whose nume-
rous archaeological sites (as the funerary complexes of Astana
and Qara-khoja (%% #= %)) have brought to light a large
amount of textiles embellished with Tranian themes. The city
of Kocho (or Gao Chang) (& &), not far from the modern
city of Turfan and incidentally the capital of the Xinjiang
Uighur Kingdom, is recorded in Chinese sources as a centre
of silk production in ancient times 8.

Evident traces about the presence of Sogdians in Xinjiang
and of their links with textile production are fully attested by
recent archaeological recoveries. Some fabrics found at As-
tana, Qara-khoja and Dulan display decorations with human
figures: very interesting are the ones with drinkers 8. The
persons are normally two, beside an amphora or a central
figure with a goblet or a rhyton rised in one hand, wearing

8l Cuavannes, 1903, pp. 132-47; Perrior, 1916; SHiraTOR:, 1928; Pur-
LEYBLANK, 1952; GyLLEsvARD, 1957; PuLLEvsrank, 1966; Purievsrank, 1992,
pp. 427-28; Scacria, 1958; RascHke, 1978, pp. 638-39; Grener, 1985, pp. 36-38;
Watson, 1986; Mope, 1991/ 92; Marsuak, 1994, pp. 12, 13, figs. 11-15;
Sims-WitLiams, 1996.a; Yosuipa, 1996; Juriano, Lerwer, 1997; Ronc Xinjane,
2000. The Chinese name for Sogdiana is Su Te (R4%): Suiratori, 1928.

8 Lyso-Lesnitcuesko, 1993, p. 2; Zuao Fenc, Simcox, 1997, p. 85;
Catalogue New York, 1997, pp. 23-24; Herrer, 1998.a, pp. 112-13.

8 Znao Fene, Simcox, 1997, p. 83; Catalogue New York, 1997, cat. 3, 4.

8 Haussig, 1992, fig. 398; Zuao Feng, 1996, p. 16; SILKROADOLOGY,
2000, fig, 21, p. 156. Banquet scenes with figures of drinkers appear often
in Sogdian art but not contained inside pearl roundels: BeLenvizry, 1980, fig.
55. A bronze circular pearled medallion recovered in the Ferghana region (dated
cautiously to 8% century) with a nimbed figure holding a rhyton, could be
associated to the presence of Sogdians: MeLikian-Crirvani, 1996, fig. 15,

348



DIVINITIES IN THE DECORATION OF DULAN AND ASTANA SILIKS

Fia. 7. Reproduction of a silk recoverd at
Qara-khoja (after Bo Xisoving, 1990, fig.
4).

a caftan and boots. It is worth noticing
that in Chinese sources the Sogdians are
reported as exceptional traders fond of
music and wine 8. So, these silks could
be a Sogdian work displaying scenes of
daily life or festivities, or a Chinese work with exotic repre-
sentation.

A textile recovered at Qara-khoja (published in a very bad
picture and in a partial reproduction) leads once more to a
Sogdian cultural context (fig. 7) %.

Tt is of a scene enclosed in a circular frame itself com-
posed of a string of pearls combined with the running waves
motif. Inside the medallion there is a person sitting cross-
legged or kneeling on a rug, wearing a caftan and a high
winged crown. Beside him stands a musician smaller in size,
but it is probable that considering the dimensions of the
medallion (and the confrontation with similar images) there
was originally another one on the other side of the main fig-
ure. Anyway in the reproduction this musician is not reported
as the possible tangent motifs along the frame or decorations
in the intertices.

8 See note 33 of the present article.

8 Yinjiang Museum Archaeological Team, 1978, fig. 30; Bo XiroviNg,
1990, fig. 4, reproduction 13. There is some confusion about the publication
of this specimen, mostly due to the very bad picture published. When first
published in 1978, the textile had a code: 75 TKM 71: 23; where TKM
points out that it was recovered at Qara-khoja a cemetery not far from
Astana. In the same article, the specimen is called “Fu mian brocade with
pearl roundels enclosing a couple of men with a jar”, but in the description
of the silk the men become three, one central wearing a yellow garment and
a winged crown, sitting crosslegged with a jar held with both hands. Besides
the central figure stand two attendants wearing a hat and holding a jar as
well: Xinjiang Museum Archaeological Team; 1978, p. 8. In the study by Bo
Xiaoying, in the scheme 1, the specimen n® 16 is described as a brocade
with pearl roundels enclosing attendants playing music for a “barbarian king”
and its code is reported as 75 TAM 71:20, but, most probably, it should be
read 75 TKM 71:20 because TAM is the code for archaeological findings
recovered at Astana: Bo Xiaoving, 1990, scheme 1, pp. 312-15. Then, in the
partial reproduction, it is possible to discern a central figure with a winged
crown and apother man at his left side, smaller in size and playing an
instrument: Bo Xiaovine, 1990, fig. 4, reproduction 13.
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Fic. 8. Reproduction of a Sogdian ossuary from Sivas (after Grenst,
1993.a, fig. 6).

This scene has probably a religious value linked to the
funerary customs of the Sogdians. In fact, such representa-
tions appear on some terracotta ossuaries found in proper
Sogdiana though with a few stylistic differences: the central
figure — most like a divinity — is sitting on a rug, flanked
by musicians and attendants, wearing a caftan and a winged
crown (fig. 8) 8. . Grenet associates the figure to Ardwahist,
one of the AmeSa Spentas of the Zoroastrian pantheon 38,

But, in the ossuary Ardwahi$t holds a shovel and a little
fire altar in hands and, normally, two lions stand below his
figure 8, Similar representation can be observed in two Sog-
dian metalworks kept in the Hermitage Museum (fig. 9) %

5 Grener, 1993.a, figs. 6, 7.

¥ Because of the lack of incontestable datas, the same author is obliged
to propose a possible identification also with Adur and Khwarenah: Gre-
NET, 1993, p. 64; Marsuak, 1995/96, pp. 303-304.

5 In the Sivas ossuary there are two rams, but Grenet suggests that they
are part of another symbolic representation located below, related to a par-
ticular Zoroastrian sacrifice and extraneous to the scene with the divinity:
Grengr, 1993.a, p. 62,

% Mapmax, 1971, figs. 10, 29; IlyrauenxkoBa, Pemmens, 1982, p. 246;
VEeseL, GRENET, 1991, figs. 3, 4. Most likely, the scene represents a Zoroa-
strian rite diffused also in Bactria-Tokharistan (see: Catalogue Wien, 1996,
cat. 134) and in Sasanian Persia (see: Sasanian Sitven, 1967, cat. 14-15).
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Fig. 9. Reproduction of a Sogdian metalwork (after Mapwax, 1971, T
31).

In the case that the interpretation proposed in this study
are right, it could be spontaneous to demand why such tex-
tile decorations were part of the outfits in the tombs of peo-
ples extraneous not just to Sogdian culture, but to the Zoro-
astrian art diffused in Sogdiana. Is it possible that in the
Turfan Oasis and in Qinghat the users of these silks inter-
preted the religious scenes according to proper beliefs, or
were they just fascinated by the exoticism of the representa-
tions? The first hipothesys seems more convincing consider-
ing also the presence of Manichean believers in the region of
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Turfan, converted by Sogdian missionaries or native Sogdi-
ans 71,

In the metalworks considered Sogdian realizations recov-
ered in China till now, scenes like those observed above do
not exist 92, while in other known works the religious value
of the representations is associated with Sogdian residents on
Chinese soil .

In conclusion, it seems correct to consider that in the
Turfan region in the 7 century and at Dulan during the 8t
9th centuries, there existed local people who were able to
appreciate textiles (and maybe other forms of art} embellished
with religious scenes belonging to Sogdiana itselt and which
were most probably linked to the beliefs of the ancient in-
habitants of Turfan (still presenting many obscure points) and
of the Tibetans, since employed in the funerary outfits of
these two peoples.
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ABSTRACT

This study is an atttempt at explaining the iconography and the
presence itself of particular silks recovered during excavations led in
nowadays Chinese Turkestan (Xinjiang Ulghur Autonomous Proviace)
and Qinghai Province (known also as Amdo or Eastern Tibet). The
textiles examined display the figure of a nimbed divinity, sitting on
a chariot dragged by winged horses. In this author’s opinion the
textiles are a Sogdian production, possibly executed in China, and
the divinity is Mithra, whose links with buddhism are not yet com-
pletely determined.

KEY WORDS
Mithra. Sogdiana. Central Asia.
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Nicoletta Celli

NOTES ON BUDDHIST ICONOGRAPHY:
TWO EPISODES IN THE LIIE OF THE BUDDHA
IN MEDIEVAL CHINESE SCULPTURE

The study of representations of the episodes in the life of
the Buddha, as elaborated in China during the early period
of Buddhist sculpture, is based in Jarge measure on Chinese
Buddhist steles from the 5th and 6th centuries, together with
cave reliefs and the rarer reliefs found on votive offerings.

The most commonly depicted scenes, although even these
are not numerous, appear on the reverse of steles or some-
times in the spaces available around the front of the main
icon. The episodes most frequently encountered concern the
birth of the Enlightened One (Mayadevi's dream, the birth,
the ritual bath, the seven steps, the return to Kapilavastu and
Asita’s prophecy), followed by scenes depicting the Parinir-
vana, the offering of the dust, Kanthaka’s farewell, Sakyamu-
ni’s departure from the palace, the Dipamkara Jataka, the first
sermon and the Maravijaya. In general, the events represented
in China are fewer than those found in India and concentrate
above all on the first part of the Buddha’s life, that is the
period before his enlightenment. In many cases the icono-
graphic arrangement’s derivation from Gandharan art is clear-
ly discernible. However, apart from adjustments to suit local
customs and taste, several representations show variations
from Indian iconography and in some cases appear to be
entirely original. This seems to be the case in the representa-
tions on a stele from Henan dated 546, now held in the
University of Pennsylvania Museum L.

The main events surrounding the birth of Siddhartha are
clearly discernible on the reverse of the large, partially pre-
served mandorla. Iowever, next to these there also appear

I The University of Pennsylvania Museum, Philadelphia (ne. C 447).

369




ANNALI DI CA’ FOSCARI, XXXIX, 3, 2000

F1c. 1. The Philadelphia stele
(front) {after Sirén O., La
sculpture..., pl. 184].

certain scenes which are appar-
ently independent of this epi-
sode. Moreover, the scenes are
bordered by unusual landscape
features, which develop vertical-
ly along the sides of the man-
dorla, The work has attracted
scholars’ attention since the be-
ginning of the 20th century, ap-
pearing for instance in O.
Sirén’s impressive catalogue of
Chinese sculpture and, more re-
cently, in M. Sullivan’s study of
the origins of Chinese landscape
painting 2. Nevertheless, in those
cases where the scenes in ques-
tion have not been totally ig-
nored, a convincing iconographic interpretation incorporating
all the elements present has not been put forward.

The front of the stele, in the shape of a2 mandorla (minus
the upper part, which has been lost), bears the figure of the
Buddha sculpted in extremely high relief and surrounded by
a richly decorated mandorla (Fig. 1). The figure is depicted
standing with the right hand in abbayamudra and the left in
varadamudrd and is executed in the mature style of the mid-
6th century but retaining certain features characteristic of the
later style of the Northern Wei (narrow, sloping shoulders,
trapezoidal neck, archaic smile, large hands with emphatic
gestures, formalized treatment of the robe). More successful
is the confident rendering of the structure of the body, the
graceful delineation of the outlines of the face and feet and

2 Sirén O, La seulpture chinoise du V¢ aw XIVe sidcle, Paris et Bruxelles,
G. van Oest, 1925-6, T. II, pp. 11-12, pls. 184.5; Surrivan M., Tke Birth
of Landscape Painting in China, Berkeley and Los Angeles, University of
California Press, 1962, p. 135. A vague mention without any clear reading
of the details can also be found in: Asuron L., Az Infroduction to the
Study of Chinese Sculpture, London, E. Benn, 1924, p. 94, pl. LV.
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Fic. 2. The Philadelphia stele
(reverse) [after Sirén O., La
sculpture..., pl. 185].

concern with volume dis-
played by the folds of the
robe arranged on different
planes.

On the reverse, the upper
two thirds of the available
surface are covered in scenes
in extremely low relief, while
the lower third bears an in-
scription according to which?
the work was commissioned
by a monk from the monas-
tery of Qixian in Huaizhou
(Henan), in 546 (Fig. 2).

The scenes are arranged in
two bands and in all proba-
bility there was a third in the
upper part of the stele, of
which traces remain. Of the scenes still visible, those in the
upper band depict episodes from the birth of the Buddha.
Two others are in corresponding positions in the lower band:
on the right, one made up of several details, including the
birth of Kanthaka the horse, and on the left, a scene in two
parts depicting the ritual bath and the seven steps. On either
side of the stele a landscape with hills and various kinds of
trees provides what amounts almost to a vertical frame.

The first scene, on the right of the upper band, depicts
the birth of Siddhirtha and is composed according to a model
to be found in other representations on steles. The detail of
Mayadevi, gripping the branch of the tree only with her right
hand, supported by Mahaprajapati, is typical of the Gandhéran
tradition, while the Chipese idiom is drawn upon for the baby
Siddhiartha, shown issuing from the wide sleeve of the gown,
which entirely covers Mayidevi, to be received into the hands
of a lady 4. As in most Chinese reliefs of the episode, none of

3 Smén O., op. cit,, T. 11, p. 12,
1 For similar representations of the birth on some other steles see, for
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Mayadevi’s Indian sensuality survives in the scene: only a light
tribbanga recalls the Indian equivalent of the Buddha’s moth-
er. The problem of depicting the birth occurring from the
right flank, which was considered too daring for Chinese
sensibilities, is resolved as usual by portraying the delivery
taking place out of Mayadevi’s sleeve. The row of five wom-
en, similar to the imperial figures in the procession shown in
Longmen ?, both as regards the type of gown and the elegant
and formal bearing of the women with their hands in their
sleeves, is also far removed from Indian representations, which
include the gods Indra and Brahma together with figures
kneeling in adoration. A kneeling figure is shown in the fore-
ground on the left, waiting to receive the baby, and once
again, given the intimate nature of the episode, Chinese sen-
sibility appears to have dictated that only female figures could
be present at the birth and the male figures — divine though
they may be — have been replaced by more appropriate Chi-
nese ladies in waiting. At the far left can be found a scene
unknown to traditional Chinese iconography, showing three
women — the one kneeling in the centre holding a baby in
swaddling clothes, which she presents to a fourth woman
(perhaps Mayadevi).

In the lower band, starting from the right, there appears a
series of apparently obscure images, except for a mare suck-
ling her foal, which refers to the birth of Kanthaka parallel
to that of Siddhartha. Above this scene another pair of small-
er animals repeats the episode, which Sirén interprets as the
representation of the birth of Kanthaka in the foreground
and echoed above ©. To the right of the horse stands a tree,
in the middle of which appears a small figure who seems to

example: Sirén O., op. cit., T. I, pls. 116-7; and Brinker F., Goererr R,
Kunstschitze aus China, Zirich, Kunsthaus Ziirich, 1980, fig. 136,

> For the Longmen relief see: Warp R., FipLer P.J. [eds.], The Nelson-
Atkins Museum of Art, New York, Hudson Hill Press, 1993, p. 304, [no.
40-38].

¢ “I° la Naissance du Buddha: Penfant sort de la manche de la mere qui
est accompagnée de six suivantes et soignée par cinq autres femmes: 2° le
Premier Bain du Buddha: deux femmes le lavent en présence des neuf rois
nigas; 3° les Sept Pas du Buddha: il est debout, un bras levé et derriére hui,
les sept pas sont marqués par des fleurs stylisées; 4° la naissance de
Kanthaka, le cheval du futur Buddha, représentée deux fois. A ¢dté de des
diverses scénes, indications de collines et d’arbres [...17. Sirén Q., op. iz,
T. II, p. 12.
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be pointing through the leaves at the two pairs of animals.
The only interpretation of this particular detail to be put
forward seems to be Seckel’s, who suggests the figure is a
yaksi and explains the presence of the tree as 2 sign of the
future tree of enlightenment 7. Next to and between the two
pairs of animals there are other details: two large, drop-
shaped elements, the lower carved internally but hard to read,
a symmetrical figure which might be a bush and a “bean-
shaped” motif, which is also symmetrical.

Side by side on the opposite side of the stele appear the
scenes of the ritual bath and the seven steps. The ritual bath
scene shows the figure of Siddhartha between two figures
pouring water from vases held in one hand. To their right a
huge dragon rears its nine heads over the whole group. Next
to this, near the centre, seven open lotus flowers refer to
Siddhartha’s seven steps in the four directions of space, after
which he announces his mission during his last life, with one
arm raised and the other pointing to the ground, in the pose
typical of Chinese iconography used to depict the episode.
Lotus flowers and small trees are depicted beneath the group
of the ritual bath®.

The suggested interpretations for the images surrounding
the birth of Kanthaka do not provide a better understanding
of the scene and have no iconographic support, either in the
accounts found in Indian texts or in similar episodes depict-
ed in the art of Gandhara. It is difficult to find any reason
for the repetition of Kanthaka's birth above, nor is the no-
tion that the tree is a reference to the pipal in any way jus-
tified; still less the suggestion that the figure perched in its
branches is a yaksi. However, the incongruence between im-
age and text dissolves upon a closer reading of the details
and, as will be seen, particularly in the light of the Chinese
version of the episodes concerning the birth of Siddhartha.
The problem appears to lie first of all in the pre-iconographic
reading. In the first of the images mentioned the two animals

T Spexel D., Buddbistische Kunst Ostasiens, Stutigart, W. Kohlhammer,
1957, pp. 286-7. In this regard it should be added that Ashton also explains
the pairs of animals as a reference to parallel births, without providing any
further evidence, while mistaking the seven lotus blossoms for the miracu-
lous blooms which appeared at the moment of Siddhartha’s birth. See:
Asuton L., op. cit., p. %4.

§ For similar representations on Chinese steles see the iconographic ref-
erences in note 4,
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depicted are taken to be horses, whereas on closer examina-
tion they are clearly a sheep and a lamb, while in the second
example the prevailing view has it that the figure peering out
of the tree is female, when in fact it is male, as can be de-
duced from the robe open at the chest and the collar, both
distinctive marks of images of bodhisattvas to be found in
the 6th century. Thus reinterpreted and linked to the sur-
rounding landscape features in all their variety, the scene can
be construed as a rare representation of the miracles at the
birth and of the parallel births, both well-known episodes in
ancient Chinese translations of the life of the Buddha, for
which the original Indian texts have been lost?.

As regards the Indian literary tradition, the subject of the
miracles and of the simultaneous births are two distinct events
occurring at the moment of Siddhartha’s birth. The former
appears in certain biographies of the Buddha, in which ex-
traordinary events surrounding the birth of Siddhartha are
described. It is written that the auspicious event was marked
by earth tremors, an all-pervading brightness, the blossoming
of trees out of season and the sound of tunes played by in-
visible musicians, just as had occurred at the time of his
conception 19 The event is accompanied by an atmosphere of
peacefulness and bliss; everywhere pain and suffering are

? These are Xiuxing bengi jing, T. 184 (hereafter referred to as XB]),
translated in the late 2nd century ADY, Taizi rusying bengi jing, T. 185 (here-
after referred to as TRBJ), translated in the early 3td century AD and Guogu
xianzai yinguo jing, 'T. 189 (hereafter referred to as GXY]), translated in
436, The texrs (and relative reference numbers) are those of the Tuishs
edition (J. Taxaxusu, K. Watavase [eds.], Taishd shinshi Daizokys, Tokyo,
1924-32).

0 For example, the story is to be found in the Lalitaviriara, where
among the miracles described as occurring at the time of Siddhartha’s birth
sight is restored to the blind, the deaf can hear once again, the mad regain
their senses, the hungry and thirsty are satisfied, the sick are cured and
invalids are made whole. In contrast, the Buddbacarita describes the pres-
ence of the gods at the event and the trees coming into leaf out of season.
For both accounts see: Fovcaux E. (ed), Le Lalita Vistara, Paris, E. Ler-
oux, 1884, pp. 73-4 and pp. 79-80; Passt A. (ed.), Le gesta del Buddba,
Milano, Adelphi, 1979, pp. 18-9. The account of the miracles, confined to
the earthquakes and the all-pervading brightness at the time of Siddhartha’s
conception and birth, exists in certain Pali texts in reference to the Buddha
Sakyamuni’s predecessors. In this connection see: Bareau A., “La jeunesse
du Buddha®, in Recherches sar la biographie du Buddha dans les Satrapitaka
et les Vinayapitaka anciens. II1. Articles complémentairer, Paris, Ecole
Frangaise d’Extréme-Orient, 1995, p. 51,
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banished and hostility between animals and among humans
suspended. The description does not seem to follow any rigid
outline and the details vary in number and order, dwelling
according to the text on particular miracles or, more simply,
describing the joy at the event felt by the whole of creation.
In these biographies one also finds the episode of the parallel
births, in which seven births take place at the same instant as
the birth of Siddhirtha, three of which recur in all texts: the
birth of his bride, horse and groom !1. Although there is no
hint in the canonical literature of the seven parallel births
thus described, the Vinayapitaka of the Dharmaguptaka refers
to the seven jewels which a universal monarch is destined to
have according to natural law 2. Both the list of miracles and
the record of spontaneous gifts appearing at the moment of
the birth seem to have experienced a certain development
over time, varying in number, kind and features.

In India the miracles are not illustrated in detail, but recur
in condensed form in Gandharan representations of the birth,
where the detail of the musical instruments hanging over
Mayadevi’s tree (sometimes including musicians busily play-
ing) allude to the holy music accompanying the event L In
contrast, the cpisode of the parallel births is a quite separate

W Lalitavistara, pp. 86-7. For the other texts see: Foucner A., Lart
gréco-bouddhigne  du Gandhbdra, Paris, B. Leroux, 1903-51, pp. 316-7.

12 On the list of the Vinayapitaka (and of other texts which however
refer to Sakyamuni’s predecessors) see: Bameau A., “La jeunesse du Bud-
dha”, op. cit., p. 55. The seven jewels arc listed in the episode of the
fortune tellers who read the prince’s destiny through his 32 characteristic
signs and foretell that Siddbartha will be cakravartin, whose symbols are the
wheel, the elephant, the horse, the gem, the bride, the minister and the
general. The origin of the episode of the parallel births would thus seem to
be the list of the seven jewels of the universal ruler, which was later to
become a separate episode [rom that of the 32 extraordinary signs of
Siddhirtha’s body, coming to be placed contemporary with the birth of the
bodhisattva, while the prediction of the prince’s destiny was later entrusted
exclusively to Asita. In this regard see: Foucuzr A., Lz vie du Bouddba,
Paris, Payot, 1949, pp. 60-5.

13 For the Gandharan images see: Inauort H., Lyons L, Gandbaran Art
in Pakistan, New York, Pantheon Books, 1957, pl. 13 and Tissot F., Gandhdra,
Paris, Maisonneuve, 1983, fig. 272. The detail of the instruments never
appears in Chinese images of the birth. Perhaps the enly reletence, similar
to the Gandharan representations but translated into a Chinese idiom, are
the two musicians next to the scene of the birth on a stele from Shaanxi
dating from the early 6th century, now in the Nelson-Atkins Museum of Art
in Kansas City [51-27]. For this image see: Warp R., Fipigr P.J. [eds.], op.
¢it, p. 303.
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and unusual scene in Gandharan art, characterized by the
depiction of the birth of Kanthaka and, in some cases, of
Chandaka. The episode is generally set in a stable, where a
mare is shown feeding her foal, while next to this, when the
scene is included, a mother washes her baby in a tub 4.
While iconographic references to Gandharan art are of no
help in deciphering the scenes depicted on the Chinese stele
(except only in the case of the birth of Kanthaka), Chinese
literary sources provide a wealth of useful material. In these,
the tales of the miracles of the birth are described in metic-
ulous detail, numbering precisely up to 32 or 34 miraculous
events, which are similar in content in the three lists but
sometimes appear in a different order. The passages most
relevant to the interpretation of the representations on the
present stele seem to be the three episodes describing the
withered trees coming into leaf (miracle no. 3), the blooming
of lotus flowers the size of cartwheels (no. 5) and the appear-
ance of the spirit of the tree in human form (no. 32) 15,
As regards the parallel births, the episode recurs in Chi-
nese sources immediately following the hermit Asita’s inter-
pretation of the special signs on Siddhartha’s body. Among

1 See, for instance: Seruar F., The Buddha Story in the Peshawar Muse-
um, Peshawar, University of Peshawar, 1991, pl, 9.

1> Miracle no. 3 is described identically in XBJ (T. 184, p. 464, a 4-5)
and in TRBJ (T. 183, p. 473, ¢ 10): [“The third (miracle): in the world all
the withered trees put out fresh leaves and flowers.”]. The GXYJ (T, 189,
p. 625, b 19-20) has it slightly differently: [The third (miracle): all the dry
wood came out in bloom again and the world spontaneously gave birth to
rare and special trees”]. It is interesting to note that the expression guofie,
which is here translated as “world”, is understood to mean “the borders of
the kingdom” outside the context of Buddhism. This second meaning might
account for the depiction of a lush landscape on the “barders™ of the stele,
In an arrangement which is unique in the figurative vecabulary of medieval
steles.

For miracle no. 5, XBJ (T. 184, p. 464, a 6) and TRBJ (T. 185, p. 473,
¢ 11-12) are identical: [“The fifth (miracle): the dry earth gave birth to lotus
flowers the size of cartwheels.”]. And the GXYJ (T. 189, p. 625, b 21) is
also virtually the same: [“The fifth (miracle): the dry earth gave birth to
precious lotus flowers the size of cartwheels.”].

Miracle no. 32 is described in the same way in the XBJ (T. 184, p. 464,
a 25-26) and in the TRBJ (T. 185, p. 474, a 1); [“The spirit of the tree
appeared. He bowed his head and waited respectfully.”]. The GXYJ {T. 189,
p. 625, ¢ 14-15) renders this as: [“All the spirits of the tree took human
torm and came forth to serve respectfully.”]. T should like to thank Dr
Stefano Zacchetti for his invaluable suggestions and corrections regarding
translations.
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the numerous simultaneous births, all strictly male according
to the Chinese texts, are those of Kanthaka the horse, Can-
dana the elephant and Chandaka the groom, to which the
GXY] adds lambs and calves €.

On the strength of the Chinese versions it is thus possible
to modify previous readings and to recognize the depiction of
two pairs of animals as a reference to the numerous births
parallel to Siddhartha’s (specifically, the birth of Kanthaka
and that of a lamb), while some of the other elements can be
interpreted as recalling the miraculous events: the appearance
of the spirit of the tree, the luxuriant trees (rendered by the
landscape on the borders of the stele) and the blooming of
huge lotus flowers (represented on the left by lotuses as large
as trees). Other elements next to and between the two pairs
of animals — the two “drops”, the sort of symmetrical shrub
and the “bean-shaped” motif — would also secem to be con-
nected with the miraculous events (possibly the spontaneous
appearance of “treasures”), but these are poorly defined and
difficult to decipher 7.

That there was indeed a certain interest in the subject of
the miracles associated with the birth of Siddhartha during
this period is supported by the famous painting in cave 290
in Dunhuang, contemporary with the stele, in which several
miracles are extensively depicted 8. Even though it is not
possible to find a direct correspondence between representa-
tions in the two works (over twenty miracles are depicted in
the painting and only three on the stele), if the proposed
reading of the stele is accepted, the carvings would constitute
another example of depictions of these miracles to add to the
single Dunhuang specimen known so far. Moreover, it is in-

16 GXYJ {T. 189, p. 626, a 22-24): [“On the same day the members of
the Sakya clan begat five hundred male children. In the king's stables the
elephants bore little white elephants, the horses gave birth to white foals
and even the cattle and sheep bore multicoloured calves and Jambs, So that
each species amounted to five hundred”].

17 For the miracle of the appearance of hidden treasures see: XBJ (T.
184, p. 464, a 7-8) and the GXYJ] (1. 189, p. 625, b 22.23).

I8 In a recent study, FicaensaumKarerzky P., “A Chinese Ilustration
of the Guogu xianzai yinguo jing at Dunhuang”, fournal of Chinese Reli-
gions, 16, 1988, pp. 54-72, puts forward a date for the painting of around
the mid-6th century and has demonstrated the close relationship between
the painted cycle and the written text {the GXY] in particular), suggesting
it had an important role ar the origin of the iconography.
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teresting to note on the strength of these two works that
towards the mid-6th century the literary sources appear to
provide the opportunity for new departures in Chinese ico-
nography based on episodes in the life of the Buddha which
are entirely original when compared with the Gandharan tra-
dition. Although, in the absence of Indian material, the de-
piction of this subject in Gandharan art cannot be ruled out,
these two Chinese works nonetheless provide interesting ex-
amples of the relationship between text and image and of an
iconography developing independently of India.

This situation (i.e. the growth of an iconography very like-
ly based on Chinese texts) can also be found in certain rep-
resentations of the episode of the parallel births, in which
reference to Gandhdra is confined to the birth of Kanthaka.
In addition to the Pennsylvania stele, there are two other
similar reliefs. The first is in the Guyangdong in Longmen
and includes two pairs of animals, one above the other, as in
the Pennsylvania stele, with a woman holding a baby in her
arms seated next to them !°. This last group, which might be
interpreted as depicting the birth of Chandaka, is rendered in
a particularly sinicized manner and is not even vaguely rem-
iniscent of Gandharan models. So, here too the myriad births
which occurred simultaneously with that of Siddhartha are
alluded to by the two pairs of animals: the group in the fore-
ground seems to be a mare suckling her foal, while the spe-
cies of the animals in the smaller one above is a matter for
conjecture.

The most interesting example of the method of represent-
ing the parallel births is undoubtedly the stele in the Nelson-
Atkins Museum in Kansas City, dated 537 and originating in
south-western Shanxi (Fig. 3). The representation appears on
the left side of the stele within a rectangular panel, with il-
lustrations of the episodes of the birth, the seven steps and,
just below the birth, the parallel births, followed by Asita’s
prophecy 2°. The Chinese artist has here added a pair of fig-

1 LomneMEN WENWU  BAOGUANSUO, Longmen shiku, Beijing, Wenwu
chubanshe, 1978, fig. 34.

20 The stele has been the subject of study by Sicxman L., whose conclu-
sions are to be found in “A Sixth-Century Buddhist Stele”, Apoilo, XCVII,
March, 1973, p. 223. Sickman reads the last episode (Asita’s interpretation)
differently and overlooks the detail of the two women, while recognizing the
birth of Kanthaka. The scene with the Indian hermit is taken to be a de-
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Fig. 3. The Kansas City stele
(detail of left side) [after
Sickman, “A Sixth-Centu-
ry..., fig. 81

ures just above the tradi-
tional pair of horses allud-
ing to the birth of Kan-
thaka. The figure on the
right is recognizably a
pregnant woman, shown
seated and attended by
another woman standing
behind her ready to assist
at the birth. The first wom-
an’s seated position and her
condition are quite un-
mistakable, owing to the
clear arrangement of the
folds of the gown, which
reveal the legs to be held
slightly apart, while higher up the material is free of folds and
appears to be stretched over a rounded belly. The group’s
position in association with the birth of Kanthaka, and the
arrangement of both below the birth of Siddhartha, following
a scheme already noted in the Philadelphia stele, suggests this
is a reference to the parallel births, more precisely to Chan-
daka’s.

From the analysis of the two examples of the miracles of
the birth mentioned (the Philadelphia stele and the painting
in cave 290 in Dunhuang) and of the three referring to the

piction of Miyadevi or Mahaprajipati feeding the baby Siddhartha, while
Kondanna the fortune-teller looks on. In this case too the pre-iconographic
reading is mistaken (inevitably leading to the wrong iconographic conclu-
sion), since the figure with Siddhirtha is sitting with his right leg resting on
his left knee and is intently observing the baby he is holding in his arms.
This position seems inappropriate for either Mayadevi or Mahdprajapat and
above all it is characteristic of Asita’s stance in several Chinese reliefs. In
this regard see the episode of Asita’s interpretation on an early-6th century
stele in: Kuan D., Chinas Goldenes Zeitalter, Dortmund, Braus, 1993, Kat.
Nr. 85; and the reliefl on the pillar-pagoda in the 6th cave in Yungang
representing the same episode in: Zhongguo meishu quan;i. Diaosubian, Be-
ijing, Renmin meishu chubanshe, 1988, vol. 10, fig. 42.
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parallel births (Guyangdong relief in Longmen, Kansas City
stele and Philadelphia stele), it seems evident that as far as
both episodes are concerned neither a Chinese nor an Indian
iconographic model seems to have been employed in China 21,
By contrast, the correspondence between the images and the
contents of the Chinese texts, and the artists’ decision to
choose to depict one detail of the story rather than another
as the fancy took them, or to illustrate in different ways the
same episode described in a text, on the one hand goes to
prove their adherence to the written source as the instrument
of their iconographic elaboration, and on the other rules out
the existence in China of an established iconography for these
two episodes. More specifically, it may be suggested that the
artists of the works in question made use of tried and trusted
iconographies for the images relating to the birth, the seven
steps and the ritual bath, and inserted the scenes of the
miracles and/or parailel births elaborating them from the
written sources.

The sum of these considerations would tend to suggest that
the soil in which Buddhist narrative art in China grew had
several constituents, the principal being Gandharan models,
the importance given in China to Chinese texts and the art-
ists’ own personal knowledge (i.e. the circulation of icono-
graphic models in China), which would vary in proportion
according to the production centre. Each has to be given its
due weight in the study of the episodes concerning the life of
the Buddha sculpted during the medieval period 22,

21 Except for the iconographic model for the birth of Kanthaka, which
is of Gandharan origin, which was widespread in China.

22 The regional nature of the iconography based on the life of the Bud-
dha seems evident in the case of the paralle] births, the representations of
which come from a geographically circumscribed area (Henan and south-
west Shanxi) and were produced over a strictly limited period (during the
first half of the 6th century). They do not appear in Yungang, for example,
where the largest number of reliefs of the life of the Buddha are to be
found.
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ABSTRACT

The article offers an iconographic reading of scenes depicted on the
reverse of a mid-6th century Chinese Buddhist stele. According to
the author’s suggested interpretation, the episodes from the life of
the Buddha represented include the miracles at the birth and the
parallel births. The problem of the origins of the images for both
episodes, the former having no equivalents in Gandharan art and the
Jatter having only a single element of Indian origin, is discussed in
the light of Chinese translations of Buddhist texts, which seem to lie
behind these iconographic developments.

KEY WORDS
China. Buddhism. Iconography.



Sabrina Rastelli

QINLIANGSI KILNS: IMPERIAL OR POPULAR?

Qur knowledge of Chinese ceramics has significantly im-
proved since the 1950s and particularly in the past twenty
years, thanks to innumerable excavations carried out by Chi-
nese archaeologists and to a considerable number of scientific
tests executed both in the West and the Far East.

But whereas many questions have been answered, others
have not found a solution and have actually become more
complex. Fven the specialist sometimes feels that whilst fifty
years ago the history of Chinese ceramics resembled a thou-
sand piece jigsaw, it now appears like a five thousand piece
jigsaw with many pieces still missing.

The discovery of the kiln site at Qingliangsi, Baofeng coun-
ty, Henan province, in 1986 is a case in point.

Ru is one of the most celebrated wares in the entire his-
tory of Chinese ceramics. This is due to its undeniable beau-
ty, to the fact that it was always included among the so-called
imperial wares of the Song dynasty and partly to its, until
recently, unidentified place of origin.

Unlike Chai ware, which has never been identified, the
aspect of Ru ware has always been known thanks to the stun-
ning vessels collected by Song emperors since they ordered
certain factories to make them. But the location of these fac-
tories remained a mystery until 2 worker of the Baofeng
Ceramic Factory found a few shards which were later identi-
fied as official Ru ware l. It was exultation in the academic
world: at last, after several frustrated attempts carried out in

! For a complete description of the discovery and investigation of Ru
kilns ar Qingliangsi see Wang Qinczuen, Fan DoNcomng, Znou Liui, The
discovery of Ru kilns — A famous Songware kiln of China, Hong Kong, The
Woods Publishing Co., 1991, pp. 85, 93-95.
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Linru county, Henan, the kiln site which produced imperial
Ru, was discovered 2.

From excavated evidence it appeared that Qingliangsi kilns
manufactured a type of Ru ware that matches the examples in
the National Palace Museum in Taibei and in the Percival
David Foundation in London (plates 1 and 2). However, the
amount of shards of so-called “Ru guan yao” (imperial Ru} is
rather limited., Therefore, after the initial euphoria of the
unexpected discovery, some scholars > have questioned wheth-
er Qingliangsi really was the kiln centre producing the supe-
rior items of the imperial collection. Moreover, the issue of
Northern Guan or Bianliang, sometimes Bianjing, ware is still
unsolved.

From literary documents 4, if they are reliable, we know
that Ru kilns were ordered to supply the court and that
between 1111 and 1125 capital officials established their own
factories which were called “offictal kilns” 2.

The fact that Ru kilns were ordered to make ceramics for
the court indicates that the kiln centre already existed as a
min yao (popular or common or private kiln). This is consist-
ent with the finds at Qingliangsi which show that the facto-
ries had been established at the beginning of the Northern
Song, that their trade mark was a sky-blue ware fired on
spurs (plate 3}, and that they also made Yaozhou-type (plate
4}, Jun-type (plate 5), Cizhou-type (plate 6), black (plate 7)
and sancai (plate 8) wares.

2 For a history of the surveys and excavations carried our in Linru in
search of Ru kilns see Fene Xianming, “Henan sheng Linru xian Song dai
Ru yao yizhi diaocha” (Investigation of Song dynasty Ru kilns site in Linru
county, Henan province), Wenwu, n. 8, 1964, pp. 15-26. For an explanation
of the reason why Ru kilns had been searched in Linru county, see Wang,
The discovery of Ru kilns, cit., pp. 85, 99-100.

3 L1 Minju, “Song guan yao lun gao” (Sketch theories on Song official
wares), Wenwu, n. 8, 1994, pp. 17-18; Xuir Mincriang (Taiwan National
University} in a private conversation,

* For a complete list of ancient documents mentioning Ru ware see Sir
Percivar Davip, “A commentary on Ru ware”, Transactions of the Oriental
Ceramic Society, vol. 14, 1936-37, pp. 18-69.

7 This piece of information is reported in the Fu xuen za {x (Random
Jottings while Basking in the Sunshine), written by Gu Wenjian and pu-
blished between 1260 and 1279, but surviving only in the form of excerpts
included in the Shuo fu (Suburb Talks) written by Tao Zongyi in the second
half of the fourteenth century. For the original text, see Davin, “A com-
mentary on Ru ware”, cit., plate 10, or Zuanc Zoncxiang, Shuo fu, Shan-
ghai, Commercial Press, 1927 and 1930,
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Prate 1: Shards of official Ru quality excavated at Qingliangsi, Ba-
ofeng, Henan.

PraTE 2: Zun wine vessel, Ru ware (h. 12.9, d. 18}, Palace Museum,
Beijing.

Prate 3: Washer, Ru ware (h. 3.2, md. 12.6, fd. 9}, Shanghai Mu-
$eum.

Prate 4: Shards of Yaozhou type excavated at Qingliangsi.

Prate 5: Shards of Jun type excavated at Qingliangsi.

Prate 6: Shards of Cizhou type excavated at Qingliangsi.
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From this archaeological evidence, it is plausible to believe
that the Qingliangsi kiln centre, like other contemporary fac-
tories, started imitating Yaozhou ware, so fashionable and
appreciated in the eleventh century, and then created its own
unmistakable style: Ru ware. But this is only a conjecture, as
it is impossible to prove whether Yaozhou-type ware excavat-
ed at Qingliangsi is earlier than Ru samples.

Whatever the case, it seems that when the court was no
longer satisfied with either Ding or Yaozhou wares, accepted
as a tribute, and the palace finally recognised the beauty and
value of ceramics as imperial ware, the Qingliangsi factories
were ordered to supply the court. But why were Qingliangsi
kilns, a relative new ceramic centre, chosen? The answer must
be sought in the unique style of Ru ware which combined
simplicity of forms with colour and depth of glaze ¢. Some-
how emperor Huizong (r. 1101-1125) must have noticed the
sky-blue ware that distinguished Qingliangsi kilns (plate 9)
and the enchanting features of the glaze must have appealed
to him, to the point of dismissing Ding and Yaozhou wares
and commanding a supply of Ru ware.

In my opinion, this occurrence is never stressed enough.
Ru was not a tribute ware kindly accepted by the court; it
was expressly ordered by the palace, a circumstance which
had not occurred before 7. The significance of emperor Hui-
zong’s decision is crucial: ceramics finally achieved imperial
status, a position until then reserved solely to precious metals
and jade.

It is possible that either immediately or soon after order-
ing sky-blue ware, emperor Huizong also dictated specific

6 For a study on the formation of the imperial taste in the Song dynasty
see Rocers Mary Axn, “The mechanics of change: the creation of a Song
imperial ceramic style”, in Grorce Kuwuvama (ed.), New perspectives on the
art of ceramics in China, Los Angeles, Far Eastern Art Council and Los
Angeles County Museum, 1992, pp. 64-77.

7 Ding is usually included among the five imperial wares of the Song
dynasty, but from the Soxg Sh: we know thar Ding and Yaozhou wares were
simply tribute wares. Because they were accepted by the court, they impli-
citly became imperial wares, but in comparison with ceramics explicitly
ordered by the palace, they are “second grade” imperial wares.

Some scholars consider mise ware from Yue kiln centre as imperial ware
and explain that it was called “secret colour” (mise) because it was exclu-
sively reserved for the court. But there is no prove that mise ware was
ordered by the palace and made in factories directly controlled by the go-
vernment, although its beauty and appreciation are undeniable.
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Prate 7: Shards of black ware type excavated at Qingliangsi.

Prate 8: Shards of sencai ware type excavated at Qingliangsi.

Praree 9: Shards of Ru ware excavated at Qingliangsi.

Prare 10: Shards of common (as opposed to official) Rue ware exca-
vated at Qingliangsi.

qualities that the items had to match, or that Qingliangsi
potters made a special effort not to disappoint the imperial
order. This is probably why during the investigation of
Qingliangsi kiln centre, archaeologists distinguished a limited
amount of superior quality shards among the sky-blue ware
(plate 10) 8.

From reports in ancient Chinese documents, one can as-
sume that not long after placing the order at Qingliangsi, the
palace decided to establish its own factories, probably to
control production more closely and to make sure that no-

8 The 46 samples of superior Ru ware recovered during the investigation
of Qingliangsi kiln site are described and listed in Wane, The discovery of
Ru kilns, cit., pp. 96-98, 113-114,
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body outside the palace obtained this special type of ceramic
then known as guan yao (or official ware).

But the location of the official kilns is far from clear in
literary records.

The Fu xwuan Za lu reports that capital officials activated a
kiln centre, although it does not specify where.

This passage has been interpreted as the factories were
established in the capital Bianliang (modern Kaifeng). How-
ever, the extract from the Fu xuan za lu does not refer to the
capital as the location of the imperial kilns and, as Li Huib-
ing has pointed out, to produce ceramics in Bianliang would
have been impossible, as clay deposits and fuel supplies were
not readily available in or nearby the capital ?. This is a sig-
nificant remark, but the shortage of raw materials is not a
good enough reason to exclude the existence of a kiln centre
close to or in the palace. Clay and glaze ingredients could
have been prepared at Qingliangsi and then transported to
the imperial factories where skilled potters, possibly from
Qingliangsi itself, shaped, glazed and fired the vessels that we
now admire in the National Palace Museum in Taibei or in
the Percival David Foundation in London.

Of course, this is not proposed as a substantiated theory,
rather it is only an attempt by the author to fit literary and
archaeological evidence together, including the issue of Bian-
liang ware.

However, if one considers the passage in the Fu xwan za
[z, the question of Northern Guan ware can be readily solved
by inferring that the imperial kilns were established by offi-
cials from the capital in Qingliangsi, or, as Li Huibing has
supgested, by concluding that Qingliangsi kilns were the very
imperial factories 19,

Both theories are plausible, albeit the author believes that
Qingliangsi was not the site of the imperial kilns; the reason
being that if Qingliangsi was the imperial kiln centre it would
have not manufactured other wares such as Yaozhou-type,
Cizhou-type, Jun-type, black and sancai. This theory can be
criticized by pointing out that the manufacturing of so-called
“popular” wares could have been interrupted when Qingliansi

9 L1t Humsing, “Song guan wares, Song official wares”, Transactions of
the Qriental Ceramic Society, vol. 37, 1992-93, pp. 27-34.
10 [bidem.
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kilns were ordered to supply the imperial palace. But I be-
lieve that if that were the case, the amount of superior Ru
shards collected during the archaeological surveys would have
been larger. Therefore, the imperial factories producing Ru
ware are still to be discovered either in Kaifeng or around
Qingliangsi.

The lack of raw materials in the capital is a relevant draw-
back, which seems to point at Baofeng county as the more
probable location for the imperial kiln centre, but if one
considers that the output of these factories was destined to
the palace only and was rather limited, it is not impossible to
suppose that transport of materials and potters could be or-
ganized 1. The fact that for the first time in history the court
had specifically ordered a special type of ceramic ware to be
used exclusively in the palace, in contrast with tribute wares
which were also available to the general public, is highly
convincing that the emperor wanted direct and absolute con-
trol on the manufacture and therefore had the factories estab-
lished at close distance.

Ru ware from the imperial factories, wherever they were
set, must have been very similar to the previously produced
Qingliangsi official ware and they must be so similar that
they cannot be distinguished. Some, if not most, of the Ru
vessels in the imperial collection come from the imperial fac-
tories and some are very likely to be at least a portion of the
order placed at Qingliangsi. This means that part of the items
labeled “Ru” in museums around the world is actually North-
ern Guan.

At present one of the very few scholars to have ventured
a classification of Northern Guan is Liu Liangyu 2. As Mr.
Liu himself explains, the criteria followed in singling out
Northern Guan specimens are the dark colour of the body %3,

11 Regina Krahl has also made this remark; Recina Kranr, “The Alexan-
der bowl and the question of Northern Guan ware”, Orientations, Novem-
ber 1993, p. 73.

12 iy Liang-yu, A survey of Chinese ceramics, Taibei, Aries Gemini
Publishing Lid., 1991, vol. 2, pp. 40-47.

13 As a matter of fact, the description of the body of Northern Guan
ware by Mr. Liu is much more complex and unclear; “Northern Sung Kuvan
ware is distinguished by a greysh-biue interior to the clay body, a parplish-
red body surface and a similarity to the body of Ju official ware. Southern
Sung Kuan ware is characterized by greysh-black or a greysh-brown colour
in the interior of the body”.

389




ANNALI DI CA’ FOSCARI, XXXIX, 3, 2000

the firing on tiny spurs usually placed by the inner edge of
the ring foot, the rich, thick, crackled, sky-blue or light green-
ish-blue glaze.

Not having personally handled the chosen items, it is dif-
ficult to form a definitive opinion, nonetheless, from the
photographs published by Mr. Liu it appears that the select-
ed items were singled out from the Southern Guan, rather
than from the Ru family. This emerges from the fact that all
the so-called “Kuan ware, Northern Song dynasty” samples
seem to have a dark body in contrast to the often pale grey
body of Ru ware, and that they were indeed fired on spurred
setters of a different type. Ru vessels fired on spurs show
three, five or six (only on oval narcissus bowls) scars, whilst
the samples selected by Mr. Liu as Northern Guan ware dis-
play seven or a double circle of dark blemishes.

Another attempt at singling out Northern Guan specimens
from Ru and Southern Guan has been made by He Zheng-
guan and Xu Liping !4, who have supplied a much greater
number of illustrations of Ru, Bianjing and Southern Guan
wares, but do not explain in detail the criteria adopted in
their selection. Not all the items singled out by Liu Liangyu
were chosen by He Zhengguang and Xu Liping.

In the West, the only scholar to have raised the question
of Bianjing ware is Regina Krahl }>, who approaches the issue
in a cautious yet systematic way.

To sum up, in the eleventh century potters at Qingliangsi
kiln centre created a new type of ware characterized by plain
vessels coated with a sky-blue, deep and crackled glaze and
fired standing on tiny spurs placed on the base. This new
style caught the interest of emperor Huizong who ordered
the Qingliangsi kilns to supply the court. Not long after that,
a kiln centre directly controlled by the palace was established.

4 He Zuenceuang, Xu Liring, Song Ywan taocd daquan (A complete
collection of Song znd Yuan ceramics), Taibei, Yishujia publishings, 1993
{first published in 1988), pp. 63-64, 479, 482, 483, 501-503, 508, 512, 517,
520, 522-524, 528, 534, 565.

The volume by He Zhengguang and Xu Liping was first published in
1988 and then again in 1993. My copy is from the second edition, so it is
difficule to establish who had first the idea of selecting Northern Guan
specimens.

1 Kranz, “The Alexander bowl”, cit., pp.72-75.
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Its product was known as guan yao, now called Northern
Guan to distinguish it from the Guan ware produced in
Hangzhou during the Southern Song. The Qingliangsi kilns
were imperial only in the sense that for a short period they
were required to produce vessels for the court, but they nev-
er became government-owned factories. Qingliangsi official
ware and Northern Guan were virtually identical, as they were
made with the same materials and by the same potters, there-
fore it has been impossible to differentiate them and they are
all labeled “Ru ware”. Hopefully, the discovery of the kiln
site manufacturing Northern Guan ware will one day allow to
distinguish the two.

ABSTRACT

When, after decades of frustrated attempts, Ru kilns, one, if not the
most celebrated in the entire history of Chinese ceramics, were final-
ly located in 1986 in Baofeng county, Henan province, new problems
arose.

Ancient records report that between 1111 and 1125 capital officials
established a kiln centre which was called “official kilns”, but where
the factories were located is not specified. Because the kilns in ques-
tion were operated by government officials, some scholars have as-
sumed that the factories were in the Song capital, Bianliang (modern
Kaifeng), but because the kiln centre has never been identified and
Bianliang totally lacks raw materials, other scholars believe that the
only kiln producing Ru ware was that at Qingliangsi which, there-
fore, must be considered as the “official kiln” mentioned in litera-
ture.

However, the author believes that Qingliangsi was the kiln which
received the order to supply the court with Ru ware, but was not the
guan yao of ancient records, as it also manufactured a variety of
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popular wares. The lack of raw materials in or nearby Bianliang is a
strong point in favour of Qingliangsi kilns, but if one considers that
Ru ware made for a very short period of time, was not mass-pro-
duced and Bianliang was not far from the kiln area in Henan prov-
ince, it seems safe to assume that Northern Guan ware was made
under direct government control at factories planted in the capital.

KEY WORDS

Ceramics. Ru. Guan.
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Federica Passi

LA LETTERATURA TAIWANESE: UN TENTATIVO
DI DEFINIZIONE OLTRE IL REGIONALISMO

Nell’affrontare la produzione critica apparsa sulle due di-
verse sponde dello stretto di Taiwan, & inevitabile incontrare
problematiche e contraddizioni, che rivelano la diversita dj
vedute che ne hanno al riguardo la critica continentale e
quella nativa., Il modo in cui la letteratura di Taiwan viene
affrontata, studiata e interpretata dagli studiosi della Cina
continentale & infarti, assai di frequente, opposto e conflittua-
le rispetto alla critica taiwanese. Numerosi sono gli storici, 1
critici e gli stessi scrittori taiwanesi che si sono spesso sca-
gliati con estremo vigore contro le definizioni e le codifica-
zioni che non solo il mondo accademico cinese, ma anche il
governo nazionalista offrivano della letteratura dell’isola.

E importante a questo riguardo ricordare che a partire
dagli anni ’80 gli studi su Taiwan hanno conosciuto un certo
sviluppo in Cina continentale. Basta una visita alla Biblioteca
di Pechino per rendersi conto del numero sorprendente di
libri riguardanti Taiwan: storie della letteratura, opere criti-
che, dizionari biografici degli autori e raccolte di narrativa,
tutti pubblicati in Cina. A dispetto del numero delle opere
disponibili, tuttavia si tratta di pubblicazioni a scarsa diffu-
sione, frutto di ricerche isolate, promosse dal governo in al-
cune universitd con scopi chiaramente politici, consistenti nel
presentare la letteratura di Taiwan come una delle tante let-
terature regionali cinesi, come ramo della letteratura naziona-
le, al fine di giustificare sul piano culturale il progetto di
riunificazione dell’isola alla Cina continentale.

Sin dall’inizio, la quantita degli studi cinesi e l'interpreta-
zione che della letteratura di Taiwan essi offrivano, suscitaro-
no una reazione significativa da parte dei taiwanesi, 1 quali si
sentirono chiamati in prima persona ad approfondire e stu-
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diare la storia e le radici della propria letteratura, per assicu-
rarle la dovuta dignitd. In parte cid fu reso possibile anche
dai mutamenti che si andavano verificando nel clima politico
dell’isola, il pilt esemplificativo dei quali fu I’abrogazione da
parte del presidente Jiang Jingguo, il 15 luglio 1987, del
Decreto d’Emergenza: questo decreto, attivo fin dal 1949,
aveva consentito per decenni I'applicazione della Legge Mar-
ziale sul territorio del governo nazionalista. La sua abrogazio-
ne segnod l'avvio di alcune riforme che miravano a garantire i
diritti civili e politici della popolazione. Grazie alla maggiore
liberta di parola, conseguenza dei mutamenti politici, divenne
via via sempre meno problematico trattare ufficialmente temi
fino ad allora considerati tabu.

Tra questi rientra la problematica riguardante il riconosci-
mento del concetto di “letteratura taiwanese™: la letteratura
dell’isola infatti, secondo |'impostazione del governo naziona-
lista, era sempre stata considerata la naturale e legittima con-
tinuazione della tradizione letteraria cinese e definita, pertan-
to, “letteratura cinese a Taiwan”, in accordo con i} mito
politico nazionalista della riconquista della madrepatria, il cui
governo si voleva considerare solo temporaneamente usurpato
dai comunisti. Molti sforzi erano stati pertanto indirizzati dal
governo nazionalista a creare sull’isola una coscienza di ap-
partenenza alla Cina; allo stesso modo erano state invece sco-
raggiate e avversate tutte le manifestazioni volte a esprimere
la tipicita di Taiwan e della sua tradizione storica, non del
tutto aderente a quella cinese. In questo clima, ogni riferi-
mento a radici taiwanesi della letterarura dell’isola era consi-
derato alla stregua di una minaccia politica. D’alira parte, lo
scarso interesse nei confronti della storia e delle peculiarita
dell’isola, e il rifiuto di ogni rivendicazione che sottolineasse
le differenze culturali tra Taiwan e la terraferma, erano feno-
meni perfettamente comprensibili in quella parte della popo-
lazione, arrivata a Taiwan in seguito alla sconfitta subita ad
opera dei comunisti e desiderosa di ritornare al pilt presto
sulla terraferma, che comprendeva in pratica intera classe
politica e burocratica. Questa visione impero per 1 primi
decenni del governo nazionalista sull’isola, ma con gli anni
‘80 si andd sempre pill sviluppando tra la popolazione, sia tra
quella nativa sia tra quella continentale di seconda generazio-
ne, una sensibilita nuova, ormai lontana dal credo politico dei
cinesi continentali trasferitisi a Taiwan nel 1949. Come rea-
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zione al prolungarsi di una situazione di provvisorieta (il tra-
sferimento del governo sull’isola), si faceva sentire invece I'esi-
genza della ricerca di radici pit vicine e pili concrete rispetto
a quelle che affondavano nel suolo continentale, piu prossime
alla realta degli abitanti dell’isola rispetto ai ricordi nostalgici
di una terraferma lontana e, per molti, quasi sconosciuta.

A partire dagli anni 80 questa esigenza riusci a concretiz-
zarsi in una laboriosa e impegnativa opera di riscoperta del
passato storico e delle radici culturali e letterarie dell’isola,
che faceva risalire l'inizio della letteratura taiwanese a ben
prima del 1949, ovvero al periodo dell’occupazione giappone-
se, alle dinastie Ming e Qing e, pil indietro, alla cultura degli
aborigeni taiwanesi . Di un vero e proprio lavoro di scavo
{chutu) si trattava, perché la maggior parte delle opere scritte
nel cinquantennio dell’occupazione giapponese (1893-1945)
erano andate ‘dimenticate’ dopo il '49: spesso scritte in una
lingua straniera (il giapponese) e incentrate sulla realta locale
dell’isola, venivano considerate troppo poco cinesi e patriot-
tiche per non essere occultate a favore di un tipo di lettera-
tura pit1 ‘continentale’ e pill ‘nazionale’, capace di offrire
sostegno alla visione politica del Guomindang.

Volendo tentare di dare una definizione di “letteratura
taiwanese”, prendendo in considerazione il suo filone piu
caratterizzante, & fondamentale tenere conto di quest’opera di
scavo e riscoperta, iniziata tra molte difficolta negli anni "80
e proseguita con maggior sicurezza nel corso dei ’90, e dei
risultati da essa ottenuti.

Questo approfondimento pud aiutarci 2 comprendere se sia
effettivamente corretta e, soprattutto, esaustiva, la definizione
di regionalismo spesso data alla letteratura di Taiwan, o se
essa presenti al contrario caratteristiche che spingano al supe-
ramento di questo concetto. A tal fine sard opportuno trac-
ciare una veloce panoramica sulle opinioni di alcuni significa-
tivi rappresentanti della critica cinese e taiwanese. Tra questi
ultimi emergono, in particolare, quelli definiti bentu, nativi,

! La prima storia della letteratura raiwanese a preseatare guesta imposta-
zione, incentrata sull’evoluzione culturale dell’isola, fu la Taiwan wenxue
shigang (Breve storia della letieratura taiwanese) pubblicata da Ye Shitao nel
1987. Ye Shitao (1925- ), originario del sud di Taiwan, & stato per molii
anni insegnante di scuola ed & uno degli scrittori e critici pit noti e rispet-
tati dell’isola.
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che si sono ovviamente dimostrati i pit attivi e interessati
all’opera di recupero e rivalutazione della storia e della tradi-
zione letteraria del suolo ove sono cresciuti.

Regionalismo: dall’origine della definizione alla sua negazione

Per comprendere le motivazioni che stanno alla base della
definizione di regionalismo, si citera in primo luogo un’opera,
Rassegna della ricerca letteraria su Taiwan e Hong Kong, pub-
blicata a Tianjin nel 1991, che si puo dire raccolga i pin
importanti risultati di varie ricerche svolte in Cina a partire
dal 1979. Nellintroduzione la letteratura di Taiwan viene
definita come Taiwan digun wenxue, ossia in termini di locali-
smo, ovvero regionalismo allinterno di quel vasto e multifor-
me mondo che & lz Cina, e associata alle varie letterature
regionali cinesi comprendenti le opere di autori quali Shen
Congwen, Gu Hua, Zhong Acheng.

La prospettiva del governo della Cina Popolare & sempre
stata quella di riunificare tutte le “Cine”, ossia la Cina con-
tinentale, Hong Kong e Taiwan, sotto un’unica bandiera, ed
¢ appunto da questa visione politica che hanno tratto motiva-
zione gli studi cinesi sull’isola. In vista di una furura unifica-
zione era dunque importante approfondire la conoscenza del-
le varie letterature sviluppate dai cinesi al di fuori del conti-
nente, che vengono riconosciute come “rami della letteratura
cinese”: parti integranti delle letteratura nazionale, prive di
una tradizione indipendente, inestricabilmente legate al tron-
co principale da cui traggono linfa vitale, Perfino per i cura-
tori dell'opera, per quanto sorretti da questo principio di
base, la letteratura di Taiwan tuttavia non pud essere trattata
¢ definita alla stregua di altre letterature regionali cinesi, vale
a dire senza coglierne le peculiarita, e riconoscerne il caratte-
re locale piut forte, le coloriture pilt intense. Queste peculia-
ritd vengono arbitrariamente utilizzate per sostenere I'indiscu-
tibilitd del principio stesso, come risulta evidente dalla se-
guente dichiarazione:

Data come premessa Pappartenenza a una comune letteratura nazio-
nale, I'evidenza dei colori locali non pud che farne risaltare ancor pilt
le caratteristiche nazionali >

2 Wane Juancone e Wane Jinasnou, Tafwan Xianggang wenxue yanjiu
shulun, Tianjin, Tianjin jiaoyu chubanshe, 1991, p. 9.
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La premessa dell’appartenenza della letteratura di Taiwan
a quella cinese in quanto elemento componente di un ricco
mosaico di etnie e ambienti differenti, qui data come presup-
posto indiscutibile, viene sostenuta anche da Liu Denghan,
autore di una delle pilt complete storie della letteratura taiwa-
nese edite in Cina:

La Cina & un paese immenso, che, a causa di separazioni e differen-
ze naturali, sociali e nazionali, presenta svariati tratti regionali ed ernt-
ci. [...]1 Se si vuole approfondire la letteratura cinese non si possono
tralasciare gli aspetti particolari di ogni sua parte componente, né si
possono dimenticare le relazioni di ciascuna di esse con il tutto., [...]
Senza dubbio, la letteratura di Taiwan costituisce parte della letteratu-
ra cinese. Questa affermazione accettata da tutti implica due livelli di
significato: 1) la letteratura di Taiwan & un ramo di quella cinese ed
entrambe traggono la loro origine dalla comune matrice culturale della
nazione cinese; 2) le forme caratteristiche della letteratura di Taiwan,
dovute ad un particolare sviluppo storico, evolvendosi dalla matrice
culturale cinese se ne sono anche differenziate, convergendo perd in
quel grande fiume che & la letteratura cinese e arricchendo la creativita
letteraria della nazione.”’

Liu Denghan motiva la sua posizione con alcune osserva-
zioni che si possono riassumere in quattro punti:

— il rapporto tra le due letterature & dovuto soprattutto a
stretti legami geografici, a vincoli di sangue tra le popola-
zioni e a legami storici;

— a Taiwan si & venuta formando nei secoli una societa di
immigrati cinesi: durante questo processo & venuto costitu-
endosi un modello sociale, politico, economico e culturale
simile a quello cinese;

— per guanto riguarda la nascita e lo sviluppo di una lette-
ratura autoctona, nei tempi antichi, come anche in tempi
moderni, la sua fonte & sempre stata la letteratura cinese.
E vero che gli aborigeni dell’isola hanno creato una lette-
ratura e un’arte dalle forme particolari, ma, dal momento
che non usavano la scrittura, si sono fermati allo stadio
della trasmissione orale. La prima vera forma letteraria
creata a Taiwan, risale al XVII secolo, all’epoca della se-
conda grande ondata migratoria verso 'isola. Nel XX seco-
lo, poi, nonostante st trovassero sottomessi al Giappone, i
taiwanesi hanno adottato gli stessi atteggiamenti degli in-

3 Liv Dencuan ef al, Taiwan wenxue shi (Storia della letteratura di
Taiwan), Fuzhou, Haixia wenyi chubanshe, 1991, 2 voll., pp. 3-4.
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tellettuali cinesi, facendo eco al Movimento del 4 maggio:
— le opere letterarie di Taiwan sono in lingua cinese e scritte

per mezzo di caratteri cinesi.

La visione diametralmente opposta di un taiwanese, d’al-
tronde, pud essere utile per farsi un’idea di quanto la discus-
sione possa esulare, talora, dallo specifico del campo lettera-
rio, e di quanto le divergenze d’opinione, soprattutto nelle
visioni pinl estremiste, siano dovute in definitiva a impostazio-
ni ideologiche contrastanti. Un caso assai esemplificativo &
quello di Song Zelai (1952-), scrittore e critico originario del
distretto di Yunlin, Taiwan. Tenace nativista, convinto oppo-
sitore del sistema politico instaurato dai cinesi continentali,
promotore di una nuova coscienza culturale taiwancse, Song
ritiene che Pelemento distintivo e caratterizzante della lettera-
tura di Taiwan sia costituito dal fatto che essa & innanzi tutto
una letteratura impegnata nella lotta per i diritti dell’'vomo 4.
Egli inoltre, riconoscendo nella letteratura taiwanese del peri-
odo dell’occupazione giapponese una forte volonta di liberarsi
dal controllo imperialista e di costruire uno stato indipenden-
te, sottolinea come essa in realtd si differenzi da quella cine-
se. Altri elementi che evidenziano questa diversita sarebbero
costituiti dalla presenza di una tradizione letteraria aborigena
e di un numero elevatissimo di opere scritte non in lingua
cinese, bensi in giapponese. Dimostrando il suo totale disac-
cordo sia con la visione degli studiosi continentali, sia con
Vimpostazione del governo nazionalista, egli si esprime in
questi termini:

Sono d’accordo che la letteratura defla Cina continentale sia rappre-
sentativa della letteratura cinese. Tl fatto & che la letteratura taiwanese
non & affatto letreratura cinese; la letteratura taiwanese fin dal princi-
pio ha creato un suo proprio sistema. Negli ultimi 40 anni il Guomin-
dang ha immaginato che la sua letteratura rappresentasse Iintera Cina,
ma 1 due tipi di letteratura che ha promosso, quella anticomunista
(fangong bagu) e quella del vagare (liuwang wenyi), non rappresentano
né la Cina né Taiwan’.

* 5i noti che cosi facendo Song rivolge essenzialmente la sua attenzione
a quelle opere che denotano un evidente impegno sociale dell’autore, a sca-
pito di tutte quelle che non rentrano in questo ambito e che pure sono
ovviamente presenti nella letteratura taiwanese. Per la definizione della let-
teratura taiwancse come letteratura dei diritti umani, si faceia riferimento
all’opera Shei pa Somng Zelai? {Chi ha paura di Song Zelai?), Taibei, Qianwei
chubanshe, 1986.

3 Sowa Zeirai, Taiwanren de ziwo zhuixun {Taiwanesi alla ricerca dr sé),
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Song quindi non mette in discussione il valore della lette-
ratura cinese coptemporanea e non intende in alcun modo
“sostituirla” con quella di Taiwan (come tentava di fare il
Guomindang); non accetta perd nemmeno di porre la lettera-
tura taiwanese ad un livello di inferiorita e subordinazione
rispetto a quella cinese.

In molti testi continentali che affrontano il problema dei
rapporti tra letteratura continentale e taiwanese, si ha quasi
Pimpressione di trovarsi di fronte a espressioni standardizzate
per definire la posizione della letteratura dell’isola: si parla di
rapporti di appartenenza, di ramificazione o affluenza, di
marginalita, di letteratura di confine o regionale. Queste
espressioni non vengono generalmente accettate dai critici e
dagli scrittori taiwanesi, e se lo sono, come nel caso del con-
cetto di appartenenza, la valenza che viene loro assegnata ¢
sensibilmente diversa rispetto a quella attribuitale dalla Cina
continentale. Ye Shitao cita al riguardo il caso di Zhang
Wojun (1902-55): il noto scrittore taiwanese st fece sempre
sostenitore, durante gli anni dell’occupazione giapponese, del
principio dellaffluenza della letteratura di Taiwan in quella
cinese. L’affermazione di Zhang Wojun, secondo Ye Shitao,
andrebbe oggi letta in relazione alle condizioni storiche che
la determinarono, ossia al sistema coloniale imposto dai giap-
ponesi: essa appare allora non come una presa di posizione
nei confronti dei rapporti Cina-Taiwan, bensi come la corag-
giosa e potenzialmente sovversiva rivendicazione, da parte di
un popolo colonizzato, della propria appartenenza a un mon-
do culturale differente rispetto a quello del colonizzatore 6.

Riflettendo sulle preoccupazioni politiche e letterarie che il
concetto di “letteratura taiwanese” suscita in molti, lo scritto-
re nativo Li Qiao (1934.), sottolinea che la coscienza taiwane-
se che spesso traspare dalle opere letterarie non dovrebbe
spaventare, dal momento che un’opera, per potersi definire
riuscita, deve unire a quello particolare, anche un carattere
universale, che la renda vicina e comprensibile a qualunque
essere umano. La letteratura taiwanese &, in questo senso,
parte della letteratura cinese come quest’ultima é parte di
quella mondiale: considerando questo tipo di relazione, non &

Taibei, Qianwei chubanshe, 1983, p. 179.
6 Ye Surtao, laiwan wenxue de beiging {Le sofferenze della letteratura
taiwanese), Gaoxiong, Paise wenhua chubanshe, 1990, pp. 113-114.
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necessario e non ha alcun senso fare distinzioni tra “corrente
principale” e “affluenti”, tra “cultura delle pianure centralt
della Cina” e “cultura delle aree di confine” 7. L’appartenen-
za della letteratura taiwanese alla letteratura cinese non sareb-
be quindi determinata dalla sua caratteristica di letteratura di
regione di confine, né pud giustificare una simile definizione.

Lo storico Chen Shaoting si spinge oltre, affermando che
la Nuova letteratura di Taiwan, ossia quella sviluppatasi sul-
Pisola a partire dagli anni ‘20, sulla scia dei movimenti cultu-
rali che interessarono tutto Pestremo oriente (e la Cina in
primis), possiede un suo carattere peculiare e un suo sfondo
socio-culturale, che impediscono di considerarla affluente del-
la letteratura cinese ed esigono per essa una definizione nuo-
va, vale a dire quella di “letteratura taiwanese” 8.

Gia da questi brevi cenni risulta evidente come non sia
affatto scontato classificare la letteratura taiwanese solo in
base alla sua posizione geografica, definendola una delle let-
terature regionali cinesi, una digu wenxue. Molti critici taiwa-
nesi sostengono che la loro letteratura é effettivamente parte
di quella cinese, ma accettano con difficolta la definizione di
regionalismo, promossa dall’esigenza di far rientrare Taiwan
all'interno della struttura culturale ed eventualmente politica
della Cina. A questo riguardo Lin Meiqin afferma che la let-
teratura taiwanese non riflette un ambiente geografico, ma
contiene le esperienze ¢ le lotte del popolo che la esprime .

Anche Li Ruiteng, direttore della rivista letteraria Wernxun,
ideatore e responsabile dal 1988 di un corso di “letteratura
taiwanese” presso la Tamkang University di Taiwan accolto
con perplessitd da molti suoi colleghi, rifiuta la definizione di
localismo:

“ Vedi Y1 Cuanti, “Wo kan Taiwan wenxue”, in L1 Suuancze, Sownc
Zerat, Y1 Cuanty, Zhongzhan de peichang {Indennité di guerra), Taibei, Min-
gliu chubanshe, 1986, p. 110. 1l saggio, scritto da Li Qiao sotte lo pseudo-
nimo di Yi Chanti, contiene le riflessioni dell’autore sulla lettreratura raiwa-
nese ispirategli dz un’affermazione di Zhan Hongzhi, secondo il quale la
lerteratura taiwanese degli ultimi trent’anni potrebbe rivelarsi un vano spre-
co ed essere considerata in futuro semplicemente come una letteraturz di
confine,

8 Cuew Suaorine, “Dui riju shigi Taiwan xinwenxueshi de jidian kanfa”
(“Alcune opinioni sulla storia della Nuova letteratura di Taiwan nel periado
delloccupazione giapponese”), Wenxue jie, nov. 1987, p. 49,

? Lin Merqin, “Riju shidai Taiwan wenxue de xieshi jingshen” (“Lo
spirito realista nella letteratura taiwanese durante l'occupazione giapoone-
se”), Taiwan wenyi, dicembre 1994, p. 16.
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La separazione costituita dallo stretto di Taiwan non & paragonabile
alle diversita che esistono tra il nord e il sud dello Yang-tze o del
Fiume Giallo, e nemmeno alle diversita tra Pechino, Shanghai e Wuhan:
per quanto grande, la Cina & unificata da uno stesso sistema di potere;
per quanto piccola, Taiwan ha un sistema politico differente. Conside-
rando la loro struttura interna, tuttavia, si pud notare come la comune
tradizione culturale e l'uso della lingua cinese come mezzo espressivo
abbiano permesso il sussistere di legami. [...] I rapporti tra letteratura
taiwanese ¢ cinese sono molto stretti; anche se Taiwan in futuro riu-
ccisse davvero a diventare una nazione indipendente, forse sarebbe
impossibile recidere quegli innumerevoli legami. Tuttavia, per la parti-
colarita delle sue condizioni storiche, la letteratura taiwanese non € in
alcun modo paragonabile a letterature locali quali la letteratura di
Pechino o di Shanghai” *°.

Per alcuni, inoltre, il riconoscimento dell’appartenenza a
un ambiente culturale affatto cinese, va di pari passo con il
ridimensionamento dell’influenza che la letteratura cinese
avrebbe esercitato su quella taiwanese. Li Qiao sostiene che
“le relazioni con la Cina sono culturali e di appartenenza allo
stesso popolo, ma i legami letterari sono esilissimi” L In ef-
fetti, sebbene Uinflusso del movimento del “4 maggio” cinese
(conosciuto attraverso quegli intellettuali taiwanesi che studia-
rono o lavorarono in Cina e a tutti quelli — assai piu nume-
rosi — che trascorsero il loro periodo formativo in Giappone)
sia stato determinante per la nascita di un movimento per
una nuova letteratura taiwanese, tuttavia la sua influenza non
fu esclusiva, ma paragonabile per importanza a quella giappo-
nese o a quella occidentale. Inoltre, i rapporti diretti tra le
due letterature non furono mai facili e, dopo il ’49, la cosid-
detta letteratura cinese degli anni 30, venne completamente
bandita da parte del governo pazionalista. Nonostante, a par-
tire dagli anni 70, molti intellettuali dell’isola avessero richie-
sto lannullamento di tale bando, essa comincid a circolare
ufficialmente soltanto dopo il 1987,

Xiangtu wenxue: #na letteratura regionale?

Uno dei motivi per i quali la letteratura taiwanese € spesso
definita “regionale”, al di 1a delle motivazioni politiche, puc

16 11 Ruitenc, Wenxwe de chulu (An Outlet to Literature}, Taibel, Jiuge
chubanshe, 1994, pp. 13 ¢ 23.
U ¥y Cuanti, op. cif., p. 110,
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derivare dall’importanza esercitata in varie epoche della sua
evoluzione dal filone della xizngiu wenxue, ovvero della lette-
ratura della terra nativa, sulla letteratura taiwanese, tanto da
diventarne parte essenziale. Lo scrittore di Taiwan Zhang
Xiguo (1944- ) ha affermato, ad esempio, che la xizngtu
wenxue pud essere considerata 'arteria principale di tutta la
letteratura sviluppatasi a Taiwan dopo il 1949: essa, infatti,
ha origine sul suolo stesso di Taiwan ed ¢ opera di autori
nativi dell’isola 2. Si vedrd pill avanti come, in realtd, essa
costituisse un importante filone letterario gia nel periodo
dell’occupazione giapponese.

E inoltre significativo che lo studioso della Cina continen-
tale Huang Chongtian e gli altri autori dell’opera in due
volumi Taiwar xin wenxue gaiguan (Panoramica sulla Nuova
letteratura di Taiwan), intitolino una sezione del secondo
capitolo: “Xiangtu xiaoshuo de xingqi, fazhan yu chongcuo”
(Nascita, sviluppo ¢ decadenza della narrativa della terra na-
tiva). Dal fatto che il capitolo in questione tratta non tanto di
un filone specifico quale pud essere considerato quello della
narrativa della terra d’origine, quanto invece dell’evoluzione
della Nuova letteratura di Taiwan intesa nel suo complesso,
analizzata nel corso delle sue tre fasi principali (vale a dire la
cosiddetta “fase della culla” comprendente gli anni 20, Ia
“fase della maturazione” dal ’30 al 37 e la “fase della guer-
ra” dal 37 al ’45), risulta evidente che il testo crea una iden-
tita di fatto tra xin wenxue e xiangiu wenxue, come se la
nascita e lo sviluppo della Nuova letteratura a partire dagli
anni '20 fosse in realta coinciso iz foto con lo sviluppo del
filone della narrativa della terra d’origine.

Né quello di Taiwan xin wenxue gaiguan & un caso isolato:
molti sono i critici che fanno coincidere letteratura taiwanese
e xiangtu wenxue, estendendo quindi la valenza di quest’ulti-
mo termine ben al di 13 di cio che esso i suggerisce di pri-
mo acchito.

Dato dunque che l'importanza attribuita alla letteratura
xtangtu anche all’interno dell’isola pud aver facilitato Pidenti-
ficazione della letteratura taiwanese con quella regionale, di-

12 Zuang Xicuo, “Realism in Taiwan Fiction” in JeanneTTE FAUROT (21
cura di), Chinese Fiction from Taiwan: Critical Perspectives, Bloomington,
Indiana University Press, 1980, pp. 40-41. Si noti che Zhang Xiguo non 2
native di Taiwan, ma originario del Sichuan, cresciuto a Taiwan e trasferi-
tosi poi negli Stati Uniti per motivi professionali.
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venta essenziale capire che cosa si intenda esattamente per
letteratura xiangtu.

1l termine xéamgfu ha una storia e una tradizione anche
nella Cina continentale, dove viene utilizzato per indicare
opere di narrativa che abbiano per tema la vita nelle campa-
gne e presentino ambientazioni rurali e forti coloriture locali.
Gia nel 1921 Shen Yanbing e gli altri scrittori della Societa
per le ricerche letterarie sotrolinearono Pimportanza della
presenza di colore locale (difang secai) nelle opere letterarie,
esprimendo disapprovazione per quelle descrizioni irrealisti-
che che della campagna (xiangcun) coglievano solo le bellezze
naturali, tralasciando le sofferenze dei contadini . E opinio-
ne diffusa tra gli storici della letteratura che la valenza del
termine xiamgiu sia stata comungue fissata per la prima volta
nel 1925 da Zhang Dinghuang nella sua critica alla raccolta
di novelle Naban (Grida di battaglia) di Lu Xun, autore da
lui definito xéangtu yishujia.

Liu Shaotang, nella prefazione all’opera da lui curata sulla
letteratura della terra nativa, fa invece risalire la definizione
allo stesso Lu Xun che, nel 1935, nell’introduzione alla mo-
nografia Zhongguo xin wenxue daxi (La nuova letteratura ci-
nese) defini le opere di autori quali Jian Xian’ai, Fei Wen-
zhong, Xu Qinwen e Wang Luyan come xiangtu wenxue: si
tratta di lavori che descrivono la vita nelle campagne nei suoi
aspetti piut oscuri, legati ad abitudini e superstizioni spietate,
ma che sono anche talora soffusi di un senso di nostalgia per
la terra natale e per la bontd dei sentimenti che vi erano
radicati 4. In ogni caso, che sia stato o meno il primo a
individuare le tematiche di questa letteratura, lo stesso Lu
Xun ha senz’altro contribuito al suo sviluppo con le proprie
opere narrative: racconti quali “Kongyiji”, “Fengpo”, “Gu-
xiang”, “Ah Q zhengzhuan”, “Shexi”, “Lihun” e “Zhufu”
sono riconosciuti come esempi illustri di questo filone, di cui
hanno stabilito alcune caratteristiche, quali ’ambientazione
rurale, la critica alla societi patriarcale semi-feudale e all’ar-

B Zuane Daming et al., Zhonggno xiandai wenxue sichao shi (Storia delle
tendenze del pensiero letterario nella Cina moderna), Beijing shiyue wenyi
chubanshe, 1995, p. 171.

1 Ly SHaoTang, Sonc Zmming (a cura di), Zhongguo xiangtu wenxue
daxi (La nzova letteratura cinese), Beijing, Nongcun duwu chubanshe, 19%6,
introduzioni ai tre volumi ed aila sezione narrativa.
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retratezza culturale, nonché la funzione di incitamento al ri-
sveglio delle coscienze.

Liu Shaotang, inoltre, sottolinea come questo filone lettera-
rio si sarebbe trasformato in una corrente sotterranea negli
anni turbolenti che precedettero il 1949 e anche successiva-
mente alla vittoria comunista, lasciando il posto a opere tese
a enfatizzare soprattutto i contenuti rivoluzionari ¢ le neces-
sita politiche, a scapito della descrizione dei colori locali, ri-
dotti al ruolo di semplice sfondo per lo sviluppo delle storie
narrate. L.o stesso Liu Shaotang del resto & nel numero degli
autori che hanno contribuito in anni piti recenti a rivitalizzare
questo filone, traendo ispirazione dagli ambienti regionali e
dalle tradizioni locali; altri autori rappresentativi sono Lu
Wenfu, Deng Youmei, Gu Hua, ¢ Zhang Xianliang.

A Taiwan la xiangtu wenxue si impose all’attenzione del
mondo letterario negli anni ’30, quando, all'interno del Movi-
mento per una nuova letteratura taiwanese, essa venne propo-
sta come una delle forme letterarie piti adeguate ai compiti
che la nuova letteratura si proponeva di assolvere: 'esigenza
di raggiungere attraverso il messaggio letterario le masse, in-
dirizzd molti scrittori verso una letteratura vicina, per conte-
nuti, forme artistiche e lingua utilizzata, alla realta vissuta
dalla popolazione locale 1>. E importante ricordare che la
particolare situazione socio-politica di Taiwan, imponendo
I'uso del giapponese come unica lingua nazionale e tollerando
Putilizzo dei dialetti locali, rendeva buona parte della popo-
lazione locale incapace di comprendere il cinese vernacolare.
Con queste premesse, soltanto una letteratura semplice, sce-
vra da qualsiasi frivolezza linguistica e stilistica, che utilizzas-
se il dialetto taiwanese invece del cinese vernacolare, e che
prendesse per tema le realtd locali pidt umili, poteva aiutare
non solo uno sparuto gruppo di intellettuali bensi l'intera
popolazione dell’isola a risvegliare la propria coscienza di
popolo colonizzato e oppresso.

Esiste inoltre una motivazione patriottica alla diffusione

¥ Tra i promotori e sostenitori della “letteratura della terra nativa”
vanne ricordati: Huang Shihui, Guo Qiusheng e Lai Fle. Furono numerosi,
tuttavia, anche gli intellerruali che criticarono i presupposti della letteratura
della terra nativa, sostenendo l'ineludibilita della ricerca estetica nelle opere
letterarie (Zhu Dianten) e promuovendo l'uso del baihua in letterarura
(Zhang Wojun). La disputa che nacque tra questi intelletcuali durd per ben
tre anni, senza gtungere al prevalere di un gruppo sull’altro.
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della xiangtu wenxue: i villaggi di campagna, che costituisco-
no spesso un concentrato di cultura tradizionale e costumi
locali pils refrattario ai mutamenti imposti dall’esterno rispet-
to agli ambienti cittadini, nel caso della Taiwan occupata dai
giapponesi vennero addirittura ad assumere il ruolo di rocca-
forte del nazionalismo di fronte alla erosione culturale che
derivava dalla colonizzazione straniera. L'isolamento di Taiwan
dalla madrepatria cinese durante il cinquantennio dell’occupa-
zione giapponese spinse gli abitanti dell’isola ad identificarsi
sempre pit con la realta locale e permise che la coscienza
nazionale taiwanese venisse a sovrapporsi ¢ a sostituirsi tra la
popolazione alla coscienza nazionale cinese: € per questo
motivo che la scelta di ambientazioni rusali da parte di molti
autori raiwanesi dell’epoca coloniale non puo essere conside-
rata mera espressione di regionalismo, quanto piuttosto di
nazionalismo 16.

La tradizione xiangtu sopravvisse in parte anche negli anni
'50 e '60 ma fu soprattutto negli anni '70 che riacquistd pie-
no significato: le grandi sconfitte che Taiwan subi a livello di
politica internazionale e I'isolamento diplomatico del governo
nazionalista generarono un profondo senso di delusione e
abbandono da parte della popolazione, ma anche una rinno-
vata coesione tra gli abitanti ¢ una forte ondata di spirito
nazionalista. Inoltre, la scelta del governo di favorire in ogni
modo gli investimenti stranieri sull’isola, incoraggiando lo
sviluppo industriale e commerciale per evitare I'isolamento
economico del paese, portd a.una straordinaria espansione
economica, che nel suo scarso equilibrio generd nuove pro-
blematiche a livello sociale. Si andd quindi formando in que-
gli anni, soprattutto tra i giovani intellettuali, un notevole
interesse nei confronti delle ingiustizie sociali e, di conseguen-
za, una concezione estetica che intendeva mettere l'arte al
servizio della giustizia sociale.

Fu in questo clima che il filone della letteratura nativista si
impose (con autori quali-Wang Tuo, Yang Qingchu, Lin
Shuangbu, Qideng Sheng, Huang Chunming, Wang Zhenhe,
Song Zelai, Li Qiao, Zhong Zhaozheng), suscitando verso la
fine degli anni *70 aspri dibattiti non solo a livello letterario
ma anche politico, che lo posero in netta opposizione al go-

16 Un’opinione autorevole al riguardo & contenuta in Jine Wang,

“Taiwan Hsiang-t's Literature: Perspectivesin the Evolution of a Literary
Movement”, in JEANNETTE FaURoT, 0p. cit., pp. 48-49.
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verno nazionalista: il motivo di tale reazione governativa & da
ricercarsi nel fatto che si scorgeva in questo filone letterario
un pericoloso richiamo alla “letteratura dei contadini, degli
operai e dei soldati” promossa nella Cina comunista.

In senso ampio il termine xigmgtw & stato utilizzato a
Taiwan per indicare “originario di Taiwan”, “locale”, in con-
trapposizione alla provenienza dalla Cina continentale o al-
Pinflusso straniero percepibile nel clima culturale cosmopolita
di Taibei, a differenza di altre realta dell’isola. Le opere na-
tiviste infatti prediligevano I'ambiente delle campagne, senza
pero escludere altre realta problematiche dell’isola, e attraver-
so tecniche realiste focalizzavano attenzione sui problemi e
sulle ingiustizie sociali, e tendevano a riflettere un forte spi-
rito nazionalista taiwanese.

Alla luce di quanto esposto diventa interessante vedere
come vari autori e critici taiwanesi intendano la letteratura
xXt@ngtu.

Wang Tuo (1944), originario di un villaggio di pescatori
nel nord di Taiwan, egli stesso scrittore e critico nativista
(impegnato negli anni *70 anche a livello politico), in un suo
interessante saggio del 1977 nota come il termine xiangtu
wenxue suggerisca I'idea di una letteratura che ha come sfon-
do esclusivo le campagne e prende a oggetto delle sue descri-
ziont i contadini, mentre sul piano linguistico fa largo uso del
dialetto; si tratterebbe in altre parole di una wiangeun wensxue,
una “letteratura delle campagne”. In effetti di fronte a una
societd che si sentiva assaltata dal capitalismo straniero e a
una metropoli ormai occidentalizzata, Pambiente rurale, per
quanto anch’esso compromesso dal rapido sviluppo e dai
mutamenti del sistema produttivo, appariva pur sempre, agli
occhi di molti taiwanesi, erede di una cultura tradizionale in
pericolo ed esempio di una semplicita di vita che sembrava
prossima alla scomparsa. Era proprio la campagna con la sua
popolazione, inoltre, a subire le conseguenze dell’urbanizza-
zione della societd; pertanto Pambientazione rurale riusciva a
soddisfare esigenze nazionalistiche da un lato, e sociali dall’altro.

Wang Tuo si chiede perd se questo tipo di opere letterarie
si debba effettivamente definire “xigngru wenxue” o se non
necessiti di una definizione pitt accurata. Il legame del termi-
ne xwnglu con xiangeun, potrebbe infatti erroneamente sot-
tintendere un’opposizione tra il tema della campagna e quello
della citta, e I'idea che solo le opere che trattano delle cam-
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pagne e dei suoi abitanti e che utilizzano il dialetto possano
definirsi xiangtu. Ma una prospettiva che non prendesse in
considerazione le problematiche, i temi, i personaggi che an-
che il mondo cittadino pud offrire alla letteratura, sarebbe in
realtd troppo ristretta e limitante, e incapace di porsi come
alternativa alla imperante letteratura occidentale e di contri-
buire a costruire una letteratura nazionale.

Wang Tuo precisa anche che P'utilizzo del dialetto non e
esclusivo nelle opere nativiste, che rischierebbe altrimenti di
affondare in un mare di pregiudizi basati su opinioni locali-
stiche (difang zbuyi). L'attenzione nei confronti dei problemi
sociali e dei cambiamenti intervenuti nelle campagne, a sua
volta, non pud tralasciare una visione oggettiva dello sviluppo
storico e degli inevitabili cambiamenti sociali, senza la quale
si rischia di cadere nel sentimentalismo di una letteratura
nostalgica (xiangchou wenxue).

La conclusione di Wang Tuo & quindi che opere di questo
filone debbano essere considerate non solo quelle che ritrag-
gono la realtd dei contadini e i costumi locali, ma anche
quelle opere che si occupano della vita umana nel pilt vasto
ambiente della societ, senza tralasciare imprenditori, commer-
cianti, professionisti, impiegati, insegnanti e tutte quelle fasce
sociali che anche nell’ambiente cittadino st sono scontrate con
una societd in via di industrializzazione e sviluppo. Queste
opere costituiscono dunque una letteratura che non puo esse-
re definita con il termine limitante di xiangtu wenxue, ma
deve essere considerata a tutti gli effetti “realista”. A questo
riguardo cita anche Zhong Zhaozheng (1925- ), uno degli
scrittori nativisti pitt noti del dopoguerra, il quale ha afferma-
to che non & possibile dare alcuna definizione della letteratu-
ra xiangtu e che, anzi, non puo esisterc una letteratura xzang-
tu, perché la maggior parte delle opere letterarie affonda le
proprie radici in un terreno che rappresenta la propria terra
nativa, e sard specchio, talora inconsapevole, di un certo tipo
di fengtu, di costumi locali. Quando si utilizza il termine
xiangtu & quasi inevitabile soffermarsi sulle valenze di xiang,
ma utilizzando il termine femgtu forse si riesce a percepire
meglio quanto il legame con la terra nativa sia valido in
qualsiasi ambiente, anche in quello cittadino '7.

7 Wanc Tuo, “Shi xianshizhuyi wenxue, bu shi xiangtu wenxue” (*Si
rrarta di letterarura realista, non di letteratura della terra d’origine”), in
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Similmente si esprime anche Ye Shitao, secondo il quale
ogni grande scrittore finisce per riflettere la propria terra
(bentu) e la letteratura xiangtu non sarebbe altro che quella
letteratura che riflette Taiwan, senza alcuna restrizione forma-
le, linguistica e contenutistica di sorta 18,

Appare quindi evidente una sensibile differenza tra la xian-
gtu wenxue cinese e quella taiwanese: un filone che in Cina
presenta solo ambientazioni rurali, a Taiwan non viene defi-
nito come letteratura rurale se non da parte dei suoi detrat-
tori e la regionalitd riconosciuta alle opere cinesi non viene
affatto recepita come tale a Taiwan dove viene percepita piut-
tosto, fin dai tempi dell’occupazione, come espressione di
nazionalismo. Cio che & in Cina un filone minore e seconda-
rio, € talmente importante e ricco di valenze a Taiwan da
venire spesso identificato con Iintera produzione degli scrit-
tori taiwanesi e da aver suscitato in questo secolo due dibat-
titi che hanno esercitato la loro influenza ben al di 13 del
campo meramente letterario. Tutto cid non pud non avere
delle conseguenze anche sul piano della definizione della let-
teratura tajwanese intesa nella sua globalita.

Oltre il regionalismo

La “letteratura della terra nativa” sviluppatasi a Tajwan
non & dunque assimilabile a una digu wenxue, 2 un filone
regionale: cid implicherebbe del resto la parzialita del locali-
smo e il riconoscimento dell’appartenenza a una dimensione
pitt ampia, che & quella della Cina, intesa non solo come
madre culturale, ma come nazione e stato, dotato di un siste-
ma sociale e politico suo proprio. La letteratura nativista, al
contrario, ha sentito come suo interlocutore il mondo esterno,
si € messa in relazione con una dimensione pitt ampia e vasta:
probabilmente ci¢ dipende anche dal fatto che si & sviluppata
proprio in fasi storiche durante le quali la societd taiwanese
entrava in contatto con altre realtd, come il Giappone colo-
nizzatore o, in anni piu recenti, le potenze economiche, tanto

Jiexiang gusheng (Il rullare dei tamburi per le strade), Taibei, Yuanjing
chubanshe, 1977, p. 79.

" Ye Smivao, Xicoshuo bii (Appunti di narrativa), Taibei, Qianwei chu-
banshe, 1983, p. 190.
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che gli aspetti xiamgty hanno finito per costituire non gia
elementi radicanti la letteratura taiwanese all’interno di quella
¢inese {come tanti critici continentali vogliono sostenere),
quanto elementi differenzianti rispetto al carattere nazionale
cinese. £ appunto sotto questa luce minacciosa che sono sem-
pre stati visti dal governo nazionalista 1°.

Naturalmente la “letteratura della terra nativa” non ¢ I'uni-
ca espressione significativa della letteratura dell’isola né per
quanto riguarda il periodo dell’'occupazione, né per quanto
concerne i1 decenni del governo nazionalista, e le opinioni
riguardanti la letteratura sono ovviamente varie e contrastanti
anche sull’isola. Tutravia non possiamo tralasciare il fatto che
lo spirito xiangtu si sia ripresentato mantenendo inalterate le
sue caratteristiche di consapevolezza nazionale, patriottismo
taiwanese e coscienza sociale, lasciando in due fasi storiche
distinte un segno ugualmente profondo; né possiamo sminuire
il modo in cui questo filone letterario viene percepito e pre-
sentato dai taiwanesi e il legame che viene sottolineato tra
esso e lo spirito nazionalista. Ye Shitao e arrivato a sostenere
che “lo spirito xiangtu & inesauribile, come la fenice che dalle
proprie ceneri si rialza in volo” e proprio la forza, la resisten-
za e Padattabilita di questo spirito lo inducono a pensare che
esso costituisca lo spirito stesso della letterarura taiwanese e
la sua tradizione 2,

Se la letteratura dell’isola possiede uno spirito peculiare
rispetto a quella cinese, cid & dovuto principalmente alle espe-
rienze storiche che la popolazione ha vissuto, a una struttura
economica e sociale differente rispetto a quella continentale e
alla presenza di costumi propri: ¢ difficile pensare che dopo
cinquant’anni di dominio giapponese e altri cinquant’anni di
divisione dal continente, la cultura taiwanese non abbia assor-
bito elementi esterni fondendoli insieme alla cultura continen-
tale ¢ a quella locale, ¢ formando un sistema di valor in
parte autonomo, E anche evidente che le esperienze storiche
hanno creato tra la popolazione dell’isola una forte coesione
e una coscienza di appartenenza alla propria terra. Ci appare

Y Cfr. Ye Surrao, Taiwan wenxue shigang (Breve sioria della letteratura
tatwanese), Gaoxiong, Wenxuejie zazhi she, 1991, pp. 170-171.

20 Yedi YE Shirao, “Taiwan xiangtu wenxue shi daolun” (“Introduzione
alla storiz della letreratura nativista di Taiwan™), in Hu Minxianc (a cura
di), Taiwan wenxue rumen wenxuan (Antologia introduttiva alla letteratura di
Taiwan), Taibel, Qianwei chubanshe, 1989, pp. 24 e 42.
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probabilmente fin troppo ovvio che la letteratura di Taiwan,
come tutto il suo mondo intellettuale e culturale, debba tene-
re conto dei legami che comunque, nonostante i dinieghi di
molti taiwanesi, la uniscono al mondo cinese, con la sua cul-
tura e tradizione letteraria, ma & anche vero che gli elementi
poco sopra evidenziati sembrano autorizzarci a definire la
produzione letteraria dell’isola come “letteratura taiwanese”,
senza peraltro asservire questo tentativo di definizione ad al-
cuna prospettiva politica, né di unificazione, né di indipen-
denza.

Tuttavia il fatto di appartenere a un’area culturale, che,
nonostante le diversita storiche e politiche, utilizza la mede-
sima lingua, intesa non solo come mero mezzo comunicativo,
ma come pitt ampio linguaggio culturale, genera una contrad-
dizione di fondo riscontrabile in molti autori dell’isola, tra la
consapevolezza del legame culturale con la Cina e la separa-
zione a cui la storia ha obbligato Taiwan, e similmente, a
livello sociale, tra la politica di “sinizzazione” imposta dal
Guomindang e la totale assenza di contatti con il continente,
per lo meno nei decenni in cui i rapporti tra governo comu-
nista e governo nazionalista sono stati pill tesi. E invero a
condurre la popolazione dell’isola su una strada differente
rispetto a quella cinese ha certo contribuito anche la separa-
zione voluta dal governo nazionalista.

E sorprendente tuttavia notare come, sebbene la letteratura
cinese successiva al “4 maggio” fosse stata bandita da Taiwan,
durante il movimento per la difesa delle Diaoyutai del 1970,
Vintera popolazione dell’isola abbia espresso la sua protesta
contro Stati Uniti e Giappone e il suo appoggio nei confronti
del governo nazionalista con slogan che richiamavano proprio
quelli del movimento del “4 maggio” ?t. Allo stesso modo, &
interessante ricordare che proprio all’interno del movimento
xiangtu, spesso identificato con il nazionalismo taiwanese,
critici quali Hu Qiuyuan e Yu Tiancong hanno fatto uso di
una terminologia letteraria che derivava chiaramente dall’epo-
ca del “4 maggio”. Tutto questo da l'impressione che non
solo ci siano state innegabili influenze, ma che esista una
profonda corrispondenza tra le reazioni di scrittori apparte-
nenti a due diversi periodi storici di Taiwan e della Cina,

1 Gli slogan vengono citati da Wane Tuo in Jiexisng gusheng, cit., p. 61.
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trovatisi di fronte a similj situazioni di crisi; una corrispon-
denza che forse si puo far risalire a quella che Zhang Xiguo
definisce “un’ossessione tradizionalmente cinese per l'impe-
gno” 22,

Nel 1980 anche Jeannette Faurot sottolineava come molti
giovani autori di Taiwan, pur non avendo probabilmente mai
letto Lu Xun, Yu Dafu, Shen Congwen o Lao She, condivi-
dessero gli stessi interessi e facessero uso degli stessi strata-
gemmi letterari” 3. -

A mio avviso la letteratura di Taiwan pud dunque essere
compresa solo tenendo conto di questo bipolarismo: non co-
stituisce un semplice ramo che affonda le proprie radici in
Cina, ma & frutto di un ambiente culturale che vive in modo
drammatico, talora esagerato, spesso contraddittorio, il suo
duplice carattere: quello che la tiene legata all’antica tradizio-
ne e al mondo culturale cinese, e quello che le deriva da una
storia dura e dolorosa condivisa da chi sull’isola si € trasferi-
to e ha vissuto, senza troppe distinzioni tra antiche e recenti
immigrazionl.

Inoltre risulta necessario superare anche le mere definizio-
ni che, come si & visto, sono spesso al servizio di ideologie:
nel caso di Taiwan il riconoscimento di una tradizione e una
letteratura taiwanese pud portare anche a legittimare lindi-
pendenza politica dell’isola, non pilt intesa come sede del
governo nazionalista cinese, ma come stato indipendente dalla
Cina. Soltanto superando la visione regionalistica e svincolan-
dosi da condizionamenti politici, st pud arrivare a riconoscere
a questa letteratura la dignitd di essere considerata sullo stes-
so piano di quella scritta sul continente.

22 Zuanc Xicuo, op. i, p. 34,
2 TEANNETTE FAURrOT, 0p. cif., p. 2.
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ABSTRACT

Since the Eighties literature from Taiwan has been the subject of a
number of studies both in the Mainland and in Taiwan. The way it
has been defined and classified in China as a “regional literature”, a
small tributary to the large river of Chinese literature, has met with
the opposition of many native critics and writers, The work of exca-
vation tazken up by many taiwanese to recover their own cultural and
literary tradition, has in fact shown that the history of the island and
the century of separation from the mainland can authorise to view
literature from Taiwan [rom a perspective which is far beyond re-
gionalism. Talwanese literature, even though obviously related and
connected to China by national and cultural links, is actually asking
for a more accurate definition.

KEY WORDS

Taiwanese literature. Japanese occupation. Regionalism.
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