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A mo’ di introduzione: tradizione e traduzione degli Orien-
talisti

Chiara Peri

Gli Atti che vi accingete a leggere sono il risultato delle giornate di
studio del quarto incontro interdiscipliare dell’Associazione Orientali-
sti. Per la prima volta uno di questi incontri € stato organizzato in una
citta diversa da Roma, a piu di tre anni dall’incontro precedente, che
si era tenuto presso la sede dell’Istituto Italiano per I’Africa e I’Orien-
te (ISIAO). Questa lunga pausa poteva indurci a un certo pessimismo
sulla vitalita dell’Associazione, se non fosse stato per la mailing list
OrientaLista che, pur con alti e bassi, & sempre rimasto un luogo di
scambio, di confronto e di incontro virtuale.

L’incontro di Pavia ha costituito non solo una piacevole ripresa di
quella che era diventata una piccola tradizione, ma anche 1’occasione
di fare il punto su un’attivita associativa che, con tutti i suoi limiti,
continua ormai da oltre sei anni. Il titolo scelto dagli organizzatori per
le giornate pone ’accento su due termini, traduzione e tradizione, che
possono offrire una utile chiave di lettura per una breve valutazione
di quanto € stato fatto finora, in particolare rispetto agli obiettivi che
ci siamo posti all’inizio di questo progetto e alle aspettative che cia-
scuno dei co-fondatori dell’Associazione nutriva allora.

La prima osservazione immediata & che le giornate di studio di aprile
sono state una traduzione pavese degli incontri romani. E, come tutte
le traduzioni, ha avuto le sue peculiarita e le sue innovazioni. L’esi-
stenza stessa di una traduzione, un’opera almeno a sei mani a cura di
Alfredo Rizza e Benedetta Bellucci e Elio Jucci, & un segno estrema-
mente positivo. Se ci si prende la briga di tradurlo, vuol dire che il
contenuto interessa ancora. E’ pero legittimo chiedersi quale sia, ad
di 1a degli argomenti di volta in volta dibattuti, questo “contenuto”.
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Non si tratta certo di preservare la memoria di aneddoti e ricordi di
vita universitaria di un gruppetto di amici (a cui il gruppetto in que-
stione puo anche essere affettivamente legato, ma che difficilmente
potrebbero risultare di qualche interesse per altri). Credo piuttosto
che lo scopo di questi incontri sia tenere fede alle ragioni per cui nel
2001 pensammo che valeva la pena di trovare il modo di incontrarci
di tanto in tanto, che oggi troviamo ancora sostanzialmente valide e
siamo felici di aver condiviso con parecchi altri.

L’incontro di Pavia, e prima ancora il coinvolgimento diretto di per-
sone che nel dicembre 2001 non erano con noi al primo incontro
degli Orientalisti a Palazzo Caetani a Roma, € dunque un altro anello
della nostra piccola tradizione che si basa, a mio avviso, su pochi
elementi essenziali: la convinzione che ogni discussione scientifica
debba essere aperta e accessibile; che, per quanto possibile, non sia
fine a se stessa, ma tragga alimento dal confronto con posizioni di-
verse e anche con altre discipline; che, anche in considerazione delle
traversie che condizionano ’accesso “ufficiale” al mondo degli spe-
cialisti, non guardi solo agli addetti ai lavori, ma che si apra senza
troppe formalita a chi € animato da un interesse sincero. Abbiamo
creduto nell’efficacia di internet per tenerci in contatto e, cosa forse
pit importante, per pubblicare gli atti dei nostri convegni in una sede
economica e ampiamente accessibile (questo secondo aspetto & stato
possibile, soprattutto, grazie alla competenza e alla convinzione di
Giuseppe Regalzi).

Non credo che sia casuale il fatto che fino ad oggi tutti i nostri incontri
abbiano toccato, in un modo o nell’altro, il tema dell’identita. Imma-
gino che in questo interesse possa essere colta un’istanza esistenziale
di alcuni dei fondatori che, pur non piti giovanissimi, hanno vissuto
la propria carriera di studiosi all’insegna della precarieta, dividendosi
tra ruoli diversi e trovandosi talora dubbiosi sul fine ultimo dei loro
sforzi. Le traversie che la maggior parte di noi ha dovuto affrontare
hanno avuto, come ¢& logico che sia, esiti diversi: non penso pero sia
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azzardato affermare che hanno offerto a tutti ’opportunita di uscire
spesso, volente o nolente, dai corridoi delle biblioteche. Ci siamo pero
sorpresi nello scoprire che, al di 1a degli evidenti svantaggi (mancan-
za di tempo, di concentrazione, di continuita e... di retribuzione!), il
nostro ruolo di ricercatori part-time atipici arricchiva il nostro ap-
proccio alle nostre discipline di punti di vista inediti. Tutto questo
abbiamo cercato di far confluire nella nostra mailing list che & nel
tempo diventata anche uno strumento che alcuni usano per tenersi
ancora in contatto con quello che non é piti il loro lavoro, o per supe-
rare gli inconvenienti legati alla distanza geografica e al conseguente
senso di isolamento che subentrano allo scadere di borse di dottorato
e assegni di ricerca.

Credo che sia importante sottolineare che gli Orientalisti, nati un po’
per caso e poi allargatisi a macchia di leopardo cosi come veniva,
sulla scia di partecipazioni a convegni e dottorati di ricerca itineranti,
pur essendo stati da subito scherzosamente definiti “no global”, sono
in realta — generalmente parlando - dei gran tradizionalisti. Cultori
non solo della loro piccola tradizione, ma anche di quella “grande”
tradizione di studi orientali, che alcuni fondatori hanno fatto in tem-
po a sperimentare direttamente nei corridoi del Dipartimento di Studi
Orientali dell’Universita La Sapienza di Roma. La tradizione non &
venerazione di reliquie, ma sincera convinzione che quanto di valido
abbiamo ricevuto debba essere in qualche forma trasmesso, tradotto,
ad altri, nella forma che & consona a ciascuno e che le circostanze
permettono.

Le giornate di Pavia sono state animate, com’é costume dei nostri in-
contri, da ampie ed accese discussioni, che purtroppo ormai trovano
ben di rado spazio negli affollati convegni accademici. Oltre a quelle
che hanno seguito i singoli interventi, € stata dedicata una sessio-
ne intera alla libera discussione sul fenomeno - non solo editoriale
— delle traduzioni di testi antichi per il cosiddetto “grande pubblico”.
Intrattenersi a parlare con persone competenti dei molti argomenti di
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cui ciascuno di noi € ignorante € una sana abitudine che un ricercato-
re non dovrebbe mai perdere. Ma piti di ogni altra cosa va coltivata la
curiosita, che talora si spegne tra ritmi frenetici, routine accademica
e seccature burocratiche.

Non mi resta che concludere con doverosi ringraziamenti: all’Univer-
sita di Pavia per l'ospitalita; in particolare al prof. Onofrio Carruba,
per essersi intrattenuto con noi con semplicita e simpatia; agli or-
ganizzatori e curatori degli Atti, per essersi sobbarcati un impegno
a volte ingrato. Un pensiero va infine ad una cara amica che ci ha
lasciato la scorsa estate, le cui condizioni di salute si aggravavano
proprio nei giorni dell’incontro: alla prof.ssa Antonella Spano, che ha
sempre guardato con simpatia alla nostra attivita, dedichiamo questi
Atti, con la speranza che il prossimo incontro degli Orientalisti possa
realizzarsi a Palermo, dove alcuni di noi hanno avuto il privilegio di
godere della sua splendida, mediterranea ospitalita.

Chiara Peri

Roma, novembre 2007

Mentre si preparava la stampa del volume abbiamo perso la presenza,
I’intelligenza e il valore di Delfino Ambaglio, che ci aveva fatto ’ono-
re di introdurre la Tavola Rotonda durante le giornate dell’incontro.

Anche a lui il nostro grazie e il nostro ricordo

Alfredo Rizza

10



La «traduzione della tradizione». Morfologia religiosa ed
ermeneutica ne Il padre spirituale di A. Scrima*

Marco Toti

...ed ecco che le circostanze si piegano e le costellazioni si muo-
vono, si «commuovono»; con Uaccondiscendenza di Dio, le parole
possono lasciar trapelare le cose, ma non restituirne (tradirne)il
cuore e il contenuto. Per questo parleremo di certi significati, men-
tre altri saranno tenuti in serbo, coperti dalla discrezione.

A. Scrima

Ai martiri del «<Roveto Ardente», in memoriam

A. Scrima (1925-2000), monaco ed archimandrita romeno, fu uno
dei piu significativi teologi cristiano-ortodossi della seconda meta del
secolo passato. Egli ha lasciato un corpus di scritti non sterminato
per estensione, ma particolarmente denso, e comunque centrale nel-
I’ambito degli studi religiosi e cristianistici contemporanei, corpus che
puo rivaleggiare in profondita con quelli dei pitt qualificati studiosi
nel campo. L’individuazione dei principali motivi soggiacenti alla sua
opera — qui ci si limitera a discutere alcuni temi tratti da Il padre spi-
rituale, unica opera di Scrima tradotta in italiano,! che risulta partico-
larmente significativa in quanto matura sinossi della sua produzione
— sara condotta ai fini dell’analisi della prospettiva utilizzata dallo
stesso Scrima, secondo la quale sussisterebbe una corrispondenza

* Ringrazio calorosamente il prof. E. Montanari, il padre E. Citterio e la dott.ssa D.
Dumbrava per le stimolanti discussioni ed i preziosi suggerimenti.

1 Titolo originale Timpul Rugului aprins. Maestrul spiritual in traditia rdsdriteand (pubbli-
cato a Bucarest nel 1996 da Humanitas). La traduzione parziale dal romeno all’italiano
¢ stata curata da A. Mainardi, monaco della Comunita di Bose, ed & apparsa nel 2000
con il titolo, per I’appunto, Il padre spirituale. In questo breve scritto I’attenzione sara
focalizzata sui primi due (dei tre complessivi) capitoli dell’opera, Un pellegrino forestiero
(pp. 9-15) e Il ministero del padre spirituale (pp. 17-102).
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morfologica tra le varie forme religiose tradizionali,? corrispondenza
che diviene tanto pili evidente quanto pitt 'ermeneutica simbolica si
approfondisce ed il luogo dell’incontro € il monachesimo ovvero la
«mistica».

La produzione intellettuale del teologo romeno si caratterizza, in spe-
cie ne Il padre spirituale, per due aspetti essenziali: da un lato, la ten-
denza ad accostare le modalita di estrinsecazione dei diversi «sistemi
spirituali» mediante 1'utilizzo, ampio ma criticamente sorvegliato,
della comparazione tipologica, strumento essenziale della storia delle
religioni volto ad individuare le affinita tra i vari referenti sottoposti
a raffronto; dall’altro, una particolare attenzione al linguaggio teolo-
gico ed al suo rinnovamento.*

In particolare verso la fine della sua vita, il padre romeno si interesso
di questioni essenziali nell’ambito della riflessione teologica del seco-
lo appena trascorso, due delle quali ci sembrano di notevole rilevanza:
la comparazione tra forme religiose afferenti a contesti storicamente
e culturalmente difformi, ai fini della costruzione di una «morfologia
religiosa» elaborata mediante una ermeneutica definita quale «cam-
mino spirituale»,® e la gia menzionata analisi della funzione del lin-
guaggio in contesto teologico, linguaggio concepito quale strumento
di restituzione, per quanto limitato come tutte le modalita umane di
espressione, del mistero cristiano.® Una estesa analisi metalinguistica
degli scritti del padre romeno - che opero sul versante linguistico con
tecniche particolarmente raffinate, in ultima analisi tese a ricondurre
la relazione linguaggio — tradizione entro un’unita di fondo, e fece

2 Con termine azzeccato Dumbrava (2005) ha definito una tale prospettiva «isomor-
fismo».

3 V. infra.

4 Tema peraltro centrale anche nel cattolicesimo contemporaneo: si pensi al Vaticano
11, ai suoi orientamenti ed ai suoi esiti.

5 Scrima (2000: 76).

6 Sulla centralita del linguaggio nell’ambito della riflessione teologica contemporanea
v. Dumbrava (2005: 6). Per cio che concerne la cifra linguistica di Scrima si rimanda

infra.
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esplicito riferimento alla comparazione linguistica’ — non sarebbe di
certo priva di utilita; si pensi, ad esempio, alle valenze simboliche del
tema della «parola che apre» e «che & aperta»,® oltre che alle pii gene-
rali tematiche inerenti alle «lingue sacre», tematiche che pongono il
problema centrale della traduzione dei testi canonici (in questo senso
é eloquente il caso, scontato ma indicativo, della «traducibilita» del
Corano in lingue diverse dall’arabo). Tali tematiche sono strettamente
connesse, muovendo da (ed essendo volte verso) uno sforzo interpre-
tativo che «penetri» la parola come Scrittura e come Logos divino. In
un certo senso si potrebbe parlare, a questo proposito, di una «tra-
duzione» (in senso etimologico) della «tradizione» (nella fattispecie,
quella cristiano-ortodossa) anche — nell’«ultimo» Scrima, come vedre-
mo oltre,’ soprattutto — attraverso il raffronto tra le diverse modalita
di espressione delle tradizioni religiose, in particolare Cristianesimo,
Isldm e Induismo.

Ad occhi non particolarmente avvezzi a tali ambiti, queste potrebbero
apparire problematiche tutto sommato trascurabili. In realta, il lavoro
di Scrima non nasce dal nulla, ma & uno degli esiti intellettuali e spiri-
tuali pit felici e complessi di quella profondissima «palingenesi spiri-
tuale» che, pienamente radicata nel solco bimillenario della tradizione
ortodossa, «emerge» dal percorso «carsico» del cd. «rinnovamento fi-
localico»: un rinnovamento che, dall’insegnamento di P. Velickovskij,
starec (russo per «padre spirituale») ucraino del XVIII secolo, conduce
fino all’emblematica esperienza del cenacolo del Rugul Aprins (rome-
no per «Roveto Ardente»),'° cui Scrima partecipdo abbondantemente.
Una tale opera, inoltre, ricerca costantemente e consapevolmente il
confronto con il Cristianesimo occidentale,!! dando luogo ad un «ecu-
menismo delle radici»'? le cui conseguenze non si sono ancora prodot-

7 V. ad esempio Scrima (2000: 51 ss.).

8 Ibidem, 19. V. la discussione infra.

9 V. infra.

10 Infra.

11 In primis cattolico, senza tuttavia escludere quelli che da Scrima sono giudicati come
segnali positivi provenienti dal protestantesimo (v. Dumbrava 2005: 7).

12 L’espressione, del teologo greco-cattolico J. Corbon, & riportata in Devillers (2003:
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te compiutamente e non sono state valutate appieno.

Prima di entrare nel vivo dell’analisi che ci siamo proposti, risultera
utile qualche cenno biografico.!®* Schematizzando forse eccessivamen-
te, possiamo parlare di tre periodi ben definiti della vita del teologo
romeno, che costituiscono esiti talora diversi — ma non necessaria-
mente in contrasto tra loro — di un unico, complesso percorso esisten-
ziale:

1) giovinezza (tra la meta degli anni ’40 e la fine degli anni ’50): in
questo periodo egli fu coinvolto nella affascinante — e non ancora ade-
guatamente indagata e compresa — esperienza del Roveto Ardente,!*
cenacolo di intellettuali e religiosi che fu organicamente attivo nella
Romania inter e postbellica, tra il 1944 ed il 1950'° (poi pitt occasio-
nalmente — e segretamente, per ragioni di sicurezza — fino al 1958,
quando inizio il «processo del Roveto Ardente»), per lo pil presso il
monastero bucarestino di Antim; tale cenacolo fu fondato dal giorna-
lista e poeta romeno S. Tudor (1899-1960?), sotto la spinta determi-
nante del suo incontro con uno starec russo esule per ragioni politiche,
il padre Ioann Kulighin (1885-?).16 Questo gruppo tentd di operare la
rivivificazione!” e I’approfondimento della tradizione cristiana per il

271 n. 6). La stessa autrice riporta ibidem, 268, a proposito del rapporto tra monache-
simo orientale ed occidentale, le parole di Scrima «la silencieuse communion des ames
séparées», che datano significativamente al 1958 (v. anche, in relazione all’incontro
con Scrima a Mont-des-Cats, 1’estratto da A. Louf citato ibidem, 268-269). Estendendo
una tale prospettiva, F. Schuon (che Scrima aveva letto in modo approfondito; v. infra
e nn. 46 e 47) aveva proposto, in specie nel suo testo Cristianesimo/Islam: visioni
di ecumenismo esoterico (Schuon 2003), un «ecumenismo esoterico» sulla base delle
affinita, rinvenibili a livello «profondo», tra Cristianesimo ed Islam: ecumenismo che
realizzerebbe cosi un incontro «radicale» senza indulgere in sincretismi o edulcorare le
verita rispettivamente asserite in ambito cristiano ed islamico.

13 Le informazioni qui riportate sono tratte da Clément (2003: 243-245), Mainardi
(2000: 5-7) e Citterio (2005: 645 n. 43).

14 Sul quale v. Ica (2004: 471-488).

15 Le riunioni del gruppo furono interdette per decreto nel 1948.

16 Egli, arrestato dai sovietici nel 1946, fu condannato nel gennaio del 1947 a 10 anni
di lavori forzati, e mori in territorio russo certamente prima di aver espiato la pena
per intero.

17 Secondo Valsan (2000: 170-171), essa fu indotta dall’azione di influenze spirituali
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tramite della riconnessione e del recupero vissuto delle fonti ad essa
relative: recupero concretamente espresso dalla pratica di quella di-
sciplina che va sotto il nome di «esicasmo», metodo ascetico di ambi-
to cristiano-orientale finalizzato alla «divinizzazione» (greco théosis)
dell’orante e fondato sulla invocazione fervente e continua del Nome
di Gesu (secondo la formula «Signore Gesu Cristo, Figlio di Dio, abbi
pieta di me peccatore») e sulla cd. «discesa della mente nel cuore»,
procedimento di «assoggettamento» del noils (greco per «mente»)'®
nel centro della persona umana (il cuore, per 'appunto), conseguito
con l'ausilio, non vincolante ma antropologicamente significativo, di
una ben determinata «tecnica psicofisica».!® Dopo essersi laureato con
il celebre teologo romeno D. Stédniloae con un Saggio di antropologia
apofatica nello spirito della tradizione ortodossa® ed essere stato assi-
stente di A. Dumitriu, professore di logica e metafisica a Bucarest
(attraverso il quale fu introdotto ad Antim), Scrima divenne monaco

extracristiane, nel caso specifico islamiche.

18 La classica traduzione di noils con «mente», seppure formalmente corretta, si pud
rivelare fuorviante a causa dello «slittamento semantico» che si & determinato relativa-
mente al termine italiano. E significativo rilevare, a questo proposito, che il rapporto
tra Dio e logos in Origene coincide con quello tra I’'Uno ed il nols in Plotino (Lilla 1984:
2431-2432); anche secondo S. Agostino ed altri padri, la seconda persona della Trinita,
il logos, coincide con il noils plotiniano (ibidem, 2432). Ci sembra fondamentale, a tal
riguardo, precisare che «per lo Ps. Dionigi Aeropagita il nous, al pari degli altri ‘nomi
divini’, non designa il primo principio considerato nella sua povr, superiore al nous e
alla sua ousia, ma si riferisce solo alla sua mpéodog» (ibidem). Inoltre, il pensiero pla-
tonico e quello neopitagorico coevo oscillano, come Origene e Clemente d’Alessandria,
tra identificazione e subordinazione tra noiis e primo principio (ibidem, 2431). Si tenga
inoltre presente che il nois é tradizionalmente interpretato come I’>immagine» (Gen
1,26) di Dio nell'uomo.

19 Utilizzata in particolare tra XIII e XIV secolo sull’Athos, e caratterizzata in linea
generale dall’impiego di una tecnica respiratoria coordinata con la formula di invoca-
zione, di posture corporee e di una prassi di «visualizzazione» di «centri mistici» (tra
i quali il cuore & quello «assiale»). Per una trattazione analitica dei vari elementi che
compongono la tecnica psicosomatica, e sulla questione del profondo significato antro-
pologico della medesima — cio che non esclude la sua inessenzialita ai fini della théosis
-, ci permettiamo di rimandare al nostro Aspetti storico-religiosi del metodo di orazione
esicasta (Toti 2006: in particolare 65-125).

20 Uno dei capitoli della medesima tesi € stato pubblicato in Scrima (2005).
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nel luglio del 1956; tra I'inizio del 1957 e la primavera del 1959 egli
scampo alla persecuzione comunista grazie ad una borsa di studio
che gli permise di studiare a Benares il sanscrito e di approfondire la
conoscenza dell’Induismo (la sua tesi di dottorato, inedita, ha come
titolo The ultimate in methodological and epistemological connotation ac-
cording to Advaita Véddnta); prima di tale soggiorno, nell’autunno del
1956, frequento, tra I’altro, la Grande Chartreuse, entrando pertanto in
contatto con la pitt contemplativa tradizione monastica latina. Torna-
to dall’India, fu ordinato sacerdote e organizzo nel 1959 la comunita
monastica di Deir-el-Harf, a Beirut;

2) maturita (anni ‘60-‘80): nella prima meta degli anni ‘60 egli fu
osservatore al Vaticano II per conto del patriarca Athenagoras I (che
incontro per la prima volta nel 1961, lo stesso anno in cui divenne cit-
tadino francese): € questo il periodo delle riflessioni sull’ecumenismo,
volte in specie all’individuazione di un «fondo comune» — che Scrima
individuava, come gia accennato, nel monachesimo -?! tra cattolice-
simo ed ortodossia;?? ¢ evidente che tali riflessioni ab intra, confluite
in particolare in Duhul Sfdnt si unitatea Bisericii. Jurnal de conciliu,®
sono preziose per individuare i caratteri piti significativi di una auten-
tica stagione di svolta.?* Inoltre, tra il 1966 ed il 1968 fu professore
di scienze religiose e di filosofia presso la universita domenicana Le

21 Cfr. ad es., nella prospettiva dell’unita tra i cristiani, cid che Dumbrava (2005: 7)
riporta dal Diario d’India di Scrima.

22 Tra gli altri, Corbon ha attestato il ruolo svolto da Scrima, oltre che per ci6 che
concerne il rinnovamento del monachesimo ortodosso, anche ai fini della riscoperta
della tradizione filocalica presso numerosi cattolici (v. cid che ¢ riportato in Devillers
2003: 271 n. 6; la stessa religiosa ha chiaramente attestato ibidem, 264-265, la trasmis-
sione iniziatica dell’«eredita spirituale» della «tradizione carismatica» del padre Ioann,
nonché la iniziazione «alla pratica della preghiera di Gest secondo il metodo esicasta»
operata da Scrima nei suoi confronti). Ci riproponiamo di affrontare in un prossimo
studio il tema di un esicasmo «in» o «di» Occidente, argomento assolutamente centrale
in relazione alla questione di un «ecumenismo delle radici» (su cio cfr. supra, n. 12 ed
infra).

23 Scrima (2004a).

24 Dell’ecumenismo Scrima non nascondeva i rischi: esso «potrebbe essere un alibi per
la mancanza di buona volonta nel realizzare I'unita» (riportato in Dumbrava 2005: 8).
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Saulchoir a Parigi e successivamente, tra il 1968 ed il 1989, insegno
all’universita Saint Joseph a Beirut;

3) vecchiaia (anni 90): dopo la caduta del regime nazionalcomunista
romeno, Scrima fece ritorno in patria nel 1992; negli anni '90 - epo-
ca in cui, per I'appunto, scrisse Timpul Rugului Aprins — fu in special
modo attratto dall’«orientamento tradizionale» (ad esempio prefasse
nel 1994 I’edizione romena della Unité transcendante des religions di F.
Schuon),? la cui influenza € evidente proprio in certi passi del «Pa-
dre spirituale»; per di pit, fu uno degli ispiratori della istituzione del
New Europe College, istituto di studi avanzati di ambito umanistico,
fondato nel 1994 da A. Plesu, gia a capo del Ministero degli Esteri e
di quello della Cultura della Repubblica di Romania. Scrima mori nel
2000 a causa di problemi cardiaci.

Fededededdededededededed Sk ek e ok

Una delle caratteristiche che immediatamente saltano agli occhi ad
una visione anche sommaria de Il padre spirituale, sia nella sua versio-
ne romena che italiana, ¢ la sottigliezza del linguaggio utilizzato e gli
spunti che, in una prospettiva di «comparazione linguistica», tendono
a soffermarsi sul linguaggio stesso come mezzo che faccia risaltare la
profondita e ’ampiezza del kérigma cristiano. Effettivamente, dalla
lettura di Timpul Rugului aprins risalta immediatamente la finezza for-
male e semantica della terminologia utilizzata, che rimanda, a nostro
parere, alla delicatezza della materia trattata. Un linguaggio, quello
di Scrima, allusivo e talora volutamente «oscuro»,? cio che evidente-
mente corrisponde alla profondita ed alla discrezione del simbolismo
cui esso costantemente rimanda. L’opera si apre, dopo aver riportato
la lettera-testamento (di cui il testo in oggetto € sostanzialmente un
commento con vari excursus) con la quale il padre Ioann® si conge-

25 Riportata in Scrima (2004b: 139-157).
26 Montanari (2003: 119 n. 150).
27 Sul quale v. Dragan (2006).

17



Marco Toti

dava dai suoi figli spirituali prima dell’esilio in Siberia?® — attestando
la ricezione di una «eredita spirituale»—, #° con il capitolo Il ministero
del padre spirituale, il primo paragrafo del quale ¢ significativamente
intitolato L’apertura della parola; qui si fa cenno alla «parola che apre»
la Parola divina, producendo un incontro ed evocando una discesa
(si pensi, nel Corano, alla sura Fdtihah, I'«<aprente»), ed alla «parola
che & aperta» per dischiudere una via.*® Nel Cristianesimo, I’apertura
mediante la ferita nel costato del Logos crocifisso (Gv 19,33-34) con-
sente la possibilita dell’accesso ad una conoscenza di grado (ma non
di natura) «superiore» rispetto al ’'ambito dogmatico da parte di colui
che si predispone ad accoglierla.®! Una tale possibilita si fonda su di
una ri-velazione, che, se dischiude la sostanza di un orizzonte spiritua-
le salvifico e «liberatore», anche etimologicamente implica un «dop-
pio occultamento»: cio che rende possibile la comunicazione tra mondo
visibile ed invisibile implica anche una netta separazione tra essi, poiché
la ri-velazione apre (ri-vela) e simultaneamente approfondisce (vela) il
mistero, costituendo dunque un ulteriore nascondimento della divinita.>* A
proposito dell’incipit della lettera di padre Ioann, Scrima afferma che
«ogni testo sacro ha una parola d’apertura, affinché da quel momento
in poi siano proposti, offerti un luogo, una topologia: al loro interno
potra aver luogo, nel duplice senso di accogliere un luogo adatto e di
potervisi realizzare, quel che verra detto in seguito. Padre Ioann si

28 1l periodo di permanenza del padre Ioann in Romania va dall’estate del 1944 all’au-
tunno del 1946.

29 Infra. In un’altra versione si parla de «la ‘Tradizione carismatica dell’eredita spi-
rituale’» (riportato da Valsan in Montanari 2003: 120). Concordiamo con Montanari
nel ritenere che il senso della prima versione (con l’articolo indeterminativo) «si rife-
risca al lignaggio spirituale di Optina e che quindi indichi un atto si umilta piu che la
consapevolezza, ben piti improbabile, della molteplicita e della equivalenza delle ‘vie
iniziatiche’» (ibidem, 121).

30 Scrima (2000: 19).

31 Ibidem.

32 Siamo qui nel regno del mundus imaginalis, dimensione che connette — distinguendo-
li - il mondo creato dalle «forme della creazione»; esso & stato magistralmente analiz-
zato, con specifico riferimento all’iconografia cristiano-orientale, da Florenskij (2004:
19 ss.).

18



La “traduzione della tradizione” - Il padre spirituale di A. Scrima

conforma quindi, istintivamente, direi, a un protocollo universale».>* Con
riguardo allo «svuotamento» (greco kénosis)** della Parola, Scrima af-
ferma che «la fonte essenziale di questa «scomparsa del volto»[:] &
ancora una volta la crocifissione del Logos sulla — e solo sulla - croce.
E questo il luogo d’origine della tradizione cristica (non dico cristiana,
storica).®® Qui Scrima riprende implicitamente il tema largamente di-
battuto della eccedenza del «Cristo cosmico»-Logos rispetto al Geslu
storico: secondo una linea teologica che ad es. conduce, in ambito
cattolico, fino alla cd. «teologia del pluralismo», il Logos, preesistente,
poiché eternamente generato dal Padre, ad ogni forma manifestata
(tra cui anche quella di Gest come uomo), non si esaurisce infatti sic
et simpliciter nella figura individuale di Gesu.%

Ad ogni modo, I’«<annichilimento di Dio», cui € connesso il simbolismo

33 Scrima (2000: 19) (il secondo corsivo € nostro).

34 Sul significato dello «sfiguramento» di Dio e dello starec v. ibidem: 39.

35 Ibidem: 38 (il secondo corsivo € nostro). La distinzione tra «cristico» e «cristiano» fu
postulata da P. Teilhard de Chardin (Boff 2007: 80).

36 Cfr. Dupuis (2000: 53-83). Si considerino ad es. alcune affermazioni dell’a., pregne
di implicazioni teologicamente capitali: da un lato Giustino, Ireneo e Clemente affer-
mano che la manifestazione di Dio nel Logos culmina nel divenire uomo di Gesu Cristo,
dall’altro «the Logos-theology of Justin, Irenaeus, and Clement is not lacking in simi-
larity from one author to another. All three make reference to a manifestation of God in
the Logos before the Incarnation of the Word, indeed throughout human history and from
creation itself» (ibidem, 70; corsivo nostro): la distinzione tra generazione del Logos da
parte del Padre e incarnazione del Logos in Geslui permetterebbe dunque un’apertura
«universalistica» del Cristianesimo nei confronti delle altre religioni. La tesi & stata
inoltre utilizzata, sulla base di motivazioni spesso riduzioniste in senso sociale, dalla
cd. «teologia della liberazione» (v. ad es. Boff 2007: 74-83). La distinzione tra «cristico»
e «cristiano, che implica un’«asimmetria» tra Gesl e Logos, non ha necessariamente un
carattere eterodosso: potremmo dire che Gesti Cristo «e» il Logos, ma che il Logos non &
solo — non potendolo essere — Gesli. Al proposito si veda il giudizio di Scrima sulla tesi
schuoniana dell’impossibilita per il Logos di esaurirsi in un’unica forma che lo contenga
(infra, n. 46); si tenga comunque conto del fatto che Scrima, seppur (almeno) simpatiz-
zante dell’»orientamento tradizionale» con sfumature schuoniane (v. infra, nn. 46 e 47;
egli partecipo insieme, tra gli altri, a H. Smith, S. H. Nasr, J. E. Brown, R. Panikkar, L.
Schaya, E. Zolla al colloquio svoltosi presso la Rothko Chapel di Houston su Traditio-
nal modes of contemplation and action, i cui proceedings furono pubblicati nel 1973) ed
intellettualmente vicino alla cattolica «teologia del pluralismo», resta pur sempre un
archimandrita ortodosso che ebbe incarichi di rilievo nell’ambito ecclesiastico.
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della croce, non a caso sviluppato pit in ambito islamico che cristia-
no,¥ costituirebbe il segno par excellence dell’«apofatismo» come ne-
gazione delle «limitazioni» umane,*® apofatismo presso il quale — quasi
come un minimo comune denominatore, peraltro strettamente legato,
nella sua formulazione cristiano-orientale, all’orientamento antinomi-
co della teologia*® - si incontrerebbero «sotterraneamente» non solo
cattolicesimo ed ortodossia, ma anche le altre religioni tradizionali.*
Con riferimento allo sfiguramento del Cristo in croce si evidenzia, cor-
relativamente, «un nucleo di paradosso che fa si che 'uomo sia tanto
piul ricco quanto piu si svuota...qualcosa di universale e, soprattutto,
estremamente specifico per un apofatismo esistenziale che...& proprio
della tradizione ortodossa»;*! a tal riguardo, «& necessario che Dio si
nasconda, si cancelli, affinché noi lo cerchiamo. In questo modo il
nulla diviene la suprema attestazione dell’essere»,** cid che non é privo di
rilevanti analogie con 1’Abgrund (tedesco per «fondo») della teologia
eckhartiana, la ¢unya (sanscrito per «vuoto») buddhista e il Brahman
nirguna (sanscrito per «non qualificato») dell’Induismo.

Per quanto concerne il tema di una «morfologia religiosa» delineata
sulla base di una comparazione idealtipica «a largo raggio» e compre-
sa attraverso una approfondita «ermeneutica spirituale» — che eviden-
temente non si lascia trascinare in facili occultismi né da riferimenti
eterodossi oggi cosi d la page, preferendo di gran lunga suggestioni

37 Al riguardo si veda Montanari (2003: 94 ss).

38 Scrima (2000: 38).

39 Ibidem: 42.

40 Le religioni tradizionali includono, in linea generale, quelle del ciclo monoteistico e
le tradizioni orientali (in primis Induismo, Buddhismo e Taoismo).

41 Scrima (2000: 41-42) (primo corsivo nostro).

42 Ibidem, 39. L’idea & confermata ibidem, 72-73: «attraverso di essa (la croce, n. d. r.)
il nulla diviene un modo di attestare 1’essere. La croce costituisce il «livello zero» della
presenza di Dio: ‘Dio mio, Dio mio, perché mi hai abbandonato?’ E ’abbandono del
Figlio da parte del Padre, € I’espirare: ‘E rese lo spirito’. Ma questo atto finale & un atto
del «compimento», di quel condurre a perfezione ogni cosa attraverso il quale lo Spirito
€ donato, comunicato agli altri. E implica la discesa nelle regioni piti basse dell’essere».
Cfr. anche le parole di Scrima riportate dal pere Elie di Deir-el-Harf (2003: 257), secon-
do le quali Dio «n’est vraiment rien».
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esterne al Cristianesimo ma tendenzialmente compatibili con esso —,
Scrima parla esplicitamente di una «gnosi cristiana» — il cui mistero
ne evita la profanazione —, fondandola su Rm 10,2 e rimandando, a tal
proposito, a 1Cor 2,14-3,1 (in cui S. Paolo distingue, senza separare
alla maniera gnostica, spirituali, psichici ed ilici).** Tale gnosi & basa-
ta sulla trasmissione di un’influenza spirituale autentica ed oggettiva-
mente operante. Nel Cristianesimo, la trasmissione (greco parddosis)
di una tale influenza rimonta alla — ed ha il suo fondamento nella
— effusione dello Spirito (greco parédoken in Gv 19,30: «ha dato», «ha
trasmesso» lo Spirito) da parte di Cristo al momento della sua morte.*
Il tema della trasmissione pone, oltre alla questione dell’attestazione
del carattere iniziatico dell’esicasmo (nella fattispecie delle forme di
trasmissione del metodo di orazione esicasta nell’ambito della con-
fraternita romena di Antim),* il problema dell’»eredita”, ossia della
successione autentica di starcy, tema che Scrima lega alla «ripresa
dell’attenzione (non mera curiosita) e relativo dibattito sul carattere
iniziatico della vita spirituale», dibattito di cui R. Guénon fu, secondo
il padre romeno, uno dei precursori;* tra ’altro, lo stesso teologo

43 Scrima (2000: 46).

44 Cfr. ibidem, 38-39.

45 Dragan (2006: 11). Che la «benedizione di grazia» sia simile ad una «iniziazione
virtuale» ¢ esplicitamente attestato da Scrima fin dal 1958, anno della pubblicazione
del suo L’avénement philocalique dans I’Orthodoxie roumaine (Scrima 1958a e 1958b; a
tal proposito si rimanda a Montanari 2003: 124; v. anche Scrima 2000: 57). Se il punto
di vista schuoniano sui sacramenti cristiani quali «iniziazioni virtuali» (Schuon 1948)
fosse integrato dalle posizioni appena esposte di Scrima sulla «benedizione di grazia»,
cio postulerebbe una indebita sovrapposizione, dal punto di vista cristiano, di «inizia-
zioni virtuali».

46 Di una «contiguita» di Scrima al «tradizionalismo» vi sono, oltre evidentemente ai
suoi scritti, vari indizi e prove a sostegno, tra i quali la menzionata prefazione a De
lunité transcendante des religions di Schuon e le testimonianze di A. Plesu ed A. Manole-
scu, che, entrambi vicini all’»orientamento tradizionale», conobbero e frequentarono
assiduamente il padre romeno (lo stesso Dragan conferma una tale tesi). Si faccia ben
attenzione a questo passaggio, che commenta il paragrafo 3d della lettera testamento
di padre Ioann (riportato in Scrima 2000: 14): «qui il testo lascia capire...che esiste una
topologia del nascondimento: ci sono luoghi, centri in cui la tradizione ha le sue sor-
genti, con custodi, vigili sentinelle, uomini investiti di una speciale responsabilita: luo-
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ghi gelosamente ‘custoditi’...La coscienza...e la testimonianza di una simile regione integra
Portodossia (in senso esteriore) con quella che chiamerei tradizione orientale, che si estende
fino ai confini — ancora in senso esteriore — dell’Asia. Sono assonanze specifiche che proven-
gono dal loro orientamento comune, in una coscienza del centro che si ritrova, mutatis mu-
tandis, nelle altre tradizioni poste sotto il segno dell’oriente» (ibidem, 92; corsivo nostro).
Inoltre, ne Il padre spirituale, «tutto il riferimento ‘cosmogonico’ di Scrima a sostegno
del valore metafisico della ‘benedizione di grazia’ & ripreso quasi letteralmente, ma
omettendo la citazione della fonte, dal libro di Guénon Le symbolisme de la Croix...L’em-
prunt di Scrima ci sembra indebito, non solo per la mancata citazione dell’autore, ma,
nella sostanza, perché Scrima estrapola alcuni passi da un testo che sta trattando una
questione diversa dalla ‘benedizione’ (ossia le modalita simboliche dello swastika), ed
inoltre perché Le symbolisme de la Croix € — con tutti i suoi riferimenti comparativi —
un’opera di metafisica islamica, illustrante un aspetto della scienza esoterica aissawi,
emanante dal profeta “Aissa, cioé Gesti secondo la concezione islamica; scienza, questa,
particolarmente praticata dallo shaykh Al-"Alawi (maestro di Schuon) e dallo shaykh
Elish El-Kebir (maestro di Guénon)» (Montanari 2003: 138-139; sul tema delle «conso-
nanze» tra Scrima e Guénon v. la rigorosa ricognizione ibidem, 133-144): sembrerebbe
di essere qui molto vicini — seppure in un contesto di «ermeneutica simbolica» e non
espressamente «operativo» — alle «sintesi sovraformali» schuoniane (’espressione ¢ ibi-
dem, 164 n. 344, e puo essere ad es. applicata al carattere «mariano» conferito da
Schuon alla tariqgah da lui diretta). Tra I’altro, € interessante notare come Scrima, criti-
cando (ma anche non comprendendo pienamente: infra, n. 47) Guénon sulla questione
della conservazione di vie iniziatiche autentiche in contesto cristiano, sembri assumere
poi posizioni omologabili (ed anzi ancor piu ferme, dal suo punto di vista), relativa-
mente al problema del mantenimento del carattere «virtualmente iniziatico» del batte-
simo e della benedizione, a quelle dello stesso Schuon (v. Scrima 2000: 57) e, per
quanto concerne il battesimo ed i sacramenti cristiani, di J. Borella (si veda Borella
2002: in particolare 109-111, 125-141, 220-228 e 246-273; tuttavia, nel testo ’a. igno-
ra la questione della «benedizione di grazia» ad Antim: infra, n. 49); ad ogni modo, con
riferimento ad una delle tesi centrali del pensiero schuoniano, Scrima afferma: «Schuon
subliniaza aspectul ‘particular’ al formei manifestate de Logosul intrupat: ‘Daca Chri-
stos ar fi putut fi unica manifestare a Logosului, presupunind céd o asemenea unicitate
de manifestare e cu putinta, nasterea lui ar fi trebuit sa aiba ca efect prefacerea instan-
tanee a intregului univers In cenusa.’” Sentintd prea ‘rezonabild’ ca sd nu fie undeva
eronatd. Sintem convinsi cd si marii ginditori crestini ai primelor veacuri erau constienti
de aceastd argomentare cu iz platonician, mereu consonantd cu exigentele prea natura-
le ale logicitatii imanente. Numai ca — si aceasta e poate una din componetele a ceea ce
s-a numit ‘nebunia crucii’ — Logosul intrupat in Christos a ales, mai curind decit nimi-
cirea lumii, s se ‘nimiceasca’ pe el insusi pina la moarte — si Inca ‘moarte de cruce’ (cf.
Sf. Pavel, Filipeni 2, 5-8)» («Schuon sottolinea 1’aspetto ‘particolare’ della forma mani-
festata dal Logos incarnato: ‘Se Cristo avesse potuto essere I'unica manifestazione del
Logos, supponendo che una tale unicitd di manifestazione sia possibile, la sua nascita
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avrebbe dovuto avere come effetto la trasformazione istantanea dell’intero universo in
cenere’. Affermazione oltremodo ‘ragionevole’ per non essere da qualche parte errata. Siamo
convinti che i grandi pensatori cristiani dei primi secoli fossero consapevoli di questa
argomentazione di sapore platonico, sempre consonante con le esigenze troppo natura-
li della logicita immanente. Solo che — e questo € una delle componenti di quella che si
definisce la ‘follia della croce’ — il Logos incarnato in Cristo ha scelto, piuttosto che la
distruzione del mondo, ‘distruggere’ se stesso fino alla morte — e anche la «morte di
croce» [cfr. S. Paolo, Fil. 2, 5-8]) (Scrima 2004b: 156; corsivi nostri). A tal riguardo cfr.,
con riferimento all’hulill [«specificazione di luogo», «localizzazione» dell’essenza divina
in una forma contenuta in uno spazio la cui erronea attestazione sarebbe indotta, se-
condo la prospettiva islamica anche sufi, dalla nozione cristiana di Incarnazione], Mon-
tanari 2003: 175). Sulla questione magistrale, dal suo punto di vista, € la puntualizza-
zione di Coomaraswamy (2001: 138), secondo cui «Le Christ en tant que tel, étant une
Personne, n’est pas le but final, mais plut6t la Voie elle-méme. Le Christ est I’Axe de
I’'Univers, Agni ‘en forme de colonne [skambhah = otaupdg] dans le nid de la vie im-
médiate, debout sur Son sol a la croisée des chemins» (pathdm visarge, RV X, 5, 6), le
Soleil (savitd satyadharmendrah) vers qui convergent tous les chemins (samare pathinam,
VS XII, 66), et, de plus, la Porte du Monde, la voie pour entrer dans le temps et la voie
pour retourner dans I’éternité. ‘Je suis la porte, par Moi, si un homme entre, il sera
sauvé, et il entrera et sortira et trouvera a paitre...Je suis la Voie, la Vérité et la Vie:
personne ne va au Peére si ce n’est par Moi’ (Jean 10, 9 et 14, 6)». Inoltre, Scrima
(2004b: 147-148) discute in questi termini «ambivalenti» della tesi centrale del testo di
Schuon, espressamente formulata nel titolo dell’opera dell’autore svizzero: «Autorul
nostru a avut norocul sau poate intuitia unei expresii fericite: ‘unitatea transcendenta a
religiilor’...Inventia lui semanticd, marea ei reusitd std de fapt in ‘banalitatea’ ei. Ea
focalizeaza perceptia si intelectia asupra unui adevarat loc comun: transcendentul ca
referent de necofundat al unitdtii realizate, sau In convergenta, a faptului religios. A
vorbi deci de o ‘unitate trancendentd’ a religiilor revine, pind la urma, la a sugera o
tautologie ce face sd treacd insa din exterior si contingent spre esential si inalt sensul
categoriei religioase. Aceasta fiind spuse, putem continua s ne intrebdm dacd acest
‘loc comun’ (si stim toti, cel putin de la Léon Bloy incoace, ce teribile adevaruri poate
ascunde un loc comun) isi are un referent cert in realitdtile concrete ale conceptului de
unitate. Da si nu» («Il nostro autore ha avuto la fortuna o forse I'intuito di una felice
espressione: ‘1'unita trascendente delle religioni’...La sua invenzione semantica, la sua
grande vittoria, sta difatti nella sua ‘banalitd’. Essa mette a fuoco la percezione e la
comprensione sulla verita di un luogo comune: il trascendente come referente non-con-
fondibile dell’'unita realizzata, o in convergenza, di un fatto religioso. Quindi, parlare
di un’ ‘unita trascendente’ delle religioni significa, alla fine, suggerire una tautologia
che fa in modo di far passare dall’esteriore e dal contingente verso I’essenziale e in alto
il senso della categoria religiosa. Dicendo in questo modo, possiamo continuare a chie-
derci se questo «luogo comune» [e sappiamo tutti, almeno da Léon Bloy in poi, quali
terribili verita pud nascondere un luogo comune] abbia un referente sicuro nelle realta
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romeno afferma: «mi sembra una coincidenza significativa la formula-
zione pubblica di queste problematiche proprio nel tempo che padre
Ioann giungeva tra di noi».*” A questo proposito, una problematica

concrete del concetto di unita. Si e no»).

47 Scrima (2000: 47). Il tema & ripreso, con riferimento alla «coincidenza» cronologica
tra la pubblicazione de L’unité transcendante des religions di Schuon (segnale di un se-
rio riconoscimento del senso e della destinazione della tradizione esicasta da parte oc-
cidentale e opera «scrutata come si conviene» in Romania gia all’epoca della sua uscita)
e le attivita del Rugul Aprins a Bucarest, in Scrima (2004b: 157). Il padre romeno con-
sente con la concezione guénoniana dell’iniziazione, portando a sostegno il fatto che
«simili distinzioni (tra iniziazione e riti essoterici, n. d. r.), del resto, si trovano anche
nei padri della chiesa: Basilio il Grande parlava anch’egli di una conoscenza segreta, di
una ‘disciplina dell’arcano’» (Scrima 2000: 56); sulle consonanze tra Scrima e Guénon
in merito alla nozione di «Tradizione» si veda Dragan 2006: 14 e n. 49 (anche se non
concordiamo con la tesi dell’a., che asserisce il carattere «gnostico» e addirittura pre-
cursore dei «nuovi movimenti religiosi» del Roveto Ardente [ibidem, 11 ss. e 20]). Tut-
tavia, accettando, da questo punto di vista, la tesi di Schuon, Scrima (2000: 57) afferma
che «[ma] riduttiva in Guénon é la tesi che nel cristianesimo sia esistita una tradizione
iniziatica ch’esso tuttavia avrebbe perduto: tutto sarebbe ora essoterico (dottrina, rito,
iniziazione)» (ibidem, 56; v. Dragan 2006: 14 e, sulla definizione di iniziazione secondo
il padre romeno, Scrima 2000: 57). In realta, Guénon ha piuttosto affermato che tale
tradizione iniziatica, successivamente alla provvidenziale discesa del Cristianesimo nel
dominio exoterico, completatasi pitt 0 meno in coincidenza con il concilio di Nicea, &
stata consapevolmente relegata a circoli pressoché inaccessibili (si pensi alla Fraternité
du Paraclet ed all’Estoile internelle, in merito alle quali v. Salzani e Zoccatelli [1996:
in particolare 61-114] e Zoccatelli [1999]) ovvero «in rami del Cristianesimo diversi
dalla Chiesa latina» (Guénon 1954 : 32 n. 4; cfr. anche, sulle modalita e le cause di
questo «adattamento» [non «perdita»!], ibidem, 20-22: «...dire che [i sacramenti] hanno
‘perduto’ questo carattere [iniziatico] comporta una certa improprieta di linguaggio,
come se questo fatto fosse stato qualcosa di puramente accidentale; noi riteniamo, al
contrario, che si tratto di un adattamento che, malgrado le spiacevoli conseguenze che
forzatamente ebbe a certi riguardi, fu pienamente giustificato e reso necessario dalle
circostanze di tempo e di luogo» (ibidem, 20-21). In questo contesto va collocata la
ricerca di una catena iniziatica operante in contesto athonita da parte di V. Lovinescu
nel 1935, su cui v. Mutti (1999: 59-60) e Dragan (2006: 14-15). Inoltre, non & ben
chiaro sulla base di cosa il padre romeno, riferendosi a Schuon e Guénon, sostenga
che «in questi pensatori, la benedizione viene distinta da un’iniziazione vera e pro-
pria» (Scrima 2000: 57). Particolarmente interessante, al contrario, € la affermazione
di Scrima secondo cui «sempre nel contesto della visione guénoniana...la resurrezione
di Cristo, éschaton realizzato, si situa al di fuori o al di la della tradizione: & un dato
extra- o meta-tradizionale. Va da sé che i primi tenuti a comprenderlo in verita sono i
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«discreta» ma al tempo stesso centrale, nell’ordine di una «ermeneu-
tica spirituale» della quale non vanno sottaciute le asperita, potrebbe
allora essere riassunta dalla domanda: I’esicasmo costituisce un esote-
rismo, nel senso di una modalita ermeneutica che, individuabile anche
per via morfologico-comparativa, approfondisce continuamente, in
primis tramite una prassi oratoria «sintetica» in senso dogmatico ed
antropologico*® e attraverso mezzi rituali altri (ma non incompatibili)
rispetto agli strumenti ordinari di salvezza rappresentati dai sacra-
menti, il deposito tradizionale cristiano* - cido ovviamente negando
recisamente il dualismo tipicamente «occultistico» dogma/gnosi? La
possibilita di sostenere persuasivamente la tesi del carattere esote-
rico dell’esicasmo (qui dell’esicasmo di Antim) ci sembra valida sul-
la base del rinvenimento di alcuni suoi elementi fondamentali, tra i
quali due ci sembrano i principali: da un lato, la presenza di un «pa-
dre spirituale» (russo starec, greco geron; cfr. arabo shaykh, sanscrito

cristiani...» (ibidem, 57 n. 28). Cfr. tra I’altro supra, n. 45.

48 Poiché essa riassume i due dogmi essenziali del Cristianesimo (Incarnazione e Trini-
ta) e contempla di necessita la partecipazione del corpo alla preghiera (v. al proposito
Toti [2006: 65-72 e passim]).

49 Al riguardo si veda Borella (2002: in specie 53-74), che, oltre a distinguere 1’esote-
rismo in «reale» e «formale» (ibidem, 64-68), lo considera (nel primo senso, con riferi-
mento specifico al Cristianesimo) come «surplus di senso» (ibidem, 57) strutturalmente
correlato all’exoterismo (ibidem, 53-54): entrambi costituiscono delle prospettive erme-
neutiche che, in quanto categorie in buona parte moderne, «delle operazioni ermeneu-
tiche vive, non delle determinazioni geometriche fisse» (ibidem, 55), non esauriscono
(non potendo) tutta la Rivelazione (il carattere dell’esoterismo quale «penetrazione»
della tradizione é tra l’altro tratto da Guénon 1967: 78). Quando Borella (2002: 65-66)
sostiene che «trattando delle vie spirituali esistenti nel cristianesimo orientale di cui
lo stesso Guénon ha affermato il carattere iniziatico, la loro assimilazione al modello
guénoniano si scontra con alcune difficolta, fra cui la principale é I’assenza di un rito
iniziatico sovrapposto ai comuni sacramenti», egli sembra ignorare il conferimento,
allinterno del «Roveto Ardente», della pili volte menzionata «benedizione di grazia».
Al contrario, ci sembrano condivisibili le conclusioni dello studioso francese nel capi-
tolo in oggetto: «quando I’esoterismo diventa un nome, cessa molto spesso di essere
una realta...La religione si riduce cosi a un elenco di peccati, o si dilata nelle nebulose
filosocialiste. E allora che che gli esoteristi «patentati» si sentono giustificati dall’essere
depositari di una tradizione superiore. E come dare loro torto, se la scelta & possibile
solo tra il moralismo filantropico e il fondamentalismo ottuso?» (ibidem, 74).
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guru) che, situandosi al di 1a delle funzioni «ordinarie»,* trasmette
una «influenza spirituale» la cui regolarita ed efficacia sono attestate
da una «catena iniziatica» che risale sino agli Apostoli; dall’altro, il
fine ultimo della «divinizzazione» (greco théosis), assimilazione delle
enérgeiai («manifestazioni operative» della divinita) che induce una
reale trasformazione ontologica del praticante, conseguita a mezzo di
una «grande guerra santa» (cfr. I'islamico jihdd al-akbar) condotta con
attitudine «tecnica» a mezzo dell’utilizzo di un metodo fondato sulla
invocazione del Nome di Gest e sulla «discesa della mente nel cuore»
(oltre che della cd. «tecnica psicofisica»).>

Da un altro punto di vista, posto che la catena iniziatica cui si ri-
connette la filiazione dell’Antim appare inequivocabilmente regolare
(rimandando agli starcy del monastero russo di Optina Pustyn’), la
«benedizione portatrice di grazia dell’Eredita spirituale», citata nella
lettera-testamento di Padre Ioann,> pud essere intesa come un sacra-
mento (agente cioé ex opere operato)? Si potrebbe qui ipotizzare che,
se Scrima afferma la «funzione performativa della parola» in relazio-

50 Scrima (2000: 36-37). Una gerarchia super-exoterica, «parallela» a quella exoterica
— che pur non nega —, & implicitamente affermata da Scrima in riferimento alla funzione
di padre spirituale, distinta da quella di confessore o di direttore di coscienza (ibidem).
Sull’argomento si veda Ware (1990: VII), ove si afferma che, a motivo di un certo
decadimento della spiritualita avutosi nel periodo posteriore alle origini del Cristia-
nesimo, alla successione apostolica si «affianco una successione «parallela» (e non in
contrasto con la prima) di starcy (detta «catena d’oro» da Simeone il Nuovo Teologo);
inizialmente, le due «catene» coincidevano, evidentemente poiché ruolo «istituzionale»
e funzione «carismatica» non necessitavano di una tale «divaricazione». Lo stesso Flo-
renskij (1974: 270-271 e 482-483) ha esplicitamente affermato il carattere esoterico
del Cristianesimo, che si comunica «a mezzo della catena della tradizione vivente della
Chiesa» (ibidem, 482; corsivi nostri).

51 La teologia cattolica, laddove conserva I’aspetto «metodico» e «guerriero» dell’ascesi
(ravvisabile ad es. negli Esercizi spirituali di Ignazio di Loyola), da un lato afferma la
centralita della funzione della paternita spirituale — sebbene essa sia attualmente molto
indebolita in contesto cristiano-occidentale —, dall’altro nega il carattere increato delle
enérgeiai, che considera create, recidendo cosi, sulla base della separazione agostiniana
tra ordine della natura ed ordine divino, la possibilita della théosis nel senso cristiano-
orientale. Per una recente critica cristiano-occidentale della dottrina palamita si veda
Spiteris (1996: in specie 114-122).

52 Scrima (2000: 13).
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ne alla benedizione,* e considerato che «alcuni teologi recenti fanno
rientrare i sacramenti nella categoria degli enunciati performativi»,>
allora I’asserzione di una qualita «sacramentale» della «benedizione di
grazia» non sembrerebbe essere priva di fondamento; inoltre, un rife-
rimento di Scrima a Simeone il Nuovo Teologo, secondo cui «realiz-
zare la potenzialita offerta dal battesimo significa acquisire coscienza
dello Spirito Santo, senza la quale — dice Simeone — non sei veramente
cristiano», a parte la forzatura della fonte, inserita nel contesto di
una discussione inerente alla relazione tra «benedizione di grazia» e
«battesimo dello Spirito Santo», mostrerebbe I’attribuzione da parte
di Scrima di un carattere indelebile e dunque sacramentale alla pri-
ma: cio in virtu della certezza dell’assunzione della Grazia a mezzo
della medesima benedizione.>® Tuttavia, una tale «sovrapposizione di
sacramenti» sarebbe incompatibile con la tradizionale dottrina orto-
dossa, cui costantemente ed inequivocabilmente il gruppo di Antim si
richiamava. Probabilmente, in mancanza di altri elementi, non ci si
potra per ora spingere pili in 1a rispetto alla definizione della «bene-
dizione di grazia», nei termini della teologia cattolica, quale «sacra-
mentale» (che agisce ex opere operantis), ovvero come di una sorta di
«benedizione intensificata».

Sulla questione della benedizione di grazia quale parola e atto — dun-
que rito che si compone di un’invocazione e dell’imposizione delle
mani®® — riproducibili sul piano «cosmico», Scrima, dopo aver defini-
to il padre spirituale (cui, lo ricordiamo ancora, &€ dedicato Il padre
spirituale nella figura di Ioann) come «trasmettitore» di un’influenza
spirituale attraverso la benedizione - traendo a tal proposito esem-
pi dalla tradizione semitica e sanscrita —, afferma che alla creazione
segue necessariamente la benedizione come qualificazione del com-

53 Ibidem, 51.

54 Borella (2002: 139). Gli enunciati performativi sono, nella linguistica moderna,
«gli enunciati che producono quello che enunciano per il fatto stesso di enunciarli»
(ibidem).

55 Montanari (2003: 138).

56 Come ¢ attestato da Devillers (2003: 264-265).

57 Scrima (2000: 50).
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pimento dell’opera: in tal senso, la benedizione & «il primo articolo
di una grammatica dell’acconsentimento relativamente alla manife-
stazione»; essa «ha la funzione di sigillo; cid che ¢ benedetto & cosi
istituito nella pienezza aperta del divenire...in Massimo il Confessore,
I’«essenza» & bene-essere (eu-einai), non solo essere (einai). La bene-
dizione costituisce un atto di consenso, e quindi di qualificazione,
che oltrepassa il livello della physis, dell’essere naturale. Attraverso la
benedizione si puo instaurare una comunicazione tra spirito e physis.
Ens et bonum convertuntur era I’assunto degli scolastici medievali, che
si collocavano ancora nella trasparenza di questo significato della be-
nedizione».%® Il «Dio vide che era cosa buona» (ebr. wa-jare’ Elohim ki
tov) del Genesi rimanda, precisamente, da un lato all’ultima parola di
Cristo crocifisso sulla croce (gr. tetélestai, «& compiuto», «& perfetto»)
— significando «la benedizione di una creazione...riorientata» —, dal-
Paltro, nell’»altro capo dell’arché rivelata dalla tradizione e dal testo
sacro, e cioe nello spazio sanscrito», al sanscrito su asti, da cui «svasti-
ca», forma di croce rotante e dunque atto. Il parallelo terminologico e
semantico € accompagnato anche da una significativa corrispondenza
in termini di «cronologia sacra», laddove «i commentarii dei bramini
dicono che, ad ogni rotazione della svastica, al termine di ogni rota-
zione cosmica viene detto su asti. Il che corrisponde perfettamente al
ritmo dei giorni della Genesi».* Inoltre, alla caduta — necessariamente
indotta dalla creazione,® creazione a sua volta «confermata» attraver-

58 Ibidem, 52-53.

59 Ibidem, 52-54. Cfr., sull’«ascendenza» di questo passo, le osservazioni di Montanari
citate supra, n. 46.

60 La creazione si configura in questo senso quale primordiale sacrificio cosmogonico
della divinita, attraverso cui I’'Uno si «manifesta» nel molteplice. Cio & riprodotto dal
sacrificio rituale, che si compone delle due fasi della «disintegrazione» e della «reinte-
grazione» (quest’ultima consistendo nella realizzazione della coincidentia oppositorum;
al riguardo si veda, con riferimento al sacrificio vedico, Coomaraswamy [1977: 199]).
Secondo lo stesso Scrima, «le fondement de la réalité est le sacrifice. ‘Si le grain ne
meurt...”» (riportato in Pére Elie de Deir-el-Harf [2003: 251]). D’altra parte, incarna-
zione e morte costituiscono, nella prospettiva cristiana, oltre che un «sommox sacrificio
divino, il «prosieguo» ed il culmine («perfezionato» con la Resurrezione) di una crea-
zione costantemente in opera.
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so la benedizione di Dio — «succede», per corrispondenza simmetrica,
il dispiegamento della funzione divina di omnitenens (greco pantocra-
tor, arabo Dhabet al-Kull).%' Significativa & anche — per rimanere in
tema — la ricezione della dottrina induista delle quattro eta («la nostra
storia umana puo essere riguardata come una successione di cicli che
senza sosta preparano la fine»).52 Scrima attribuisce implicitamente al
kdli-yuga (sanscrito per «epoca della dea Kdli», dea della distruzione e
non a caso «ipostasi femminile del tempo [kdla]» ),%® in cui 'umanita
sarebbe attualmente inserita, la «cristallizzazione del tempo» di cui
aveva parlato padre Ioann e che il comunismo russo aveva determi-
nato — quantificando e dunque «reificando» 'umanita come David che
0s0 censire il popolo®* — attraverso «l’aspetto opposto dell’esuberanza,
dello slancio: parate, meeting, gare...», ci0o cui faceva da contraltare
«limpossibilita di essere ancora pellegrini, cosi come pellegrina era stata
tutta la Russia tradizionale, fino alla vigilia della prima guerra mon-
diale»;®® e il movimento, I’»attrazione verso un centro» sono attestati
anche nella cronologia sacra induista, ad es. nell’Aitaréya Brahmana,
ove é detto, secondo quanto é riportato da Scrima, che, relativamente
all’»eta dell’oro», «Kritia (scil. yuga: «eta dell’oro»): viaggia e percorre
(lo spazio)».%® Lo stesso simbolismo geometrico del cerchio e del qua-
drato si riferisce alla dicotomia essere/divenire, le due figure — la im-
possibilita della coincidenza delle quali esprime una aporia di natura
simbolica®” - rimandando, in quanto simboli del «dinamismo della

61 Scrima (2000: 54-55).

62 Ibidem, 73.

63 Ibidem, 95.

64 Ibidem, 75.

65 Ibidem, 74 (corsivo nostro).

66 Ibidem. Cfr. anche ibidem, n. 4, e, in altro contesto, Guénon (1997: 33 n. 1): «Le
parole shariah e tariqah contengono entrambi I’idea di ‘cammino’, dunque di movimen-
to», cid che conferma l’idea della tensione costante verso un centro costitutivamente
inattingibile, in questa esistenza, nella sua «essenza» (si pensi alle nozioni cristiane di
epéktasis [su cui v. Deseille 1960: 785-788] e di théosis; in particolare, quest’ultima
risulta essere «caparra» [greco arrhabdn], anticipazione di una beatitudine pienamente
fruibile solo nella vita futura).

67 Scrima (2000: 83 n. 36).
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forma cosmica» e della «stabilita, del supporto fermo della terra»,5®
alla peregrinatio in stabilitate come irriducibile segno distintivo della
vita del monaco, del cristiano e per estensione dell’'uomo: il divenire
e in tal senso forma dell’essere, che a sua volta € senso (destinazione
e significato) e compimento del primo.® Inoltre, il passaggio, veri-
ficatosi con I’avvento del Cristianesimo, dal «libro circolare» — che
rimanda alla ciclicita del tempo ed alla possibilita del libro stesso di
arrotolarsi/srotolarsi — a quello «rettangolare» esprime il passaggio
alla «chiusura simbolica del testo presente in Ap 6,14».7°

Il tema della parola — in connessione al Logos ed alla Scrittura — &
diffusamente trattato nei paragrafi «Il libro circolare»” e «L’orizzon-
te dell’in-scrizione».”? Nel primo I’a. evidenzia il carattere sincronico
della iconografia e diacronico della Scrittura in quanto «imbastitura
organica di...grdmmata»,” successione di parole e di suoni, e quin-
di mette in luce la connessione terminologica tra le aree semantiche
della scrittura e del tessere (sanscrito sitra, che designa sia il filo
che la scrittura sacra; latino textus e textura; arabo surat, che sta per
«fili dello stame» e «capitoli» del Corano; greco strophé e strophein,
che «indicano il movimento di va e vieni della navetta con la spola
trasversalmente all’ordito»).”* Soprattutto, appare molto significativo
che «in tutte la grandi tradizioni il testo sacro, ma anche il testo in
sé evocano la tessitura...Trama e ordito intrecciano il senso apparente,
visibile, e il senso nascosto, ma fondamentale, del testo. Ma nell’atto del-
la tessitura 'ultimo gesto & quello di tagliare il filo perché il tessuto
terminato sia liberato dal quadro dello strumento, dal telaio che ne
ha creato la forma. Quando il tappeto € finito, concluso, il legame

68 Ibidem, 82 n. 36.

69 Cfr. le parole di Scrima ibidem, 65: «L’esistere non ¢ che un’immagine mobile della
stabilita».

70 Ibidem, 82-83. Sul tema si veda, per quanto concerne il significato simbolico del
passaggio dalla sfera al cubo, Guénon (2006: 135-140).

71 Scrima (2000: 75-85).

72 Ibidem, 85-86.

73 Ibidem, 76.

74 Ibidem, 77.
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col telaio ¢ tolto e il tessuto appare come un essere vivo, autonomo,
dotato ormai di un destino suo proprio».”> Scrima evidenzia tra 1’altro
il tema del libro-rotolo, che si pud avvolgere (celando i suoi signi-
ficati) o svolgere (al contrario, rivelandoli); e rinvia a tal proposito
all’Apocalisse, ove € pil volte detto che il cielo si & avvolto come un
rotolo.” Il Logos puo avere allora come «‘contenitori’ (personale o im-
personale che siano) che non ne esauriscono il ‘contenuto’» il libro (in
Isldm) o la carne dell’'Uomo-Dio (nel Cristianesimo); di conseguenza,
il carattere personale della prospettiva cristiana acuira 'importanza
della liberta,”” senza che cio determini una irriducibile divaricazio-
ne tra uomo «liberato» e uomo «libero»: la verita & gia stata svelata
e approfondita in un Libro, ovvero sara ri-velata’® pienamente nella
storia al momento della parousia. Secondo Scrima, una delle figura-
zioni piu significative del cielo «apocalittico», Il Giudizio universale
conservato nel monastero di Chora a Costantinopoli, non € altro che
«la trascrizione iconografica di un versetto dell’Apocalisse: ‘Il cielo si
ritiro come un volume che si arrotola e tutti i monti e le isole furono
smossi dal loro posto’ (Ap 6,14)», nel testo greco Kai ho ouranos apeco-
risthe («si e ritratto») hos biblion helissémenon («come un libro chiuso»,
«riavvolto»).” Al «dispiegamento» della manifestazione, indotta dalla
«sovrabbondanza d’amore» divina, € «succeduto» I’annichilimento e
la morte in croce, ’attraversamento di tutti gli stati dell’essere fino ad

75 Ibidem (corsivo nostro). E qui abbastanza evidente che il tappeto & la creatura uma-
na, il telaio Dio nella sua funzione di Logos creatore.

76 Ibidem, 77.

77 Ibidem, 86. Cfr. anche, contro ogni deriva «miracolistica» della fede cristiana, ibidem:
101.

78 Sul significato della nozione di «ri-velazione».

79 Scrima (2000: 77-78). Oltre al libro ed al cielo, anche la persona umana puo «invi-
lupparsi» ed «svilupparsi»: «Data la struttura della nostra condizione fisica, per essere
stabili bisogna trovarsi in movimento: ‘Colui che sta faccia attenzione a non cadere’.
La ‘stabilitd’ significa qui una realizzazione interiore, non solo all’interno dell’essere
personale, ma dell’essere spirituale: &, nello stesso tempo, un inviluppo e uno sviluppo»
(ibidem, 76; subito dopo Scrima evidenzia «I’analogia...inaspettata con il modo di far
uso del libro nell’antichita»). Sul tema connesso della peregrinatio in stabilitate si veda

supra.
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inferos (momenti che rimandano ai «Piccoli misteri»)®® e la Resurre-
zione-ascesa al cielo di Gesu (che rimandano ai Grandi misteri);®! alla
creazione «succedera» dunque, per necessaria simmetria, la ritrazione
del creato nell’<immanifestato» (si pensi alla dottrina dell’apocatasta-
si come «ritorno al Principio» e «fine di un mondo», che a sua volta
anticipa una «nuova creazione»).

Il riavvolgimento «microcosmico» del Libro corrisponde evidentemen-
te, sul piano macrocosmico, al riavvolgimento del cielo, dato che «il
libro sigillato di Ap 5,1 ci offre uno dei modelli celesti delle scritture
tradizionali e questo modello causa un’evidente circolarita: & un libro
che si puo arrotolare e srotolare, nella sua forma e nella sua funziona-
lita, con la circolarita cosmica. Arrotolandosi e srotolandosi, il libro
orienta lungo il divenire vettoriale dei tempi, dei cicli, dell’ordine e
dell’economia di Dio che percorre la storia, avvolgendo e svolgendo
le tappe della propria rivelazione fino al compimento finale».®2 Da
questo punto di vista, come il Cristo, il Corano ricapitola il cosmo, di cui
e una «sintesi» ed un «modello»: «esiste quindi una sorta di parentela,
connaturalita, in questa visione, tra Libro, ’oggetto che fa da suppor-
to alla Scrittura (che non a caso & detta Bibbia), e la totalita, che é di
supporto alla manifestazione, giustamente chiamata cosmo. L'uno e
I’altra sono portatori di segni e ’'uno e I’altra possono essere afferrati,
come ci viene qui suggerito, da un capo all’altro del loro offrirsi come
forma».%3

Per concludere, ci sembra che, dalla sommaria analisi che abbiamo
cercato di condurre — ovviamente suscettibile di ulteriori, pit circo-
stanziati approfondimenti — sia emerso un elemento centrale: oltre
alla questione della riformulazione linguistica della verita cristiana
- riformulazione che, come gia accennato, nel caso di Scrima non
ha dato luogo a compiacimenti eterodossi —, la necessita di delineare

80 Al proposito si veda, con specifico riferimento all’ambito iconografico cristiano-
orientale, la superba discussione in Lindsay Opie (1975a: 164-176 e 1975b: 373-394).
81 Ibidem.

82 Scrima (2000: 81).

83 Ibidem, 78-80.
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una morfologia religiosa comune ad alcune delle maggiori tradizioni
spirituali dell’'umanita appare qui una necessita impellente: esigen-
za, questa, tipicamente moderna ed occidentale, dato che, sia detto
per inciso, essa evidentemente non & legata alla apologia dei classi-
ci schemi soteriologici cristiani, ma appare intimamente mossa dalla
tensione antropologica a comprendere ’altro, e, attraverso Ualtro, se
stessi e cio che di sé € stato «occultato»; ed é significativo che cio sia
stato condotto senza cedimenti teologici, dall’interno della tradizione
cristiano-orientale. Strumenti moderni di una tale elaborazione intel-
lettuale e spirituale sono ’ermeneutica e la comparazione; la prima si
configura quale «intelligenza delle Scritture e dunque del mondo» cui
non sono ovviamente estranei i rapporti con ’opera del connazionale
M. Eliade e del francese H. Corbin (ad es., &€ noto che il primo parlo
espressamente di «ermeneutica creatrice» ). Se cio conduca alla tesi
dell’«equivalenza» soteriologica ed in essentia delle religioni tradizio-
nali — e non semplicemente alla conferma della giustificazione-inter-
pretazione delle altre spiritualita quali «semi del Verbo» —, Scrima
non lo dice espressamente, forse anche perché non € questa la sua
finalita principale. A noi sembra che, tuttavia, nell’ottica esegetica
del padre romeno, il Cristianesimo, senza negarla (come potrebbe?),
«assuma» e «rovesci», ad esempio, la prospettiva veterotestamentaria
del Dio «giudice maestoso». Nel NT, ove & posto ’accento sul caratte-
re misericordioso della divinita, Dio ¢, oltre che un uomo, un infante
(in-fans, «che non parla»: cio che conferma, all’altro capo della sua
«discesa» [Incarnazione e morte], la Sua kénosis), che si manifesta
quindi come presenza discreta.® Estendendo una tale modalita di rap-
porti alle grandi tradizioni religiose, esse, palesemente inconciliabili
sul piano «dogmatico», svilupperebbero ed approfondirebbero allora
i differenti significati e linguaggi in ragione della loro prospettiva, e
quindi funzionalmente al loro «punto di vista», accogliendo o esclu-

84 Eliade (1971: 131 ss.) (v. Montanari [2003: 119]). Per uno studio dell’applicazione
dell’<immaginazione creatrice» all’ambito mistico-sapienziale si rimanda all’opera ca-
pitale di Corbin 1958.

85 V. cio che é riportato di Scrima dal Pere Elie de Deir-el-Harf (2003: 257).
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dendo, «relativizzando» o «assolutizzando» valori, fatti ed apporti
simbolici nella misura della compatibilita di quelli con il proprio «si-
stema» generale. Ci sia concessa, al termine di questa trattazione, una
metafora tratta dall’astronomia. Il sistema spirituale di riferimento di
Scrima ¢ il Cristianesimo; il suo «sole» Gesu Cristo, Logos incarnato.
Tuttavia, il padre romeno sembra suggerire — neanche troppo velata-
mente — che il fatto inequivocabile che nel nostro sistema solare tutti
traiamo vita dallo stesso ed unico sole non esclude per principio I’esi-
stenza e soprattutto I'efficacia oggettivamente operante di altri soli in
altri sistemi solari.
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Gilgames in Giappone: Riferimenti ai miti sumero-accadi-
ci nell’anime!

Erica Couto

Intro

L’argomento del presente intervento nasce da un interesse personale
per la produzione manga e anime giapponesi, ossia fumetti e anima-
zione, uniti al mio ambito di specializzazione, I’assiriologia. Come
moderata consumatrice di questi prodotti, ho potuto osservare come
in diverse serie e produzioni di animazione compaiano personaggi,
nomi, elementi o semplici riferimenti alle culture vicinorientali. Ma
che valore hanno questi elementi per il pubblico giapponese?

In primo luogo, vorrei fare un’analisi del particolare uso che si fa
di riferimenti a miti mesopotamici, e ad alcuni aspetti biblici, negli
anime giapponesi, tentando, in seguito, di chiarire a quale necessita
risponde tale pratica nello sviluppo della storia ed inoltre come que-
sto si vincola alla realta del Giappone del XX secolo.

Trattandosi di una ricerca in corso, i risultati qui esposti sono da con-
siderarsi parziali, sebbene siano stati arricchiti dalle osservazioni e
dai suggerimenti proposti durante il convegno.

Analisi

La nostra analisi si focalizzera su tre opere di animazione prodotte
negli ultimi anni: “Metrépolis” (2001), “Gilgamesh” (2003-2004), e
“Neon Genesis Evangelion” (1995).

1 Vorrei ringraziare I’'organizzazione del convegno di Pavia per la straordinaria acco-
glienza e 'ospitalita ricevuta; ai colleghi e partecipanti per tutte le critiche e commenti
fatti a questo intervento; ed a Lorenzo Verderame non solo per tutti i suggerimenti
fatti riguardo ai contenuti del testo e per I’aiuto con la traduzione italiana, ma anche
per aver stabilito un precedente nello studio della relazione tra la cultura popolare e
lo studio delle civilta vicinorientali con “Faccia da sumero” (32 Convegno Orientalisti
2004).
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Metrépolis (tav. I, fig. 1)

“Metrépolis” (2001), € un film di animazione, diretto da Katsuhiro
Otomo e basato sul manga di Osamu Tezuka del 1949, che prende
spunto dall’omonimo romanzo di Thea von Harbou reso celebre dal-
I’adattamento cinematografico del marito Fritz Lang nel 1926.2

Il film & ambientato dopo una Grande Guerra (che suggerisce, nel-
Poriginaria storia di Tezuka, un riferimento alla Seconda Guerra Mon-
diale, anche se non ci sono riferimenti espliciti), in una grande citta
chiamata Metropolis, dove i robot hanno sostituito in gran parte gli
uomini come forza lavoro, fomentando la diseguaglianza e il disagio
nella popolazione.® Come contrapposizione, troviamo una classe po-
litica e militare preoccupata essenzialmente per il potere, fondato sul
delirio di grandezza e mania d’onnipotenza.

In questo contesto generale, sono vari i riferimenti fatti a elementi
mitici mesopotamici:

1) la zigqurat costruita nella citta (tav. I, fig. 2), che segna l'inizio
del film, visto che gli eventi raccontati si svolgono durante i giorni di
celebrazione per I'inaugurazione della torre (tav. I, fig. 3). La ziqgqurat
rappresenta agli occhi dei suoi costruttori (cioé, i potenti, personifi-
cati dal duca Red) il progresso degli esseri umani, manifestato in frasi
come “In questo momento la nostra nazione ha raggiunto il cielo”, o
“Il nostro potere illuminerd I’intero mondo”. Si enfatizza la combi-
nazione di scienza e intelletto umano come valori supremi capaci di
rendere grande ed eterna una nazione.

2 Alcuni elementi del racconto di von Harbou, che non compaiono nel manga di Tezuka,
sono ripresi nell’anime di Otomo, come per esempio la zigqurat (chiamata Nuova Torre
di Babele nel racconto).

3 Il racconto originale ed il film muto descrivono una societa in cui le macchine sono
divinizzate, servite e alimentate dagli esseri umani. Inoltre gli uomini sono descritti
come il “cibo” di cui si nutre il complesso industriale della Nuova Torre di Babele. A
confronto delle macchine, ideale di perfezione, 'uvomo incarna una creature limitata
e imperfetta, Vd. von Harbou (1996: 17-18): “Quegli uomini si esauriscono con grande
rapidita quando si trovano di fronte alle macchina, ma della deficienza del materiale umano.
L’uomo é il prodotto di un mutamento, Freder. Un essere per il quale non esiste possibilita
di ulteriore perfezionamento. Se non é degno, non puo venire rispedito alla fornace che ’ha
originato. Si é obbligati a usarlo per quello che vale”.
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La ziqqurat rappresenta, pero, un altro valore per la popolazione sof-
ferente e affamata: la superbia (tav. II, fig. 4). Quando il protagonista
Kenichi chiede a Atlas, un rivoluzionario che opera nei sotterranei
della citta, cosa sia la ziggurat, questo risponde:

“Cosl erano chiamate le torri che venivano alzate nell’antica Babilo-
nia. La pit famosa tra tutte fu la torre di Babele (...). L’arrogante so-
vrano di Babilonia scatené la furia e la collera di Dio, che la distrusse.
La storia si repete. Anche il duca Red & segnato dallo stesso destino.
Questa volta pero la torre non sard distrutta per la collera di Dio, ma
tramite le nostre stesse mani”.

La ziqqurat sintetizza cosli il conflitto di due forze opposte: il potere
egemonico contro il popolo, ’arroganza contro la giustizia.*

2) il partito Marduk, che viene definito come una milizia volontaria
e che &, in realta, un partito politico d’impronta militare, repressore,
fondato e finanziato dal duca Red (cioé, lo stesso costruttore della
ziqqurat).

Il simbolo del partito ¢ il drago, ispirato all’animale simbolo di Mar-
duk (tav. II, fig. 5), che appare in diversi momenti del film, sulle fasce
che portano al braccio i suoi membri 0, come nell’immagine, proietta-
ta sulla superficie della ziqqurat durante la sua inaugurazione (tav. II,
fig. 6). Richiama la nostra attenzione il fatto che, dietro I'immagine,
s’osserva un frammento del Entima elish inciso sulla superficie della
ziqqurat.

3) Tima (tav. III, fig. 7), probabilmente ’adattamento giapponese del
nome “Tiamat”, & un essere creato artificialmente per mandato del
duca Red, destinato a occupare il trono della ziqqurat ed a dominare
il mondo (tav. III, fig. 8), e che viene descrito cosi:

“Tu (Tima) non sei affatto un essere umano, non sei un effimero es-

4 Nel racconto di von Harbou (1996: 39), si esprime chiaramente la duale funzione
della zigqurat nel seguente passaggio: “Il piacere di uno [il cerebro che crea la Torre]
divenne il fardello di altri [i lavoratori nella costruzione de la Torre]. L’inno di lode di uno
divenne la maledizione di altri.“Babele!” gridava uno, e voleva dire: Divinitd, Incoronazione,
Eterno Trionfo! “Babele!”, gridava Ualtro, e voleva dire: Inferno, Schiavitii, Eterna Danna-
zione! La medesima parola era preghiera e bestemmia. Pur pronunciando le stesse parole, gli
uomini non si comprendevano”.
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sere vivente (...), acceccato dall’amore e dalla moraliti. Sei un essere
supremo”.

La dea del mito ha qui la forma d’una bambina-androide che rifiuta
la sua natura robotica e che, nel momento in cui si rivela il fine per la
quale é stata creata, precipita la distruzione della citta come vendetta
per gli esperimenti degli uomini sui robot, citando “E cosi la torre di
Babele assaggio la collera di Dio”.

Gilgamesh®

“Gilgamesh” o “Girugameshu” & la serie anime creata di Masahiko
Murata (2003-2004) a partire del manga di Shotaru Ishinomori pu-
blicato nel 1972.

La storia, ambientata nel XXI secolo, inizia quando la tomba di Gi-
lgamesh ad Uruk € scoperta da uno scienziato di nome Terumichi
Madoka. Questa scoperta porta alla fondazione di un istituto di ri-
cerca su Gilgamesh, il cui nome & “Porta del Cielo”; scopo principale
é la ricerca del materiale genetico del mitico re per trasformarlo in
un semidio e per trovare il segreto della vita eterna. Per questo, e in
previsione che accada qualche catastrofe, gli scienziati coinvolti nel
progetto si fanno clonare come embrioni.

E, ovviamente, la catastrofe accade: per una esplosione nella “Porta
del Cielo”, causata da Terumichi Madoka, la civilta rimane quasi an-
nichilata e ridotta in un stato di assoluta rovina. Madoka, lo scienziato
attentatore, riesce a sopravvivere. Prende il nome di Enkidu e si pone
al comando dei Gilgamesh, gli embrioni degli scienziati trasformatisi
a causa dell’esplosione.

La storia dell’anime vede questi dieci embrioni-Gilgamesh divenuti
ormai adolescenti con poteri psichici, meta umani, meta dei. Il loro
scopo & quello di portare a compimento il progetto del loro maestro

5 Negli anni, Gilgamesh & stato preso come soggetto di varie produzioni e opere di
letteratura, musica, teatro, cinema, televisione. Nel campo del fumetto, si puo citare
l'opera “Gilgamesh II” di Jim Starlin, e “Gilgamesh I'Inmortale” di Robin Wood e Lucho
Olivera.
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Madoka/Enkidu: eliminare I'umanita con un “Diluvio” per crearne
una nuova, molto pit forte. In questa vicenda, la sua antagonista sara
la contessa von Werdenburg, ricercatrice della distrutta “Porta del
Cielo” che, attravverso gli ORGA, un gruppo di tre bambini capaci
di dominare una forza sovrumana, si scontrera violentamente con i
Gilgamesh cercando di far tornare il mondo a come era prima della
catastrofe.®

Quali sono gli elementi ispirati alla letteratura mesopotamica che
vengono usati nel racconto?

1) Gilgamesh (tav. III, fig. 9, cf. tav. IV, fig. 10), due terzi dio, un terzo
umano, che appare come punto di partenza per un mondo basato su
di una nuova umanita evoluta.

Nel filmato del primo episodio, compaiono immagini della Mesopo-
tamia (tav. IV, fig. 11 e fig. 12), degli scavi (tav. IV, fig. 13 e fig. 14),
e dell’ipotetica tomba, con scena di presentazione (tav. V, fig. 15), la
caccia al leone (tav. V, fig. 16 e fig. 17), ’Albero della Vita (tav. VI,
fig. 18 e fig. 19), e, mischiando modelli iconografici sumerici, neo-
assiri, ed anche persiani.

Gilgamesh &, per altro, il nome dei dieci adolescenti incaricati di rea-
lizzare i piani di Madoka (tav. VI, fig. 20). Come ’eroe mesopotami-
co, sono umani e divini allo stesso tempo, rappresentando un nuovo
stadio dell’evoluzione.

2) il Diluvio (“Cleansing flood”), che nella serie non & di acqua ma di
energia, & destinato ad eliminare gli esseri umani, i quali sono spesso
definiti come un errore ed una forma di vita corrotta con frasi del
tipo: “Gli umani sono una sciagura per la Terra... anzi per 'universo”,
“Agli occhi dell'universo, 'uomo € un pericoloso veleno” ecc.

Questo punto si enfatizza in un momento preciso dell’ultima puntata
attraverso un discorso che relaziona le ricerche degli uomini e quella

6 Questo scontro potrebbe interpretarsi come la lotta tra la forza della tradizione (gli
ORGA) e la forza del cambiamento (i Gilgamesh), la stessa dialettica visuta nel Giap-
pone tra la tendenza del nazionalismo e della preservazione dei valori e tradizioni del
paese pre-nucleare, da una parte, e i cambiamenti derivati dalla occupazione america-
na e dai processi di accelerata industrializzazione del dopoguerra, dall’altra. Vd. Napier
(1993); cf. nota 12.
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di Gilgamesh descritte nelle tavolette IX, X e XI dell’epopea babilo-
nese:

“Non sono Enkidu né Gilgamesh quelli che cercano la vita eterna, ma
un vecchio uomo perseguitato da profonde illusioni. Lui & il primo
esempio della vilta umana. Gilgamesh aveva sangue divino e sangue
umano, ed e stato considerato I’anello dell’evoluzione seguito dagli
uomini. Ma loro sono stati destinati a morire perché il genoma umano
non & completo. E per questo che, per 'avvento degli uomini perfetti
€ necessario purificare la popolazione attuale”.

Sebbene il discorso dell’anime sia volutamente oscuro e ambiguo,
cio che a noi interessa del discorso é la debolezza umana, causata
dal desiderio di immortalita e di divinita, insieme alla sua crudelta e
prepotenza. Nella serie questi tratti negativi sono rappresentati dalle
ricerche scientifiche compiute dall’istituto “Porta del Cielo” sull’im-
mortalita. A causa di questa debolezza I'umanita deve essere elimi-
nata.

3) Se, per una parte, Gilgamesh serve nell’anime per rappresentare le
effimere aspirazioni dell'uomo e la conseguente necessita di distru-
zione e creazione ex-novo dell’'umanita, ’epopea €& usata per creare
un discorso parallelo a quello di Madoka/ Enkidu, non distruttivo
ma centrato sull’accettazione, cioé: 'uomo non puo aspirare a essere
un dio, deve accontentarsi di quello che la natura gli offre e fondare
la sua vita sull’amore, la famiglia e ’amicizia. Per sostenere questo
secondo discorso, in una scena che vede come protagonisti gli opposi-
tori di Madoka/Enkidu, si riporta il seguente frammento dell’epopea,
tratto dalla tavoletta X:”

“Dopo la morte di Enkidu, Gilgamesh intraprese un lungo viaggio
alla ricerca dell’immortalita. Il difficile viaggio duré molti anni, ma
lui non fu in grado di trovare alcun modo di ottenere I'immortalita.
E un giorno, arrivo ad una taverna. La proprietaria, Shiduri, ascolto
la storia di Gilgamesh e disse: «Gilgamesh, non troverai I'immortalita
che cerchi perché quando gli dei crearono 'umanita, ne controllarono
loro stessi la vita, e ne sancirono la morte. Gilgamesh, dai dei ban-

7 George (2000: 124, Si iii 2-15).
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chetti, assapora cose deliziose e divertiti. Fa un bagno, lava i tuoi ca-
pelli e indossa degli abiti puliti. Ama i tuoi figli, abbraccia tua moglie
e falla felice. Impara ad amare la vita di ogni giorno. Questo & quello
che un umano, con una vita limitata, dovrebbe fare»”.

4) altri aspetti: lo scienziato Madoka si fa chiamare Enkidu come il
compagno di Gilgamesh nella tradizione mesopotamica; la dea Ishtar
compare in un rilievo tra i materiali rinvenuti nella missione archeo-
logica nei primi minuti della prima puntata (tav. VI, fig. 21), ed € de-
scrita nell’anime come “dea dell’amore, della lussuria e della guerra”,
suggerendo che il I'autore non solo ha letto I’epopea ma si ¢ anche
documentato, seppur parzialmente, sulla figura della dea.

Neon Genesis Evangelion

Un’ultima serie anime che vorrei prendere in considerazione a soste-
gno delle fonti gia citate ¢ “Neon Genesis Evangelion” (1995), che
ricorre perd a riferimenti tratti principalmente dalla Bibbia e della
cultura ebraica, in particolare cabalistica. Sono sicura che i suoi con-
tenuti potrebbero essere analizzati e criticati con maggiore accuratez-
za da altri orientalisti esperti della materia; per tale motivo la nostra
analisi di quest’opera si limitera ai tratti generali e piti superficiali.
La storia si svolge nel 2015, 15 anni dopo un vasto cataclisma deno-
minato Secondo Impatto, causato nell’Antartide dal contatto di un
gruppo di scienziati e ’angelo Adamo (tav. VII, fig. 22), ivi scoperto.
Gli Angeli (tav. VII, fig. 23) in questo anime sono esseri sopranna-
turali, intelligenti, dai poteri distruttivi, che portano nomi ebraici, e
minacciano 'umanita. Ad affrontarli, c’é I'organizzazione NERV con i
suoi EVA, strutture create geneticamente a partire dal materiale rac-
colto dal menzionato angelo Adamo, che vengono considerati “l’ulti-
ma carta degli uomini” per assicurare la sua sopravvivenza evitando
che si produca un Terzo Impatto.

Durante la serie si scopre perd che la vera finalitd del NERV ¢, in
realtd, eliminare la umanita attraverso il “piano di complementazione
umana”. Tale piano prevede l’assimilazione di tutti gli esseri umani
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in una unica entita, con un solo cuore ed una unica anima® eliminan-
do, cosi, 'imperfezione e le paure: per questo il titolo “Neon Genesis
Evangelion, Vangelo della nuova creazione”. Il messaggio di fondo e,
come nel caso degli anime “Gilgamesh” e “Metropolis”, negativo nei
confronti dell’'uvomo. Lo rivelano frasi come “il nemico degli esseri
umani € sempre stato I’essere umano”. La distruzione o “complemen-
tazione” degli uomini si presenta come una purificazione di una uma-
nita che é stata espulsa dal Paradiso, e obbligata a “vivere nella terra
che sempre & vicino alla morte”.

In questa nuova era a cui si fa riferimento in tutto I’anime, compaio-
no, per altro:

1) Sephirot: si trova come motivo iconografico nella sigla e nella stes-
sa decorazione in una delle stanze della NERV. Nelle ultime puntate,
e la forma acquisita da tutti gli EVA che si uniscono in un unico corpo
per procedere al piano di complementazione. La sua presenza nella
serie, perd, non trova un ruolo attivo ed un impiego esplicito, cosa
che ha ispirato numerose e svariate interpretazioni da parte dei fan
piu fantasiosi. A parte il potere evocativo, si € voluto vedere nel suo
impiego un riferimento all’evoluzione dell’essere umano alla ricerca
della perfezione, incarnato dal personaggio di Shinji.

2) Magi: supercomputer composto da tre unita, che portano ognuna il
nome di uno dei tre re magi, e che € stato costruito prendendo come
base la personalita umana.

3) Lancia di Longinos: arma tecnologica capace di colpire gli Angeli.
4 )Marduk: la sezione del NERV che si occupa della selezione dei
piloti.

5) Lilith (tav. VI, fig. 24): ’angelo custodito nei sotterranei del NERV,
a partire del quale sono stati creati gli EVA® e si & dato inizio al piano
di complementazione.

6) Le pergamene segrete del Mar Morto: questi documenti sono men-

8 Vale la pena ricordare la credenza nella cultura ebraica secondo cui I’anima di cia-
scun credente, dopo la morte, si fonde in un’unica grande anima.

9 Sebbene nelle prime puntate si menzioni al primo angelo Adamo, successivamente si
scopre che l'identita del primo angelo corrisponde, in realta, a Lilith.
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zionati raramente nella serie: sembrano essere stati la guida per la
costruzione degli EVA e per le battaglie contro gli angeli.

Interpretazione

Come spero di aver dimostrato, 'anime attinge ai materiali della tra-
dizione mitico-letteraria mesopotamica, ma limitatamente. Infatti, cio
che viene presa non & I'intera storia o la complessa rete delle relazioni
tra i personaggi. Si tratta, soprattutto, di spunti, elementi piu 0 meno
sfusi che I’autore intreccia con il filo narrativo secondo i suoi partico-
lari interessi e che, abitualmente, servono a delineare il contesto nel
quale s’inserisce la storia.

Secondo il mio punto di vista, pero, la scelta di elementi vicinorientali
non risponde alla mera volonta d’incorporare dei riferimenti esotici
nel racconto, ma hanno una loro funzione nell’economia generale del-
la storia.

La fase che segue ai processi di distruzioni ed alle catastrofi mondiali
permette lo sviluppo di discorsi sulla creazione e/o ricostruzione. E in
questo contesto che i miti e i riferimenti letterari prendono un senso.
In tutti gli anime di cui abbiamo parlato, si osservano dei contesti
futuristici nei quali si producono processi di creazione di nuovi esseri,
di nuove realta, sia divinita sia semidivinita, cyborg o robot, con ca-
pacita e caratteristiche che superano la normale natura umana. Vale
a dire, i progetti creazionisti che parlano sia della riproduzione di
nuove forme di vita, sia dell’intento di fare sorgere una nuova civilta,
sono un elemento comune a tutti questi prodotti d’animazione.

In questo modo, il mito permette di fare riferimento, da un lato, ai
processi di creazione: nel mito, gli dei sono gli attori, quelli che danno
forma alla nuova realta; nella produzione manga-anime, sono gli uo-
mini attraverso la scienza a farlo, investendosi, pero di un ruolo divi-
no o quasi. Dall’altro, alla vita precedente la catastrofe che si tenta di
ricostruire. Il mito contribuisce ad approfondire la natura degli esseri
umani, cosi messa in rilievo nell’anime: superbia, egoismo, orgoglio
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esagerato, capacita distruttive; e, contemporaneamente, I’amicizia, la
solidarieta, lo spirito di sacrificio, i sentimenti. Si affrontano proble-
mi legati alla capacita di sopravvivenza dell’'uomo, e sul fatto che si
merita di sopravvivere o se, al contrario, dovrebbe scomparire. Anche
la questione della divinita, il superamento dei limiti umani, o i grandi
poteri, sono elementi presenti nei miti e nella letteratura mesopota-
mica e vicinorientale che possono servire a creare lo scenario genera-
le in cui si svolge la storia narrata nell’anime.

D’altra parte, si deve prendere in considerazione la realta socio-sto-
rica giapponese durante il secolo XX, enfatizzando soprattutto due
elementi: le conseguenze della bomba atomica e i processi di indu-
strializzazione e tecnologizzazione subiti dal paese.

Il mercato giapponese offre una ricca produzione cinematografica ed
artistica derivata dalla minaccia atomica; il cinema hibakusha!® “per-
sona colpita (ovvero che ha subito gli effetti) delle bombe” ha genera-
to numerosi prodotti sulle conseguenze della bomba atomica, aspetto
che ha influenziato anche I’anime, dove appare in modo allegorico
attraverso i seguenti elementi:

- gran numero di manga e anime ambientati in un futuro
apocalittico che sorge dopo una grande catastrofe: “Gilgamesh” ed
“Evangelion” esemplificano questo, ma anche “Alita I’Angelo della
Battaglia”, “Akira”; o, con una componente piut ecologica, “Nausicaa
della valle del vento”;

- il discorso sui difetti e sulle capacita della natura umana,
presente nelle tre produzioni anime qui trattate deriva, secondo me,
dall’esperienza provata durante gli attacchi atomici nella Seconda
Guerra Mondiale, cosa che ha provato in modo irrefutabile la possibi-
lita di una distruzione a livello mondiale.

La tecnologizzazione vissuta dal paese si manifesta nell’anime me-
diante elementi quali:

- la manipolazione genetica, la clonazione, la ricerca informa-
tica, e la creazione di nuove realta: ¢ il caso di “Evangelion” e “Me-
tropolis”, perd anche d’altre produzioni come “Ghost in the shell”.

10 Broderick (1996).
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In questo senso, le scoperte archeologiche vengono sempre fatte da
scienziati, e i dati ottenuti si usano per favorire miglioramenti tecno-
logici.

- esplorazione di forze e capacita cerebrali, come in “Gilga-
mesh” ed anche “Akira”.
Anche il conflitto generazionale e i problemi di comunicazione tra
genitori e figli compaiono nelle tre opere trattate. La responsabilita
dei figli nella ricostruzione di un mondo distrutto dalle generazioni
precedenti, o il miglioramento di questo stesso mondo sulla base degli
ideali dei progenitori, sono elementi che si manifestano chiaramen-
te.!! In “Metropolis”, Tima & creata per ordine del duca Red, che me-
diante questa creazione cerca di riprodurre artificialmente sua figlia
morta per poterla far succedere sul trono e con lui dominare il mondo.
Tima, senza dubbio, si oppone al destino impostole, preparando una
distruzione generale. Allo stesso modo, in “Gilgamesh” si rappresen-
tano i due gruppi antagonisti (ORGA, partigiani della ricostruzione, e
i Gilgamesh, promotori della distruzione) come comandati da adulti
(la contessa von Werdenburg, e Madoka/Enkidu, rispettivamente), e,
di conseguenza, mettono in atto non tanto i propri piani e aspirazioni,
ma quelli della generazione precedente. Da ultimo, “Neon Genesis
Evangelion” illustra il conflitto tra padri e figli mediante la storia per-
sonale di Shinji (pilota dell’EVA 01) e suo padre Gendo (comandante
dell’agenzia NERV e, di conseguenza, l'ufficiale superiore cui Shinji,
in qualita di pilota, deve obbedire), nella quale, oltre ad una chiara
mancanza di comunicazione e affetto, si evince la “manipolazione”
della progenie, che, ignorante, si vede coinvolta nel progetto di crea-
zione di una nuova umanita in un nuovo mondo.!?

Per concludere il mio intervento vorrei dire che, per rendere questo

11 Napier (1993: 346) sulla crisi della figura paterna.

12 “Neon Genesis Evangelion” € stato interpretato da alcuni come una allegoria del
conflitto generazionale vissuto in Giappone tra padri e figli (cf. nota 6). In concreto,
si € visto un chiaro riferimento al mondo degli hikikomori, giovani uomini che vivono
reclusi nelle proprie abitazioni, senza avere rapporti con il mondo esterno.
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lavoro un po’ piti completo, bisognerebbe fare un lavoro di campo sul-
la presenza nel mercato giapponese di monografie, pubblicazioni, ed
opere divulgative di contenuto assiriologico o vicinorientale, insieme
ad una valutazione degli interessi popolari su questi temi. Sarebbe
anche utile contattare gli autori, sceneggiatori, disegnatori che han-
no prodotto queste opere, cercando di chiarire la visione personale e
concreta che hanno voluto imprimere ai loro rispettivi lavori attrav-
verso 'uso di questi riferimenti mitici e letterari, ed anche includere
nell’analisi opere del Shoujo-manga (fumetti per ragazze) come “Ana-
tolia story” e “L’emblema della famiglia imperiale”, dove 'uso d’una
ambientazione vicino-orientale (ittita, egiziana e mesopotamica) ser-
ve a ricreare un mondo romantico ed avventuroso.

Allo stato attuale, questo ¢ il punto cui sono giunta nella mia ricerca
e le riflessioni esposte, seppure non conclusive, costituiscono sicu-
ramente un punto di arrivo ed una sicura base da cui procedere per
futuri approfondimenti.
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"Cercato in traduzione": su di un passo problematico della
bilingue «SIR para tarnum(m)as>

Alfredo Rizza

«In base a cio il significato della relazione tra animale e pianta
non puo essere che questo: uomini e animali erano gia inizial-
mente destinati ad arrecare nella natura anima, idea, fine. Tutto
questo richiedeva, come veicolo dell'idea, anche la materia.
Affinché l'elemento ideale non fosse troppo aggravato dall'ele-
mento materiale, la piil gran parte del peso e del lavoro mate-
riale, necessario per i fini del fattore ideale, é stata collocata

in un mondo particolare, il mondo delle piante, che sopportano
agevolmente il peso e la fatica materiale perché non li sentono. Se
l'uomo e l'animale dovessero adempiere tutti i compiti materiali
dell'esistenza coi loro propri organi e con la loro propria opera,

lo sguardo dell'uomo non potrebbe levarsi liberamente all'alto ed
anche l'animale sarebbe ostacolato nel suo libero movimento sulla
terra. Agli uomini e agli animali tutto viene dunque offerto gia
bene elaborato in precedenza dal mondo delle piante, affinché essi
possano godere la gioia di cui abbisognano, ovvero non abbiano
che da dare a tutto cio l'ultima mano onde trovarvi tosto le condi-
zioni pitl favorevoli per la messa in atto dei loro ideali.»

Gustav Theodor Fechner!

1. Introduzione

La letteratura del Vicino Oriente antico offre un ampio numero di
esempi di traduzione di testi. Tali testi hanno una loro tradizione, an-
che solo nel senso filologico stretto, quello della tradizione manoscrit-
ta. Potrebbero, pero, almeno alcuni di essi, per via della loro natura,
rappresentare le fondamenta o il prototipo o la diretta testimonianza
di una 'tradizione di traduzione'. Ogni testo di traduzione, io credo,
si pone in un qualche rapporto di tipo conservativo o innovativo con

1 Trad. it. di Giuseppe Rensi (1938), da Nanna oder iiber das Seelenleben der Pflanzen,
Leipzig, 1848.
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una (o pit)) tradizioni di traduzione e, ovviamente, con diverse tra-
dizioni culturali. Infatti, nel momento in cui esiste una tradizione di
testi di traduzione da un determinato ambito culturale, possiamo co-
minciare a parlare di una traduzione di quella tradizione culturale
(piti o meno parziale, piti 0 meno completa).

Le evidenze della documentazione etea (Anatolia, II millennio a. C.)
sono piuttosto ricche sia dal lato linguistico che da quello contenu-
tistico. La cultura etea € stata senza mezzi termini definita 'mista’,?
proprio per la caratteristica evidente della compresenza di temi di di-
versa origine, rintracciabili o nel contatto diretto con la Mesopotamia
e i Hurriti, o in un contatto mediato da culture siriane o alto-mesopo-
tamiche fra cui spicca quella hurrita.®

Dagli scavi di Hattusa (e di altri siti, come .§apinuwa-) sono emersi
documenti che attestano la tradizione di produzione di testi tradotti
con l'originale a fronte: si tratta delle cosiddette bilingui.*

In questa occasione vorrei concentrare l'attenzione su una di queste
bilingui che ha caratteristiche molto interessanti: si tratta della bilin-
gue hurrico-etea nota come "canto (o anche epopea) della liberazione"
tramandataci in una serie di tavolette scoperte in data relativamente
recente.’

All'interno di questo testo vi € un passo particolarmente interessan-
te per lo studio delle tecniche e delle problematiche di traduzione
in Anatolia antica. Si tratta del "discorso di Zazalla" (KBo® 32.15, in
particolare del brano i.4'-16' con trad. etea in ii.4'-17"), la cui strut-
tura sintattica mette in luce, oltre al registro alto di stile retorico,
la possibilita di diverse scelte di traduzione che, a mio avviso, sono
volontariamente accolte quasi a voler esemplificare nella prati-
ca della traduzione stessa un pensiero tecnico-teorico sottostante.

2 Giiterbock (1957).

3 Cf., da ultimo, riassuntivo, La civilta dei Hurriti, «La Parola del Passato» 55 (2000).
Stratificazione culturale: Klinger (1996), Rizza (2002).

4 Conosciamo anche trilingui e quadrilingui, spesso del tipo 'liste lessicali'. Una tipolo-
gia dei testi bi- e plurilingui in Marazzi (1988).

5 Neu (1996).

6 Keilschrifttexte aus Bogazkoy, Leipzig 1916-1923, Berlin 1954-.
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Nelle poche righe del testo qui esaminato emergono gia innumerevoli
problemi di interesse tale da superare il mero ambito linguistico: le
scelte lessicali e sintattiche della traduzione antica (e delle traduzioni
moderne) possono evocare 'fratture' nel passaggio dei messaggi fra le
varie parti. In tali fratture (ma forse sarebbe meglio dire 'strappi’), €
facile vedere il generarsi di ricorsive applicazioni del processo tradu-
zione-interpretazione fino a livelli la cui aderenza al dettato originale
non & pit, allo stato attuale delle nostre conoscenze, commensurabile.
Lo studio di tali fratture € lo studio del cercare e dei limiti del cercare
in traduzione qualcosa di essenziale a quella cultura che & espressa
nei testi che oggi leggiamo.

2. KBo 32.15

Il frammento’ pubblicato in KBo 32.15® costituisce la quinta tavoletta
della grande bilingue hurrico-etea pard tarnumar ° ed &€ un buon esem-
pio di bilingue 'con testo a fronte'. A sinistra scorre il testo hurrico, a
destra la traduzione etea. Alcuni primi dati interessanti possono esse-
re osservati direttamente sull'oggetto per come appare, prima ancora
di analizzarne la sostanza linguistica. Lo spazio che sulla tavoletta
accoglie i due testi & diviso da due righe verticali al centro e da una
serie di righe orizzontali che normalmente sono definite righe di pa-
ragrafo. Tali righe sono comuni alla parte sinistra e a quella destra,
sono in numero uguale e definiscono aree pressoché equivalenti come
per organizzare la disposizione del testo dando parametri di coerenza
di layout fra originale e traduzione. In pratica si cerca di mantenere
le righe dell'originale il piti possibile in linea con la traduzione per-
tinente; vediamo infatti che il numero delle righe a sinistra equivale
al numero delle righe a destra in ogni singolo paragrafo, tranne uno
(ii.29). I paragrafi i/ii.10-13' e i/ii.22'-25' sono solo apparentemente

7 Cf. tav. VIII, fig. 1.

8 Cf. tav. IX, fig. 2.

9 CTH 789. KBo 32; Neu (1996). Cosi il colofone (Ik. Rd.): DUB 5™ pa-ra-a tar-nu-ma-
a8 U-U[L QA-TI], fa ririferimento esplicito all'argomento del testo. pard tarnumar & un
astratto verbale da pard tarnai- 'liberare, lasciar andare'. para € un avverbio/preverbio
(cf. greco Tapw, lat. pro).
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anomali, infatti la riga in piu dalla parte etea (destra) ha la caratte-
ristica di iniziare con un vistoso rientro: si tratta evidentemente di
un a-capo forzato che, con uno stratagemma grafico, rivela la precisa
volonta di rispettare la corrispondenza riga per riga. L'ultimo para-
grafo del retto (i/ii.26'-29') & in questo un po' anomalo, ma, una volta
analizzato il testo si capira che anche in questo caso la riga aggiuntiva
dell'eteo dipende dalla necessita (o scelta) di ricorrere a maggior ma-
teria linguistica per tradurre il brano hurrico, ma sempre restando nel
principio secondo il quale all'interno del singolo paragrafo si traduce
solo il testo del paragrafo corrispettivo. Probabilmente alla riga 29'
non si & scelto di utilizzare il rientro di riga verso il centro perché si
pensava di non aver poi spazio a sufficienza o per altro motivo a noi
sconosciuto. Certo emerge, & questo che voglio sottolineare, la volon-
ta di offrire una traduzione che ha tutta 'apparenza di un documento
che garantisca l'esattezza al dettato originale, facilitando la verifica
sinottica.

All'interno di questa facciata della tavoletta si sviluppa un brano mol-
to interessante, a mio avviso, per il tema del nostro convegno.!® KBo
32.15i/ii.4'-18' (prima e seconda colonna) € a sua volta parte di un
brano che rappresenta un momento centrale nello sviluppo della co-
siddetta Epica della Liberazione in cui il re di Ebla Meégi ha esposto al
consiglio "degli anziani" le richieste di TesSub di remissione dei debiti
e di liberazione; un membro del consiglio, Zazalla, famoso per la sua
eloquenza, prende la parola ed espone in quello che potrebbe essere
un prezioso esempio di arte retorica quanto sono disposti a fare e
quanto, invece, no (e forse anche perché, ma questo lo dobbiamo cer-
care noi nella struttura linguistico-letteraria del testo). Ma facciamo
un passo indietro e guardiamo brevissimamente la struttura di tutto il
testo "della liberazione" nel suo complesso.!!

La composizione dell'opera, che & da ricercare nella serie di tavolette
pubblicate in KBo 32, non & perfettamente chiara nella sua artico-

10 II passo in questione € studiato approfonditamente in senso comparativo in Bachva-
rova (2005a); Bachvarova (2005b).
11 Cf. etiam de Martino (2000: 296-320).
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lazione e gli studiosi del testo hanno dato ricostruzioni non sempre
convergenti. La trama del mito (il cui argomento centrale, da quanto
ci resta conservato, a noi appare essere la richiesta della liberazione
degli schiavi'? in Ebla) é rintracciata da Neu nella sequenza di fram-
menti data pil sotto.

Si tenga presente l'evidenza dei colofoni:

KBo 32 Colofone
a1 DUB 1¥¥ SIR para tarnu[mma3 S]A

«Prima tavoletta del Canto della Liberazione»
12 DUB 2KAM x[a
.13 pa-ra-a tar-nu-mar’[

EL QATI]

15 DUB 5 para tarnumas U[L QATI

«Quinta tavoletta della Liberazione. Con[tinua»
.19 ] tarnummal[§ UL Q]JATI

Nota: * Neu: DUB II¥*M p[a-ra-a tar-nu-um-ma-a]$

Sequenza dei frammenti secondo Neu:!?

12 Non chiaro se si tratti di prigionieri di guerra o altro. Neu (1996); Otto (2001),
quindi Bachvarova (2005a).

13 Neu (1996: 16-20). Neu numera tutti i frammenti relativi, contando anche possi-
bili duplicati, pertanto nella sua opera si trova una numerazione in 11 elementi. Qui
abbiamo considerato solo i testi rilevanti e rinumerato di conseguenza, mantenendo,
ovviamente, I'ordine dell'Autore.
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Sequenza. |[Nume- |Pubblica- | Numerazione | Argomento

Numera- |razione |zione. del fammen-

zione pro- | antica |KBo 32 |to in StBoT

gressiva | (co- 32 (Neu

lophon) 1996)

1 I 11 1 proemio

2 11 .12 2 'parabole’

3 .14 3 'parabole’

4 .13 4 festa di Allani®

5 \% .16e.15 |5,6 assemblea dei cittadini di Ebla
riguardo la liberazione degli
schiavi con discorso di Zazalla
e resoconto a Tessub da parte
di Megi

6 .19 9 richiesta, da parte di TeSSub,

(.20, .10) | (10,11) di liberazione degli schiavi con

minaccia di distruzione della
citta.

Nota: >- Ma Neu avverte che questo passaggio ¢ contenutisticamente isolato; cf. Neu

(1996: 18).

Mentre Neu vede in 32.13, «in den Gottergestalten des himmlischen Wet-
tergottes und der Sonnengéttin der Erde symbolhaft Himmel und Erde,
also Ober- und Unterwelt, harmonisch miteinander vereint [...]»,'* Haas
riscontra un parallelo con il mito di Nergal ed Ereskigal e sostiene una
prigionia di Te$Sub negli inferi e una sua condizione di privazione e
maledizione. TeSsub € presentato come «Fluchbeladener mittellos und
notleidend auf Erde wandelt».'*> La posizione di Haas'® € accolta da de
Martino che osserva:

14 Neu (1996: 264.)
15 Haas (1994: 552).
16 Cf. etiam Haas (2006: 177-192).

58




"Cercato in tradugione”

«Accettando l'interpretazione qui proposta del testo KBo XXXII 13,
la struttura narrativa del "canto della liberazione" acquista una
maggiore coerenza. Infatti, il mitologema relativo alla prigionia di
Tessup nell'oltretomba sarebbe funzionale a introdurre e [...] mo-
tivare la richiesta [...] di liberare gli schiavi. Si potrebbe supporre,
cioe, che Tessup si facesse promotore della liberazione degli schia-
vi, proprio perché divenuto sensibile alla miserevole condizione di
coloro che erano in schiavitil, a seguito della sua personale espe-
rienza».”

Diversissima la posizione di Wilhelm!® che colloca KBo 32.13 alla fine
dell'intero ciclo, KBo 32.15 dopo KBo 32.19 e considera il discorso di
Zazalla (KBo 32.15) come retorico-ironico.*

La posizione espressa da Wilhelm, per quanto concerne l'ordine dei
frammenti, € quella qui accolta. Di seguito una concordanza Wilhelm-
Neu:

Wilhelm num. originaria |Pubblicazione |Neu
(sequenza (colophon) KBo 32
progressiva)
1 I 11 11
(II, ma di un'al- .12 (parabole)
tra serie)
.14 (parabole)
2 .10?, .37?
3 .20
4 .19 .13
5 \ .16, .15 .16, .15
6 .13 .19 (.20, .10)

17 de Martino (2000: 309).
18 Wilhelm (1997); Wilhelm (2001).
19 Wilhelm (1997: 283).
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3. 1l testo

Svolti questi brevi preliminari di presentazione del testo nel suo com-
plesso, vediamo il brano che qui viene portato come particolare esem-
pio delle problematiche di traduzione in eteo dal hurrico.

i.4'-16' (hurrico)
Traslitterazione:?°

4 [ -x]-i(-)hé-en-ni?! PNGRTe-e§-u-ub hé-en-za-a-du ki-i-ri-en-za-am-
ma

5' [ x]-a-ri-ib?2 hé-en-za-a i-Su-uh-na-i "N®Te-e$-§u-ub

6' Si-ig-la-te-im-ma i-Su-uh-ni a-ar-ri-wa,-a$

8§

7' $a-ha-ad-na-ti hé-ja-ru-uh-hi Si-ig-la-te-im-ma

8 i-Su-uh-ni a-ar-ri-wa,-a$ G-e-it-ta P"N"Te-e$-Su-ub

9 ga-ab-bi-li-wa,-a$ pa-ri-iz-za-te G4-bi [0-0-0-0

8

10' zu-wa-ta-at-te i-zu-u-zi ka-ab-b[i-li-wa,-as

11'  pa-ri-iz-za-te 4-bi hé-3a-a-la P"NOR[Te-e§-§u-ub (it-ti-1)i-wa,-a§?3

12' a-flal-a-la-e * e-ne [

13'  vacat [

§

14' tab-Sa-ab $i-pa-a PN¢RTe-e$-Su-ub x[
15' ha-a'-sa-ri a-ar-ri-wa,-as e[-

16' bi-in-ti-li-wa,-as wa*-al-li-x[

17" vacat [
Traduzione:

4 Se TesSub é ... e desidera la/una liberazione,

5'-8' se Tessub é in necessita d'argento, ciascuno dara un siclo d'argento,

20 Trascrizione analitica in appendice.

21 4@ [ -x]-i(-)hé-en-ni, [ a-a-]i hé-en-ni ("se ora") Neu (1996). L'inizio di riga & poco
chiaro; l'integrazione di Neu non copre lo spazio a disposizione e non c'¢ spazio alcuno
fraisegni <i> e <hé>; henzadu é di non chiara morfologia, forse henz-ad-u, con \-
u\ vocale tematica intransitiva(?) Cf. Giorgieri (2000: 228); secondo E. Neu da analiz-
zare in henz-a(-du), forma verbale con vocale \-a\ pitl un elemento \-du\ non chiaro.
22 [ §]a-a-ri-ib, Neu (1996).

23 (it-ti-l)i-wa,-as, cf. KBo 32.58.i.3".
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ciascuno dara mezzo siclo d'oro e un siclo d'argento

8-11' Se Tessub e affamato, ciascuno riempira un PA d'orzo, mezzo PA di
emmer ciascuno dara (e) un PA d'orzo

11'-12' Se Tessub & nudo, ciascuno lo vestira con una veste alal-

12'  Dio, [? ]

14'-15' Se Tessub e ferito (?) ciascuno gli dara olio

15'-16' ciascuno lo liberera(??) [dalle necessita(??)

17' [ Dio, ?]

ii.4'-17' (eteo)

Traslitterazione:

4 [ DINGIRT]M-a§(-)$i-is-Si-ja-ni-it tdm-mi-is-ha-an-za

5' [pa-ra-a-tar-nu-mar t-e]-wa-ak-ki ma-a'-an PNRIM-a§

6' [ $i-i]$-8i-ja-u-an-za nu ku-is-sa P™NR[M-un-ni

*6'2* <1 GIN KU.BABBAR pa-a-i >

§

7' [ GUSKIN ku-i]$-8a 1/2 GIN pa-a-i KU.BABBAR-ma-las-§i1

8 [1 GIN ku-i$-3a pi-i-e-n]i*® ma-a-na-a$ ki-i§-du-wa-an-za-ma PNSRIM-
as

9 nu[  ]-x* ku-i§-a 1 PA SE pi-i-G-[(e-ni)]

§

10 Z{Z-tar[-o ku-i]$-8a 1/2 PA-RI-SI $u-un-na-i S[E -m]a-a$-§i

11' ku-is-fsal 1 PA-RI-SA, Su-un-na-i ma-a-an P™[¢RIM]-as-ma

12' ne-ku-'mal-an-za na-an ku-i$-§a’™0%ku-3i-$i-ja-faz1(-)wa-a$-$a-u-e-ni

13' *X* DINGIR-us(-)UN

§

14' [m]a-a-na-a$(-)hur-ta-an-za-ma?’ PNSRIM-a§ nu-us-§i

15' M.DUG.GA *1* ku-t-pi-in pi-i-G-e-ni nu-us-si is-hu-es-Sar

16'  pa-ra-a Su-un-nu-me-ni na-an-kan pal-la-an-ti-ja-az
17' a-ap-pa tar-nu-'me’-ni DINGIR-u$(-)UN

Traduzione:

24 Neu (1996: 305-306).

25 pi-t-e-ni anziché pi-i-G-e-ni, come in Neu (1996), perché lo spazio &€ molto ridotto.
26 [ 1-x, [A-NA DINGI]R-LIM, Neu (1996).

27 Per i problemi connessi alla lettura ed alla comprensione di questo termine, cf. Neu
(1998: 509-512).
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4-5' Se IM é vessato dall'oppressione/poverta(?), ed esige la/una
liberazione,

5'-8' se IM ¢ povero/oppresso, ciascuno dara a IM un siclo d'argento,
d'oro ciascuno mezzo siclo dara, ma d'argento un siclo ciascuno gli
daremo.

8-11' Se IM & affamato, ciascuno daremo un parisu d'orzo. Ciascuno
riempira mezzo parisu di emmer, ma di orzo ciascuno gli riempira un
parisu.

11'-12'Se IM ¢ nudo ciascuno lo vestiremo con una kussi-.

13" AN USUN

14'-15'E se & hurtant-, IM, ciascuno gli daremo 1 kupi- d'olio;

15'-17' un mucchio (di cose) gli appresteremo e lo renderemo libero dalla
necessita.

17% AN USUN

4. La traduzione (I): la coerenza

Abbiamo gia cercato di far notare come la scrittura stessa, la stesura
del testo sulla tavoletta sia volta, almeno in parte, a mostrare la coe-
renza della traduzione al dettato originale. Vediamo ora, analizzando
il passo dal punto di vista linguistico, che la tendenza alla coerenza,
da un lato si radica e concretizza in tecniche di traduzione ad verbum,
dall'altro mostra capacita - questo € il mio pensiero- di studiare il
contesto comunicativo originario e ricreare, con i propri mezzi lingui-
stici 'lo spirito' retorico dell'originale senza snaturarlo; anzi, appunto
per non tradirne la natura (per come era interpretata ovviamente) si
'tradisce' il principio ad verbum. Si potrebbe pensare, in verita, che le
discordanze di traduzione siano dovute a una scarsa competenza del
traduttore in una delle due lingue, a seconda che il traduttore fosse
eteo o hurrita: o non capisce l'originale o non sa bene quali mezzi usa-
re per renderlo nella traduzione. Tuttavia credo che in questo passo ci
siano sufficienti elementi per escludere questa possibilita.
Analizzando il passo dal punto di vista della sintassi e dello stile non
troviamo molto spazio per considerare l'incompetenza del traduttore,
sembra quasi che il traduttore voglia mostrare, invece, la proprie ca-
pacita. Si presti attenzione soprattuto alla disposizione degli elementi
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maggiori di frase (predicato e argomenti) e alla traduzione delle for-
me verbali hurriche in \-l-eva\.

KBo 32.15i.4'-16', ii.4'-17"' € costituito da un insieme di periodi ipote-
tici con una struttura nidificata. Un primo periodo ipotetico racchiude
quattro periodi ipotetici ad esso logicamente subordinati incassandoli
fra la propria protasi in i.4-5' e in ii.4'-5' rispettivamente per hurrico
ed eteo e la propria apodosi in i.16' e in ii.16"-17' rispettivamente.?
Le scelte di traduzione fatte dallo scriba per i quattro periodi ipo-
tetici incassati nel primo mi paiono molto interessanti. Si osservi la
seguente tabella dove sono riassunte le quattro protasi. Nelle colonne
di destra indico, per il hurrico prima e per l'eteo a fianco, la struttura
sintattica della frase (ordine dei costituenti: con V intendo il predica-
to, con S il soggetto della frase nominale, equivalente di un soggetto
intransitivo).

passo hurrico eteo
a | i.5' =ii.5-6' ordine ordine cost.: S-V
apodosi: i6'-8' = ii.6'-8' cost.: V-S
B |i8 =ii8 ordine ordine cost.: V-S
apodosi: i.9-11' = ii.9-11' cost.: V-S con 'raddoppia-
mento clitico'
y | 111 =ii.11'-12 ordine ordine cost.: S-V
apodosi: i.11'-12' = ji.12' cost.: V-S
8 |il14 =ii.14 ordine ordine cost.: V-S
apodosi: i.14'(?)-15' = ii.14'-15' | cost.: V-S con 'raddoppia-
mento clitico'

La struttura sintattica del hurrico € costante. La risposta etea, invece,
alterna due costrutti: a e y rovesciano l'ordine dei costituenti mag-
giori di frase del hurrico; B e 8 lo mantengono, ma viene aggiunto
un pronome enclitico cataforico® che realizza una struttura sintattica
nota come 'raddoppiamento clitico' (clitic doubling) in cui sono presen-

28 Tav. IX, fig. 3.
29 Si tratta del pronome soggetto \-as\ in enclisi alla congiunzione: man=as, righe
ii.®, ii.14".
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ti un sostantivo e un pronome anaforico coreferenziale col sostantivo
medesimo.* In questo caso il pronome & cataforico perché il sostan-
tivo di cui dovrebbe fare le veci (in quanto pro-forma) € comunque
espresso nella stessa frase, ma dopo il pronome.*

La presenza di pronomi cataforici dipende dalla scelta di ricalcare I'or-
dine dei costituenti di partenza. Credo che siamo di fronte ad un'ar-
monica distribuzione di due scelte di traduzione diverse: una prima
che riduce piu drasticamente la sostanza di partenza alla struttura
linguistica di arrivo ed una seconda che, mostrandosi apparentemente
pit fedele all'originale (mantenendo l'ordine di costituenti), necessita
l'aggiunta di catafore pronominali.*?

Tessub e l'argomento, il topic, di tutta questa sezione, in particolare
le sue possibili necessita che saranno soddisfatte. L'oratore hurrico
ha uno stile insistente: ripete TesSub ogni volta, ogni volta ricordan-
do (reinsinuando ogni volta il topic) chi detiene le diverse necessita;
l'oratore eteo si concede alla variatio, ripropone pienamente il topic
nella prima e nella terza protasi; lo ricorda, subito dopo averlo omes-
so, nella seconda e nella quarta.

Si rintraccia, quindi, a mio avviso, una studiata interfaccia fra sintassi

30 In italiano: "Gianni l'ho visto ieri"

31 In italiano: "lo prendi, tu, il caffé?"

32 I pronomi devono sopperire a operazioni sintattiche di base . Il mantenimento in due
casi del predicato in una posizione precedente a quella del sostantivo causa in eteo la
comparsa di un pronome enclitico col quale il predicato stesso possa svolgere le opera-
zioni grammaticali di accordo. Un sostantivo posizionato oltre il verbo che, ricordiamo,
in eteo svolge anche la funzione di confine destro di frase, esce dal dominio sintattico
entro cui sono possibili le operazioni di accordo fra il predicato e gli argomenti e pare
avere la funzione di ricordare o disambiguare il referente. Senza dubbio la presenza del
pronome non € determinata da una operazione di anteposizione del verbo ("verb-fron-
ting"), operazione regolata da norme testuali e pragmatiche (cf. Luraghi 1990: passim).
Nella letteratura etea la fenomenologia del "verb-fronting" non contempla una massic-
cia presenza di catafore pronominali e questo si spiega, a mio giudizio, con la semplice
osservazione che un movimento del verbo richiesto da regole testuali e/o pragmatiche
avviene ad un livello superiore e successivo a quello delle operazioni morfosintattiche
di base che possono essere attuate solo in un dominio sintattico che sia al centro della
frase stessa e non in una posizione periferica. Affronto la questione dei pronomi encliti-
ci cataforici nei testi bilingui hattici e hurrici in dettaglio in Rizza (2007).
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e stilistica. La comprensione del testo di partenza, se vogliamo vedere
nell'autore della traduzione uno scriba eteo, €, almeno in questa se-
zione di testo, io credo, piena.** Anche accettando la posizione di chi
sostiene, invece, che il traduttore sia hurrico,* la capacita di gestire le
proprieta grammaticali dell'eteo denuncia la piena facolta di scrittura
secondo le corrette regole della lingua. Non si tratta, almeno a me
cosl pare evidente, di un caso di incertezza nella resa, ma di dimostra-
zione di piena facolta di gestione del processo traduttivo.

Quanto sopra riportato evidenzia la compresenza di due tendenze di
traduzione, una volta al calco sintattico, che pero produce una si-
tuazione sintatticamente marcata, ma stilisticamente apprezzabile, e
un'altra che, concedendosi delle liberta rispetto alla disposizione degli
elementi di partenza, sembra essere orientata ad una normalizzazione
sintattica sul lato della lingua d'arrivo. Difficilmente, quindi, lo scriba
potra essere considerato poco pratico di una delle due lingue. Soprat-
tuto in considerazione della probabile presenza di schematismi, come
quello di tipo ABAB che emerge dall'esempio trattato e dal prossimo.
A ulteriore riprova, dunque, di quanto affermato vorrei spostare l'at-
tenzione anche sulle scelte di traduzione delle forme hurriche in \-1-
eva\ nei periodi ipotetici del sottoinsieme sopra indicato.*

11 suffisso \-eva\ € connesso principalmente con una semantica di tipo
potenziale o condizionale; € stata notata anche una connessione col
tempo futuro. Non mi pare si sia ancora chiarita la funzione precisa
che assumerebbe nelle protasi rispetto a quella delle apodosi.3¢

Le forme con l'elemento \-1-\ (\-i-l-\; \-0-1-\; \-ol-\; \-il-\) rientrano

33 Si noti che il traduttore intende bene quando traduce con una proposizione intro-
dotta dal man la struttura ipotetica determinata dal "verb-fronting" in hurrico. Cf. etiam
de Martino (1997: 80-81).

34 Cosi Wilhelm (1997) e Haas - Wegner (1997)

35 Si tratta di a-ar-ri-wa,-as di i.6', i.8'; ga-ab-bi-li-wa,-as di i.9', i.10'; it-ti-li-wa,-a$
di i.11' e nuovamente a-ar-ri-wa,-as di i.15' da analizzare come forme "modali" in \-I-
eva\ con \-5\ finale indicante il plurale. Queste forme rappresentano i predicati delle
apodosi di a, 3, y e 8.

36 Cf. Giorgieri (2000: 237) e bibliografia ivi citata; non c'é¢ ancora, a mia conoscenza,
uno studio specifico dedicato in maniera sistematica alle tipologie del periodo ipotetico
hurrico.
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nelle costruzioni ipotetiche con una caratteristica di tipo potenziale.
Nei nostri esempi, pero, esse potrebbero avere piuttosto una funzione
coortativa.?” Certo & che le protasi in questione esprimono una condi-
zione reale o quantomeno possibile nel futuro e l'avverarsi di quanto
espresso nelle apodosi, a mio avviso, & dato, di conseguenza all'avve-
rarsi della condizione, come sicuro e necessario. Quindi abbiamo a
che fare o con un periodo ipotetico paragonabile al tipo greco della
realta o al tipo greco dell'eventualita.

In eteo troviamo, come corrispondenti delle predicazioni in \-l-eva\,
ora forme di presente/futuro alla prima persona plurale, ora alla terza
singolare. Anche in questo caso, pitt che ad una incertezza di tradu-
zione penserei piuttosto alla dimostrazione di padronanza delle due
grammatiche. Le forme plurali in \-l-eva-$\ del hurrico sono rese col
pronome kuissa (indicante plurale singolativo); la terza persona e la
prima si alternano in modo regolare, anche in questo caso la distribu-
zione puo essere considerata significativa:

apodosi soluzioni usate
a (1.6'-8' = ii.6'-8") (tre predicati) 3.sg - 3.sg- 1.pl
B (i.9-11' = ii.9'-11") (tre predicati) 1.pl - 3.sg - 3.5g
y (1.11'-12" = ii.12") (un predicato) 1.pl

8 (1.14'?-15' = ii.14'-15") (un predicato) |1.pl

Riscontriamo una distribuzione complessiva secondo lo schema ABAB
(due terze singolari seguite da due prime plurali etc.)

Una volta visto che in linea generale per questo passo non si dovrebbe
dare per certo che lo scriba non fosse in grado di comprendere appie-
no il testo di partenza (o di tradurlo correttamente), poiché abbiamo
visto come molti elementi possono forse essere letti in prospettiva
contraria, a favore cioe, di una particolare perizia nell'arte del tra-
durre, possiamo passare a considerare qualcosa che effettivamente

37 Cosi Wilhelm (1992: 139); "adhortativ Charakter" per Neu (1996: 306).
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sembra proprio non tornare.

5. La traduzione (II): la frattura.

Nella traduzione etea, in particolare in ii.13' e ii.17', troviamo una
non usuale sequenza di segni che ha dato adito a diversissime propo-
ste interpretative: la sequenza & costituita dai segni AN, US e UN.3
Tale sequenza compare in due momenti centrali dell'orazione di Za-
zalla. Cosa traduce? A cosa corrisponde nel testo hurrico? Sia nel
primo che nel secondo caso la parte hurrica mostra (verrebbe da dire,
'ovviamente', nel nostro ambito di studi) delle lacune; ma in ii.17'
non c'€¢ modo di rintracciare alcunché che possa corrispondere ad AN
US UN, mentre in ii.13', AN, letto DINGIR, potrebbe corrispondere
a hurrico e-ne, 'dio', ultima parola conservata nella riga i.12' (e gia
sappiamo che la riga ii.13' € solo la prosecuzione grafica della ii.12").
Risalendo alla frase di senso compiuto immediatamente precedente,
le corrispondenze sono:

hurrico eteo

hé-sa-a-la PNC¢R[Te-es-Su-ub (it-ti-1)]i- | ma-a-an PN¢®[IM]-as-ma ne-ku-ma-
wa_-a$ a-la-a-la-e an-za na-an ku-is-a ™¢ku-§i-Si-ja-az
wa-as-Sa-u-e-ni

ma-a-an ... -ma = 'ma se'

hé-sa-a-la ne-ku-ma-an-za = 'nudo’

DINGIR[Te-e§-§u-ub DINGIR[[M]-a§

38 L'idea di fondo di quanto esposto di seguito era stata proposta alle lezioni di hurrico
tenute presso 1'Univerista di Wiirzburg durante il Sommersemester 2003 dal Prof. Dr.
Gernot Wilhelm. Egli dichiarava il suo scetticismo riguardo ai tentativi di interpre-
tazione del segno US e riguardo l'interpretazione di Neu, cosi come sull'idea da me
proposta. Ringrazio il Prof. Dr. G. Wilhelm per aver bonariamente ascoltato l'idea e per
la discussione sulla stessa. Accettando di buon grado il giusto scetticismo credo valga
comunque la pena presentare una articolata proposta che non pretende di superare il
necessario livello ipotetico e che puo suggerire comunque qualcosa su metodi e atteg-
giamenti nostri e antichi.
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na-an ku-is-Sa = 'ciascuno lo'
(it-ti-DJi-wa _-a$ wa-a$-Sa-u-e-ni = 'vestira'
a-la-a-la-e T0Gky-§i-§i-ja-az = 'con una veste
kusisi-'
e-ne [ AN.US.UN

La traduzione aggiunge la congiunzione condizionale man, la con-
giunzione 'avversativa' -ma (in enclisi a "¢®[IM]-a$) e la sequenza di
raccordo fra protasi e apodosi na-an ku-is-sa che contiene la congiun-
zione nu-, il pronome anaforico (/cataforico) di terza persona accu-
sativo singolare -an e il pronome kuis$a, 'ciascuno' sulla cui funzione
abbiamo gia detto. Tutti questi elementi sono in diverso grado ne-
cessari, richiesti dalla grammatica etea, a partire dalla congiunzione
condizionale, per passare al nu- connettivo fra protasi e apodosi e cosi
via. Queste inserzioni, voglio dire, non sono dettate da una volonta di
discostarsi dal testo originale, che non sempre pud essere tradotto pa-
rola per parola senza aggiungere o togliere alcunché. Un discorso pit
sfumato, invece, per il mancato rispetto dell'ordine delle parole, come
gia abbiamo illustrato. Ma la cosa che piti importa in questo frangente
é che hurrico ene, 'dio', non & rappresentato da nulla che stia prima
della sequenza AN US UN, di conseguenza & normale pensare che AN
sia DINGIR e traduca ene. Ma cosa traducono US e UN? I tre segni AN,
US, UN sono scritti ben accorpati, quindi una probabile ipotesi & che
AN sia da intendere si come DINGIR, ma nella funzione di determi-
nativo e US.UN un logogramma composto o un logogramma pii1 una
complementazione fonetica. UN, come complementazione fonetica in
eteo tipicamente indica l'accusativo dei temi in -u-. Nel trattare il lem-
ma pallantiya- CHD* riporta il passo KBo 32.15 ii.14-17 e interpreta i
tre segni AN US UN come PNOR(JS-yin, %0

39 Chicago Hittite Dictionary.
40 PINGRUJS non & presente in van Gessel (1998-).
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Molto diversa la posizione di E. Neu,“' secondo cui AN US UN & da
intendersi come una frase nominale, sintatticamente isolata che, alla
luce del confronto col corrispettivo passo hurrico si rivelerebbe essere
DINGIR-u$ UN, "Ein Gott (ist) Mensch", vale a dire "Gott = Mensch" e,
quindi:

«Tessub ist in eine menschlische Notsituation geraten und wird wie
ein Mensch behandelt. In dieser fiktiven Erzdhlung vom verarm-
ten TessSub ist die Gottheit gleichsam Mensch geworden und ertrdgt
menschliches Leid, in Wahrheit jedoch kann ihm, dem Herrscherko-
nig, ein solch bejammernswertes Schicksal nicht widerfahren.»*

Credo si possa dire che tale interpretazione & sconcertante, ma piu
per le implicazioni teologiche che non per la correttezza filologica,
che, in fondo, credo si possa sostenere, magari solo come ipotesi pilt
remota. Certo Neu parla di una «fiktiv Erzdhlung», ma lo stesso, come
& possibile sostenere che il dio, o un dio, sia un uomo? In questo
punto, a riga ii.12', cosi come a riga ii.17, la frattura fra testo hurrico
e traduzione etea corre fuori dalla tavoletta e dirompe nel mondo
attuale, nostro, di studiosi di testi antichi e quindi di culture antiche.
La frattura passa dalla struttura linguistica alla struttura del pensiero
e della simbologia religiosa, cosi centrale nella definizione di una cul-
tura e sembra impossibile evitare di incrinare tutto il sistema fondato
sul rigore filologico se si vuole proporre qualcosa che nel testo non
c'¢ e che non sembra avere connessione col suo immediato contesto.
Che rapporto si pud vedere tra P™¢®(S e Te$§ub? Perché in hurrico
compare il generico ene? Se si riferisce veramente a TesSub, perché
non chiamarlo per nome, come negli altri casi? D'altro canto perché
dichiarare seccamente, in una brachilogia come DINGIR-uS UN che
il/un dio (&) 1'/un uomo?

Ma la frattura, oltre che ramificarsi nei pensieri di chi scrive, ¢ an-
cora meglio osservabile sul dato oggettivo del testo: nella riga 12'

41 Neu (1996: 314-316).
42 Ibi, 316. Cf. etiam Neu (1993: 348-349). Simile Haas (2006: 182-183): «de» Gott (ist
wie) ein Mensch (zu behandeln)!»
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della prima colonna dopo e-ne vi € un ampio spazio vuoto, privo di
scrittura prima che inizi la rottura della tavoletta. A mio avviso &
lecito pensare che non vi fosse affatto qualche altro termine in lacu-
na, come, ad esempio, il termine tarsuwani, che in hurrico vuol dire,
'uomo, mortale' (e verrebbe a corrispondere a UN)*: la traduzione,
per come si presenta a noi oggi, qui € veramente fratturata; non pos-
siamo escludere che il traduttore sia intervenuto discostandosi nel
merito dal testo originale. Le cause per cui potrebbe averlo fatto, poi,
sono molteplici, fra queste puo esserci anche l'intento di spiegare il te-
sto originale in termini culturalmente accettabili al destinatario della
traduzione o anche il tentativo di colmare una incomprensione, o il
semplice fraintendimento, e cosi via. Eppure questa frattura ha qual-
cosa di affascinante e forse solo per le sue propaggini vale la pena,
nel contesto di un incontro sulla traduzione delle tradizioni, spendere
ancora alcune parole.

6. Un dio € un uomo. Ab origine.

Atrahasis, 193-199
Interpellando dunque la dea, domandarono
Alla levatrice degli dei, Mammi l'esperta:
«Sarai tu la matrice per produrre gli uomini?
Ebbene! Crea il prototipo umano:
Che porti il nostro giogo
Che porti il nostro giogo imposto da Enlil
Che I'Uomo si carichi del lavoro degli dei!»

Racconto bilingue della creazione dell'uomo, 21-24%
Il lavoro degli dei sara il loro lavoro:
Delimiteranno i campi, una volta per tutte,

E prenderanno in mano zappa e cesta,

43 Cf. Neu (1996: 314-316, in part. 315), dove propone l'integrazione [ma-a-an-ni tar-
Su-wa-a-ni].

44 Cf. Bottéro - Kramer (1992: 570).

45 Bottéro - Kramer, (1992: 536).

70



"Cercato in tradugione”

Per il profitto della Casa dei grandi déi

Enki e Ninmah 1-4; 8-11; 22-234°
Nei giorni antichi, nei giorni, in cui cielo e terra [furono sepa-
rati]
nelle notti antiche, nelle notti, in cui cielo e terra [furono se-
parati]
negli anni antichi, negli anni, in cui i destini furono [fissati],
quando gli Anunna furono generati

quando gli dei erano obbligati al duro lavoro, (per provvedere)
al loro sostentamento*’

allora i grandi dei soprintendevano al lavoro, mentre i piccoli
déi portavano il canestro di lavoro! 4

Gli déi scavavano i canali e accumulavano terra in Harali;

essi dragavano la creta, pero si lamentavano della loro vita!*

Figlio mio, alzati dal tuo letto, tu che in virtl della tua saggezza
comprendi ogni arte;

crea un sostituto degli déi, affinché essi possano liberarsi del
canestro di lavoro

I brani riportati, tutti famosi esempi della letteratura accadica e su-
merica, svelano una verita molto importante: danno infatti il perché
della creazione dell'uomo, indicandogli al contempo il suo ruolo nel
cosmo. Il poema di Atrahasis, in particolare, stabilisce, in absentia la
sorte di 'sostituti' toccata agli umani, a partire gia dal primo verso:>

46 Cf. Pettinato (2001: 407-410).

47 E gli déi dovevano procurarsi il cibo, secondo la traduzione di Kramer in Bottéro
- Kramer (1992: 191).

48 Ecco tutti (?) al lavoro: Mentre quelli di rango inferiore si occupavano dei lavori
obbligatori; trad. Kramer, in Bottéro - Kramer (1992: 192).

49 E macinavano il grano: Ma si lamentavano della loro sorte. (Trad. Kramer, ibidem)
50 Su questo primo verso Bottéro e Kramer hanno giocato il titolo alla loro famosa
raccolta di testi mesopotamici in traduzione: Lorsque les dieux faisaient I'homme.

71



Alfredo Rizza

—

i-nu-ma i-lu a-wi-lum
2 ub-lu du-ul-la iz-bi-lu Su-up-si-[i]k-ka

Quando gli déi, uomini,> svolgevano la corvée e sopportavano il
peso del lavoro®

In quel tempo lontano gli déi Igigi dovevano sobbarcarsi tutto il lavo-
ro per far prosperare il paese e garantire il sostentamento® e l'onore
di tutti gli dei>*. C'era una gerarchia stabilita al tempo della divisione
dell'universo e dei destini: la grande triade An(u), Enlil, Enki®; gli
Anunnaki e gli Igigi. Sarebbe forse semplicistico vedere in questo or-
dine una metafora della struttura della societa mesopotamica: il ver-
tice del potere, gli uomini liberi, i servitori, ma, certamente, se 'ordi-
ne divino prevede una subordinazione, questa potra sempre fondare,
almeno ad un livello ideologico di massima, una simile ripartizione
gerarchica nella societa umana.

I testi appena riportati possono forse aiutarci a capire quale materia,
quali significati emergono da una frattura, ma possono anche defini-
tivamente compiere il lavoro della frattura e deviarci completamente
dal senso del testo di partenza. In questo caso cercare di approfon-
dire la nostra comprensione assomiglia veramente al camminare su
un muro crepato. Tuttavia non si pud escludere che, se il testo eteo
affermasse che un dio € un uomo, il primo riferimento letterario a cui
rimanderebbe ¢& il poema di Atrahasis. Infatti, io credo, se una affer-

51 Si puo variamente interpretare a-wi-lum: come una forma in \-im\, suffisso con fun-
zione dimensionale di tipo locativo e, per estenstione, equativo o come un nominativo.
1l problema riguarda la storia della lingua accadica e lo studio della stilistica nei poemi.
La sostanza € pero ben visibile. Cf. Buccellati (1996: 151-153).

52 Supsikku // tupsikku // dubsikku(m), cesta da trasporto (generalmente mattoni o
terra). Metafora per indicare il peso del lavoro.

53 Quindi il lavoro agricolo, le opere di canalizzazione etc.

54 Le festivita, la cura dei templi, la nutrizione degli déi etc.

55 Ed eventualmente, a seconda delle tradizioni, alcune altre divinita.
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mazione cosi brachilogica, quasi proverbiale nella forma, come 'un
dio & un uomo', o, forse, 'un dio, un uomo' ha un senso nel contesto
dell'orazione di Zazzalla, non credo possa essere spiegata senza rife-
rimento ai mitologemi mesopotamici sulla creazione dell'uomo e sul
suo ruolo cosmico. Di fatto, tutto il discorso di Zazalla & una ripresa
del tema del ruolo dell'uomo nel mondo. Cerchero ora, brevemente,
di illustrare questo punto e giungere a conclusione.

7. Koopog

La richiesta di remissione, liberazione (para tarnummar) & qualcosa
che indubitabilmente va contro un ordine stabilito, contro la disposi-
zione naturale (come determinata da una cultura, ovviamente) delle
cose. Il discorso di Zazalla non & basato su sequenze di ipotesi irreali,
non si riscontra, infatti, 1'uso del periodo ipotetico irreale, almeno in
eteo. I riferimenti alle operazioni da effettuare per il dio non sono
fittizie, ma hanno un chiaro riferimento alla tradizione cultuale me-
sopotamica (offrire 'denaro’, vestire, nutrire, curare).> Il discorso di
Zazzalla & una reazione ad un sovvertimento, allo sconvolgimento di
un disegno nell'ordine della societa. Per fondare il rifiuto alla richie-
sta di TeSSub tramite Mégi, gli anziani ricorrono al dettame cultuale
stesso, alla tradizione dei ruoli. Come potrebbero infatti, curarsi degli
déi se non vi fosse piti alcuno che si cura di loro? Se dovessero infatti
cucinare, badare alla casa e occuparsi dei lavori servili, come potreb-
bero trovare il tempo e la dignitad di occuparsi degli dei? Alle righe
26'-28' infatti Zazalla chiede «posto che li lasceremo andare, a noi,
chi dara da mangiare? Essi sono i nostri coppieri, servitori, cuochi,
pulitori» e

iii.1-2
1 ma-al-ki-an-zi-ma ku-it sigsu-t-i[l
2 Su-uk-Su-uk-ki-i§ ma-ah-ha-an [

56 Cosi anche Bachvarova, ma si segno inverso. Cf. Bachvarova (2005a: 45-58). Non
vidi Bachvarova (2002).
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quale che sia il filo che tessono [
come la criniera/mantello (irsuto?)®” [

Non ho capacita di spiegare il motto sapienziale di Zazalla, ma mi
pare di cogliere un netto riferimento alla indispensabilita del ruolo
degli schiavi e di tutti. Tolta una pedina, l'intero sistema crolla. Con-
tro questo tipo di pensiero, questo tipo di cosmo ordinato gerarchi-
camente dall'alto al basso, sulla cui profondita storica sarebbe bene
riflettere, si scagliava 1'autore delle righe in esergo a questo saggio.
Di fatti, quelle righe servivano solo a metter in ridicolo l'ipotesi della
totale dipendenza del mondo vegetale (I'estremo materiale) al mondo
umano (l'estremo ideale) attraverso il mondo animale. L'idea di un
ordine gerarchico del mondo ¢ assai antica ed ha operato in varie for-
me in tutta la storia del pensiero umano, includendovi anche la nostra
odierna contemporaneita.

8. Chiudere la frattura.

Tenendo conto del livello retorico e stilistico dell'orazione di Zazalla,
soprattutto proprio nella traduzione etea, non mi stupirei se AN, US,
UN, letti DINGIR-u$ UN, rappresentassero la pil icastica e breve af-
fermazione dell'ordine cosmico che lega chi sta sopra e chi sta sotto,
fra déi e 'uomini' come fra 'uomini' e schiavi: «il dio, 1'uomo», come
brachilogia, 'detto', proverbio che penetra nel discorso e si pone con
la sua concinnitas all'attenzione di chi ascolta, riassumendo tutto I'im-
pianto ideologico che sostiene la 'reazione' degli anziani. DINGIR e UN,
come AN e KI, una coppia significativa e costitutiva del mondo.
Chiudere la frattura, rigorosamente, equivale a lasciarla come e.
Esplorare la frattura, se non ci porta a offrire una soluzione rigorosa,
quanto meno ci fa intendere come nelle sue profondita e diramazioni
si possono intrecciare ipotesi, a volte fantasie, che tuttavia possono
portarci a intravedere gli orizzonti simbolici e culturali che altrimenti

57 Di bovino: «Das he. Wort fiir 'behaartes Fell', vielleicht auch 'M#hne', ist hier als
i-Stamm bezeugt: Su-uk-Su-uk-ki-i§ (Nom. Sing. c.); ebenso scheint der i-Stamm in der
mittelheth. dritten hippologischen Trainingsanleitung vorzuliegen [...]», Neu (1996:
341-342).
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resterebbero nascosti nella linearita di un testo ben conservato e ma-
gari tradotto senza incrinature.

9. Chiudere.

Nel senso di una ricerca sulla tecnica della traduzione, sia la parte
dedicata alla 'coerenza' che quella dedicata alla 'frattura' hanno 1'in-
tenzione di mostrare come anche nella tradizione scribale anatolica
etea il tradurre fosse un'arte, un 'mestiere' con regole e sistemi in sé
coerenti e con mezzi sufficienti a ripercorrere la rete linguistico-cul-
turale-letteraria dei testi di partenza. Nel caso della coerenza abbiamo
illustrato come fossero operativi sia il principio della resa letterale
al livello dell'ordine dei costituenti, sia il principio della resa della
struttura dell'informazione. In entrambe le situazioni il traduttore non
rinuncia, almeno in questo esempio, né alla correttezza linguistica del
testo di arrivo, né alla sostanza del senso del testo di partenza, infatti
anche quando mantiene l'ordo verborum compie una scelta sintattica
precisa utilizzando il clitic doubling, mostrando cosi che l'ordine dei
costituenti hurrico non é trasportabile in eteo cosi com'é pena l'errore
di traduzione al livello pragmatico. Non dimentichiamo, infatti, che
ordini dei costituenti con verbo iniziale e attanti a destra esistono
in eteo senza clitici cataforici, ergo 1'uso in questi contesti dei clitici
cataforici deve rispondere ad esigenze contestuali, siano esse pitt pro-
priamente grammaticali o, come sembrerebbe, pragmatiche.

Nel caso della frattura abbiamo preso in considerazione l'ipotesi pit
difficile, accettando la lettura dei segni (e solo questo) data da E. Neu,
contro il legittimo scetticismo di altri studiosi.>® Tale scelta ¢ stata fat-
ta per vederne le conseguenze; non si tratta, in questo studio, di soste-
nerne la validita senza indugi. Tutt'altro, come spero possa emergere
in seguito. L'interesse della frattura, dello strappo nella traduzione,
sta nella sua natura 'additiva: essa aggiunge dell'informazione per
dare un segno esplicito di qualcosa che & rimasto implicito o presunto
tale nel testo di origine. Nell'unico caso in cui possiamo confrontare
i due testi (i.12' e ii.12'-13") seguiamo l'ipotesi che a hurrico ene cor-

58 Cf. Wilhelm (2001), CHD, s.v. pallantiya-
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risponda l'intera sequenza AN US UN e che non vi sia alcun termine
hurrico (e.g. tarsuani) corrispondente a US UN, qualunque cosa essi
vogliano dire. Ora, se AN vale DINGIR con US come complementazio-
ne fonetica (nominativo singolare $ius) e se UN vale 'uomo', antuhsa-,
allora il traduttore ha aggiunto qualcosa che puo avere conseguenze
serie. Il termine ene in i.12' puod essere sintatticamente interpretato
in due modi: o appartiene alla frase precedente, o costituisce un sin-
tagma indipendente. Nel primo caso tradurremo, con Wilhelm, «se
TesSub é nudo, ciascuno (lo) vestira con una veste alal-, il dio»; nel
secondo, con Neu (parzialmente), «Se TeSSub & nudo, ciascuno (lo)
vestira con una veste alal-. (E) Dio».5° Indipendentemente da come
sia in hurrico, € possibile sostenere, a mio avviso, che la lettura etea
mostri una deviazione iperinformativa. Essa 'spiegherebbe’ il termi-
ne ene, concepito come sintatticamente isolato, alla luce del contesto
letterario e del tema cosmologico di fondo, in riferimento ad una pre-
cisa tradizione letteraria mesopotamica accostando a 'dio' DINGIR la
sua antitesi/complemento: UN 'uomo', come nella coppia logografica
AN.KI, 'cielo (e) terra'. L'inserzione di US come complementazione
fonetica verrebbe ad evitare la lettura di UN come complementazio-
ne fonetica dell'accusativo singolare siun (DINGIR-un). Agendo in tal
modo lo scriba segnalerebbe anche la propria erudizione spiegando
l'isolato (nell'interpretazione che supponiamo desse) ene in termini
culturali e letterari.

Dunque personalmente penso che la lettura della sequenza AN US
UN possa essere interpretata similmente a Neu indipendentemente da
come il testo hurrico oggettivamente sia. Nel caso poi che ene davvero
fosse sintatticamente isolato, allora la prova d'erudizione dello scriba
avrebbe un peso ancora maggiore nello sviluppo di uno studio sulle
tecniche di traduzione nei testi etei per il semplice fatto di essere cor-
retta (lo scriba ha capito il riferimento letterario, viceversa darebbe
una prova d'erudizione fuori luogo). Questa interpretazione di AN

59 Sul problema della necessita o meno di avere un pronome di ripresa anforica in i.12'
in hurrico torner6 in un altro studio. Per ora mi basta accennare che potrebbe sussitere
un pernio sintattico (syntactic pivot) di tipo OS/O in hurrico.
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US UN deve essere considerata alquanto ipotetica. Le condizioni del
testo e delle evidenze in genere non sono tali da permettere un buon
grado di probabilita. Qui ho voluto andare a fondo di un'ipotesi che si
presentava come la pil interessante per i collegamenti culturali. Re-
centemente ho conosciuto i lavori di Bachvarova, ma non ho potuto
vedere quanto sostiene in dettaglio su AN US UN, che traduce «A god
is a person» nella dissertazione di dottorato.®

Ecco, dunque, la chiusura (un'apertura, spero,) sulle ramificazioni di
una frattura che possono portare sia al particolare grammaticale sia
al generale background letterario e culturale del Vicino Oriente antico.
Ramificazioni, purtroppo, legittime solo come tali, cioé come seguito
di una frattura forse incolmabile, ma anche simbolo di un ricercare
che, se vuole addentrarsi negli spazi dello studio della cultura e della
competenza culturale deve affrontare il problema della traduzione
delle diverse tradizioni e delle diverse tradizioni di traduzione.
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Testo ebraico e tradizioni greche. Esempi dal libro del-
I’Esodo.

Giovanni Frulla

Premessa

Parlare di rapporto tra testo ebraico e tradizioni greche € sempre dif-
ficoltoso.

La presenza di autorevoli studi a riguardo e il dibattito sempre fer-
vente sul rapporto tra testo biblico e tradizioni parallele, tra ebraico e
LXX, tra cultura greca ed ebraica incute una certa soggezione a chi si
avventura con poca esperienza nel campo dello studio della Bibbia.
Forte di questa inesperienza provero a proporre alcune semplici rifles-
sioni in merito ad aspetti del testo biblico che mi sembrano interessanti
per approfondire la relazione tra traduzione del testo e tradizione. In
questo caso in particolare prendero in esame le traduzioni/tradizioni
greche circolanti sul libro dell’Esodo, proponendo alcuni esempi.

La Lettera di Aristea € il testo da cui partiamo per introdurre questa
analisi.!

Il paragrafo 310 e esemplificativo. Infatti nella seconda parte del pa-
ragrafo si legge:

“[...] Poiché é stato tradotto bene e santamente e con precisione in
ogni dettaglio, & bene che queste cose rimangano cosi come sono e
non vi sia nessuna revisione”.2

Nel paragrafo successivo chiunque tenti di manipolare il testo vie-
ne “maledetto”, perché vuole intervenire su un testo che deve essere
“conservato sempre imperituro e durevole”. Lo scopo della traduzione

1 Sulla Lettera di Aristea cfr. Murray (1987) e Troiani (1987). Sul pubblico della Lettera
cfr. anche il pit recente studio di Catastini (2001).
2 La traduzione italiana € presa da Troiani (1997: 215).
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sembra essere quindi quello di fornire un testo che non possa essere
messo in discussione. Indirettamente cio significa che testi paralleli (a
volte contrastanti) circolavano contemporaneamente anche in epoca
ellenistica.?

Nonostante la Lettera di Aristea auspichi che il testo tradotto diventi
qualcosa di intoccabile, incontrovertibile, canonico, tuttavia confron-
tando il testo ebraico, la traduzione greca della LXX e le tradizioni
greche parallele notiamo alcuni punti in cui 'impresa non riesce.

In questa sede proporremo tre casi in cui testo ebraico e versioni gre-
che creano qualche problema.

1) Primo caso: le tradizioni greche cercano di rendere coerente
il testo biblico

Al capitolo 7 del libro dell’Esodo, dopo aver descritto gli episodi della
fuga di Mose a Madian, della teofania, della missione affidata da Dio
al personaggio, e del ritorno di Mosé in Egitto, il discorso giunge ad
un versetto (Esodo 7:7) che offre alcune coordinate temporali e ac-
costa i due protagonisti, Mosé e Aronne, specificandone le rispettive
eta.

Nella versione greca del testo ebraico compare una aggiunta, o
adeAdoc adtod, che non sembra essere del tutto casuale. Aronne viene
identificato come il fratello di Moseé e, cosa ancora piu interessante,
come il fratello pitt grande.

3 Accanto a cio, lo spirito della traduzione viene sintetizzato all’inizio della Lettera.
La prospettiva & chiaramente filo-giudaica. Il tentativo dello scritto & di operare un
collegamento sempre pitl stretto tra Giudaismo e cultura circostante, basato sul dialogo
e la comprensione reciproca, che dovrebbero nascere subito, in quanto “[...] costoro
venerano il Dio onniveggente e creatore che tutti venerano; noi, o re, lo denominiamo
altrimenti con Zeus e Dia; gli antichi segnalarono questo in modo appropriato, cioé che
colui, per la cui opera, tutto riceve la vita e vive, questi € guida e signore di tutto” (§
16). 1l Giudaismo viene presentato in chiave positiva. L’integrazione con altre popo-
lazioni non solo € auspicabile, ma dovrebbe essere immediata, quasi automatica, resa
possibile da un sostrato comune. Il segnale pili evidente di questo tentativo di integra-
zione &, appunto, la traduzione della legge divina.
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Per tentare una comprensione di tale aggiunta & necessario fare un
passo indietro e tornare all’episodio della nascita di Mosée. All’inizio
del capitolo 2 del libro dell’Esodo (Esodo 2:1-2)* viene introdotta la
figura del personaggio, e immediatamente gli vengono attribuite con-
notazioni etnografiche che non lasciano dubbi sulla sua origine.®
L’appartenenza di Mose alla tribti di Levi & esplicita: Moseé ha origini
conosciute, non € un orfano o un personaggio dai natali oscuri.®

Il versetto 2,2 fotografa la nascita di Mose. Ci interessa soprattutto
Pespressione iniziale:

12 T9m TERT T

La frase, intesa in senso puramente letterale, sembra implicare che
Mose sia il figlio primogenito dei suoi genitori.”

“La donna concepi e diede alla luce un figlio”: la successione di tali
fatti in sequenza immediata con quanto detto al versetto 1 non lascia
margine all’ipotesi di altri figli precedenti, perlomeno da parte della
medesima coppia. La sorpresa nasce, pero, dal fatto che gia al versetto
4 e al 7 si fa menzione di una presunta sorella maggiore del bambi-
no, quindi viene a cadere 'ipotesi che Mose sia il primo figlio della
coppia levita. A questo punto ci si puo chiedere se effettivamente il

4 “Un uomo della casa di Levi ando a prendere in moglie una figlia di Levi. La donna
concepi e partori un figlio; vide che era bello e lo tenne nascosto tre mesi” (la traduzio-
ne italiana utilizzata per i versetti biblici € quella della CEI).

5 Cfr. Propp (1999: 148).

6 Cfr. Loewenstamm (1992: 201-221). Il fatto che i genitori siano Leviti € importante
soprattutto per il rapporto della tribut suddetta con la casta sacerdotale: dalla prospetti-
va del lettore israelita, la qualifica di Mosé come appartenente ai Leviti giustifica in un
certo senso anche la sua leadership religiosa (cfr. Durham 1987: 16). Non costituisce
un problema l’assenza dei nomi dei genitori naturali (presenti a scanso di equivoci nel
capitolo 6, all’interno della sezione genealogica), visto che ad ogni modo € riportata
l’appartenenza alla famiglia di Levi, che & sufficiente per conferire autorita al personag-
gio in questione: € un problema, invece, il versetto 2, che nella sua struttura rivela una
carenza di informazioni, necessarie per la comprensione della vicenda e del contesto
culturale.

7 Cfr. Hyatt (1971: 64).
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passo voglia sottolineare che Moseé € semplicemente il primogenito
maschio, oppure se si possa ipotizzare ragionevolmente una poliga-
mia per il padre di Mose, come qualche studioso ha gia fatto.®
Durham nel suo commento al testo sottolinea anche l'incoerenza del
versetto 2 con la presenza di Aronne, che compare in capitoli succes-
sivi (Es 4:14; Es 7:7), come pil anziano di Mosé di tre anni, risolvendo
I’aporia con l'attribuzione della maggiore anzianita di Aronne ad una
tradizione che risale alla fonte Sacerdotale.’

Un altro studioso, Propp, risolve la questione ipotizzando che tra ver-
setto 1 e versetto 2 siano passati vari anni.!®

Egli afferma che la formula di Esodo 2:2 ("1'?:3] =1m) é una formula
che compare varie volte nella Bibbia.!!

Ad esempio, in Genesi 4:1, abbiamo il concepimento di Caino, e 1'uti-
lizzo della medesima formula presente in Esodo. Lo stesso accade al
versetto 4:17 per indicare la nascita di Enoch. Genesi 21:2 riporta la
medesima formula per la nascita di Isacco, in una eta, per Sarah, or-
mai tarda per concepire. Come Isacco, pur essendo il primo figlio per
Sarah, tuttavia non ¢ il primogenito per Abramo, dato il precedente
concepimento di Ismaele per 'unione con Agar, cosi Mosé puo essere
escluso dalla categoria dei primogeniti. I due verbi, nella suddetta
successione, compaiono quattro volte al capitolo 29 della Genesi, in
relazione a quattro figli di Giacobbe e Lia (Genesi 29:32-35), che ri-
sulta madre in altre due occasioni, in Genesi 30:17 e 30:19. La me-
desima formula € utilizzata per la schiava di Rachele (Genesi 30:5
e 30:7) e per Rachele stessa, quando finalmente la sua preghiera di
maternita viene ascoltata ed esaudita (Genesi 30:23).

Questi esempi, tratti dal libro della Genesi, ci dimostrano che la for-
mula non € peculiare del primogenito, e a riprova di cio viene utiliz-
zata due volte al capitolo 38 per entrambi i figli di Giuda.

Anche il libro di Osea utilizza I’espressione tre volte in successione

8 Cfr. Propp (1999: 148).
9 Cfr. Durham (1987: 16).
10 Cfr. Propp (1999: 149).
11 Ibidem.
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(Osea 1:3; 1:6; 1:8) per indicare i tre figli del profeta.!?

La questione si fa piti complicata se allarghiamo lo sguardo all’azione
che precede la formula analizzata, azione che, nei diversi casi, indica
I'unione e il contatto fisico tra 'uomo e la donna.

L’espressione di Esodo 2:1 fa pensare ad una consequenzialita tra il
matrimonio e il concepimento: la moglie avrebbe dato alla luce il
primogenito.'?

Espressione simile ad Esodo 2:1 compare in Genesi 38:2 (xan nmpon:)
e precede immediatamente I’accenno alla nascita del primogenito di
Giuda. La stessa coppia verbale ripn 75 € presente anche in Osea 1:3,
ancora una volta in relazione al primogenito. E assente invece per
quanto riguarda gli altri due figli di Osea. Gli esempi riportati, in
conclusione, confermano lipotesi di una primogenitura per quanto
riguarda il personaggio Mosé.'*

12 Sono i figli nati dall’unione di Osea con una prostituta. In questo modo si sottolinea-
no tre passaggi chiave per comprendere la missione del profeta; i nomi dei figli di Osea
rappresentano le tappe del messaggio profetico.

13 Infatti Esodo 2:1 utilizza, a proposito dell’'uomo della casa di Levi, la coppia verbale
mp1 7o, per indicare un movimento finalizzato a stabilire un legame ufficiale con la
donna. Il verbo rp5, nel contesto del rapporto uomo-donna, indica appunto l'atto di
prendere moglie, come in Genesi 4:19, per quanto riguarda Lamech, della discendenza
di Caino.

14 Questo spiegherebbe da una parte la sua posizione al servizio di YHWH, in stretta
relazione con 'usanza della consacrazione dei primogeniti e dell’offerta delle primi-
zie, d’altra parte giustificherebbe la richiesta rivolta da Mose al popolo di Israele di
affrettarsi sotto la sua leadership, pur senza il consenso del Faraone (cfr. Coats 1988:
97-98/108). I problemi cominciano proseguendo nella narrazione della vicenda, dove
il racconto diventa sempre pitt controverso: da un lato abbiamo I'immagine di una
nascita che si colloca immediatamente dopo il matrimonio dei due Leviti, arrogandosi
percio le caratteristiche e i privilegi della primogenitura; dall’altro il racconto ci pre-
senta altri personaggi, appartenenti alla famiglia di Mose, che ci fanno dubitare del
fatto che egli sia il primogenito. Non ¢é il caso in questa sede di aprire una parentesi
eccessivamente lunga sul concetto di primogenitura. Bastera ricordare che i primogeni-
ti maschi erano consacrati a Dio, come le primizie del raccolto, ed erano offerti alla
divinita non in sacrificio, cosa non accetta in Israele, ma tramite una designazione al
servizio divino, che permetteva loro di essere riscattati (cfr. “Primogenito” in Rolla
1971: 946-947). In quanto primizia, il primogenito maschio riceveva uno status specia-
le con diritti ereditari e regole cultuali: infatti, in accordo con Deuteronomio 21:15-17,
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Tornando sul nostro versetto, mentre da un lato Mosé sembra essere
il primogenito (almeno il primogenito maschio) anche in virtt della
leadership che gli verra conferita, e anche a motivo della sua imper-
fezione e inadeguatezza, che in vari luoghi della Bibbia caratterizza
la figura del primogenito, destinato ad essere sostituito da un fratello
minore, d’altro canto resta il problema della presenza e del ruolo di
Aronne, che in Esodo 7:7, viene riconosciuto come “fratello” di Mose.
Alcuni studiosi (tra quelli gia citati) sostengono che la figura di Aron-
ne potrebbe appartenere ad una tradizione diversa, per cui Esodo 7:7
sarebbe una aggiunta successiva, proveniente dalla tradizione sacer-
dotale, che mette Aronne davanti a Mose.'®

Aronne quindi - secondo la fonte P — sarebbe stato aggiunto successi-
vamente come primogenito, in quanto primo sommo sacerdote.!®
Senza ricorrere ad una teoria ormai poco soddisfacente, che giustap-
pone testi di diversa provenienza, si puo riassumere la questione con-
statando lo stato confusionario del testo biblico: € probabile che il
racconto originario ponesse Mosé come primogenito. A questa tradi-
zione si sarebbe mescolata poi un’altra corrente relativa ad Aronne,
il quale potrebbe anche non essere un fratello di sangue, ma solo un
parente, uno della stessa tribt1?, per cui risulterebbe che Mosé e Aron-
ne sono solo dei membri dello stesso gruppo dei Leviti.!®

un padre era costretto a riconoscere il figlio primogenito come erede principale, e a
garantirgli una doppia porzione delle sue proprieta, rispetto a quanto era destinato
agli altri figli. La particolare attenzione rivolta al primogenito maschio ci permette di
risolvere il problema della presenza (nel racconto di Esodo 2) della sorella di Mose,
che non sarebbe fondamentale ai fini dei diritti di primogenitura. A livello letterario,
inoltre, possiamo fare riferimento allo schema narrativo per cui al primogenito non &
mai riservata la sorte migliore. Anzi di solito sono i piu piccoli, i fratelli minori, che
risolvono situazioni critiche, spesso a vantaggio di tutto il popolo, o che hanno la me-
glio sui rispettivi primogeniti. Questo particolare ¢ presente anche nella fiaba egiziana
del “Principe predestinato”, che risolve i problemi nonostante la sua giovane eta (Cfr.
Liverani 1972: 403-415).

15 Cfr. Durham (1987: 88). Esodo 2:1-2 si farebbe invece risalire a J o E (cfr. Propp
1999: 145-146).

16 Cfr. Hyatt (1971: 84).

17 Cfr. Ibi: 83-84.

18 Cfr. Propp (1999: 214).
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Il fatto stesso che la LXX aggiunga, all’interno del versetto 7:7, il
termine adeAdpoc, potrebbe essere I'indizio che i due personaggi non
sono in realta legati da questo vincolo parentale. In altre parole la
traduzione greca avrebbe specificato la parentela di Mosé e Aronne
per cercare di chiarire in maniera definitiva cio che nel testo biblico
molto chiaro non é.

La traduzione greca corrisponde a quanto le tradizioni circolanti di
origine ellenistica tramandano in merito a Mosé e Aronne. Demetrio,
secondo la citazione di Eusebio nella Praeparatio Evangelica (9,21,19),
dice che “Amaram prese in moglie Iochabeth [...] e, all’eta di settan-
tacinque anni, generd Aronne e Mose”. Specifica poi che Mose sa-
rebbe nato tre anni dopo il fratello. La notizia della parentela tra i
due € confermata da Artapano, che identifica Aronne come “fratello
di Mosé” in un paio di circostanze (Praeparatio Evangelica 9,27,17 e
9,27,22). Lo stesso poeta Ezechiele, vissuto presumibilmente tra la
fine del II e I'inizio del I secolo a.C., nei frammenti della sua tragedia
sulla storia dell’Esodo ribadisce il concetto. Afferma ai vv. 116-119:

“Mandero presto Aronne, tuo fratello, / al quale tu dirai tutte le cose
che sono state dette da parte mia / e sara lui a parlare davanti al re

[...]7.%7

Apparentemente le tradizioni greche, cosi come anche I'aggiunta di
Esodo 7:7 nella versione della LXX, riprendono il concetto presenta-
to al versetto 4:14 gia nel testo ebraico. Aronne viene qui definito
come il “fratello” di Mose, il “levita”, uno che “sa parlar bene”. Quin-
di potremmo pensare che I’aggiunta sia solo un tentativo di ribadire
un concetto attraverso un epiteto (“il fratello”) che sembra ricorrere
come un’espressione quasi formulare.

Flavio Giuseppe ci mostra piu chiaramente, nelle Antiquitates Iudai-
cae, il livello di confusione in merito al grado di parentela tra Mose e
Aronne. Nel libro II (8§ 215-216), nel contesto della profezia annun-
ciata da Dio ad Amaram, si evidenziano le caratteristiche del figlio

19 La traduzione italiana & quella di Troiani (1997: 166).
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che sta per nascere: egli liberera il popolo dall’Egitto e sara ricordato
non solo dagli Ebrei, ma da tutte le nazioni. Inoltre, “egli avra un
fratello tale da tenere il mio sacerdozio, lui e i suoi discendenti”. E
chiaro che qui si sta parlando di Aronne che in III,188 riceve effet-
tivamente 'incarico del sacerdozio e che anche in quella circostanza
viene definito nuovamente come “fratello”. Sembra comunque che il
ruolo principale sia riservato a Mosé. Anzi, la disposizione delle pa-
role all’interno della profezia, tradisce una collocazione subordinata
di Aronne, che sembra quasi venire cronologicamente dopo. Ma in
11,319 Giuseppe riprende il versetto biblico di Esodo 7:7 e ripropone
(utilizzando I’espressione della LXX 6 a8eApoc avtod) la solita identifi-
cazione temporale per cui Aronne sarebbe pili vecchio di tre anni.
Insomma, il quadro che ne esce & complessivamente contraddittorio.
Cosi contraddittorio che nel testamento di Mattatia di 1Maccabei
2:49-70, nell’elenco dei personaggi menzionati dallo stesso Mattatia
non trovano posto né Mosé né Aronne. Quest’ultimo soltanto viene
reintrodotto tramite la presenza di uno dei suoi discendenti (Finees
o Pinchas), segnale probabile che all’epoca dei Maccabei I’Esodo non
aveva una veste ancora definitiva e che gruppi politici o religiosi po-
tevano rivendicare origini antiche e provenienze autorevoli.?

20 La presenza di Finees (Pinchas) € in rapporto diretto con quanto accade in Numeri
25: lo zelo di Finees ¢ commisurato al fatto che nella faccenda relativa al culto di
Baal-Peor egli aveva smascherato un Ebreo che si era unito ad una donna madianita,
facendo strage di entrambi. La relazione tra Finees e Mattatia viene ribadita anche
in 1Maccabei 2:26 dove la discendenza dal famoso antenato ha quasi pitt un senso
di sequela morale piuttosto che un significato di discendenza fisica. Pinchas/Finees
era figlio di Eleazaro, figlio a sua volta del sacerdote Aronne. La menzione di Finees,
discendente di Aronne, € la testimonianza di una tradizione che vuole ricondurre la
provenienza della famiglia maccabaica ad Aronne, anche se questo non viene citato
esplicitamente perché i Maccabei non erano di stirpe aronita (cfr. Smith 1996: 320-
325). Infatti secondo alcuni studiosi vi sarebbero dettagli che ci riconducono ad una
origine diversa: cio significa che i Maccabei si riferirono ad Aronne solo dopo aver
ottenuto il Sommo Sacerdozio (cfr. Ibidem), quindi dopo il 152 a.C. (cfr. Goldstein
1976: 169 e, con pil precisione, Schiirer 1985: 234-249, dove si parla della figura di
Gionata e delle sue opere, tra cui I'assunzione della carica di Sommo Sacerdote dopo un
periodo di vacanza della carica stessa). L’autore percio sembra assumere, in 1Maccabei
2:49-70, la posizione di uno che fa propaganda alle pretese dinastiche degli Asmonei
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Una certa manipolazione ideologica € la prospettiva sulla quale collo-
care le incongruenze che abbiamo notato all’interno del testo ebraico,
e che sembrano armonizzate e rese pitt coerenti dalla traduzione gre-
ca e dalle tradizioni parallele circolanti di epoca ellenistica.?

2) Secondo caso: le tradizioni greche interpretano il testo bi-
blico
Consideriamo il versetto di Esodo 22:27:

Beoug 00 kakahoynoeig kot dpyoviag ToU Aaol gou ov
KOK®G EPETC.

R0 XS Tra xown Shen 85 oy

Cio che ci interessa di questo passo € la prima parte, che la traduzione
ufficiale italiana rende con “Non bestemmierai Dio”.?2
Il testo ebraico usa il verbo qll alla coniugazione piel con il significato

di “maledire”. La traduzione italiana di 5%;?{1 N> D‘T_f5§ (“Non be-

(cfr. Goldstein 1976: 7-8). Le pretese degli Asmonei sono legittimate in virtti di questa
discendenza da Finees, 6 matnp nudv, il quale riconduce la linea dinastica direttamente
ad Aronne, primo Sommo Sacerdote.

21 Esiste un altro esempio di Esodo 1 decisamente significativo per quanto stiamo
cercando di dimostrare: € I’'ordine emanato dal Faraone di uccidere tutti i neonati get-
tandoli nel fiume. In Esodo 1:22 leggiamo infatti: “Allora il Faraone diede quest’ordine
a tutto il suo popolo: Ogni figlio maschio che nascera agli Ebrei, lo getterete nel Nilo,
ma lascerete vivere ogni figlia”. In questo versetto notiamo che la traduzione italiana
riprende il testo ebraico in cui non viene esplicitato se i neonati maschi siano solo quel-
li degli Ebrei o anche quelli degli Egiziani. La traduzione greca, nel tentativo di rendere
pitu chiara la situazione confusa dell’ebraico, specifica che i figli maschi sono quelli
degli Ebrei, prendendo definitivamente posizione a riguardo. La scelta di non inserire
P’analisi di questo versetto all’interno del presente contributo dipende esclusivamente
da un maggiore interesse per il rapporto Mosé/Aronne, che non sarebbe emerso dallo
studio di Esodo 1:22.

22 La traduzione italiana completa ¢: “Non bestemmierai Dio e non maledirai il prin-
cipe del tuo popolo”. Evidentemente la resa italiana non segue la versione greca, ma
traduce il testo ebraico.
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stemmierai Dio”) letteralmente potrebbe essere “non maledirai Dio”.
Lo stesso verbo viene usato in altri luoghi dell’Antico Testamento,
ad esempio per maledire la terra (Genesi 8:21) o per maledire un re
(2Samuele 16:9).

Il contesto in cui ¢ inserito il versetto dell’Esodo che abbiamo menzio-
nato € una sezione dedicata alle prescrizioni affidate da Dio a Mose
dopo l'apparizione sul Sinai e la consegna dei dieci Comandamenti.
La sezione copre i capitoli dal 20 (dal versetto 22) al 23 circa. E Dio
che parla istruendo Moseé sulle leggi che deve indicare al popolo. Al-
Iinterno di questa serie di prescrizioni si colloca il versetto da cui
siamo partiti.

La particolarita dell’espressione S5pn x5 o'rby sta nel fatto che la tra-
duzione della LXX mantiene ’accezione plurale del termine o'ry, ren-
dendolo con 6eolc. Anche la Vulgata conserva I'idea di pluralita con
P’espressione “diis” (accompagnata dal monito: “non detrahes”).
Traducendo con il plurale “dei” la LXX sembra non comprendere il
significato del versetto. In realta il traduttore greco sta cercando di
rendere in maniera eccessivamente letterale il testo ebraico dal quale
attinge.

Solitamente il termine ebraico che troviamo nel versetto per indicare
la divinita viene utilizzato come uno dei nomi divini. Ma poco prima,
al versetto 19, vediamo che l'autore utilizza lo stesso termine per
distinguere tra il vero Dio di Israele (indicato con il Tetragramma)
e altre divinita vicine, alle quali non si puo sacrificare. Queste divi-

23 Ricostruire l'ipotetico originale ebraico su cui viene effettuata la traduzione ¢ in ef-
fetti uno dei maggiori problemi connessi con gli studi sulla LXX. II traduttore potrebbe
a tale proposito molto spesso non aver compreso il testo o averlo corretto per renderlo
pill comprensibile o, ancora, aver mutato involontariamente ’ordine delle lettere (cfr.
Passoni Dell’Acqua 1996). Sulla questione e sulle divergenze evidenti con il Testo Ma-
soretico cfr. anche Catastini (2001a). Bisogna aggiungere che nel periodo ellenistico si
diffonde anche una produzione mitografica sulle origini della stirpe e della nazione.
I miti dei Giudei diventano quindi le storie dei Patriarchi e non si puo escludere che
leggende sulle fasi piti remote dell’Ebraismo circolassero indipendentemente dal testo
della LXX (cfr. Troiani 1997a). Il periodo ellenistico ci restituisce inoltre numerose te-
stimonianze di versioni della legge mosaica in qualche modo gia circolanti prima della
traduzione ufficiale della Settanta (cfr. Troiani 1999).
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nita sono indicate con la stessa parola che troviamo al versetto 27.
Forse anche qui I’autore voleva fare riferimento a divinita parallele a
YHWH, e assicurare un certo rispetto anche per loro, distinguendole
pero dal culto vero attribuito all’'unico vero Dio.

Se pero scorriamo indietro fino ai versetti 7 e 8 troviamo che il Dio
degli ebrei & nuovamente chiamato o°n>s (anche se in uno dei due casi
del versetto 8 la versione samaritana presenta il Tetragramma), per
cui dovremo rinunciare al nostro tentativo di spiegazione.

A questo punto non sappiamo pit chi sia (o siano) la/le divinita del
verso 27.

Per cercare di capire le vicende di 8eoug oU kakahoynoeig & neces-
sario fare ricorso a Flavio Giuseppe, il quale nel quarto libro delle
Antiquitates Iudaicae riprende il concetto di blasfemia, di bestemmia,
di maledizione rivolta alla divinita.

In Antiquitates 4,202 ad esempio Giuseppe usa I’espressione
B)\aoq)npﬁom Beov per sottolineare la colpa che poi sara punita con
la lapidazione, cosi come si dice in Levitico 24:16:

“Chi bestemmia il nome del Signore dovra essere messo a morte: tutta
la comunita lo dovra lapidare [...]".

In questo caso Giuseppe utilizza P’accusativo singolare Oedv in riferi-
mento a quanto ha detto prima: al § 201 aveva infatti affermato che
il Dio € uno, e la legge del paragrafo successivo & coerente con questa
affermazione, in quanto intende tutelare I'unicita e la potenza di Dio.
Il verbo che Giuseppe utilizza € diverso, ma su questo torneremo in
seguito.*

La cosa interessante € che al § 207 abbiamo nuovamente il termine
Beouc. L’autore si raccomanda affinché non venga oltraggiato nessuno
degli dei che le altre citta venerano. In questo caso sembra che Giu-
seppe riprenda proprio quel 6cot¢ presente nella versione della LXX di
Esodo 22:27.%

24 Cfr. Feldman (2000: 400-401).
25 Cfr. Feldman (2000: 403).
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La posizione di Giuseppe sembra quindi particolarmente conciliante
anche nei confronti dei non Ebrei. Nel Contra Apionem (2,237) egli
ribadisce il concetto che € necessario osservare le proprie leggi ed &
auspicabile astenersi dal criticare quelle degli stranieri. L’autore vuo-
le quasi dettare alcuni principi di convivenza civile e pacifica. L’in-
dicazione deriva direttamente dal “legislatore”, da Mose, con chiaro
riferimento alle indicazioni di Esodo. La stessa posizione € presente
in Filone, in De Vita Mosis 2.38.205 e in De Specialibus Legibus 1.7.53,
dove l'autore restringe ai proseliti la proibizione di maledire gli dei,
per evitare che di contro si parli male del Dio vero. In Quaestiones
in Exodum 2.5 Filone dedica un paragrafo al commento della prima
parte di Esodo 22:27 e asserisce inoltre che l'intolleranza porta alle
guerre, e che la tolleranza potrebbe portare i pagani a parlare bene
di Dio e — perché no — accrescere le forme di conversione e di prose-
litismo.?

L’espressione di Esodo 22:27 viene quindi presa come punto di par-
tenza per un’ampia prospettiva di tolleranza religiosa, la stessa tolle-
ranza che ravvisiamo nella Lettera di Aristea (§ 16).

A questo punto € necessario aggiungere anche una riflessione sul ver-
bo che la traduzione greca utilizza in Esodo 22:27. Il kakoloyroeLg
utilizzato dalla LXX ha il significato letterale di “parlare male” e nel-
I’Antico Testamento non € un verbo molto utilizzato.

Lo troviamo in Esodo 21:17 all’interno delle prescrizioni divine che
impongono rispetto per il padre e la madre (“Colui che maledice suo
padre e sua madre sara messo a morte”) e in Proverbi 20:20 sempre
in relazione con la parentela genitori/figli (“Chi maledice il padre e
la madre etc...”).

Il verbo kexoioyéw in correlazione con la divinita & presente in 1Sa-
muele 3:13. In questo caso € Dio che annuncia la propria vendetta
contro i figli di Eli, che disprezzano Dio senza essere puniti. Siamo
all’interno del passo in cui Samuele & chiamato a compiere la mis-
sione di profeta in Israele e, come primo incarico, riceve quello di

26 Cfr. Feldman (2000: 403-404), dove viene offerto un rapido excursus dei passi ci-
tati.
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annunciare la vendetta sulla casa di Eli.

11 verbo kakoloyéw non & molto utilizzato nemmeno nel Nuovo Testa-
mento.?

Una attestazione interessante & presente in Atti 19:9:

“Ma poiché alcuni si ostinavano e si rifiutavano di credere dicendo
male in pubblico di questa nuova dottrina, si stacco da loro separando
i discepoli e continuo a discutere ogni giorno nella scuola di un certo
Tiranno”.

Paolo si trova all’interno della sinagoga di Efeso per predicare il Van-
gelo. Ad un certo punto, riferendosi ad “alcuni”, afferma che essi “di-
cono male”.®

Mentre gli esempi precedenti sono tutti connessi con un precetto, con
una norma, con una indicazione offerta da Dio, quest’ultimo colloca il
verbo kakoloyéw nell’orizzonte del dibattito religioso e culturale. “Par-
lar male” corrisponde in un certo senso a sostenere tesi alternative in
evidente contrasto. Cio significa che nel I secolo d.C. la discussione in
campo religioso era decisamente accesa e marcata da toni polemici.
Al contrario l'utilizzo del termine da parte di Giuseppe Flavio in un
contesto conciliante e all’interno di una espressione che viene inter-
pretata in una prospettiva di tolleranza potrebbe essere il tentativo di
non percorrere la strada dello scontro, ma di trovare vie di dialogo e
di comunicazione.

L’esempio ci mostra come una traduzione troppo letterale del testo
ebraico porti a volte a risultati imprevedibili.?

27 In Marco 7:10 e Matteo 15:4 ¢ ripreso all’interno della citazione del precetto di
Esodo 21:17. In Marco 9:39 invece & Gesl stesso che utilizza il verbo parlando di chi
scaccia i demoni in suo nome. Recita il versetto: “Ma Gesu disse: Non glielo proibite,
perché non c’é nessuno che faccia un miracolo nel mio nome e subito dopo possa parla-
re male di me”. Il termine in questo caso e riferito a chi appartiene ad un credo diverso
da quello predicato dal Cristo. Pu6 parlare male solo chi venera un’altra divinita.

28 Qui si sta parlando di avversari religiosi, e il termine assume quasi il significato di
maldicenza nel contesto di una disputa religiosa.

29 11 concetto fondamentale su cui potrebbero aprirsi numerose possibilita di ricerca &
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3) Terzo caso: le tradizioni greche arricchiscono il testo bibli-
co

Per il terzo esempio facciamo riferimento al versetto 27 di Esodo 15.
Siamo da poco usciti dallo scontro con il Faraone e il popolo di Israele
é all’inizio del suo peregrinare nel deserto:

“Poi arrivarono a Elim, dove sono dodici sorgenti d’acqua e settanta
palme. Qui si accamparono presso I’acqua”.

La descrizione del luogo nel testo ebraico € molto scarna. Vengono
descritti due elementi naturali, accostati a due numeri. Dodici sono
le sorgenti e settanta le palme. L’autore utilizza non a caso numeri
significativi nel contesto biblico.

Le tradizioni giudaico-ellenistiche confermano quanto viene detto nel
versetto. Demetrio ad esempio (Praeparatio Evangelica 9,29,15) parla
di un non ben definito numero di sorgenti e di settanta palme. Anche
il gia citato Ezechiele il Tragico, nei frammenti della tragedia (Exago-
ge) che ci sono pervenuti, dedica alcuni versi a questo luogo (Elim),
in coerenza con quanto il testo ebraico dice.*®

E interessante perd soffermarsi brevemente sulle modalita con cui
Ezechiele rielabora il racconto. Il frammento incentrato sull’oasi di
Elim & il frammento 16 (vv. 243-253). Viene omesso da Ezechiele il
canto di Mosé (Esodo 15:1-18), quello di Miriam (Esodo 15:21) e non

la presenza di una nuova tradizione che prende il via proprio da traduzioni incorrette,
o solo parzialmente esatte.

30 Per un commento sull’Exagoge cfr. Wieneke (1931), Fornaro (1982), Jacobson
(1983), Holladay (1989: 301-529). Su Ezechiele in generale e sui frammenti che ci sono
pervenuti cfr. anche Robertson (1985), van der Horst (1988: in particolare 521-525),
van der Horst (1990), Collins (1991), Barclay (1992), Troiani (1997: in particolare
161-170); Denis (2000: 1201-1216); Kleczar (2000), Kohn (2002/3), Frulla (2005).
Fondamentale per una comprensione globale dell’opera di Ezechiele ¢ il recente com-
mento di Lanfranchi (2006).

94



Testo ebraico e tradizioni greche. Esempi dal libro dell’Esodo

si parla nemmeno del tragitto compiuto dal popolo nel deserto, con il
famoso episodio delle acque di Mara (Esodo 15:22-26).%!

Ezechiele sviluppa una scena che il racconto biblico sintetizza in un
singolo versetto. Gli Ebrei, stanchi dal viaggio e dalla fuga nel deser-
to, cercano riposo dalle loro fatiche in un luogo confortevole, dove
possono trovare un po’ di ristoro. Proprio in questo luogo si verifiche-
ra nel frammento successivo ’episodio dell’apparizione di uno strano
volatile, simile alla Fenice. Ezechiele affida la descrizione dell’oasi di
Elim ad un esploratore, probabilmente inviato ad ispezionare il luo-
go: egli, nel riferire a Mose il dettaglio della situazione, arricchisce la
versione biblica di alcuni particolari descrittivi che ne amplificano la
bellezza e che ne offrono un quadro piti completo e convincente.3?
Ecco, in traduzione, il passo di Ezechiele:

“O eccelso Mose, considera come trovammo

il luogo nei pressi di questa stessa valle ben areata.
Infatti si trova, come forse anche tu puoi vedere,
la: e da 1a una luce lo illumino

durante la notte segnale come di colonna di fuoco.
La trovammo un prato ombroso

e acque scorrevoli: una ricca terra profonda

che attinge a dodici fonti da una sola roccia,

e ci sono molti robusti fusti di palme

fruttiferi, dieci volte sette, e circondata dalle acque

31 Cfr. Holladay (1989: 511-512). In questo senso potrebbe essere esatta I'interpreta-
zione di Jacobson che ritiene che Ezechiele voglia omettere quegli episodi che mettono
in cattiva luce gli Ebrei. Per questo motivo ’autore avrebbe evitato di inserire nella sua
narrazione ’episodio delle acque di Mara, quando il popolo rimproverd Mosé perché
l’acqua che Dio metteva provvidenzialmente a disposizione era amara. Elim diventa
al contrario un momento della storia ebraica in cui I'intervento e gli auspici di Dio
sono evidenti (cfr. Jacobson 1983: 156). Il testo di Ezechiele & riportato in Praeparatio
Evangelica 9,29,16.

32 Cfr. Jacobson (1983: 152-153). Per quanto riguarda le aggiunte alla tradizione bi-
blica inserite da Ezechiele nella sua opera cfr. Ibi: 154. La traduzione italiana del fram-
mento & mia.
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cresce I’erba, pascolo per gli animali”.*

A conferire un alone di sacralita alla narrazione & lo stesso contenuto
della descrizione dell’oasi, che ci presenta un ambiente simile ad un
paradiso, quasi ci trovassimo al cospetto del giardino dell’Eden. Albe-
ri e acqua sono gli elementi che accomunano i due luoghi.**

Inoltre I’esploratore parla al v. 244 della possibilita di sistemarsi in
una valle, che sembra essere elwel, dove la traduzione piti adatta di
questo aggettivo potrebbe essere “ben areata, ben ventilata”.?®
Abbiamo a questo punto tutti gli elementi caratteristici della presenza
divina: non solo alberi e acqua ci riportano mentalmente al paradiso
terrestre, ma oltre a questi ci troviamo alla presenza di un vento,
simile alla brezza che accompagna Elia nel suo percorso di incontro
ravvicinato con la divinita (1Re 19:9-18).

Manca un altro elemento fondamentale per completare il quadro,
quello della luce, e infatti lo abbiamo subito dopo al v. 246. Qui I’au-
tore vuole riprendere I'immagine della colonna di fuoco (la gtdiog
mupdg del v. 247) descritta in Esodo 13:22 e 14:19 come unica difesa
del popolo ebraico in fuga contro le insidie degli Egiziani. La stessa

33 1l primo aspetto degno di nota & I’appellativo riservato a Mose al v. 243: kpdzLote.
Siamo al momento di maggiore esaltazione del protagonista della nostra opera. Mosé
viene apostrofato in modo da mettere in risalto la distinzione di ruolo e di autorita tra
le due parti del discorso (cfr. Holladay 1989: 513; Wieneke 1931: 109). La stessa cosa
accadra piu tardi negli Atti degli Apostoli, in cui abbiamo almeno tre testimonianze
dell’utilizzo di questa parola in un ambito legato all’autorita. Infatti cosi vengono qua-
lificate le autorita romane, prima il governatore Felice in Atti 23:26 e 24:3, e poi anche
il suo successore Festo (Atti 26:25). Anche nel caso dell’Exagoge sembra quindi che ci
troviamo di fronte ad un rapporto subordinato tra chi parla e Mose, che sta ascoltando
il resoconto dell’esploratore (probabilmente il titolo con cui viene apostrofato Mosé
indica, come negli Atti, una persona appartenente all’ordine equestre. Per una analisi
dei termini greci indicanti particolari titoli onorifici cfr. Mason 1974).

34 Infatti in Genesi 2 la descrizione del paradiso terrestre ci parla di quattro fiumi che
sgorgano dal giardino, al centro del quale sorge I’albero della vita e con esso 1’albero
della conoscenza del bene e del male. Cfr. Jacobson (1983: 155), dove ’autore afferma
che le fonti giudaiche tarde sostituirono la semplicita del racconto lineare del giardino
dell’Eden, come riportato dalla Genesi, con diverse rielaborazioni.

35 Cfr. Holladay (1989: 514).
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colonna compare anche in Esodo 33:9, dove I'immagine viene utiliz-
zata per identificare la presenza di Dio all’interno della tenda eretta
da Mose.3¢

Al v. 248 inoltre il prato viene descritto come ombroso, ed & lo stesso
prato la cui erba al v. 253 servira da nutrimento per gli animali. L’im-
magine del pascolo e dell’ombra ci riporta all’atmosfera della poesia
bucolica di eta ellenistica.

Ultimo aspetto riguarda i versi 250-252. In queste poche righe infatti
viene utilizzata nella maggior parte dei casi la medesima terminolo-
gia presente nella traduzione greca della LXX.

Ezechiele infatti ci parla di myec 8wdeke. (“dodici sorgenti”) e di ateAéyn
dowikwr (“fusti di palme”), come in Esodo 15:27.%

Inoltre per indicare il numero delle palme I’Exagoge non usa il nume-
rale ¢pdopnkovte, come riportato nel breve passo di Demetrio al quale
si accennava all’inizio, che precede la descrizione di Ezechiele, ma

utilizza P’espressione dexakic ¢énte, (“dieci volte sette”).%8

36 Ezechiele premette all’immagine della colonna di fuoco quella di un bagliore im-
provviso che si manifesta con un ¢éyyoc, una luce che illumina nell’oscurita della not-
te. Il termine greco viene spesso connesso all’idea del fuoco. Ad esempio il profeta
Ezechiele all’inizio dell’omonimo libro parla di una visione avuta (Ezechiele 1), in cui
I’elemento soprannaturale gli viene incontro pili volte circondato da un ¢éyyoc, cioé da

un fuoco (UX nel testo ebraico) che non puo riferirsi a nient’altro che alla divinita (cfr.
Ezechiele 1:4.13.27). Inoltre al ¢éyyoc viene accostato un verbo, éérequje, che compare
al presente anche al v. 99 della medesima Exagoge, nell’episodio del roveto ardente e
in riferimento proprio al prodigio di cui Mosé ¢ reso partecipe, confermando in questo
modo il legame stretto di questo elemento con la presenza di Dio.

37 1l versetto biblico non ci parla della pietra da cui tali sorgenti, secondo la versione di
Ezechiele, sgorgano, ma I’Esodo riprende questa immagine poco dopo. Infatti in Esodo
17:6 (episodio di Massa e Meriba) Dio raccomanda a Mose di colpire la roccia con il
bastone, per far scaturire I’acqua necessaria per il popolo.

38 I numeri dieci e sette non sono scelti a caso: essi sono numeri che presi singolarmen-
te rappresentano completezza, prosperita, totalita. L’utilizzo di una espressione nume-
rica che accosta il dieci e il sette (al posto del pitt comune ¢Bdoprikovte;) raddoppia la
valenza di tali numeri. Il significato complessivo dell’espressione € che non puo esistere
luogo migliore di quello descritto dall’esploratore: solo 1i al popolo di Israele puo essere
riservato il benessere e la stabilita. Filone in un passo del De Migratione Abrahami (36,
198-202) spiega il numero 70 come significato dell’intelligibile e dell’incorruttibile,
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Il senso di questo dexakic emte, presente alla fine della tragedia va cer-
cato all’inizio dei frammenti dell’Exagoge pervenutici, precisamente
al v. 2, dove abbiamo I’espressione invertita éntakig déko (“sette volte
dieci”).

Il nesso tra inizio e fine della tragedia & evidente. Il senso della condi-
zione di schiavitu del popolo ebraico in Egitto si scopre soltanto alla
fine, quando alle sofferenze patite viene donato in cambio un luogo
dove vivere tranquillamente e dignitosamente. Il giardino di Elim &
la giusta ricompensa per le fatiche sopportate in terra straniera, e
Iinversione terminologica attuata da Ezechiele traduce perfettamente
questo concetto.*

L’autore vuole sottolineare il passaggio del popolo di Israele da una
situazione estremamente negativa, in cui deve sottostare ad un domi-
nio umano tiranno e ingiusto (quello del Faraone), ad una condizione
finale paradisiaca, nella quale I"unico dominio da rispettare & quello
della divinita, che desidera per il popolo soltanto le cose migliori.
Infatti il racconto di Ezechiele ha con I’episodio di Elim un’immagine
di lieto fine, completato dalla glorificazione conclusiva di Dio con
P’apparizione di un animale strano e meraviglioso, che non presen-
ta nessuna caratteristica terrena, come viene descritto nel successivo
frammento 17.

Arricchire il testo biblico di questi particolari significa proporre una
interpretazione del testo stesso in chiave positiva, preparando il let-
tore all’evento finale, e inserendo nella tradizione biblica elementi
estranei in relazione al contesto culturale greco.

mentre il 5 rappresenterebbe il sensibile e il corruttibile.

39 Giuseppe Flavio invece non sembra concordare con la descrizione di Ezechiele: pur
citando anch’egli le settanta palme e i dodici corsi d’acqua in merito alla sosta degli
Ebrei a Elim, tuttavia mette in evidenza ’effetto illusorio per il quale I’aspetto florido
con cui l'oasi si presenta al popolo in marcia verso la salvezza in realta rivela la sua
vera natura decadente non appena i fuggiaschi si avvicinano, fiduciosi nell’imminente
ristoro, e subito delusi nelle loro aspettative (Antiquitates Iudaicae 3, 9-12). In merito
all’illusione ottica descritta da Giuseppe Flavio, vista anche come un tentativo di col-
legare la rigogliosita dell’oasi descritta in Esodo 15:27 con le successive difficolta di
16:1, e sanare il contrasto tra i due ambienti presenti nella Bibbia cfr. Castelli (2002:
216-217 in particolare).
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Conclusione

La breve analisi qui proposta ci ha permesso di evidenziare alcuni
esempi di come si muovono i rapporti tra testo ebraico della Bibbia e
tradizioni parallele in lingua greca.

Abbiamo visto un esempio di come le tradizioni greche tentino di
spiegare il testo biblico, di ribadire un concetto non molto chiaro nel
testo ebraico. Siamo poi passati ad un caso in cui da una non corret-
ta traduzione (letterale) del testo ebraico si giunga ad una interpre-
tazione completamente diversa che porta alla nascita stessa di una
tradizione ben visibile in Giuseppe Flavio e Filone. Infine ci siamo
soffermati su un esempio di arricchimento del testo biblico con infor-
mazioni aggiunte dalla tradizione.

I casi che abbiamo preso in considerazione non sono sufficienti per
spiegare in maniera esauriente le dinamiche del rapporto testo ebrai-
co/tradizioni greche.

Tuttavia sono utili per avere un assaggio del processo che porta alla
rielaborazione del testo biblico fino alla stabilizzazione di una tradi-
zione prevalente e di un corrispondente testo dominante.
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Il caso di una tradizione tradita nei millenni: Tas Silg
(Malta)

Danila Piacentini

La presente trattazione realizzata per 'Incontro “Traduzione di tra-
dizioni e tradizioni di traduzione” ha lo scopo di divulgare e rendere
maggiormente fruibili, vista la sua pubblicazione sul web, le numero-
se problematiche connesse al santuario di Tas Silg altrimenti ristrette
all’esiguo numero di studiosi che se ne occupano. Le varie epoche,
preistoriche e storiche, vengono per questo motivo analizzate a volo
d’uccello, senza la pretesa che risultino esaustive, anche perché que-
sto non era lo scopo prefissomi. Alcune pubblicazioni, specialmente
quelle circolanti esclusivamente a Malta, non mi sono state accessibi-
li, per questo motivo alcuni aspetti della trattazione potranno risulta-
re incompleti.

Il santuario posto sul promontorio' di Tas Silg® (Tav. X fig. 1), si-
tuato nella parte sud-orientale dell’isola di Malta (Tav. XI fig. 2) ed
affacciato sulla baia di Marsaxlokk, ¢ stato ed & tuttora oggetto di
campagne di scavo da parte di archeologi italiani e maltesi.® La scelta

1 Cicerone, In Verr, 11, 4, 103-104 “Insula est Melita ... in qua est eodem nomine oppidum
... Ab eo oppido non longe in promuntorio fanum est Iunonis antiquum” “Melita € un’isola
... vi si trova una citta dello stesso nome.... Non lontano da quella cittd, su un promon-
torio, sorge I’antico tempio di Giunone”. Si consideri che la distanza tra Rabat, I’antica
Melite, e Tas Silg & di circa 30 chilometri in linea d’aria; ed in considerazione del
contenuto sviluppo chilometrico dell’isola I’affermazione dello scrittore latino appare
fuorviante.

2 Il nome venne attribuito all’area per la presenza di una piccola chiesa risalente alla
meta del XVII secolo che sorge nelle vicinanze, la Beata Vergine “ad Nives” (Borg 1964:
41). Va precisato comunque che il termine silg in maltese significa “ghiaccio, grandine”
(Bruno 2004: 99, n. 1).

3 La Missione Archeologica Italiana composta da studiosi dell’Universita Cattolica di
Milano e dell’Universita “La Sapienza” di Roma ha iniziato a scavare nel sito di Tas Silg
nel 1963 e fino al 1970 si sono succedute 8 campagne di scavo; nel 1996 i lavori sono
ripresi ed alle due universita precedenti si € aggiunta anche I’Universita degli Studi di
Lecce (Ciasca e Rossignani 2000: 53; Bruno 2004: 104-105). Da quando gli scavi sono
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del promontorio ben visibile ai naviganti che trovavano un porto si-
curo* nella baia sottostante di Marsaxlokk, nel tempo si € rivelato un
incentivo allo sviluppo prospero del centro di culto. Proprio in virtu
della collocazione geografica Tas Silg ¢ stato definito un “santuario
internazionale costiero” .5

Le fonti letterarie classiche® ci informano che il santuario di Tas Silg
era considerato uno dei maggiori del Mediterraneo. Cicerone para-
gona questo fanum Iunonis,” come importanza e ricchezza, a quello
dell’isola di Samo, dedicato alla stessa dea Giunone.® Le ricchezze
accumulate, delle quali ci forniscono una fugace descrizione le fonti,’

ripresi ’area posta a sud della strada che collega Delimara a Zejtun e che divide il sito
in due parti viene scavato dal Department of Classics and Archaeology of the University
of Malta.

4 Diodoro Siculo V, 12, 1-4 “Di fronte alla Sicilia, sul lato di mezzogiorno si trovano tre
isole in mezzo al mare; ognuna di queste ha una citta e porti in grado di dare rifugio
sicuro alle navi in difficolta per il cattivo tempo. La prima isola si chiama Melite, dista
da Siracusa ottanta stadi ed ha numerosi porti eccezionali per la loro funzionalita....
L’isola & colonia dei Fenici, che essendosi spinti, per i commerci, fino all’oceano, la ten-
nero come rifugio, visto che ha buoni porti e giace in mezzo al mare”. I testi delle fonti
e le traduzioni (a parte alcune modifiche mie) sono state tratte da Bruno (2004).

5 Grottanelli (1981: 116-117) ritiene che i santuari costieri, come Tas Silg, sarebbero
da considerare come degli “avamposti culturali della pil antica espansione commer-
ciale fenicia”.

6 Coleiro (1964).

7 Nella letteratura latina il termine fanum risulta essere uno tra i termini pit usati
per designare un complesso cultuale accanto a templum ed aedes. Viene usato molto
raramente per indicare un tempio a Roma, ¢ invece il termine usuale per individuare
i santuari nei territori lontani da Roma, come € il caso di Malta. Il fanum aveva delle
particolari cerimonie di dedica e di funzionamento interno, definite dagli autori classici
come non tradizionali (Dubourdieu e Scheid 2000: 72-74).

8 Cagiano de Azevedo (1967: 120-121); Cicerone, In Verr, II, 5, 184 “... Iuno regina,
cuius duo fana duabus in insulis posita sociorum, Melitae et Sami” “...Giunone regina, alla
quale a Melita e a Samo, due isole degli alleati, sono dedicati due santuari”.

9 Cicerone, In Verr. 11 4, 103-104 “...dentes eburneos incredibili magnitudine.... Erat prae-
terea magna vis eboris, multa ornamenta, in quibus eburneae Victoriae antiquo opere ac sum-
ma arte perfectae” “...zanne d’avorio di incredibile grandezza... C’era anche una grande
quantita di avorio e molti ornamenti tra i quali una Vittoria d’avorio fatta in antico con
impegno ed estrema perizia artistica.”; Valerio Massimo I, 2 “...ex fano Iunonis dentes
eburneos eximiae magnitudinis sublatos...” “...dal santuario di Giunone aveva preso delle
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dalle quali si puo solo intuire che dovevano essere notevoli, ci danno
la misura della sua vita protesa verso una dimensione internazionale,
con apporti dai naviganti che solcavano il Mediterraneo, ed allo stesso
tempo i ritrovamenti archeologici ci forniscono anche una dimensione
locale grazie alle notevoli quantita di terrecotte, arredi cultuali e mo-
nete riportate alla luce. L’economia di tutto ’arcipelago quindi ebbe a
giovarsi della situazione di agiatezza in cui versava il santuario di Tas
Silg. Cicerone descrivendo particolari eventi quali le guerre puniche o
I’episodio che riguardo il re Massinissa di Costantina'®ci permette di
comprendere che la sua inviolabilita era universalmente riconosciuta
e che fu infranta solamente da Verre in epoca repubblicana. La men-
zione dei pirati che vi trovavano asilo durante la stagione fredda,!!
e quindi non facevano oggetto il santuario delle loro scorrerie, al di

zanne d’avorio di dimensione straordinaria...”.

10 Cicerone, In Verr. 11, 4, 103-104 “Quin etiam hoc memoriae proditum est, classe quon-
dam Massinissae regis ad eum locum adpulsa praefectum regium dentes eburneos incredibili
magnitudine e fano sustulisse et eos in Africam portasse Massinissaeque donasse. Regem
primo delectatum esse munere; post, ubi audisset unde essent, statim certos homines in quin-
queremi misisse qui eos dentes reponerent. Itaque in iis scriptum litteris Punicis fuit regem
Massinissam imprudentem accepisse, re cognita reportandos reponendosque curasse”. “Anzi,
anche questo € stato tramandato, che essendosi spinta in quel luogo, per caso, una
flotta del re Massinissa, ’ammiraglio del re prelevo dal tempio delle zanne d’avorio
di incredibile grandezza e, portatele in Africa, le dono a Massinissa. Il re inizialmente
aveva gradito il dono, ma poi, avendo saputo da dove venivano quelle zanne, mando
subito degli uomini fidati con una quinqueremi per rimetterle al loro posto. Pertanto
in quelle iscrizioni in punico fu scritto che il re Massinissa aveva accettato (le zanne)
per imprudenza, ma avendo capito come stavano le cose, si era preoccupato di farle
riportare e risistemare”. L’episodio va collocato cronologicamente tra la fine del III e
I’inizio del II secolo a.C. (Bruno 2004: 103).

11 Cicerone, In Verr. 11, 4, 103-104 “.. (fanum Iunonis) quod tanta religione semper fuit,
ut non modo illis Punicis bellis, quae in his fere locis navali copia gesta atque versata sunt
sed etiam hac praedonum multitudine semper inviolatum sanctumque fuerit” “...(il tempio
di Giunone) da sempre cosi venerato che non solo rimase sempre sacro ed inviolato
durante le guerre puniche che si svolsero in quei luoghi e furono condotte con forze
navali, ma anche durante (le scorrerie) di questa moltitudine di pirati”; “...in locum
(religiosissimo fano) classes hostium saepe eccesserint, ubi piratae fere quotannis hiemare
soleant” “in quel luogo (venerando santuario) spesso sono approdate flotte di nemici, e
1i i pirati sono soliti passare I'inverno quasi ogni anno” (Ciasca 1995: 708; Bruno 2004:
78-79, 104).
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l1a della valenza attribuibile a questa usanza, come forma di rispetto
religioso, appare piul probabile inserirla in un uso ben radicato nella
consuetudine, per cui Malta poteva essere considerata sia un approdo
sicuro in mezzo al Mediterraneo per tutti, ma anche e soprattutto un
porto franco.

Il geografo greco Tolomeo,!? descrivendo I’arcipelago maltese, forni-
sce indicazioni dettagliate riguardo la latitudine e la longitudine per
la localizzazione di uno “Hpac iepov e di uno ‘HpaxAiéouvg iepov sull’isola
di Malta.'® Proprio in virtu di questa fonte un erudito maltese del XVI
secolo, Jean Quintin d’Autun ritenne di poter localizzare il tempio di
Eracle nella parte meridionale dell’isola, verosimilmente con i resti
megalitici di Borg in-Nadur, mentre il tempio di Hera andava collo-
cato, secondo la sua interpretazione, nella parte orientale dell’isola di
Malta, nei pressi del Grand Harbour (dove invece si trovano i resti dei
templi megalitici del promontorio di Kordin).!* Dai primi ritrovamen-
ti italiani pero apparve subito chiaro che a Tas Sil§ era da individuare
un santuario dedicato ad una divinita femminile e che la sua storia
abbracciava un arco di tempo che andava dal periodo preistorico a
quello bizantino.

Il santuario di Tas Silg & reso unico nel Mediterraneo dalla sovrap-
posizione di pitu edifici su una stessa struttura originaria. Il luogo fu
scelto infatti in origine per realizzarvi un tempio megalitico, con la
caratteristica struttura a pit lobi al cui interno erano ambienti ab-
sidati. Edifici simili si possono vedere in tutto l’arcipelago maltese

12 Tolomeo, Geogr. 1V, 3, 13.

13 Le coordinate ad un controllo puntuale si sono rivelate pero errate. Inoltre va sot-
tolineato che Claudio Tolomeo & l'unica fonte classica che ci fornisce I'informazione di
un tempio dedicato ad Ercole sull’isola di Malta (Bonanno 1982) e visto che non viene
saccheggiato da Verre ne consegue che non doveva essere tanto ricco quanto quello di
Hera (Ciasca 1993: 226). Sull’ipotesi della provenienza da Tiro delle iscrizioni fune-
rarie gemelle (CIS I, 122 e 122 bis), rinvenute fuori da un preciso contesto a Malta, e
che menzionano ‘Melqart, signore di Tiro’, si veda Amadasi Guzzo e Rossignani (2002:
20 e 26).

14 Bonanno e Frendo (2000: 70). Successivamente Giovanni Francesco Abela ritenne
pit probabile che i resti visibili presso Tas Silg fossero pitt rispondenti per una identifi-
cazione con il tempio di Eracle. Vella (1982: 274).
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e ne costituiscono la caratteristica peculiare (Tav. XI fig. 3).1> Il suo
impianto iniziale risale al tardo neolitico'® (fase Tarxien Temple) a
cui si sovrappose una frequentazione nel bronzo antico e recente (fasi
Tarxien Cemetery e Borg in-Nadur).'” Le strutture preistoriche con-
servate annoverano: nell’area 2 Sud del sito di Tas Silg'® (Tav. XII
fig. 4) una struttura ad andamento curvilineo composta da massi giu-
stapposti a formare un lobo al culmine del quale vi € una soglia a tre
fori (Tav. XII fig. 5); nell’area 6 un largo monolite concavo ricavato
in un unico blocco di pietra (struttura 47) che ha accanto un mono-
lite quadrangolare'® (Tav. XIII fig. 6); nell’area 4 altri massi ad anda-
mento curvilineo con un monolite gemello di quello precedente.? I
nuovi scavi incentrati subito fuori il lobo meglio conservato (a nord-
est dell’area 2 Sud) stanno mettendo in luce nuove strutture straor-
dinariamente ben conservate, compresa una rampa curvilinea che si
snoda per diversi gradini, ma soprattutto sembrano confermare una
continuita di utilizzo dell’area per scopi cultuali, nonostante tutti gli

15 Il complesso megalitico di Tarxien, visibile nella foto, dista una decina di chilometri
dal sito di Tas Silg.

16 Malta e caratterizzata da una periodizzazione preistorica propria. I nomi scelti per
tale periodizzazione derivano dalla toponomastica isolana; alcune localita hanno per-
messo infatti pitt di altre di poter seguire 1’evoluzione delle strutture templari e degli
altri edifici con caratteristiche non cultuali, anche tramite la ceramica associata. Per il
lasso di tempo che interessa la presente trattazione i periodi preistorici sono denomina-
ti: Tarxien Temple che va dal 3100 al 2500 a.C. (eta del rame); Tarxien Cemetery che
va dal 2500 al 1500 a.C. (eta del bronzo antico) e Borg in-Nadur/Bahrija che va dal
1500 al 700 a.C. (eta del bronzo recente e finale - inizio eta del ferro). Trump (2002:
10-11).

17 Brusasco (1993: 15) ritiene che durante il periodo Borg in-Nadur il sito venne usato
come “cittadella” e non come luogo di culto. Per questa ipotesi si veda Grottanelli
(1981: 123) il quale ritiene che una continuita della presenza umana non significa
necessariamente anche una continuazione del culto praticato.

18 La terminologia per 'identificazione delle aree di scavo che si adotta in questo lavo-
ro si rifa ai rapporti di scavo delle prime missioni.

19 Ciasca (1969: 39-40). Ritrovato in situ, in origine monolitico, ma spezzato in due
parti. Ciasca (1993: 230-231) ritiene che la “vasca” (cioe il monolite concavo) potesse
essere utilizzata per abluzioni e collega questa struttura, mai obliterata, alla cisterna a
gradini (struttura 54) posta nelle vicinanze, realizzata in periodo ellenistico.

20 Caprino (1973: 55). Spezzato in tre parti, ma in situ.
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interrogativi e le anomalie riscontrate?! e non una interruzione d’uso
come si era ipotizzato in precedenza per la fase Tarxien Cemetery. La
dedica del santuario al culto di una divinita femminile fu resa esplici-
ta dal ritrovamento, nell’area della facciata concava del tempio, di un
altorilievo in calcare che raffigura una figura umana femminile stan-
te, con gonnellino, dalle forme generose e sovrabbondanti, chiamata
nei rapporti in lingua inglese “fat lady”?? (Tav. XIII fig. 7).

L’inizio della frequentazione® e dell’utilizzo del sito di Tas Silg da
parte di genti di origini fenicia, determinabile sulla base della cera-
mica ritrovata nel santuario** e nelle necropoli dell’arcipelago malte-
se,? risalirebbe alla seconda meta dell’VIII secolo a.C. I nuovi arrivati

21 Cazzella e Moscoloni (2007), le diverse concentrazioni di ceramica pertinenti alle
fasi Tarxien, Tarxien Cemetery, Borg in-Nadur nelle diverse aree del santuario, che
in un primo momento avevano fatto pensare che nel Bronzo recente il sito fosse stato
utilizzato esclusivamente come centro abitato, sembra possano essere spiegate formu-
lando l'ipotesi che il sito santuariale nel suo complesso fosse diversificato da un punto
di vista funzionale. Cazzella e Recchia (in stampa) e Recchia (2007). Colgo l’occasione
per ringraziare vivamente il professor Cazzella per avermi reso disponibili i suoi arti-
coli su Tas Silg in fase di stampa e per avermi suggerito una terminologia cronologica
corretta.

22 Mallia (1965); Ciasca (1965: 128). Brusasco (1993: 15 e 25 n. 26) non ritiene vi sia
stata una continuita di culto dalla “Dea Madre Preistorica” all’Astarte fenicio/punica.
L’idea della continuita cultuale & portata avanti invece da Frendo (1995).

23 Aubet (2001: 235) “... Malta was used on the part of the Phoenicians as a support
and transit base for shipping rather than as a colonial settlement.” Markoe (2000: 180).
Vidal Gonzales (1998: 114) vede nella presa del controllo da parte dei Greci della costa
siciliana sud-orientale un serio ostacolo alla navigazione sicura da parte dei Fenici e
quindi lo spostamento dell’asse di navigazione verso Malta una tappa obbligata per la
continuazione della loro espansione all’interno del Mediterraneo.

24 Ciasca e Rossignani (2000: 55). Nel santuario si trovano associati frammenti fenici
red-slip a frammenti protocorinzi. Rossignani (2006: 189). La fine dell’VIII secolo viene
confermata “dagli accertamenti stratigrafici pitt recenti”.

25 Nell’ambito funerario la determinazione delle datazioni & complicata da diversi
fattori. La data della meta dell’VIII secolo a.C. venne adottata dalla maggior parte degli
studiosi sulla base della ceramica greca d’importazione (una tazza corinzia della %
dell’VIII secolo a.C. ed una tazza tipo bird-bowl della "2 del VII secolo a.C.) associata
a quella fenicia red-slip d’importazione ritrovata in una tomba nella localita di Ghajn
Qajjied (datata alla Y2 del VII secolo a.C.): Baldacchino e Dunbabin (1953); Ciasca
(1971: 64); Moscati (1993: 286). Ma gia Ciasca (1982: 148) ritenne che sulla base di
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mantengono nel santuario il culto per una divinita femminile e lo
dedicano alla dea fenicia Astarte,?® mentre le strutture esistenti?” ven-
gono utilizzate senza notevoli variazioni e quindi mantenendo sia il
lobo orientale dell’edificio megalitico sia 1’area scoperta antistante.

Nel periodo immediatamente successivo, tra la fine del VII ed il VI
secolo a.C., il complesso viene modificato pur mantenendo 1’assia-
lita e Pandamento curvilineo originario della facciata (Tav. XIV fig.
8). L’ipotesi ricostruttiva della facciata del tempio proposta da parte
della studiosa che si occupo della pubblicazione delle fasi fenicio-
puniche del santuario, la professoressa Antonia Ciasca, mette in evi-
denza capitelli, ritrovati riutilizzati in strutture successive, a doppia
gola egizia di tradizione fenicia posti su pilastri®® (US 4181 e 4182).
In asse con I’entrata si trovava l’altare piut antico del complesso con

studi ceramologici del Culican la data, dalla meta dell’VIII secolo a.C. andasse abbas-
sata. In un primo momento venne proposto “gli ultimi decenni dell’VIII sec. a.C.” ed
in una riconsiderazione successiva del materiale il “secondo quarto del VII sec. a.C.”.
Ciasca (1995: 700-701). Sagona (2002: 24) invece ritiene che “the west Mediterranean
experienced an initial sporadic and unsystematic settlement from ad early as 1000 BC
to about late 900 BC and a second wave of substantial Phoenician migration from about
800 BC to 700 BC” sulla base del ritrovamento di una lucerna, elemento caratterizzante
della funzione funebre delle cavita con inumati di origine fenicia, assieme a ceramica di
fase Borg in-Nadur all’interno di un pozzo a campana a Mtarfa. Sagona (2002: 29-30;
886-890; id. 1999; id. 2000: 84; id. 2003: 13). A contrastare quest’ultima ipotesi Vidal
Gonzales (1998: 110-111) il quale afferma come nel periodo di Borg in-Nadur i silos
fossero usati esclusivamente per immagazzinare beni e mai come luoghi di sepoltura.
Pur esistendo esempi di un loro riuso in epoche posteriori come tombe, resta comun-
que il fatto che 'omogeneita e la contemporaneita della ceramica fenicia associata a
ceramica del bronzo tardo, affermata dallo scavatore di questo silos, Baldacchino, vada
messa seriamente in dubbio. Inoltre Vidal Gonzales ritiene anche che la prima fase
fenicia a Malta debba porsi nella prima meta del VII sec. a.C.

26 Bonnet (1996: 112-114).

27 Ciasca (1976-1977; id. 1982; id. 1992: 272) ritiene che il sito non vide interruzioni
nella sua frequentazione, ma si veda contra Trump (2002: 139). Frendo (1995: 119)
ritiene vi sia stata una sovrapposizione tra la fase del Tardo Bronzo e la fase Fenicia
Arcaica.

28 Ciasca (1999: 25) fa un collegamento con “la tradizione legata al simbolismo reli-
gioso vicino-orientale dei pilastri isolati non portanti” con esempi in Palestina, Fenicia
e Cipro.
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struttura a “ground altar” (I’altare 45,%° US 4152, ipotesi ricostruttive
nelle figure: Tav. XIV fig. 9 e Tav. XV fig. 10), che presenta tracce di
una forte esposizione al fuoco, chiaro indizio dei sacrifici animali che
vi si svolgevano.*® Il suo uso si protrae nei secoli anche in concomi-
tanza e successivamente alla costruzione di altri altari con funzione
sacrificale nell’area 2 Nord del santuario.®! Poco discosta, ma sempre
allineata con I’altare, un’altra installazione incastrata nella roccia del-
la collina, € costituita da un masso di forma irregolare attraverso il
quale passa un foro che permette il raggiungimento del terreno vergi-
ne. L’uso contemporaneo delle due strutture cultuali, ben chiaro dagli
scassi nella stessa pavimentazione, presuppongono un doppio tipo di
offerte: solide nel primo caso, liquide nel secondo.?? La loro definiti-
va dismissione avviene in epoca ellenistica ed in corrispondenza del
“ground altar” viene messa una grande lastra di pietra (US 4146A),
ben riconoscibile nella tessitura del lastricato in calcare dell’area.*

Tracce evidenti nella pavimentazione realizzata in scaglie di calca-
re nella zona di fronte al tempio mostrano il susseguirsi nel tempo
delle attivita rivolte ad arricchire questa realta cultuale.®* L’analisi

29 Ciasca (1976-1977: 166 n. 10) I'altare venne alloggiato in un taglio nella roccia (il
livello & piti basso rispetto al piano di calpestio). I due lati brevi e quello lungo, rivolto
verso la facciata, erano chiusi da elementi verticali (la studiosa ne propone una doppia
possibile ricostruzione, la seconda con tre betili sul lato lungo). Ciasca (1993: 228).
30 Ciasca (1968: 19) descrivendo “le tre cavita rettangolari, foderate di piombo, che si
trovano sul bordo del lato Est” dell’altare aggiunge che nel foro centrale era presente
della terra molto fine biancastra con presenza all’interno di “piccolissimi resti di ossa
minute (di volatili? di pesci?)”; Ciasca (1993: 228). Per un approccio alle pratiche ri-
tuali dei pasti all’interno del santuario si veda Quercia (2000).

31 Ciasca (1978: 76); Ciasca (1993: 232) ipotizza la pratica di differenti forme di sac-
rificio: “a holocaust at the entrance of the temple according to the Semitic tradition
similar to that reported in the Bible, and community sacrifices or other in the northern
sector of the sanctuary”. Si veda piti avanti la descrizione degli altari dell’area 2 Nord
del santuario.

32 Ciasca (1993: 229).

33 Rossignani (2006: 194).

34 Rossignani (2006: 191); Bonzano (2007). l'intensa frequentazione ed utilizzo della
sommita della collina, con il successivo asporto di materiali nel periodo di abbando-
no della struttura, hanno concentrato in pochi centimetri successioni stratigrafiche di
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approfondita dei resti emersi dagli scavi permetterebbe di ipotizzare
la presenza di un nuovo altare, poco discosto ad O da quello arcaico,
del tipo a tavola (US 4186) a cui si accedeva tramite gradini, che a
differenza delle strutture precedenti (altare 45 e pietra cava) non vie-
ne distrutto dalla pavimentazione di II-I secolo a.C. La sua fondazione
ci viene datata alla del fine V oppure alla prima meta IV secolo a.C.
grazie al ritrovamento, all’interno di una doppia cavita circolare nei
blocchi di base, di ciotole fenicie di produzione locale, trovate una
a copertura dell’altra, con all’interno, probabilmente, resti organici
associati ad un anello in bronzo con castone frammentario e tracce di
un elemento in ferro, a dimostrazione proprio di un rito di fondazio-
ne.% Appare molto probabile una sua forma finale da inserire in un
contesto cultuale greco-ellenistico.

Le aree attorno al tempio furono distinte funzionalmente. Il pendio S
pit vicino al mare (aree 4 e 3) fu verosimilmente adibito ad ospita-
re Pentrata principale al santuario (le strutture attualmente riportate
alla luce sono riferibili ad epoca tardo romana e bizantina), con an-
nessi ambienti di servizio, ma destinato anche ad essere usato come
scarico del materiale ceramico usato per il culto accumulato negli
anni e riversato poi in un’epoca non precisabile lungo il fianco della
collina.’® Nell’area Nord (area 2 Nord) si costruiscono invece tutta
una serie di strutture secondarie annesse al complesso santuariale tra
le quali tre altari, diversi vani, cisterne e canali.

secoli, ne consegue che non sempre le letture e le attribuzioni cronologiche possono
essere sempre precise.

35 Rossignani (1972: 52-53, fig. 10, n° 4-8), in un primo momento si penso che le strut-
ture potessero riferirsi a due cappelle; Ciasca e Rossignani (2000: 56-57); Bruno (2004:
108); Rossignani (2005: 260-263). Rossignani (2006: 191). Bonzano (2007).

36 Rossignani (1973: 64) parla di “un unico strato di scarico” che “in base all’esame
del materiale contenuto, & da porre fra il VII e i primi decenni del III secolo a.C.” Si
veda contra Brusasco (1993: 13) “non si potrebbe escludere che le genti fenicie, che
effettuarono lo scarico votivo del settimo-sesto sec. a. C., avessero spianato e livellato
lo strato Borg in-Nadur.”

37 Ciasca (1978: 77) ritiene che la decisione di porre nella zona settentrionale diversi
tipi di altari sia indice anche di un cambiamento di rito.
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La struttura 43 (Tav. XV fig. 11) & I’altare piti antico dell’area 2 Nord,®
é orientato secondo i punti cardinali, a differenza del tempio mega-
litico e del “ground altar”, e puo essere ricondotto alla categoria dei
“low monumental altars”.*® Verosimilmente aveva al suo interno un
alto gradino o banchetta che correva per tutto il perimetro, lasciando
al centro uno stretto spazio libero, vi risultano evidenti le tracce di
una intensa esposizione al fuoco. In epoca ellenistica meta della strut-
tura venne tagliata per realizzare le mura del temenos.* Addossata
alla precedente e ad essa collegata si pone la struttura 38 (Tav. XVI
fig. 12) orientata in modo analogo. La forma di questo altare € quasi
identica, manca la banchetta interna, ma le tracce di combustione
sono ben visibili e la ceramica punica di fabbricazione locale data
il suo utilizzo fino al II secolo a.C.*! L’ultima struttura in ordine di
tempo ad essere utilizzata nella zona con una funzione analoga alle
precedenti € la struttura 4 definita come un “recinto sacrificale”. Si
tratta ancora una volta di una superficie delimitata da un parapetto
esterno a cui si accedeva tramite una stretta entrata su uno dei lati
lunghi e la cui pavimentazione era la tavola dove si svolgeva il sa-
crificio. L’ultima fase di utilizzo della struttura viene datata tramite
ceramica al periodo compreso tra il I secolo avanti ed il I secolo dopo
Cristo.*? Entro questo recinto sacrificale furono rinvenute le prime

38 Ciasca (1978: 77) data la struttura al IV-III secolo ed allo stesso tempo in Ciasca
(1993: 232) ritiene che sia “ideally related to the first Phoenician phase of the eight
century B.C. and constructively, at least to the archaic period”.

39 Ciasca (1978: 77) tale categoria di altari € diffusa “in ambiente magnogreco e sice-
liota in santuari riservati a culti di divinita ctonie.”

40 Ciasca (1976-1977: 167); Ciasca (1993: 231); Rossignani (2006: 193); Semeraro
(2007: 313).

41 Ciasca (1976-1977: 167); Ciasca (1993: 231).

42 Ciasca (1976-1977: 167); Ciasca (1993: 231 e 233). Di particolare interesse restano
le conclusioni a cui pervenne la studiosa al termine dell’analisi fatta sulle installazioni
connesse con i sacrifici. Gli altari trovati a Tas Silg ed utilizzati in epoca fenicio-punica
non si sviluppano in alzato, in quanto la tavola sacrificale si trova al livello del piano
di calpestio. La loro forma deve essere connessa con uno specifico rituale del quale
ignoriamo ogni aspetto; una connotazione legata al mondo sotterraneo non sarebbe
da escludere vista che una tale ideologia era gia presente nel tempio eneolitico. Tale
ipotesi sarebbe supportata inoltre dalle gallerie scavate nella roccia sotto al tempio ed

114



Il caso di una tradizione tradita nei millenni: Tas Silg (Malta)

cinque iscrizioni redatte in alfabeto greco del santuario con dedica ad
Hera. Si tratta di incisioni su ceramica comune di fabbricazione lo-
cale (due piatti, un vaso, un’anfora, un pithos) realizzate prima della
cottura. Le dediche riportano solo il nome della divinita, al genitivo
o al dativo** (HPAC, HPAI, Tav. XVI fig. 13) ed alcune particolarita
della redazione, come la barra dell’alfa spezzata o il sigma lunato, le
datano al I secolo a.C.**

L’eccezionalita di Tas Silg risulto evidente anche e soprattutto per
il ritrovamento di centinaia di iscrizioni redatte in scrittura punica
e neopunica e lingua fenicia collocabili cronologicamente tra il V-
IV secolo a.C. ed il I d.C. La pili antica, composta da cinque linee di
scrittura é incisa su una laminetta in osso (n° inv. 490/1) e proviene
dall’area 2 Nord. La consunzione del materiale e la lacuna sulla si-
nistra non permettono una lettura puntuale dell’intera iscrizione. Si
tratta di una dedica ad Astarte* che ricalca un formulario ben noto
per questo tipo di iscrizioni, con il nome della divinita al primo posto,
seguito dall’oggetto di dedica, dal verbo, dal nome del dedicante ed a
conclusione da una espressione stereotipata (Tav. XVI fig. 14). Viene
datata su base paleografica alla fine del V o agli inizi del IV secolo
a.C. Un’altra dedica si trova incisa questa volta su una placchetta in
avorio (n° inv. 2035/2, Tav. XVII fig. 15), rinvenuta in frammenti in

accessibili da un pozzo poco discosto dall’asse principale nell’area 2 Sud.

43 La dedica al genitivo presupporrebbe 1’espressione “santuario di Hera”, mentre quel-
la al dativo una frase dedicatoria alla divinita. Lo spazio che c¢’¢ sia prima sia dopo il
nome della divinita permette di affermare che le quattro lettere che costituiscono la
dedica fossero isolate. Cagiano de Azevedo (1963: 543).

44 Cagiano de Azevedo (1963: 543-546) le iscrizioni sono databili ad un periodo di
poco posteriore all’eta ciceroniana ed attestano 'orientamento culturale della societa
romana di quel periodo; id. (1964: 105-106).

45 Garbini (1966: 53-55, tav. 38, 1); Guzzo Amadasi (1967: 38-39, tav. IX); Amadasi
Guzzo (2007: 289-291). 1. LRBT LSTRT[ 2. >BST Z S NDR [ 3. BN BLHLS BN K[...
KSM<] 4. QL DBRY M/WPG ST[ 5. °N..... BN KNS[ “1. Alla signora Astarte [ 2. questa
“coppa” & (cio) che ha dedicato [NP 3. figlio di bclhls figlio di k[... poiché ha ascoltato]
4. la voce delle sue parole ...[ 5. ...figlio di kn$[“. Vorrei ringraziare la professoressa
Amadasi per avermi dato la possibilita di leggere il suo articolo in corso di stampa ed
allo stesso tempo per avermi elargito molti utili consigli dopo aver letto la bozza del
presente articolo.
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occasione di un sondaggio sotto la pavimentazione dell’area sacri-
ficale 4, nell’area 2 Nord.*® 1l suo restauro ha portato alla lettura di
due linee di iscrizione, purtroppo mancano il nome della divinita e
l'oggetto della dedica. Si data al III secolo a.C. Una terza dedica (Tav.
XVII fig. 16), questa volta su calcare ritrovata nell’area 4, & incisa su
un elemento architettonico ed € composta da tre linee di scrittura.
Viene datata su base paleografica al II-I secolo a.C.*” L’unico elemento
(A 83, n° inv. 812) con dedica rinvenuto nell’area del tempio (vano
36, in asse con la struttura 45) € rappresentato da una lastra in calca-
re, modanata nella parte inferiore, facente parte dell’altare a tavola
(US 4186). Le condizioni della pietra ci permettono di leggere I'inizio
della dedica ad Astarte e poche altre lettere.*® La dea fenicia oltre al
solito appellativo RBT “Signora” € identificata pit precisamente come
STRT NN “Astarte di Malta”.** E’ verosimile una sua datazione al II
secolo a.C. su base paleografica.

La categoria che ci ha fornito pitt di tutte una enorme quantita di
esempi € quella di iscrizioni incise, raramente graffite su ceramica,

46 Guzzo Amadasi (1969: 67-72); Amadasi Guzzo (2007: 291-292). 1’. IN HSPR °$
BOQRB °B[ 2. ] BN BD’ BN YTM BN BDMLK BN BLSLK KSM* QL[ “1°.]. lo scriba che &
allinterno di ..[ 2°. ] figlio di bd’ figlio di ytm figlio di bdmlk figlio di bIslk, poiché ha
ascoltato la voce [“

47 Garbini (1964: 83-87, tav. 26); Guzzo Amadasi (1967: 27-27, tav. IV. 1); Amadasi
Guzzo (2007: 292-294), si veda per la particolarita della formula adottata in questa
iscrizione. ’PSYTN NDR 2. BRK LRBT L 3. ‘STRT “1. >psytn ha dedicato 2. sia benedetto
dalla signora da 3. Astarte”.

48 1°. LRBT L‘STRT °NN HMI[ZBH “1.” Alla signora Astarte di Malta I’al[tare“. Amadasi
Guzzo (2007: 288-289). Garbini (1967: 43-44, tav. 28, 3) aveva interpretato ed inte-
grato le ultime 2 lettere SM[L “statua”. Rossignani (2005: 262).

49 Gia Garbini (1967: 44) aveva ipotizzato una simile interpretazione dei segni anche
sulla base delle monete maltesi con legenda ‘NN ritrovate all’interno del santuario
stesso e datate al III-II secolo a.C. Coleiro (1965: 121, tav. 50, 8). Grottanelli (1982:
105-109) aveva ripreso e rafforzato questa identificazione anche sulla base di un’altra
iscrizione incisa e successivamente dipinta ricomposta da due frammenti di una brocca
(inv. 2070 e 2074) che hanno fornito come possibile lettura LSTR]T °NN BT [ e che
potrebbe essere tradotta “ad Astar]te di Malta, tempio [“ ad indicare un contenitore
ceramico di pertinenza del tempio. Guzzo Amadasi (1969: 74-75) aveva ipotizzato una
diversa interpretazione dei segni, che potevano riferirsi ad un nome proprio femmini-
le.
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trovate in tutta I’area del santuario, ma concentrate in massima parte
nello scarico. Le forme ceramiche sono riconducibili a tipi ben noti
in ambito fenicio-punico, si tratta di pentole, coppe, coppette, tazze,
piatti, lucerne quasi esclusivamente realizzate con argilla del luogo®
e quindi provenienti da fabbriche da ricercare nelle immediate vici-
nanze, se non facenti parte del santuario stesso. Le iscrizioni di natura
votiva, furono incise prima della cottura sulla parete esterna, a volte
anche su quella interna, dell’oggetto ceramico, che presumibilmente
conteneva l’offerta vera e propria alla divinita.>

Le iscrizioni su ceramica sono redatte in un tipo di scrittura che rap-
presenta una evoluzione autonoma dei segni alfabetici fenici non ri-
scontrabile altrove (Tav. XVII fig. 17), mentre accanto alle formule
molto semplici di dedica si sviluppa un sistema di abbreviazioni non
ancora compiutamente sciolto. L’iscrizione pili comune nell’ambito
delle dediche segue lo schema, preposizione L. + ND: L'STRT “per
Astarte” (Tav. XVIII fig. 18); altre meno diffuse sono iscrizioni di ap-
partenenza, secondo lo schema, determinativo § + sostantivo + ND:
S KHN STRT “appartenente al sacerdote di Astarte” oppure S HMQDS
“appartenente al santuario”.>? Tra le sigle pit diffuse si possono elen-
care: LT (Tav. XVIII fig. 19) che potrebbe indicare la prima e I'ultima
lettera della dedica ad Astarte;>* T, TT e GN (Tav. XVIII fig. 20).5*
Alcune iscrizioni ritrovate durante le prime fasi di scavo diedero pro-
blemi interpretativi. Si volle infatti tentare di ricondurre alcuni segni

50 Sugli ateliers per la produzione di contenitori ceramici: Bruno (2004: 84).

51 Amadasi Guzzo (2007: 296), in virtu delle ridotte dimensioni di alcune coppette e
piattini ritiene, a ragione, che si potessero trattare, in alcuni casi, “di offerte simboli-
che”.

52 Amadasi Guzzo (2000); Scagliarini (2007).

53 Al riguardo si veda Chabot (1943-1945) che propone un sistema di scioglimento del-
le abbreviazioni presenti su iscrizioni provenienti dall’Africa del N e tratte dal Corpus
Inscriptionum Semiticarum.

54 Frendo (2000: 98-99) propone di sciogliere ’abbreviazione costituita dalla lettera
T con il sostantivo tr(w)mh, ritrovato in una iscrizione proveniente da Masada, col
significato di “have offering”, “contribution for the sanctuary”; mentre le lettere GN
sarebbero 1’abbreviazione dell’espressione [s]pr °gnn, presente in fenicio, da tradursi
“domestic fowl/birds” e da considerare una possibile offerta alla dea Astarte.
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incisi a formule gia trovate altrove nel mondo punico. Alcuni segni
che si avvicinavano molto all’alfabeto neopunico furono interpretate
come dediche alla divinita femminile maggiormente attestata a Car-
tagine: TNT.% Ritrovamenti successivi evidenziarono da una parte la
particolarita e I'unicita del corpus di iscrizioni ritrovate all’interno del
santuario di Tas Silg e dall’altra la non confrontabilita di queste con
altre del mondo punico, fino ad arrivare alla conclusione che I’ipotesi
della doppia dedica del santuario a due divinita femminili fosse da
scartare e che quindi Tas Silg, durante la sua fase fenicio-punica, fosse
dedicata come luogo di culto esclusivamente ad Astarte.>®

In eta ellenistica (fine II inizi I sec. a.C., Tav. XIX fig. 21) si arriva ad
una risistemazione radicale di tutta I’area sacra.>” Lo spazio antistan-
te al tempio viene completamente lastricato in calcare e circondato
da un portico colonnato con pavimentazione in cocciopesto. Doveva
svilupparsi con una doppia navata con capitelli di ordine dorico a
coronamento. L’ingresso a tutta I’area avveniva sempre da O cosi che
il vecchio asse preistorico continuava ad essere mantenuto. In questo
modo l'originaria facciata curvilinea venne racchiusa entro linee oriz-
zontali, mentre il vecchio lobo del tempio megalitico, era divenuto
il santa sanctorum del nuovo complesso cultuale. Tutta ’area venne
circondata da mura provviste di torri (muro D, US 4082).%8

L’assetto del complesso non subira alcuna modifica di rilievo in epoca
romana imperiale. Una diminuzione dei ritrovamenti di anfore deno-
ta una probabile perdita di importanza del santuario alla meta del III

55 Garbini (1964: 89-91); Garbini (1965: 83); Amadasi Guzzo (1993: 205-208).

56 Resta comunque radicata lidea della dedica ad una doppia divinita femminile in
diversi studiosi come Hvidberg-Hansen (1979); Della Corte (1983); Markoe (2000:
180).

57 Rossignani (2006: 196-197; Id. 2007: 359-361). Bruno (2004: 116-117, 161) dalle
alte percentuali di anfore vinarie rinvenute nel santuario desume un grande consumo
di vino durante le pratiche religiose del periodo tardo repubblicano. Inoltre le grandi
quantita di ceramica di importazione ritrovate da tutta ’area mediterranea ha fatto
ipotizzare che il santuario godesse di un periodo particolarmente florido e che la ri-
sistemazione di tutta ’area possa verosimilmente essere stata patrocinata dai ricchi
mercanti dell’epoca.

58 Rossignani (2005; id. 2006: 193).
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secolo d.C.>°

Il successivo grande rimaneggiamento dell’area si ebbe in epoca bi-
zantina. Sopra il lastricato del portico ellenistico si € ipotizzato possa
essersi impostato un edificio di culto cristiano il cui orientamento ri-
calcava pedissequamente quello delle costruzioni templari precedenti
e che quindi poneva la sua abside verso E, proprio all’interno dei pi-
lastri d’accesso al lobo preistorico® (Tav. XIX fig. 22). Si sarebbe svi-
luppata su tre navate, al culmine della navata centrale lo spazio per
una schola cantorum, mentre al centro dell’abside I’altare. Oltre questa
costruzione, verso E, quasi sul fondo del lobo preistorico orientale era
gia stata individuata, negli scavi degli anni ’60 del secolo scorso, una
vasca battesimale che durante la campagna del 1999 venne scavata
stratigraficamente. Al suo interno, connessa alla prima tramite una
canaletta di scolo delle acque, una seconda vasca conteneva 276 mo-
nete in bronzo ed 1 in oro, ascrivibili a varie epoche, ma comunque
comprese tra il IV ed il VI secolo d.C. Dopo numerosi atti conciliari
l'uso di porre monete entro fonti battesimali venne sospeso, mentre
il rito del battesimo continu0.%! Di particolare interesse I'immissione
nel fonte della moneta in oro, che datandosi alla seconda meta del VII
secolo, potrebbe essere stata posta in occasione del battesimo di un
personaggio molto importante che per ’occasione ripristina il vecchio
uso.52

Scarsi ritrovamenti ceramici continuano a testimoniarci la sopravvi-
venza del sito in epoca islamica (seconda meta IX — meta del X) e
successivamente in eta normanna.5®

59 Bruno (2004: 108, 119, 121).

60 Cagiano de Azevedo (1968: 99-101) ipotizza una datazione per la basilica agli ul-
timi anni del IV o ai primi del V secolo d.C. Riconsiderazioni successive hanno fatto
propendere per il tardo V oppure per il VI secolo d.C. Bruno (2004: 109, 170) ipotizza
la presenza sul sito di un monastero o un villaggio fortificato tra VIII e IX secolo d.C.
61 Bruno (2004: 109 n. 46); Bonetti (2006: 212); Perassi (2006: 232-237) esamina le
possibili spiegazioni dell’uso di porre monete nel fonte battesimale. Perassi (2007).

62 Bonetti (2006: 214-215).

63 Bruno (2004: 121-122, 171) poco probabile un abbandono o una distruzione del sito
dopo l’arrivo degli Arabi attorno all’anno 870.
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Nel XVII secolo sulla collina si costruisce una casa colonica e l’area
quindi venne adibita a terreno agricolo. L’opera dell’aratro e le spo-
liazioni avvenute in ogni epoca e che portarono ad asportare in alcuni
settori anche i blocchi di fondazione resero I’area molto livellata e
come si € visto, in alcuni casi, di difficile leggibilita storica. La pro-
secuzione degli scavi e I’analisi puntuale dei reperti gia messi in luce
non potranno che apportare nuovi dati per la migliore comprensione
delle molteplici questioni lasciate ancora aperte.
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I serpenti nel mito. Alcune possibili traduzioni nell’arte

Benedetta Bellucci

Miti e leggende iniziano la loro storia narrati oralmente. In seguito
puo accadere che la diffusione di versioni dei racconti mitologici sia
affidata a diversi mezzi di comunicazione, scrittori o artistici. Il pas-
saggio da narrazione orale a rappresentazione artistica puo, infatti,
avvenire direttamente, oppure essere mediato da una versione scritta.
Sicuramente alcuni racconti mitologici furono rappresentati visiva-
mente e non ebbero mai forma letteraria, mentre altri che ebbero
redazione scritta non vennero illustrati nell’arte.

Non tutti i miti antichi sono quindi raffigurati visivamente,! ma quan-
do cio avviene si ottiene un mezzo formidabilmente rapido per la
diffusione di quel racconto mitologico, dal momento che la rappre-
sentazione artistica & sicuramente maggiormente fruibile rispetto ad
un testo scritto e non & ostacolata da barriere linguistiche.

I motivi religiosi e mitologici presenti nell’arte del Vicino Oriente
Antico solo raramente riflettono cid che si puo trovare nei testi let-
terari che riguardano miti e religione. Si hanno narrazioni che non
sono apparentemente mai state illustrate e motivi iconografici che ci
appaiono mitologici, ma che non si ricollegano a nessuno dei racconti
in nostro possesso. Il problema della scarsita di connessioni tra lette-
ratura e rappresentazioni artistiche puo essere ricondotto a tre cause:
Ieffettiva mancanza di versioni scritte di alcuni miti, tramandati solo
oralmente e nell’arte, I’assenza di illustrazioni per altri, trasmessi in-
vece su supporto scrittorio, infine le carenze nei nostri dati, non solo a
causa del materiale ancora da scoprire e analizzare, ma anche per via
della perdita di informazioni dovuta al deperimento di raffigurazioni
pittoriche e di supporti artistici lignei o tessili.

La mancanza di corrispondenza tra questi motivi nella loro espressio-
ne visiva e i dati letterari e fonte di frustrazione, perché le rappresen-

1 Green (1997a: 573).
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tazioni artistiche sono per la maggior parte di difficile comprensione
in assenza del contesto culturale di riferimento. Evidentemente non
otteniamo che una visione parziale della mitopoietica dell’area del
Vicino Oriente, ignorando il modo in cui miti letterari erano illustrati
da coloro che li composero, ascoltarono o lessero.?

I racconti mitici, inoltre, sono sottoposti a continue variazioni, dovu-
te a contaminazioni e adattamenti; questo aspetto complica il rico-
noscimento del racconto o dell’episodio riprodotto nelle arti visive.
L’immagine mitica puo essere travisata a causa di un fraintendimento
fortuito nel passaggio da racconto orale a rappresentazione artistica,
o da racconto orale alla versione scritta da cui poi € derivata la rap-
presentazione stessa, o addirittura ad una volonta di ‘tradurre’ I'im-
magine per adattarla alle esigenze del possibile destinatario.®

Il presente contributo si occupa di quelle scene rappresentate nel-
l’arte che sono notoriamente mitiche perché corrispondono ad una
narrativa letteraria mitica, e di alcune scene che sembrano tali per
analogia.

Un’impronta proveniente da Nuzi (Tav. XX Fig. 1) & il punto di par-
tenza che ho scelto per una breve analisi delle rappresentazioni di
scene mitologiche che hanno come protagonisti/antagonisti, o sem-
plicemente come personaggi, creature particolari: i serpenti mostruo-
si.*

2 Sull’interpretazione del mito mesopotamico si rimanda a Heimpel (1997: 538-541).
3 L’adattamento di un racconto ad esigenze specifiche € evidente soprattutto nei testi.
Ad esempio nelle traduzioni ittite e nelle versioni accadiche del mito di Gilgames ritro-
vate ad HattuSa diminuiscono i riferimenti a Uruk, poco interessanti per un pubblico
tanto lontano da quei luoghi, inoltre Gilgames non & pitt considerato un semidio (Petti-
nato 1992: 69) e si nota la presenza del dio Kumarbi, assente nella versione mesopota-
mica (Pecchioli Daddi e Polvani 1990: 25). Per queste e altre ragioni € stato ipotizzato
che queste versioni si basassero su una tradizione hurrita (Klinger 2005: 117 ss.).

4 11 serpente simboleggia il mondo ctonio e sotterraneo e si collega anche con le idee
della fertilita della terra e del rinnovamento, espresso dalla muta. Era visto come un
essere apotropaico e positivo, con funzioni guaritrici. Immagini isolate di serpenti sono
diffuse nell’arte mesopotamica del IV e del III millennio, ma la loro valenza simbolica
permane anche in epoche successive, in cui essi sono impiegati come emblemi o attri-
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Racconti mitici in cui si parla di lotta contro serpenti/draghi era-
no diffusi in Mesopotamia, in Anatolia, nel Levante. Spesso queste
creature mostruose e gigantesche sono ’antagonista principale di un
dio, e in fondo sono loro i veri protagonisti del racconto e tali vengo-
no percepiti da noi moderni, che tendiamo a classificare il racconto
mitologico proprio in base al nome del mostro che sfida la divinita
e viene immancabilmente sconfitto. Ad esempio si possono citare i
racconti delle battaglie del dio Ninurta, in Mesopotamia l'uccisore
di mostri per eccellenza, che oltre a lottare contro il demone Azag
e l'aquila leontocefala Anz{i, affronta, secondo Angimdimma, Lugal.
e ed il cilindro A di Gudea,® 11 mostri tra cui anche gli anguiformi

buti di divinita. Vd. Rova (2005: 19).

Sulle rappresentazioni dei serpenti nell’arte vicino-orientale: Van Buren (1939: 97-
101); Erlenmeyer e Erlenmeyer (1970); Stevens (1989); Krumholz McDonald (1994),
Black e Green (1992: 167-168).

1l serpente, animale cosi carico di valenze simboliche, & stato utilizzato nella composi-
zione di creature ibride. In particolare ne viene impiegato soprattutto il corpo: abbiamo
dunque, nel Il millennio, creature come le divinita serpenti, con parte superiore dl cor-
po umano e coda anguiforme e come il quadrupede con lungo collo e coda di serpente
(Vd. Rova 2005: 20, 31). Altro ibrido anguiforme € il mushussu, che ha testa di serpente
con corna, scaglie sul corpo e artigli di rapace in luogo delle zampe posteriori. E’ diffu-
so dal periodo accadico al periodo seleucide. Sul mushussu si vedano Lambert (1984: 87
ss.); Wiggermann (1992: 168-169); Wiggermann (1995: 455 ss.); Black e Green (1992:
166); Westenholz (2004: 25-26).

Un mostro composito particolare € poi la creatura a corpo di serpente con ali, testa e ar-
tigli di rapace, scolpita su di un pannello del palazzo Sud-Ovest di Nimrud e attribuita
all’epoca di Esarhaddon (Barnett e Falkner 1962: 23, Tav. CXII). Essa é stata identifica-
ta da Wiggermann (1992: 167) con u$um/basmu (di cui si dira infra).

11 corpo del serpente sembra non contenere mai valenze negative e ’aspetto aggressivo
dell’animale pare concentrarsi soprattutto nella testa, in particolare nella bocca aperta
e nella lingua biforcuta, che alluderebbero al suo morso letale.

Serpenti mostruosi trovano spazio nelle rappresentazioni artistiche su sigilli piti spesso
al di fuori di rappresentazioni mitiche. In questo caso essi sono solo raramente raffi-
gurati come esseri negativi ed avversari e assumono piuttosto valore apotropaico. Tal-
volta simboleggiano le divinita, come ad esempio il serpente con le corna che si trova
raffigurato nel quinto registro del kudurru di Meli-$i.Hu, che rappresenta divinita ctonie
(Seidl 1989: 29 n° 32; Benoit 2003: 342-345).

5 Angimdimma 11 51-63; Lugal.e 11 128-134; Gudea Cil. A. xxv- xxvi. Si veda Annus
(2002: 109-110).
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uSum e mus-sag-imin.

Tiamat, il Mare, divinita primordiale femminile che lotta contro Mar-
duk nell’Entima elis,® genera un esercito di mostri (ancora una volta
11), tra cui vi sono due draghi/serpenti, basmu e mushussu.”

Il Labbu® & un mostro enorme, indicato con i sumerogrammi MUS.
HUS.® La creatura & creata dal Mare su disegno di Enlil per distrug-
gere 'umanita, ma viene sconfitta dal dio TiSpak, che ottiene come
ricompensa la sovranita sul mondo. Talvolta il Labbu & pensato come
un leone-drago,!® ma sembra pilti probabile che fosse un serpente, an-
che alla luce della descrizione che ne viene data.!! Il mito sembra
avere avuto solo importanza locale a ESnunna, sebbene il contesto da
cui proviene il testo in nostro possesso, cioé la Ninive del VII secolo,
faccia pensare che fosse noto anche in epoche successive.

Una tavoletta molto danneggiata contiene una versione locale assira
di un mito simile riguardante il basmu.!?

Serpenti si trovano tuttavia presenti anche in altri racconti mitici me-
sopotamici, come personaggi secondari. In questi casi non si tratta di
serpenti mostruosi. Per esempio ricordiamo qui il serpente che man-
gia la pianta della giovinezza!® lasciata incustodita da Gilgames, che
gli dona la capacita di ‘rigenerarsi’ cambiando pelle, o il serpente
che infesta I’albero huluppu insieme all’uccello Anzii e alla fanciulla

6 Per traduzioni e riassunti di questo poema si vedano: Heidel (1951: 1-60); Bottéro
(1985: 113-163); Bottéro e Kramer (1989: 603-679); Dalley (1989: 228-277), Leick
(1991: 52-55).

7 Eniima eliSI, 133-144. Sul mostruoso esercito di Tiamat si veda Wiggermann (1994:
228-229).

8 Il mito & preservato solo in parte su una tavoletta dalla biblioteca di Assurbanipal,
tradotta in Heidel (1951: 141-143). Si veda anche Farber (1982: 411). Non si conserva
il nome del dio che lotta contro il mostro.

9 Wiggermann (1989: 117-118). Spec. p. 118 per le ragioni dell’integrazione e I'identi-
ficazione di questo come nome del mostro.

10 In base alla traduzione dell’accadico labbu con leone. Si veda Wiggermann (1989:
118).

11 Heidel (1951: 142); Wiggermann (1989: 119).

12 KAR 6, per la traduzione e i riferimenti bibliografici si veda Heidel (1951: 143). Per
il basmu si veda infra, nota 36.

13 Tavola XI 305-307 edizione George (2003).
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fantasma, nel poema sumerico “Gilgames, Enkidu e gli Inferi”.'* Nel
mito di Etana'® si narra di un serpente e di un’aquila. I due, dapprima
amici, fanno il loro nido nello stesso albero, ma l’aquila tradisce il
serpente e ne divora i piccoli e questi le strappa le ali e la getta in una
buca su consiglio di Samas. Rova ha recentemente trattato di questo
episodio del mito di Etana, da alcuni studiosi collegato all’iconografia
di impronte di sigillo rinvenute a Uruk.'®

I racconti mitologici ittiti che hanno per antagonista un serpente mo-
struoso sono due e saranno esposti in maniera un po’ pili estesa rispet-
to ai precedenti, in ragione della loro importanza nell’interpretazione
dell’impronta di sigillo Nuzi 738.

I testi mitologici ritrovati a Bogazkoy sono solitamente suddivisi in
miti che rispecchiano una tradizione locale anatolica e traduzioni
di racconti mitologici allogeni. Le narrazioni mitologiche anatoliche
erano legate a festivita e i racconti erano integrati in rituali recitati
per attrarre il dio. La mitologia di origine straniera invece era slegata
da rituali e da un impiego religioso e sembra avere avuto pitt uno
scopo di intrattenimento.!” Il “Ciclo di Kumarbi” fa parte della mito-
logia cosiddetta hurrita e i canti che lo compongono ci sono giunti in
maniera frammentaria. Alcuni frammenti sono in lingua hurrica, altri
in ittita. Le versioni ittite sono solitamente considerate traduzioni di
originali hurriti, che deriverebbero forse a loro volta da redazioni in
accadico.'® Alcuni studiosi'® presentano degli argomenti a favore di
una produzione ittita anche per il “Ciclo di Kumarbi”, che sarebbe
stato scritto direttamente anche in hurrita da scribi ittiti.

Il pitt famoso drago della mitologia anatolica é illuyanka, il prota-
gonista del racconto mitico denominato “Mito di illuyanka” o anche

14 Pettinato (1992: 330-331 11. 40-46).

15 Per la trama del mito di Etana, si vedano Dalley (1989: 188-202), Novotny (2001:
Xi-xiii).

16 Rova (2006: 1-2, 15-16).

17 Lebrun (1995: 1972, 1979) ipotizza che nel caso della mitologia di origine hurrita
vi fosse forse anche uno scopo istruttivo.

18 La questione ¢ piuttosto complessa e si rimanda a Wilhelm (1989: 58).

19 Pecchioli Daddi e Polvani (1990: 19-21).
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“Lotta contro il drago”.?°

Del mito di illuyanka possediamo due versioni diverse redatte sulla
stessa tavoletta.?! Entrambe iniziano con il dio della tempesta che,
spodestato dal serpente illuyanka, cerca di recuperare potenza e ruo-
lo. Le due versioni differiscono nelle modalita con le quali avviene
questa riconquista del potere. Nella prima versione il dio della tempe-
sta viene aiutato dalla dea Inara, sua figlia, che, a sua volta aiutata da
un mortale di nome Hupasiya a cui si € unita, fa ingozzare e ubriacare
illuyanka. In questo modo lo rende inerme e facile bersaglio per il dio
della tempesta, che lo uccide dopo che HupasSiya lo ha legato. Nella
seconda versione il dio stesso genera un figlio con una donna mortale
e lo fa sposare con la figlia di illuyanka, affinché, una volta introdot-
tosi nella casa del suocero/nemico, egli possa recuperare gli occhi e
il cuore del dio della tempesta, di cui il drago si era impossessato, e
restituirli al padre che pud quindi attaccare illuyanka e vincerlo.

Del serpente illuyanka non viene data nel testo nessuna descrizione,
ma sappiamo che era enorme e aveva dei figli. Il mostro della seconda
versione € considerato un essere marino, perché lo scontro finale in
quel caso avviene sulle rive del mare,?? per via del nome illu-yanka,
che & stato associato al termine anguilla,?® e per analogia con altri
racconti mitici di lotta, in cui 'antagonista ¢ il Mare stesso (Yam,*
Tiamat).

Il dragone della prima versione sembra essere piuttosto una creatura
sotterranea: di lui si dice che abita in una grotta e per raggiungere il
luogo del banchetto deve salire.

20 CTH 321.

21 Per il riassunto della vicenda, problematiche, testo in traduzione e bibliografia pre-
cedente si vedano Pecchioli Daddi e Polvani (1990: 39-54); Hoffner (1990: 9-14). Si
vedano anche i lavori di Mora (1979); Giorgieri (2000); Rizza (2006).

22 KBo. A IIT 20°.

23 Secondo diversi studiosi, illuyanka non & nome proprio, bensi un termine generico
per indicare un serpente acquatico. Si vedano Pecchioli Daddi e Polvani (1990: 40, 50);
Giiterbock (1961a: 150); Giorgieri (2000: 18); Rizza (2006: 323 nota 13).

24 Mito ugaritico. La lotta di Ba’al contro il dio Yam, personificazione del Mare, fa
parte del “Ciclo di Ba’al” (Leick 1991: 19-23; de Moor 1987: 1-101).
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La golosita e la stupidita di illuyanka sono caratteristiche che con-
dividono con lui altri due esseri mostruosi presenti nella mitologia
ittita di origine hurrita, vale a dire il gigante di pietra Ullikummi e
il serpente Hedammu. Questi tre esseri soprannaturali sono esempi
calzanti del tipico avversario del dio della tempesta in tutta la lette-
ratura del Vicino Oriente: mostruoso, goloso, stupido.?® Ullikummi e
Hedammu si differenziano da illuyanka principalmente per il fatto
che non agiscono contro Tesub? per volonta propria, ma piuttosto
attraverso un ‘mandante’, il padre Kumarbi.?” Il dio Kumarbi vuole,
infatti, riconquistare I’egemonia che ha perso per colpa del figlio, il
dio della tempesta.?® Per fare questo non agisce direttamente contro
il suo nemico, bensi genera altri figli mostruosi e potentissimi, che
hanno come unico scopo nella loro esistenza la distruzione del dio
della tempesta, loro fratello. Nel caso di Ullikummi e di Hedammu i
due mostri vengono definiti enormi e orribili, tanto che tutti gli déi
ne hanno paura e disperano che qualcuno li possa annientare. Il dio
della tempesta stesso & sconvolto. In entrambi i casi interviene Istar,?
che tenta di sedurre i due mostri, ma, mentre nel caso del serpente
Hedammu il gioco di seduzione ha successo e, anzi, IStar resta gravi-

25 Pecchioli Daddi e Polvani (1990: 42).

26 Nome hurrita del dio della tempesta. Il dio & attestato nei testi con I'ideogramma "U,
o con I'ideogramma PIM. In ambito ittita indicato con il nome Tarhunta.

27 Del cosiddetto “Ciclo di Kumarbi” fanno parte “Teogonia” (chiamata anche “Rega-
lita celeste”), CTH 344; “Canto di Hedammu”, CTH 348; “Canto di Ullikummi”, CTH
345, ma anche il “Canto di Argento”, CTH 364 e il “Canto di "LAMMA”, CTH 343 (per
la bibliografia di questi testi e 1’elenco di eventuali frammenti da aggiungere ai CTH si
veda Beckman 1997: 569-570). I frammenti sono in ittita e in hurrico. A questi testi &
forse da aggiungere il “Canto del Mare” (KBo 26.105), come propone Howink ten Cate
(1992: 117-119). In questo canto, di cui resta pochissimo, TeSub lotta contro il Mare.
Sul “Canto del Mare” si veda anche Rutherford (2001: 598 ss.).

1l termine SIR («canto») & presente nei colofoni della Teogonia e del Canto di Ullikum-
mi, tuttavia la definizione & da ritenere pertinente anche ai racconti di Hedammu e
Argento, di cui il colofone non si ¢ preservato (Pecchioli Daddi e Polvani 1990: 17;
Hoffner 1990: 40).

28 La caduta di Kumarbi € narrata nella “Teogonia”.

29 PISTAR nel testo ittita. L’appellativo hurrico della dea I3tar & Sauska.
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da di serpenti,® nel caso di Ullikummi® la dea fallisce, in quanto il
gigante di pietra € sordo e cieco.

Anche di questi due esseri mostruosi non ¢ fornita una descrizione. Di
essi si sa che sono giganteschi e spaventosi, uno anguiforme (al nome
di Hedammu si accompagna, infatti, il determinativo sumerico MUS,
serpente), I’altro fatto di pietra.

Hedammu & una creatura che vive nell’acqua, ¢ dotato di dimensioni
enormi e di un appetito insaziabile: divora un quantitativo impres-
sionante di animali e uomini, e questo preoccupa molto gli déi. Si
considera appartenente a questo mito un frammento che narra del
matrimonio di Kumarbi con la figlia del Mare, di conseguenza si con-
sidera Hedammu come il frutto di questa unione. Hedammu €& dun-
que figlio di due divinita e quindi, a rigor di logica, egli stesso un
dio. Il teriomorfismo € una caratteristica atipica per gli déi vicino-
orientali.>> Abbiamo gia accennato al fatto che il determinativo che
accompagna il nome del mostro non € quello indicatore di divinita,
ma quello di serpente (MUS). La potenza malvagia di questo mostro,
che simboleggia il Caos e il male per 'umanita, in contrapposizione al
bene che porta il dio della tempesta, non merita nemmeno, dunque,
il determinativo divino.*

30 Non sappiamo perd come la vicenda si concluda, poiché non possediamo la parte
finale del racconto, che si arresta in questo punto. Hedammu, sedotto e drogato dalla
dea, le propone di andare nel mare con lui. La dea lo invita a sua volta a raggiungerla
sulla terraferma, dove presumibilmente il mostro & piu debole, e lui sembra acconten-
tarla (Hoffner 1990: 55).

31 Per la trama del Canto di Ullikummi, traduzione del testo, commento e bibliografia
precedente si rimanda a Pecchioli Daddi e Polvani (1990: 142-162). Vd. anche Hoffner
(1990: 52-60).

32 Ben diverso il caso delle divinita egiziane, di cui & molto diffuso 1’aspetto teriocefa-
lo. In ambito mesopotamico esistono eccezioni, gli deéi-serpenti, attestati nella glittica
di ESnunna e in altri siti ad est del fiume Tigri. (Black e Green 1992: 166-167; Watana-
be 2001: 31; Marigliano 2004: 18-20). Si tratta di divinita ctonie, legate alla fertilita.
Su di essi e sulla derivazione dei loro aspetti ofidici si veda Wiggermann (1997: 33 ss.,
spec. pp. 47-48).

33 Lebrun (1984: 101-102).
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Nuzi 738

L’impronta fu pubblicata da Porada nel 19473* in fotografia e ripro-
dotta graficamente da Stein in un articolo del 1989 intitolato “Mytho-
logische Inhalte der Nuzi Glyptik”.* (Tav XX Fig. 1).

La figura principale della rappresentazione & un serpente con corna di
toro che subisce ’attacco di un dio armato di pugnale. La rappresenta-
zione del serpente con corna taurine corrisponde alla descrizione del
basmu.*® Questo mostro non guarda verso il dio® che lo attacca, ma
verso una fascia composta di elementi sferici.®® Oltre questa ‘cortina’
si vede una raffigurazione del dio della tempesta posizionato su un
leone-drago; il fatto che il dio impugni un fulmine in ciascuna mano
differenzia tuttavia questa rappresentazione da quelle consuete del
dio della tempesta sui sigilli di Nuzi. Le due capre poste sopra un altro
leone mostruoso che vomita tre rivoli d’acqua (o fiamme) sono state
interpretate variamente. Porada considerava il leone-drago come ca-
valcatura del secondo dio, 'uccisore del serpente cornuto, disceso per

34 Porada (1947: 63-64,122, tav. XXXVII).

35 Con il termine ‘Mythologische’ si fa riferimento nell’articolo alle rappresentazioni
nella glittica delle divinita principali del pantheon di Nuzi: Sauska e Tesub. 1l solo caso
certo di rappresentazione mitica € quello del sigillo Nuzi 738 qui trattato.

36 1l termine accadico basmu traduce due vocaboli sumerici, cioé uSum e mus-sa-tur.
Non é certo se i due termini indicassero due tipi iconografici diversi di serpenti con le
corna (Wiggermann 1992: 166-168). Si & proposto che I'uSum avesse zampe anteriori,
mentre il mus-Sa-tur ne fosse sprovvisto. Né i due nomi sumerici, né quello accadico
hanno il significato generico di drago, ma sono i nomi specifici di una determinata
creatura. Dal periodo di Ur III in poi uSum e mus-$a-tir sono indicati come trofei di Ni-
nurta, ma il ba§mu viene associato anche ad altre divinita. (Westenholz 2004: 25, 190;
Wiggermann 1994: 227, 244; Black e Green 1992: 168). In alcuni testi 'uSum/basmu
€ presentato come una creatura che vive tra le montagne (Angindimma I. 33) mentre
altrove € un drago marino. Nel corso del II millennio, infatti, il mare rimpiazza le
montagne come centro della mitologia dei mostri (Wiggermann 1992: 228). E il Mare,
Tiamat, che genera il basmu nell’Entima elis.

37 Secondo Stein (1988: 177), si tratta di un aiutante semi divino.

38 Questi segni di trapano piuttosto profondi di forma sferica sono stati interpretati in
vari modi (vd. infra). In prima lettura Porada (1947: 64) li considera parte della coda
del serpente.
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colpire il mostro,* mentre le due capre sarebbero un semplice riempi-
tivo. Stein propone invece di pensare queste ultime come una ipostasi
di Istar-Sauska: la capra, animale sacro alla dea, si trova posiziona-
ta su un leone-drago che & spesso cavalcatura e simbolo della dea,
mentre il motivo del doppio (le capre sono due) alluderebbe alla sua
doppia natura maschile/femminile.*° Inoltre la presenza del secondo
fulmine sarebbe da associare proprio a Sauska.”! La scena di Nuzi 738
e stata interpretata subito da Porada come la rappresentazione di un
qualche episodio mitico. Identificare quale sia 1’episodio mitico in
questione non & cosi immediato.

Porada suggeriva un collegamento tra questa rappresentazione e un
noto rilievo proveniente da Malatya.*? Il rilievo in oggetto & stato
interpretato come la rappresentazione della lotta del dio della tempe-
sta contro il serpente illuyanka. Tale interpretazione suggerisce che
le due scene di lotta contro un serpente mostruoso siano collegate
alla mitologia ittita, di cui il racconto della sconfitta dell’illuyanka
fa parte. Stein conferma il legame con tale mitologia, ma il racconto
mitico che legge nella scena rappresentata in Nuzi 738 ¢ “Il canto di
Hedammu”,** mito di origine hurrita appartenente al “Ciclo di Ku-
marbi”.** Questa ipotesi di identificazione fu poi accolta anche dalla
Porada in un articolo pubblicato nel 1992.

39 Porada (1947: 64).

40 Danmanville (1962: 23).

41 Un secondo fulmine & presente anche su un’altra impronta di Nuzi, quella del sigillo
dinastico di Ithi-teSub (Stein 1993, n° 659) e anche in questo caso puo essere associato
con Sauska (Stein 1988: 178). Stein ha convincentemente proposto che sui sigilli mit-
tanici di Nuzi vi fosse una sorta di equilibrio tra le rappresentazioni, simboliche o an-
tropomorfe, di Sauska e quelle di TeSub, che erano parificati al comando del pantheon
locale di Nuzi (Stein 1988: 176 ss.).

42 Porada (1947: 64). Si tratta del rilievo H (Tav. XXI Fig. 2), su cui si vedano Moortgat
(1932), Delaporte (1940, spec. tav. 22.2) e Ozyar (1991: 119, 130-131, 153-157). Del
rilievo tratteremo piu diffusamente in seguito.

43 Prima edizione del testo Friedrich (1949), ma citazioni gia in Giiterbock (1946: 116-
117). I frammenti del canto di Hedammu sono stati ritrovati a HattuSa nei magazzini
del Tempio I. Si veda Siegelova (1971: 35-37).

44 Stein (1988: 176-177).
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Il mito rappresentato sul sigillo Nuzi 738 potrebbe dunque essere
quello di Hedammu, di cui non abbiamo la conclusione; potrebbe es-
sere illustrata in particolare la scena dello scontro finale, che noi non
conosciamo, nella quale un secondo dio uccide Hedammu. Notevole a
questo riguardo é il fatto che nel caso del Canto di Ullikummi vi €, in
effetti, un ruolo particolarmente attivo di Tasmisu,** fratello di TeSub,
nell’uccisione del gigante di pietra. Nel caso del secondo personaggio
di Nuzi 738, come gia notato da Stein,* si potrebbe trattare dell’aiu-
tante del dio, qui aggiunto o preservato sulla base della presenza di
questa figura in altri racconti che fanno parte della mitologia ittita.
Anche la strana rappresentazione di un TeSub cosi statico, quasi fosse
un’icona, potrebbe davvero essere una immagine del dio usata per
ingannare il serpente, che si volta per attaccarlo e si fa prendere alle
spalle da un’altra divinita. Come gia detto il racconto & estremamente
frammentario e non possiamo che fare congetture sulla conclusione
dell’episodio, che di certo vedeva la vittoria del dio della tempesta.

Nel gia citato articolo del 1992 Porada pubblica un sigillo cilindrico
della collezione Rosen (Tav. XXII Fig. 3), strettamente legato a Nuzi
738. In esso si vede la medesima scena nella quale un serpente mo-
struoso & attaccato da un dio, mentre il dio della tempesta € stante
su di un leone-drago. Il serpente & pressoché identico,* identica € la
fascia di sferette. I globi sembrano formarsi dall’acqua che scaturisce
dalle fauci del leone-drago e sono stati pertanto interpretati come
bolle.”® Stein vede invece questi elementi sferici come una nuvola
che circonda il mostro e contribuisce alla sua caduta; in essa sareb-
bero contenute le armi del dio della tempesta: fulmini, tuoni, venti,
pioggia.** Anche l'interpretazione di questa fascia come grandine si

45 Nome hurrita della divinith chiamata Suwaliyatt- in ittita, reso anche con l’ideo-
gramma sumerico "NIN.URTA. Giiterbock (1961b: 1 ss.); Haas (1994: 332-333); Neu
(1996: 244 ss.).

46 Stein (1988: 177).

47 Sebbene la realizzazione del corpo del serpente sia diversa: in Nuzi 738 ¢é affidata al
trapano, mentre € incisa a scaglie nel sigillo della collezione Rosen.

48 Porada (1992: 227).

49 Stein (1988: 177).
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collegherebbe bene al dio della tempesta.>°

Nei frammenti del mito che possediamo, non si fa menzione di nuvole
e grandine, ma si nomina 1’onda del mare da cui Hedammu solleva la
testa. Abbiamo tuttavia gia notato che il testo si arresta con il secondo
incontro tra IStar e il drago, mentre su questo sigillo sarebbe illustrato
il momento della sconfitta finale del mostro, quindi non possiamo
interpretare questa fascia di sferette come acqua del mare sulla base
delle informazioni del testo.>! Sul sigillo Rosen la fascia sembra ter-
minare con la testa di un volatile che non trova riscontro nei miti in
nostro possesso € su cui si ritornera piti avanti.

Anche su questo sigillo il dio della tempesta impugna due fulmini e
ha quello strano aspetto da statua, posto su di un leone-drago alato
che vomita acqua. %2

Porada individua pero delle differenze nell’interpretazione del motivo
principale. Il fatto che il secondo personaggio divino, che qui porta un
bastone e non due coltelli, calpesti la coda del serpente mostruoso, &
visto come una dimostrazione che il mostro € stato gia sconfitto, men-
tre in Nuzi 738 la lotta € in corso, anzi, al suo culmine. La scelta del
bastone invece dei due coltelli e il modo in cui esso & collocato sulle
spalle del dio sembrerebbero appoggiare questa ipotesi, tuttavia non
si puo non notare che anche la divinita riprodotta sull’impronta Nuzi
738 ha la gamba sollevata come per calpestare la coda del mostro, ma
non € stato possibile ricostruire il piede del dio e la parte finale della
coda del nemico.

Il mostro anguiforme si presenta con la bocca aperta® e la lingua che

50 Porada (1992: 230) propone la medesima soluzione.

51 Questi elementi sferici sono stati anche pensati come delle pietre. Si veda Collon
(2006: 107). E stato proposto che esse rappresentino una grotta dove vivrebbe il mo-
stro, oppure una diga costruita dal dio della tempesta e dal suo aiutante per arginare il
potere distruttivo del mostro. Su queste proposte si vedano Amiet (1965: 246); Amiet
(2006: 463).

52 Porada (1992: 228) «The first god has a symmetrical posture that makes him ap-
pear more like an icon than an active deity.» I fulmini contribuiscono a questo effetto
attraverso il loro aspetto assai poco naturalistico. Sembrano infatti oggetti creati da un
artigiano.

53 Si tratterebbe di fauci leonine, secondo Porada (1992: 227).
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guizza di fuori, ma questo sembra accentuare Iaspetto minaccioso
del serpente cornuto. Il mostro del sigillo Rosen inoltre non rivolge lo
sguardo verso il dio che lo sconfigge, ma ancora, come in Nuzi 738,
sembra guardare verso il dio della tempesta, che sta dietro la fascia
di sferette.

Un’altra differenza riguarda I’aspetto delle due divinita. Mentre infat-
ti in Nuzi 738 solo il dio sul leone-drago € abbigliato con lunghe vesti
aperte su un lato, sul sigillo Rosen sono rappresentati entrambi con
questo tipo di abito e barba sul viso.

Le capre e il leone sembrano inoltre partecipare alla scena. Per que-
sto motivo Porada suggerisce una relazione tra queste bestie e il dio
col bastone.> Quindi in questo caso non puo essere ipotizzata alcuna
presenza di Sauska.

Le rappresentazioni di divinita sono piuttosto rare nella glittica mit-
tanica e probabilmente seguivano richieste del proprietario del sigil-
lo. Nuzi 738 e Rosen sono due pezzi unici nel repertorio mittanico.
Forse & per questo motivo che la rappresentazione degli déi diventa
particolare. Il sigillo Rosen, in special modo, si mostra mittanico nella
composizione della scena, ma si notano divergenze nella realizzazio-
ne delle divinita e nella rappresentazione canonica mittanica del leo-
ne-drago.* Inoltre la scena mitica non sembra essere stata compresa
pienamente, ma forse & stata copiata da un prototipo artistico ed in
questo passaggio si sarebbero perse delle informazioni, creando cosi
una rappresentazione piuttosto statica.

Per quanto riguarda i contesti di ritrovamento dei due documenti,
ricordiamo che Nuzi 738 € un’impronta su una tavoletta dall’archi-
vio di Tehip-tilla,>® mentre il Rosen & un sigillo cilindrico rinvenuto
in una ricca tomba in un luogo sconosciuto. Quest’ultimo potrebbe
essere stato lavorato in un ambiente mesopotamico, in cui il mito di
Hedammu non era ben noto, o non ne era pienamente nota la rappre-
sentazione canonica, se tale riteniamo sia quella del Nuzi 738. Cio

54 Porada (1992: 229).
55 Porada (1992: 228).
56 Il documento ¢ catalogato come JEN 27/25. Porada (1947: 135).
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avrebbe portato alla mescolanza di motivi iconografici legati a un
altro racconto della sconfitta di un serpente cornuto, il basmu, antago-
nista di Ninurta in una delle sue battaglie. Il bastone, gli animali che
alluderebbero ad un paesaggio montano e ad un dio della natura, la
testa di volatile®” che emerge dalla cortina di sferette, sono tutti ele-
menti che appartengono all’iconografia di questo importante dio.>®

11 dio Ninurta appare nelle fonti ittite con il nome di Suwaliya, o col
nome hurrita Tasmisu® ed ¢ al contempo fratello e ‘ministro’ del dio
della tempesta. Forse sono stati assimilati nella figura di Tasmisu an-
che alcuni degli attributi del Ninurta mesopotamico.

L’ipotesi che il mito rappresentato su entrambi i sigilli sia quello di
Hedammu, ci sembra tuttavia quella pitt verosimile. Possiamo pertan-
to proporre qualche ulteriore riflessione in merito all’interpretazione
della scena e speculare sulla conclusione del racconto mitico.
Partendo dall’osservazione fatta da Porada riguardo alle bolle, & pos-

57 Animali totemici di Ninurta sono di solito le creature che ha sconfitto nelle sue av-
venture, tuttavia si trova spesso come suo simbolo un’aquila o un volatile appollaiato
(Van Buren 1945: 31; Herles 2006: 245).

58 Collon (2006: 107), propone che si tratti proprio della rappresentazione di un rac-
conto legato a Ningirsu/Ninurta, il cui luogo di azione sarebbe la steppa del Gu-edina.
11 vestito identico dei due personaggi indicherebbe che siamo di fronte a due aspetti
della stessa divinita: a sinistra si troverebbe I’episodio della sconfitta di Anz{ (rappre-
sentato qui dal leone-drago), mentre a destra la raffigurazione degli effetti benefici
derivati dalla vittoria del dio (Collon 2006:108).

Nel secondo dio potrebbe essere identificata d’altra parte una terza divinita nota per
aver lottato contro un drago, cioe Ti$pak, divinita principale del pantheon di ESnunna
di epoca tardo accadica. Nel Gottertypentext, testo di origine medio babilonese in cui
sono descritte le iconografie di 27 divinita e ibridi, TiSpak ¢ descritto come un dio che
porta mazza, arco e frecce, ed € stante in piedi su un basmu (Kocher 1953: 78-81 col. V
52-60, col. VI 1-4; Wiggermann 1989: 121). Sembra probabile che TiSpak fosse in ori-
gine praticamente identico al hurrita TeSub (Black e Green 1992: 178). La teocrasia tra
TiSpak e un’altra divinita che aveva retto il pantheon locale di ESnunna, cioé¢ Ninazu,
fa si che Ti$pak assuma alcune delle caratteristiche dell’altra divinita, che & a sua volta
‘un tipo di Ninurta’ (Wiggermann 1989: 125). Tuttavia TiSpak perse importanza dopo
la caduta di ESnunna ad opera di Hammurabi, ed & dunque improbabile che sia lui il
nostro secondo dio (Porada 1992: 231).

59 Per l'identificazione di queste tre figure, Giiterbock (1961b: 13); Otten (1959: 35-
37); Haas (1994: 332-333); Neu (1996: 244 ss.).
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sibile interpretarle anche come vapore acqueo che prende origine dal
liquido fuoriuscito dalle fauci del leone-drago. Questo vapore acqueo
crea una sorta di nuvola che nasconde alla vista del serpente il dio
della tempesta,® cosi che il mostro abbia la vista offuscata, sia ingan-
nato e si prepari ad attaccare. Il leone-drago, animale totemico del
dio, lo proteggerebbe creando dunque la nuvola di vapore, mentre
il secondo dio appare alle spalle del nemico e lo uccide. Sia che si
tratti dell’autentico dio della tempesta, sia che si tratti di una statua
offuscata dalla nuvola, I'uccisione del serpente mostruoso prevede
comunque l'impiego di un trucco che fa si che esso si volti proprio
mentre il secondo personaggio lo colpisce. Il motivo dell’inganno per
sconfiggere il nemico potente e stupido ci appare in entrambe le ver-
sioni dell’illuyanka e nel Canto di Ullikummi.®!

Per quanto riguarda invece il motivo iconografico del dio che uccide
il serpente strangolandolo, se ne trovano esempi nella glittica siriana
del XVIII, XVII secolo a.C.%? e in quella di Ugarit del XIII,*® ma in nes-
sun caso il rettile € un serpente mostruoso con corna di toro. Serpenti
con corna compaiono su alcuni sigilli a stampo dell’inizio del II mil-
lennio provenienti dal Golfo Persico.®* Essi sono provvisti talvolta di
corna taurine, ma pil spesso di capra. Si trovano inoltre in relazione
ad un personaggio, forse un sacerdote.®® Il motivo del serpente cornu-

60 La fissita del soggetto rappresentato, la cura nella rappresentazione dei suoi attri-
buti, la posizione della divinita, solenne e stante allo stesso tempo, che poggia su un
supporto (leone-drago), potrebbero indurci a pensare che si tratti di una statua del dio.
L’ipotesi, sebbene speculativa, non appare inverosimile, ma necessita senza dubbio di
maggiori e pitl approfondite verifiche e confronti.

61 Il gigante di pietra viene infatti separato di nascosto dalla spalla di Upelluri, da cui
traeva la sua enorme forza, con lo stesso coltello con cui erano stati separati il cielo e
la terra. Una volta indebolito, viene quindi attaccato e sconfitto.

62 In particolare su impronte di sigillo provenienti da Kiiltepe Karum II. Williams-Forte
(1983: 25-29, spec. figg. 1, 2, 7, 11); Lambert (1985: 440).

63 Amiet (1992: 10 fig. 7).

64 Porada (1992: 233 figg. 6-7) per due sigilli a stampo da Falaika con serpenti con
corna e corpo realizzato in maniera simile a quello del sigillo Rosen.

65 Lo stesso motivo si ritrova raffigurato in un secondo sigillo della collezione Rosen.
Si veda Porada (1992: 233 fig. 8).
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to potrebbe essere giunto dalla Mesopotamia meridionale ed essersi
poi spinto fino a Nuzi dove sarebbe stato assorbito come rappresen-
tazione ‘canonica’ di un serpente mostruoso e utilizzato per l'illustra-
zione di un mito come quello di Hedammu sul sigillo Nuzi 738. Una
volta assorbito dall’arte mittanica, il motivo si sarebbe poi trasferito
in altre culture, non rappresentando lo stesso mito, ma continuando
ad essere I'immagine canonica del serpente mostruoso.

La Stele di Ashara

Un serpente cornuto in lotta col dio della tempesta & scolpito sul mo-
numento denominato “Stele di Ashara”.®® (Tav. XXI, Fig. 4; Tav. XXIII,
Fig. 5) Il serpente rappresentato su questa stele stretto nella morsa
del dio della tempesta® & provvisto di corna di toro, che vengono

66 La stele di Ashara (Museo di Aleppo, n° 3165) & stata rinvenuta nel 1948 in un cam-
po nelle vicinanze dell’antica Terqa (moderna Tell Ashara). Fu pubblicata per la prima
volta nel 1952 (Thournay e Saouaf 1952). Si tratta di un blocco di basalto grigio alto
ca. 90 cm di forma trapezoidale, con tre lati piu larghi e una quarta faccia piu stretta.
I tre lati pitt larghi portano ciascuno la rappresentazione di un personaggio isolato,
mentre sulla superficie pili piccola & raffigurato un serpente cornuto, la cui testa supera
I’angolo invadendo la faccia principale del monumento, dove si trova rappresentato il
dio della tempesta. Sulle altre facce sono raffigurati un genio apkallu con aspetto di pe-
sce e una figura indicata come ‘re’, ma interpretata anche come il dio Dagan privo pero
di attributi divini (per queste ipotesi: Masetti-Rouault 2001: 100-102). Il monumento
porta un’iscrizione di Tukulti-Ninurta II ed € datato al IX sec.

La stele di Ashara ¢ il frutto di una creazione locale, influenzata probabilmente da una
tradizione ittita e mittanica precedente per la scelta del tema e 'iconografia (Masetti-
Rouault 2001: 106).

67 Questo tipo di raffigurazione del dio della tempesta appartiene alla tradizione arti-
stica siriano-palestinese. L’aspetto e I’atteggiamento trovano un confronto con il “Ba’al
au foudre” rappresentato su una famosa stele da Ugarit, oggi conservata al Museo del
Louvre (AO15775). Su di essa si notano, tra l’altro, alcune linee ondulate poste su due
livelli sotto la figura del dio (Tav XXIII Fig. 6). Esse vengono solitamente interpretate
come montagne (dalla prima pubblicazione: Schaeffer 1933: 124) o come il mare e le
montagne (ad esempio Yon 1991: 295). E’ stato proposto invece di vedere le linee del
pannello superiore come la coda di un serpente (Fenton 1996: 52-58), in ragione del-
P’aspetto particolare delle linee e del possibile collegamento con la mitologia di Ba’al
come rivelata dai testi (Fenton 1996: 58).
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interpretate come carattere mostruoso o divino.%® La sua bocca é chiu-
sa, tuttavia la lingua ne fuoriesce penzolante ad accentuare il fatto
che lanimale non € pili aggressivo, ma gia sconfitto e sottomesso
dal dio.*®® La scena del dio della tempesta che strangola il serpente
cornuto, prima di finirlo con I’ascia, pare l’illustrazione di un episo-
dio mitico e ci richiama alla mente sia I'impronta di sigillo Nuzi 738
appena commentata, sia un noto rilievo di Malatya.” Tuttavia nel
caso della stele di Ashara la raffigurazione della lotta tra serpente e
dio della tempesta non sembra rappresentare la volonta di narrare un
episodio mitico, ma insiste piuttosto sulla potenza del dio che scon-
figge il Male.

L’iscrizione, apposta sul monumento solo in un secondo momento,
dona alla scena un significato metaforico/allegorico. Nell’iscrizione
si parla infatti della sconfitta del paese di Laqé,”* paragonato a un
serpente, attuata dal sovrano assiro’? aiutato dal dio Assur.”
L’iscrizione sarebbe quindi ‘ispirata’ all’immagine per la scelta delle
parole; pertanto la lotta tra la regalita Assira e il paese di Laqé viene
trasferita sul piano soprannaturale.

Il rilievo H di Malatya
Il rilievo H di Malatya (Tav. XXI Fig. 2),7* confrontato sia con la stele

68 Masetti-Rouault (2001: 93 nota 43).

69 Masetti-Rouault (2001: 93).

70 Tav. XXI Fig. 2. Per un approfondimento riguardo a questo rilievo si veda oltre.

71 Paese di cui Terqa/Sirqu era probabilmente il centro (Masetti-Rouault 2001: 105).

72 1l sovrano vincitore sarebbe Adad-nirari II, padre di Tukulti-Ninurta II che avrebbe
commissionato 'iscrizione per onorarlo.

73 Nel dio raffigurato sulla stele si sono riconosciuti sia Assur che aiuta il sovrano
sconfiggendo il nemico (e il sovrano sarebbe dunque rappresentato sull’altra faccia
della stele), sia Adad-nirari stesso. Sulla complicata e interessante questione si rimanda
a Masetti-Rouault (2001: 106-107).

74 1l rilievo H di Malatya fa parte del gruppo di ortostati che decorava la porta dei
Leoni di Arslantepe/Malatya. Il blocco di calcare rettangolare € lungo quasi due metri,
alto ca. 47 cm e spesso ca. 70 cm. Quasi tutti i rilievi della porta rappresentano scene di
libagione o di caccia e sono accompagnati da iscrizioni in geroglifico anatolico. Il rilie-
vo D e il rilievo H non hanno l’iscrizione esplicativa, le loro dimensioni sono maggiori
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di Ashara, sia con I'impronta Nuzi 738, pur non rappresentando un
serpente cornuto, & interessante per diversi aspetti, tra cui la presen-
za di due divinita poste di fronte al gigantesco serpente. Per quanto
riguarda le due divinita, apparentemente identiche, sono state avan-
zate diverse soluzioni. Giiterbock propone che la rappresentazione sia
‘cinematografica’, come accade in altri rilievi ittiti ed assiri, dunque il
dio sarebbe il medesimo raffigurato in due momenti diversi dell’azio-
ne.”> Altri studiosi non sono d’accordo con questa interpretazione e
propongono di vedere piuttosto il dio della tempesta nel personaggio
che attacca il drago e suo fratello nel secondo dio, poiché i due sog-
getti non sono rappresentati in maniera del tutto identica.”® Il secondo
dio porta ad esempio una mazza oltre alla lancia. Questa arma, tra
laltro, fa parte dell’iconografia del dio Ninurta, il hurrico Tasmisu,
fratello del dio della tempesta. Tuttavia nelle due versioni del mito di
illuyanka gli aiutanti del dio sono un uomo sedotto da Inara e il gio-
vane figlio mortale del dio della tempesta e non TasSmi$u, come invece
accade nel “Canto di Ullikummi”.

La figura del dio della tempesta ha un’altra caratteristica importante,
infatti un laccio o una corda gli penzolano dal braccio. Il motivo di
legare il serpente mostruoso emerge nella prima versione del mito di
illuyanka, anche se 1i nell’atto di avvolgere in corde il mostro compa-
re HupasSiya, 'uomo sedotto da Inara.

E interessante osservare che, mentre Nuzi 738 e Rosen presentano

rispetto agli altri blocchi e le scene rappresentate coinvolgono un gruppo di divinita
(D) e la lotta contro un serpente mitologico (H). La collocazione di questi ortostati nel
contesto della porta dei Leoni sembra essere secondaria. Per comporre la decorazione
sarebbero stati impiegati rilievi originariamente destinati a decorare altre strutture. La
porta € datata al X sec. a.C., ma alcuni degli ortostati sono stati datati a epoche prece-
denti. Per il rilevo H & stato proposto XII-XI secolo, soprattutto in base a criteri stilistici.
Bittel (1976: 243, 246); f)zyar (1991: 163-164); Pecorella (2004: 169).

Per la ricostruzione della decorazione della porta si veda Delaporte (1940: 15-16). Per
il rilievo H, Delaporte (1940: tav. 22.2), Ozyar (1991: 119).

75 Giiterbock (1957: 61).

76 Van Loon (1997: 588-589). Si veda con qualche differenza interpretativa anche
Ozyar (1991: 130-131, 156). Akurgal (2001: 215) identifica invece il secondo perso-
naggio col figlio del dio della tempesta.
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una seconda divinita attiva, insieme al dio della tempesta stante, nel
caso di Malatya H & proprio il dio della tempesta ad essere in movi-
mento, mentre il secondo personaggio € immobile.

Il serpente rappresentato su questo rilievo si sviluppa orizzontalmen-
te e la coda si avvolge in tre grandi spire. Una frattura alla base del
collo ci impedisce purtroppo di comprendere appieno se il rettile sia
bicefalo. Sul dorso del serpente si notano globuli e fasce verticali va-
riamente interpretate. Secondo I’ipotesi pili accreditata si tratterebbe
di pioggia e grandine, cioé gli elementi atmosferici che ben si ricolle-
gano al dio della tempesta.”” In questo caso la divinita userebbe le sue
armi per indebolire il mostro. Una seconda ipotesi propone invece di
interpretare le fasce e i globuli come elementi legati direttamente al
serpente mostruoso, cioé pietre di zolfo e lingue di fuoco.”®
Seguendo questa seconda interpretazione si potrebbe pertanto giu-
stificare meglio la presenza di tre personaggi avvolti dalle fiamme.
Potrebbe trattarsi, infatti, di una ‘traduzione’ emblematica del potere
distruttivo del Caos che il serpente stesso rappresenta: il mondo av-
volto dalle fiamme, sintetizzato dai tre uomini capovolti, puo essere
salvato solo grazie all’intervento della divinita.

E possibile che anche in questo caso non si volesse narrare un mito
particolare, bensi solo la generica lotta del bene e dell’ordine costi-
tuito (raffigurato dal dio della tempesta aiutato da altre divinita) e il
Male, il Caos, cioé un gigantesco serpente che sconvolge il mondo.
Se poi pensiamo, come suggeriscono diversi studiosi’® che la colloca-
zione dei rilievi nella composizione decorativa della porta dei Leoni
di Malatya sia solo secondaria®® e che I'ortostato H fosse originaria-
mente collocato nel recinto di un tempio, la scelta di questo tema di

77 Mellink (1966: 81); Masetti-Rouault (2001: 96); van Loon (1997: 589).

78 Collon (2006: 108); van Loon (1997: 589).

79 Bittel (1976: 243, 246); Ozyar (1991: 131).

80 Soprattutto in ragione del fatto che il decoro di ogni ortostato € concluso nello
spazio del blocco su cui si trova e nessuna scena si collega alle altre, come accade in
altre composizioni di ortostati che decorano porte o vie processionali (Bittel 1976: 243,
246). H e D, grandi quasi il doppio degli altri blocchi e con temi differenti rispetto agli
altri, erano forse destinati ad un edificio templare (Ozyar 1991: 131).
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impatto poteva avere avuto una ragione anche in relazione alla divi-
nita alla quale il tempio era dedicato.®!

La posizione orizzontale del serpente mostruoso, gia osservata nel ri-
lievo di Malatya, si ritrova anche su sigilli conservati in collezioni
private e datati all’epoca neo-assira. Un esempio é il sigillo Morgan
688,82 inizialmente interpretato come la rappresentazione del mito
della lotta tra Marduk e Tiamat.®* Porada collega proprio questo si-
gillo con Nuzi 738,% proponendo che il drago sia stato posizionato in
orizzontale nella ‘traduzione’ dall’originale mittanico al contesto rap-
presentativo neo-assiro. Ora questa immagine € identificata piuttosto
con un racconto legato a Ninurta,® sebbene la presenza della figura
femminile con il tamburello riporti alla mente le seduzioni di IStar.
Porada gia nel 1947 stabiliva: «Whatever myth may finally be decided
as having formed the basis for these Assyrian representations, it now
seems certain that the inspiration for their pictorial expression was
received from the Mitannians».%

Concludendo, Nuzi 738 e quindi anche il sigillo Rosen, Morgan 688 e
forse anche il rilievo H di Malatya, possono rappresentare tre racconti
mitici differenti. I tre antagonisti del dio sono dunque tre serpenti
mitologici diversi, ma I'ispirazione per 1’espressione artistica sembra
avere avuto una matrice comune.

La coppa di Hasanlu

Esistono anche esempi nei quali gli stessi racconti mitici hanno subito
una ‘traduzione’ nell’arte visiva evidentemente indipendente dal mo-
tivo iconografico del serpente con le corna trattato fino ad ora.

E il caso della coppa di Hasanlu® nella quale sembra di avvertire un

81 Ozyar (1991: 131).

82 Tav XXIII Fig. 7. Porada (1948: 83 tav. CI).

83 Ward (1910: 201).

84 Porada (1947: 64).

85 Vd. infra.

86 Porada (1947: 64).

87 Figg. 8-9. La coppa di Hasanlu € una coppa d’oro lavorata a sbalzo alta circa 20 cm.
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possibile fraintendimento dei miti di Hedammu ed Ullikummi, che
potrebbe avere portato ad una vera e propria ‘fusione’ dei due figli
di Kumarbi in un unico personaggio-artistico spaventoso: un ibrido-
montagna a tre teste di lupo o di leone su altrettanti colli serpentifor-
mi e una testa umana.

In questo caso la traduzione nell’arte del mito non € un’illustrazione,
ma travisamento e innovazione.® La coppa sembra essere di fabbri-
cazione locale,® ma il tema rappresentato su di essa si lega al “Ciclo
di Kumarbi”. In particolare la scena principale del registro inferiore,
quella in cui si vede il dio della tempesta coi pugni alzati verso un
essere soprannaturale con tre teste mostruose (lupo o cane), una testa
umana e corpo roccioso € stata interpretata da Porada come una sce-
na tratta dal racconto del mito di Ullikummi, il figlio di Kumarbi fatto
di diorite.”® L’interpretazione & stata successivamente corretta da altri
studiosi con il canto di Hedammu, il figlio di Kumarbi almeno in parte

Non c’é accordo sulla datazione del reperto. Secondo alcuni studiosi 1’oggetto risale al
XIII-XII sec. a.C., principalmente per motivi stilistici; altri tendono a scegliere una data
pil recente, X-IX sec., quindi poco prima della distruzione definitiva della citta, in base
soprattutto al contesto di ritrovamento (Winter 1989: 90-92). Le scene narrative sono
poste su due registri: il superiore comprende divinita su carri (tra le quali & facilmente
riconoscibile il dio della tempesta), un sacerdote e animali condotti al sacrificio; nel
registro inferiore sono raffigurati invece diversi episodi mitici legati al dio della tem-
pesta e alla sua lotta contro Kumarbi, ma anche altri racconti mitologici (Gilgames).
In generale sulla coppa di Hasanlu si vedano Porada (1959), Porada (1969), Amiet
(1965), Mellink (1966), Barrelet (1984: 13-196), Winter (1989).

88 Appare interessante notare come la confusione di due racconti mitici sia stata pro-
posta anche per altri due motivi raffigurati sulla coppa di Hasanlu, cioé 1'uccisione di
Humbaba, episodio dell’Epopea di Gilgames, e la figura umana trasportata dall’aquila,
che fa pensare a Etana. Entrambi i motivi risalgono al periodo accadico, ma a Hasanlu
la morte di Humbaba era probabilmente nota da prodotti assiri e mittanici, sui quali
era rappresentato lo stesso tema. Green (1997b: 139), si chiede se in questa zona, cioé
alla periferia del mondo assiro, ci fosse gia qualche confusione tematica e forse anche
letteraria tra le due storie, come accade ad esempio nelle fonti classiche in cui si fanno
riferimenti a Gilgames bambino, salvato da un’aquila in volo. Questo spiegherebbe
I’associazione dei due motivi. (Green 1997b: note 12, 33).

89 Winter (1989: 89-90).

90 Porada (1959: 21).
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in forma di serpente.®!

Nessuna fonte scritta attesta chi fossero gli abitanti del centro di
Hasanlu e potrebbe trattarsi di una popolazione di origine hurrita®?
che conosceva la tradizione dei racconti di Kumarbi, oppure queste
narrazioni potrebbero essere arrivate oralmente dal Regno di Mittani
fino a Hasanlu. I due diversi episodi del “Ciclo di Kumarbi” e i due
protagonisti potrebbero essersi fusi nella trasmissione del racconto
mitologico ed essere diventati un unico mostro, oltre che un unico
racconto mitico.

Anche nel caso del decoro di questa coppa abbiamo il problema di
una doppia rappresentazione di TeSub, che si trova sia nel registro
superiore, alla guida carro trainato dal toro che vomita acqua, sia in
quello inferiore. Il problema della duplice rappresentazione puo esse-
re risolto ancora una volta pensando alla figura di TaSmiSu. Possiamo
suggerire per questo caso che la fusione non abbia riguardato solo le
caratteristiche mostruose dei due figli di Kumarbi, ma anche i due
racconti.”®

La trasmissione e la sopravvivenza di tali temi inducono a riflettere
sul fatto che la tradizione artistica pud sopravvivere a partire da una
descrizione mitologica abbastanza specifica che permette una com-
prensione esatta anche senza controparti visive.

Un tema, tuttavia, puo anche viaggiare in forma visiva, qualche volta
senza il suo appropriato commento mitologico e rituale, prestandosi
quindi piu facilmente a fraintendimenti e ad adattamenti a necessita
locali; € cio che si ipotizza sia successo in questo specifico caso.

91 A supporto di questa ipotesi anche la rappresentazione di una dea posta su due ca-
pre (T8tar/Saugka) che si apre le vesti con fare seducente. Cfr. Winter (1989: 93).

92 Winter (1989: 99-103). Si vedano anche Pecorella (2000: 365), Stein (2001: 156).
93 Per risolvere il problema legato alla rappresentazione, Winter suggerisce di con-
siderare anche il pantheon urarteo di ottavo secolo, nel quale TeSub non ¢ piu il dio
principale, pur mantenendo notevole importanza. TeSub potrebbe essere quindi il dio
che lotta con l’essere composito e Haldi, il dio principale urarteo, colui che guida il
carro nel registro superiore. Vd. Winter (1989: 103-104).
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Altre rappresentazioni di Hedammu su sigillo

Un'altra ‘traduzione’ nell’arte glittica di Hedammu e altri figli di Ku-
marbi si trova, secondo un’interpretazione proposta da van Loon,** su
di un sigillo cilindrico conservato al Louvre (Tav XXV Fig. 10).%® La
rappresentazione su questo sigillo ¢ molto complicata ed interessante.
La scena ¢ suddivisa in due registri orizzontali sovrapposti, edicolati
da due file di teste poste di profilo: sopra umane, rasate ed imberbi;
sotto di cervi e altri quadrupedi cornuti. Al centro della rappresenta-
zione nel registro superiore si trova una dea con le vesti aperte, che
regge un vaso da cui si dipartono quattro fiotti di acqua.®® Essa é il
punto di arrivo di due cortei: quello alle sue spalle & composto da
quattro personaggi divini, mentre il corteo che la fronteggia e condot-
to da una divinita alla guida di un carro, seguita da un grifone alato e
da un demone con testa di rapace che sembra compiere una libagione.
Alle sue spalle si trova un uomo chino® che ha una gamba sotto un
blocco montagnoso da cui sorge un dio barbuto; 'uvomo & nudo e pre-
senta otto ‘ramificazioni’ che si dipartono dalla sua testa.®® Il corteo si
chiude con una divinitd montagna.®

Nel registro inferiore si trova raffigurata una caccia in cui sono im-
piegati quattro carri. Animali e alberi completano la scena, in cui ¢
evidente anche la presenza di un dio su cavalcatura leonina.

94 Van Loon (1997: 587-588).

95 A020138. Pubblicato la prima volta in Parrot (1951: 180-190). Su di esso si vedano
anche Alexander (1973-1976: 153-164); Mora (1987: 19 e tav. 2). La provenienza del
pezzo sembra essere 1’Anatolia sud orientale.

96 Parrot (1951: 182). Il personaggio femminile & identificato con una divinita malgra-
do l’assenza del copricapo con attributi divini.

97 Chiamato ‘atleta’ da Parrot (1951: 184); ‘nuotatore’ da van Loon (1997: 588).
Alexander (1973-1976: 158) fa notare che potrebbe anche trattarsi di una figura fem-
minile.

98 Lingue di fiamme, secondo Parrot, che lo interpreta come un servo del dio del sole,
che sarebbe invece da riconoscere nel personaggio che lo segue.

99 Da notare I’embricatura della parte inferiore del suo corpo, ben diversa dalla realiz-
zazione del blocco montagnoso che lo precede.
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Secondo van Loon, partendo da destra nel registro superiore sarebbe-
ro rappresentati i figli di Kumarbi,!? creati per distruggere il dio della
tempesta e usurparne il potere. Il primo sarebbe Argento, qui inter-
pretato come una divinita montagna.'® Le mani sarebbero giunte e
sollevate in atto di sottomissione, cosi come avviene nel caso del per-
sonaggio successivo, che si trova posto su una montagna,'*? o meglio
emerge parzialmente da questa massa rocciosa. Questa figura sarebbe
da identificare con Ullikummi. Hedammu ¢ invece individuato nel-
I'uvomo carponi, che sembra avanzare a stento dopo la pesante scon-
fitta e che emerge da sotto il cumulo di rocce. Il personaggio ha una
testa umana da cui sembra che si dipartano otto colli serpentiformi.
Questo sarebbe il modo scelto dall’incisore del sigillo per rappresen-
tare i caratteri ofidici di Hedammu, mentre le teste umane nel fregio
superiore sarebbero le altre teste del mostro, decapitate da Tasmisu.
Hedammu sarebbe quindi concepito qui come una sorta di Idra con
teste umane su colli di serpente.'®®

I dio sul carro sarebbe allora TaSmiSu, che torna da Hepat, identi-

100 Van Loon (1997: 588).

101 II mito di Argento ci € preservato solo in alcuni frammenti. Vedasi Hoffner (1990:
48-50). In essi si narra della nascita del dio, ma mai lo si descrive. L’interpretazione
come divinita-montagna puo risiedere nell’indicazione della sua forza, nel fatto che di
lui si dice che aveva ‘occhi di alabastro’, sebbene questa indicazione possa riferirsi al
loro colore, e soprattutto nel nome stesso di questo figlio di Kumarbi, scritto sempre
con il sumerogramma KU.BABBAR, Argento appunto, e privo di determinativo.

102 Potrebbe forse trattarsi del monte Hazzi? Troviamo infatti nominata la montagna
Hazzi come il luogo dove nacque Hedammu e dove fu visto per la prima volta Ullikum-
mi.

103 Un esempio di creatura con corpo di serpente e due teste umane si trova anche
su un’impronta proveniente da el-Qitar (Tav XXV Fig. 11), sulla quale si vedano Mora
(1990: 67) e Archi (1993: 203-206). La scena comprende il dio della tempesta che bran-
disce una mazza nella mano destra, mentre dalla sinistra si dipartono due rivoli d’acqua
e sopra si trova il segno geroglifico TONITRUS, che identifica appunto il dio della
tempesta. Tra i due rivoli d’acqua si vede una divinita femminile inginocchiata, mentre
una terza figura che porta un arco si trova alle spalle di un gruppo di geroglifici e di un
essere serpentiforme bicefalo la cui coda termina con un secondo simbolo TONITRUS.
Uno dei due colli di questo essere termina con una testa antropomorfa con tiara divina,
mentre dal secondo spunta un torso umano. La creatura potrebbe, in questo caso, rap-
presentare una divinita fluviale, probabilmente I’Eufrate con il suo affluente Balih.
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ficata con la dea da cui zampillano le acque, per annunciarle la sua
vittoria e quella di Te$ub sui fratellastri. Il grifone e il demone-grifone
non vengono interpretati, mentre alle spalle di Hepat si troverebbe-
ro il dio del sole, il dio della tempesta stesso (?), il dio della luna e
Saugka.

Per la scena del registro inferiore & stato proposto che il dio su leone
sia il dio protettore della natura, "(LAMMA, primo usurpatore del po-
tere del dio della tempesta.'*

I serpente mitologico come ‘idra’

L’interpretazione di Hedammu come di un uomo dai molteplici colli
anguiformi e dalle molteplici teste, richiama alla mente altre figure
mostruose pluricefale con caratteri ofidici, cioe le cosiddette ‘idre’,!
che ritroviamo in lotta con divinitd nell’arte mesopotamica del III
millennio.

Da Tell Asmar, I’antica ESnunna, provengono un’impronta e un sigillo
sui quali sono rappresentate scene di lotta tra divinitad e un mostro a
sette teste.!® La stessa scena ¢ anche il tema della raffigurazione su un
intarsio di conchiglia proveniente dal sud della Mesopotamia.'?”

Il mostro inciso su quest’ultimo ha corpo leonino, lunghi colli ser-
pentiformi su cui sono collocate sette teste di leone, dalle cui fauci
guizza una lingua bifida. Uno dei colli € tranciato dal dio. Le bande
verticali sul dorso della creatura mostruosa sono state interpretate
come fiamme che si dipartono da esso o come pioggia.'®® La divini-
ta é inginocchiata davanti al mostro e impugna la spada con cui ha

104 Van Loon (1997: 588).

105 11 termine ‘idra’, dall’originario contesto della mitologia greca, & passato a indicare
genericamente, anche se impropriamente, un mostro anguiforme pluricefalo.

106 Tav XXVI Fig. 12. Impronta As. 32992. Tav. XXVI Fig. 13. Sigillo IM15618. 11 sigil-
lo risulta tra i reperti trafugati dall’lraq Museum (Barker 2006, nota 1).

107 Tav. XXVI Fig. 14. Intarsio di conchiglia. BLMJ2051. Oshima apud Westenholz
(2004: 191), con bibliografia precedente.

108 Oshima apud Westenholz (2004: 191). Nel primo caso si alluderebbe forse alla
siccita o alle tempeste di sabbia, cioé le armi del mostro, nel secondo caso, pioggia e
grandine, alle armi usate dal dio per indebolirlo.
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appena reciso una delle teste.!® Questo personaggio ¢ chiaramente
Ningirsu/Ninurta, nel doppio ruolo di dio battagliero e di difensore
dell’ordine climatico, in quanto dio della piena e dell’irrigazione.

Il mostro a sette teste di Tav. XXVI Fig. 13 ha iconografia simile. Le
divinita che lo combattono sono apparentemente due, e mentre il dio
principale trapassa una delle teste con una lancia, ’aiutante colpisce
la parte posteriore della creatura.!’® Anche per queste due figure si &
ipotizzato che si tratti in realta della rappresentazione del medesimo
dio, ancora una volta probabilmente Ningirsu/Ninurta, colto in due
istanti differenti dell’azione.!!!

L’idra dell'impronta in Tav XXVI Fig. 12 & collocata a fianco di un dio
inginocchiato.!!2 Il dio ha gia reciso due delle sette teste del mostro e
le afferra, mentre i due colli mozzati si individuano sopra le rimanenti
cinque teste. Il mostro é raffigurato diversamente rispetto ai due casi
precedenti e non ¢ il risultato di una sincrasi animale, ma & com-
pletamente anguiforme. La sua mostruosita & tutta nel numero delle
teste.!'® Anche in questo caso si identifica il dio con Ninurta.!!4

109 Annus (2002: 110); Oshima apud Westenholz (2004: 191).

110 Frankfort (1955: 42). Nel caso della rappresentazione su questo sigillo le fasce sul
dorso del mostro sembrano proprio scaturire dal suo corpo ed € accettabile considerar-
le come lingue di fuoco. Da altri sono state interpretate come molteplici code (Amiet
1961: 136).

111 Si veda da ultimo Barker (2006: 30-33). Sulle due figure umane aggiuntive che
osservano la scena si veda Barker (2006: 34-36).

112 Viene definito ‘dio’, sebbene il personaggio non presenti alcun attributo divino. Si
veda Frankfort (1955: 37).

113 Si veda Amiet (2006) per un esempio di mostro serpentiforme a sette teste rappre-
sentato su una placchetta in bronzo proveniente dal nord dell’Iran e datata a VIII-VII
secolo a.C. In questo caso il serpente plurcefalo & raffigurata di fronte una divinita
femminile posta su un carro, ma la loro relazione non ¢ chiara (Amiet 2006: 463).
114 Serpenti a sette teste sono noti anche in altre culture del Vicino Oriente, per esem-
pio nella mitologia ugaritica, (btn ‘qltn CTA 3 iii 41-42), nell’Antico Testamento (Le-
viatano in Isaia 27:1) e nel Libro dell’Apocalisse (12:4; 13:1-2; 17:8). (Oshima apud
Westenholz 2004: 42). Un altro testo in cui si fa riferimento ad una lotta contro un
drago a sette teste proviene da Ebla (Fronzaroli 1997: 282-290).
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Ninurta in lotta con serpenti mostruosi

Abbiamo citato pit volte Ninurta come pitt famoso uccisore di mostri
in ambito mesopotamico. Nei testi conservati gli episodi dei racconti
di sconfitta o cattura di malvagie creature soprannaturali da parte di
Ninurta sono per la maggior parte andati perduti, ma possono essere
ancora riconosciuti nell’arte.!'® Una delle creature sconfitte da Ninur-
ta era appunto il serpente a sette teste (in sumerico mus-sag-imin),!'6
che é quasi certamente il mostro rappresentato nelle opere del perio-
do Protodinastico che abbiamo appena descritto. L’arte ci tramanda
quindi in questo caso miti o episodi mitici che sono per noi perduti
nella loro forma letteraria.''”

Nelle liste dei mostri annientati da Ninurta'!® si trova anche 'uSum,
tradotto in accadico basmu.'*® Il tema dell’uccisione di questo serpen-
te con corna compiuta dal dio Ninurta € stato riconosciuto nelle rap-
presentazioni di un dio che lotta con un serpente cornuto abbastanza
diffuse su sigilli di epoca neo-assira.!*

Questo stesso tema € rappresentato tuttavia, secondo Ornan,'?! in due
modalita differenti: quella del dio in corsa sopra il dorso del serpente,
armato di pugnali'* o fulmini'* e quella del dio stante che imbraccia
l’arco e affronta il drago che gli si erge di fronte.'** La prima scena era
identificata da Porada come la traduzione neo-assira della rappresen-
tazione di Nuzi 738 (vd. supra); Moortgat invece la descrive come il

115 Per i riferimenti precisi a questi testi si rimanda ad Annus (2002: 109-110).

116 Annus (2002: 112); Green (1994: 259); Wiggermann (1994: 244); Wiggermann
(1992: 153, 162); Oshima apud Westenholz (2004: 41).

117 Green (1997b: 141).

118 Annus (2002: 109-113).

119 Annus (2002: 113), Wiggermann (1992: 166 ss.). Su basmu, uSum e mus-sa-tur si
veda supra, nota 36.

120 Ornan (2005: 106), Herbordt (1992: 86-87).

121 Ornan (2005: 106).

122 Come in Morgan 688, qui Tav. XXIII Fig. 7.

123 Come in BM89589, qui Tav. XXVII Fig. 15.

124 Ad esempio su alcuni sigilli da Assur conservati a Berlino: Moortgat (1940, n"
689-694); Tell Halaf: Moortgat (1940, n° 695); Nimrud: Parker (1955, tav. XV n" 1-3);
Parker (1962, tav. XVI n" 4-5); Ur: Legrain (1951, n° 613). Figg. 16-17.
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dio Adad che uccide il drago, per via dei fulmini che la divinita tiene
in mano negli esempi conservati al Vorderasiatisches Museum.' I
fulmini in effetti fanno pensare in primo luogo ad un dio della tempe-
sta ed & cosi che il dio & stato inteso sia da Porada che da Moortgat,
ma non dobbiamo dimenticare che anche Ninurta e Marduk possiedo-
no caratteristiche e poteri simili, quindi Ninurta potrebbe benissimo
essere il protagonista di questa scena mitologica, come assunto anche
da altri studiosi.'?¢ Il basmu non ha in questi sigilli sempre corna di
toro, ad esempio in BM89589'%” le corna sono di ariete, altrove sono
dritte.’?® Sono taurine invece nel caso di Morgan 688, che si differen-
zia dagli altri anche per il fatto che il mostro si volta verso il dio che
lo pugnala.

In alcuni casi il serpente cornuto possiede due zampe anteriori,'?° in
altri casi, come in Morgan 688, esse non compaiono. La presenza o
meno delle zampe anteriori & una delle caratteristiche che differen-
zierebbero i due serpenti cornuti nominati nelle liste delle creature
sconfitte da Ninurta: uSum e mus-Sa-tur. Tuttavia il significato di que-
sta distinzione sembra essersi perso e le caratteristiche iconografiche
dei due serpenti cornuti si sono mescolate su questi sigilli neo-assiri,
dove la presenza o meno delle zampe sembra essere motivata da fat-
tori di gusto.

Per quanto riguarda i sigilli che portano intagliata la seconda tipolo-
gia di uccisione del basmu, che prevede il mostro eretto di fronte a
un arciere divino, bisogna notare che sono stati realizzati in fritta e
prodotti in serie intorno al IX-VIII secolo.!*® Il tema deve essere stato

125 Moortgat (1940: 71, sigilli n™ 680-681).

126 Collon (1987: 178, n° 850); Collon (2001: n* 285-288); Collon (2006: 106); Green
(1997a: 575 e figg. 6-7).

127 Tav. XXVII Fig. 15. Collon (2001: 149-150 n° 285). Green (1997: 575) nota la pre-
senza su questo sigillo della mazza tipica di Ninurta portata da un servitore del dio (che
invece impugna un fulmine). Collon (2006: 106), vede piuttosto una lancia nell’oggetto
portato dal secondo personaggio.

128 Moortgat (1940: n° 680).

129 Ad esempio in Tav. XXVII Fig. 15, Keel-Leu e Teissier (2004, n" 153, 179); Teissier
(1984, n° 224); Tunca (1979, n° 77).

130 Herbordt (1992: 87); Ornan (2005: 106, spec. nota 324 sulla distribuzione di que-
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predominante in questo gruppo di sigilli'®! e persiste molto a lungo,
come attestato dalle impronte di VII secolo ritrovate a Ninive.!3
Siccome in un altro racconto mitico, quello di Labbu, il drago é detto
avere una lunghissima coda sollevata, € stato proposto di vedere in
raffigurazioni come quelle delle di Tav. XXVII Fig. 16 e Fig. 17 piut-
tosto TiSpak che sconfigge il Labbu.'*

Le diverse iconografie del basmu in questi sigilli neo-assiri, cioe quella
che prevede il mostro sdraiato e quella che lo pone eretto di fronte al
dio, sarebbero pertanto due mostri e due racconti mitologici diversi.
Tuttavia si deve notare che il dio che sconfigge il basmu ‘eretto’ sul
sigillo BLMJ 445b'* ha quattro ali, aspetto iconografico esclusivo del
dio Ninurta nel periodo neo-assiro.'*®

E interessante notare che Parker'*¢ non individua la scena come una
rappresentazione di tipo mitologico, ma vede piuttosto il tema come
astrologico. Il dio che imbraccia l’arco e uccide un serpente cornuto
rappresenterebbe infatti la costellazione dell’Idra.'*”

In ogni caso sembra probabile che in questi esempi non si volesse raf-

sti sigilli).

131 Se ne trovano numerosi esemplari nelle collezioni di musei: Moortgat (1940: n"
689-695); Tunca (1979: n° 95); Teissier (1984, n" 173-176); Keel-Leu e Teissier (2004,
n" 173-178); Hammade (1994: n° 424); Collon (2001: n" 41-44); Westenholz (2004: n*
158-159). In alcuni casi si notano protuberanze che potrebbero essere zampe, ad es.
Hammade (1987: n° 226).

132 Tav. XXVII Fig. 17. Ad es. Herbordt (1992: 86-87), Ninive 99, Ninive 24, ‘Sonstige’
4 (0.3687).

133 Ricordiamo che, pur essendo legato alla realta locale di ESnunna, il testo che &
giunto fino a noi & stato rinvenuto a Ninive.

134 Tav. XVII Fig. 16. Westenholz (2004: n° 159).

135 Il dio Ninurta € 'unica divinita importante raffigurata alata in epoca neo assira. Le
ali, infatti, solitamente appaiono come caratteristica di divinita minori. Ornan (2005:
87).

136 Parker (1955: 103).

137 ™1 4MUS & il nome della costellazione dell’Idra. La costellazione era concepita dai
Babilonesi come un lungo serpente alato con le zampe anteriori di leone, privo di zam-
pe posteriori e con testa paragonabile a quella del mushussu (Wiggermann 1997: 34;
Weidner 1967: 9, tavv. 5-6).
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figurare un conflitto preciso tra due antagonisti ben definiti.'*®

Per concludere si propone 1’esempio di una scena in cui i personaggi
sembrano indicare i protagonisti di un preciso episodio mitico, tutta-
via esso non € ricollegabile a nessuno dei racconti in nostro possesso.
Su un sigillo protodinastico di provenienza ignota,'*® sono rappresen-
tati un dio stante su un felino, che impugna due simboli che possono
essere due fulmini o due rami d’albero,'*® due personaggi dei quali
uno stringe nel pugno un serpente mostruoso tricefalo, un dio legato
mani e piedi e altri tre serpenti.'*! La scena, probabilmente il culmine
di qualche racconto mitico, resta purtroppo oscura per noi che non ne
conosciamo il contesto culturale, ma si propone anche come una sfida
interessante per future analisi.

Nel corso di questo lavoro abbiamo analizzato scene di serpenti mo-
struosi in lotta, rappresentate su diversi supporti artistici e realizzate
in diversi contesti culturali, geografici e cronologici del Vicino Orien-
te. Il materiale alla base di queste riflessioni deriva infatti dall’arte
figurativa del Vicino Oriente dal III millennio al VII secolo a.C.
Abbiamo visto esempi di scene mitologiche che coinvolgono serpenti
mostruosi su rilievi, come quello di Malatya, stele come quella di
Ashara, su intarsi in conchiglia, su coppe, ma soprattutto su sigilli.

Il significato della scelta di rappresentare un episodio mitico su un de-
terminato supporto & difficile da indagare e probabilmente & diverso
da caso a caso.

E importante sottolineare che le immagini mitologiche si differenzia-
vano a seconda del loro carattere privato o pubblico. Infatti rilievi e
stele sono dei supporti probabilmente pubblici, destinati ad essere

138 Westenholz (2004: 190).

139 Tav. XXVII Fig. 18. BM123279.

140 Interpretati come fulmini da van Buren (1946: 6-7,13), che identifica la divinita
come dio della tempesta; definiti rami, invece, da Amiet (1953: 136), che vede nella
figura piuttosto un dio della vegetazione.

141 Per alcune ipotesi interpretative si vedano Amiet (1953: 136-140) e Collon (1987:
178, n° 838).
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esposti, ben diversa € invece la volonta di rappresentare temi mitolo-
gici su sigilli.

Nel caso della stele di Ashara ad esempio, la scena mitica & re-impie-
gata per narrare un episodio storico o addirittura celebrarlo.

Nel caso del rilievo H di Malatya invece, ’episodio serviva forse ad
esaltare proprio la potenza del dio della tempesta.

Per quanto riguarda la coppa di Hasanlu infine, visto il suo carattere
di oggetto di lusso eccezionale, & facile pensare ad un impiego in
ambito religioso e a una collocazione in un tempio con scopo votivo.
Forse la coppa era stata addirittura concepita originariamente come
un oggetto funerario.*?

La maggior parte delle informazioni sull’iconografia del mito nel Vi-
cino Oriente si tramandano tramite un oggetto, il sigillo, che aveva
principalmente la funzione di identificare e rappresentare un indivi-
duo. Perché Puhi-Senni,'*® proprietario del sigillo che ci ha lasciato
Pimpronta che ormai conosciamo come ‘Nuzi 738’, aveva scelto di
far rappresentare sul suo sigillo la scena di un mito? Come mai su un
gruppo di sigilli in fritta di epoca neo-assira, non particolarmente ben
intagliati e per di pit in un materiale affatto pregiato, si & deciso di
raffigurare scene di un arciere divino che sconfigge basmu?
Purtroppo tali interrogativi sono destinati a non avere risposte, o ad
averne in modo parziale.

Le rappresentazioni di serpenti mostruosi nell’arte del Vicino Oriente,
soprattutto nella glittica, vedono spesso il mostro impiegato in una
scena di lotta contro una divinita di varia natura. Nella mitologia
del Vicino Oriente la battaglia delle forze divine contro antagonisti
mostruosi € un mezzo per spiegare in maniera epica eventi cosmici
o eventi atmosferici. La vittoria di un dio su una creatura mostruosa
rappresenta lo stabilirsi di un ordine divino contro fenomeni naturali

142 La coppa € stata ritrovata in relazione a tre corpi umani, ma non si trattava di
una sepoltura. I tre, di cui due armati, stavano rubando o portando in salvo la coppa,
quando l’edificio in cui si trovavano (Burned Building I-West) & crollato seppellendoli
(Winter 1989: 88 e fig. 2).

143 Porada (1947: 135).
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caotici e distruttivi come tempeste, piene e tormente di sabbia. Il caos
portato da questi sconvolgimenti naturali si manifesta nella compo-
sizione di creature demoniache e mostruose.'** Queste leggende che
descrivono battaglie titaniche combattute da un dio sono anche un
modo per spiegare la durezza della vita degli esseri umani, ’origine
delle malattie e della sfortuna.!*

Ci possiamo chiedere se cid era percepito dai committenti dei sigilli
raffiguranti tali scene, se cioe i proprietari di questi oggetti volessero
in qualche misura trasferire sul piano umano cid che ’arte era stata
in grado di ‘tradurre’ dal mito.

Il racconto mitico € una realta complessa, che subisce variazioni, con-
taminazioni e rielaborazioni. La traduzione artistica € sottoposta agli
stessi meccanismi, ma qui entrano in gioco anche altri fattori, soprat-
tutto per quanto riguarda i sigilli, come il ‘gusto’ del committente o
dell’incisore.

Lista delle abbreviazioni usate nel testo

AO Musée du Louvre, Paris (Antiquités Orientales)

As. Tell Asmar

BLMJ  Bible Lands Museum Jerusalem

BM British Museum, London

CTA A. Herdnen, Corpus des tablettes en cunéiformes alphabetiques décou-
vertes a Ras Shamra - Ugarit de 1929 a 1939 (Mission de Ras Shamra,
10), Paris 1963

CTH E. Laroche, Catalogue des textes hittites, Paris 1966

M Iraq Museum, Baghdad

JEN  Joint Expedition with the Iraq Museum at Nuzi (= Publications of the
Baghdad School. Texts 1-6, Paris/ Philadelphia 1927-1939)

KAR E. Ebeling, Keilschrifttexte aus Assur religiosen Inhalts I/II, Berlin
1919, 1923

KBo Keilschrifttexte aus Boghazkdi, Leipzig/Berlin

KUB Keilschrifturkunden aus Boghazkéi, Berlin

144 Wiggermann (1994: 222 ss.), Green (1994: 246 ss.).
145 Oshima apud Westenholz (2004: 38).
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Morgan Pierpont Morgan Library, New York
0 Musées royaux d’Art et d’Histoire, Bruxelles (Antiquités Orientales)
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Federico Giusfredi

Give me the daggers!
(W. Shakespeare, Macbeth II, 2)

La regina di Hatti

In hittita cuneiforme sono attestati due termini diversi per indicare
la figura della compagna del re. Si tratta, specificatamente, del sume-
rogramma MUNUS.LUGAL e del termine anatolico o peri-anatolico
tawananna. Almeno in origine il primo dei due termini, che compare
ad esempio nel testo leggendario della regina di Nesa e dei suoi 30
figli,! veniva utilizzato per riferirsi a donne che rivestivano a tutti gli
effetti la regalita nella propria citta, o che erano quantomeno le mogli
ufficiali del re in carica. Attraverso gli ideogrammi, il titolo MUNUS.
LUGAL rappresenta il vero e proprio femminile di “re”, LUGAL, e
appare impiegato non solo in racconti mitici, ma anche per regine in
carne e 0ssa, storicamente attestate in testi la cui composizione risale
a fasi piuttosto antiche.? Si tratta soprattutto di testi di rituali, nei
quali la regina viene menzionata accanto ad un re “maschio” titolato
labarna® o, direttamente, LUGAL.*

Il caso del titolo tawananna ¢ in parte diverso, poiché nelle fasi iniziali
della storia hittita il termine doveva indicare tutte le donne legate al
sovrano da rapporti familiari. Non la sola moglie, dunque, ma anche
la madre, la sorella, la figlia.> Solo in una fase successiva, nella quale
il termine fu certamente assunto come nome proprio della consorte
di Suppiluliuma I, nata a Babilonia e giunta a Hatti come regina stra-
niera, tawananna diviene una titolatura vera e propria dal significato
univoco, impiegata per indicare la regina, sposa del tabarna. Tuttavia,
anche in questa fase, un residuo dell’antica funzione si conserva nel

1 CTH 3, cfr. StBoT 17.

2 Carruba (1992: 87).

3 Ad esempio in CTH 414, 725, 736.
4 In CTH 416, 447 631 e 733.

5 Carruba (1992: 74 s.).
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fatto che la tawananna rimanga di norma in carica a vita: da regina
sposa a regina madre. Solo alla sua morte la prima moglie del nuovo
sovrano le subentra nel ruolo.

Con ogni probabilita la grafia MUNUS.LUGAL cela una lettura del tipo
hassusara, con la costruzione del femminile morfologico in /-sara-/ ti-
pica dell'anatolico, o quantomeno tipica tanto dell'hittita quanto del
luvio. In tal senso, il suo legame con il termine hassu-, “re”, risulta
chiaro almeno quanto la natura “derivata” del termine. Non sappiamo
con certezza se a Hattusa, tra le fasi pitt arcaiche e quella piu tarda
detta di norma “imperiale”, i due titoli MUNUS.LUGAL e tawananna
fossero sovrapponibili o se esistesse una distinzione. Non & chiaro se
la MUNUS.LUGAL rimanesse in carica a vita; se esistessero al con-
tempo una tawananna e una MUNUS.LUGAL; se vi fu un conflitto
culturale alla base di una possibile duplicita di cariche e titoli; infine,
se questo conflitto abbia a che vedere con I'ingresso nella casa reale
di numerose donne di sangue e nome hurrico a partire da quello che
si soleva chiamare, sino a poco fa, Medio Regno.

Il ruolo politico e religioso della tawananna € in ogni caso ben noto;
oltre all'importanza della figura della regina come sposa all'interno
di matrimoni dinastici che legarono Hatti a Babilonia, a Kizzuwatna
e ad altri importanti paesi del Tardo Bronzo,® conosciamo esempi di
preghiere che dovevano essere pronunciate dalla tawananna; sappia-
mo, inoltre, che ad essa erano accessibili “luoghi” della vita politica
e religiosa sufficientemente pericolosi da giustificare 1’“istruttoria” di
Mursili II per la destituzione della vedova, ancora in vita, del suo pre-
decessore: ella si era resa colpevole di alto tradimento e dell’omicidio
di Gassuliyawiya,” la consorte del sovrano.

6 Sulla storia politica del Tardo Bronzo, si veda la buona sintesi storica in Liverani
(2000). De Martino (2003), con relativa bibliografia, & invece un valido strumento di
consultazione specifica per la storia e la cultura hittita.
7 Sulle preghiere citate si vedano Singer (2002: 70-79).
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La fase di transizione

Questa, in breve, la situazione per quanto concerne la documenta-
zione cuneiforme. A partire dal XV secolo a.C., se non prima, un mu-
tamento importante avvenne, perd, nel mondo della registrazione
scribale. Sui sigilli reali a stampo iniziamo ad incontrare, nel campo
centrale, iscrizioni in scrittura geroglifica anatolica: in esse compaio-
no naturalmente i nomi dei re e delle regine, e, accanto ai nomi, le
rispettive titolature. Il campionario di titoli del re hittita, nel sigillo
geroglifico, varia dal sempre presente MAGNUS.REX ai piu saltuari,
ma via via pit frequenti titoli di REGIO.DOMINUS, HEROS e *277-la.®
Il campionario femminile non &, invece, altrettanto vario, in quanto
prevede l'uso di una sola titolatura vera e propria, quella di MAGNUS.
DOMINA.

Nella sua introduzione al geroglifico anatolico, A. Payne analizza il
doppio ideogramma MAGNUS.DOMINA come hasusara,® versione lu-
vio-geroglifica del termine cuneiforme, scritto, come abbiamo visto,
MUNUS.LUGAL. Le attestazioni di primo millennio che presentano
complementazione fonetica confermano questa identificazione. No-
nostante sia abbastanza verosimile che entrambi i titoli, tawananna e
MUNUS.LUGAL, fossero normalmente usati a Hatti, appare del tutto
evidente che nelle fasi finali dell’impero hittita il primo titolo, dopo
essersi specializzato ad indicare la regina consorte, sia caduto in par-
ziale disuso; il secondo, invece, che ebbe fortuna e sopravvisse al nuo-
vo sistema scribale, deve aver prevalso nelle fonti e probabilmente
anche nell’uso.

Chiedersi cosa accadde dopo il XIII secolo a Hatti pone alcuni proble-
mi storici, o meglio, impone una scelta. Parte della critica ritiene che
la caduta della capitale Hattusa, avvenuta al tempo di Suppiluliuma
II, abbia rappresentato la fine della storia hittita; in questa prospetti-
va puo risultare ancora degna di interesse, al massimo, un’analisi di

8 Il segno viene normalmente letto labarna, ma vedi anche Mora e Carruba (1990: 143-
149) per una proposta differente.
9 Si confronti la relativa voce di glossario in Payne (2004: 154).
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casi documentari estemporanei come il sigillo di Lidar Hoyiik.!1° Un
secondo e piul fecondo atteggiamento & invece quello di chi, come J.
D. Hawkins o A. M. Jasink,!! ha scelto, piuttosto, di cercare la traccia
perduta di Hatti, Tarhuntassa e Karkemi$ nelle culture luvie dell'Eta
del Ferro. Seguendo I’esempio di questo secondo ramo degli studi,
tenteremo ora di ricostruire il destino di quelle che potremmo chia-
mare “titolature da signora”, le titolature geroglifiche che appaiono
nei documenti pervenutici dal complesso insieme geo-politico dei co-
siddetti “stati neo-hittiti” (X-VIII secolo a.C.).

L'Eta del Ferro
Una periodizzazione di massima della parabola storica neo-hittita e
proposta nella seguente tabella riassuntiva:!?

XI secolo |Karkemis, Melid Prime iscrizioni dei sovrani arcai-
ci
X secolo |Karkemi$, Melid, Til|Suhidi a Karkemis, Serie di Taras a
Barsip Melid, Primi re di Masuwari

IX secolo |Karkemis, Melid, Sta-|Casa di Astiruwa a Karkemis, Iscri-
ti costieri, Stati cen-|zioni di Maras e Patina, Testi di

trali Hama.
VIII secolo |Tutti i regni, Tabal |Testi delle ultime dinastie, Testi
dal Tabal.

I casi di menzione di una regina sono, nell'Eta del Ferro, piuttosto
limitati. Piti precisamente, abbiamo tracce di titolature nei seguenti
testi, che presentano tre tipologie differenti:

- Karkemi$ A23, Kircoglu, Meharde (MAGNUS.DOMINA o MAGNUS.
FEMINA)

10 Hawkins (1988: 99 ss.).
11 Jasink (1995); Jasink (1998); Hawkins (1988).
12 Per una visione d'insieme pitu dettagliata, si veda Hawkins (2000).
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- Boybeypinari 1 (tarwanis FEMINA)

- Babilonia 1, Karkemi$ Ala, Karkemi$ A11b + ¢, Korkiin (BONUS- FE-
MINA-)

Vedremo ora di considerarli caso per caso, tentando di definirne il
significato e le eventuali differenze per quanto riguarda la loro fun-
zione.

MAGNUS.DOMINA o MAGNUS.FEMINA

La classe di titoli resa con il digramma MAGNUS.DOMINA o MA-
GNUS.FEMINA sembra essere la titolatura piu tradizionale; essa ri-
corre nei seguenti passi.

Karkemi$ A23 : Kubaba, la mia signora, regina di Karkemis, mi prese
per mano (§3)

Karkemi$§ A23 : Io ristabilii Kubaba, regina di Karkemis (§10)
Meharde : Questa stele € della divina regina della regione (81)
Meharde : Contro di lui sia persecutrice la divina regina della regione
(86)

Meharde : Possa la divina regina della regione distruggere [... ] (88)
Kircoglu : Questa statua della divina regina della terra ho fatto (82)

Si ha qui a che fare con iscrizioni di confine tra Siria e Anatolia, or-
bitanti nell'area di Karkemis, e databili ad un lungo intervallo tra il X
secolo (Karkemis A23, del re Katuwas - circa 910-890 a.C.) e 1'VIII (Ki-
rcoglu, Meharde).!® La titolatura usata & in generale la stessa dei sigilli
di regina di II millennio, salvo nel caso di Kir¢coglu.!* La presenza del-
la complementazione fonetica (sag +ra/i in Karkemi$ A23 e Kircoglu;
Vollkomplement in Meharde) indica chiaramente una lettura hasusara.
La particolarita di questi impieghi risiede nel fatto che, in tutti e tre i
casi, non ¢ pitt ad una donna che il titolo si riferisce bensi ad una dea,
come ancora ad una dea si lega I'hapax estemporaneo di Karkemis A5

13 Per ’edizione si veda Hawkins (2000: 383 ss.).
14 Per ’edizione si veda Hawkins (2000: 415 ss.).
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89 e §13!° TERRA.DEUS.DOMINA riferito alla dea poliade Kubaba.
L'impiego di un titolo tradizionalmente regale per la connotazione
del ruolo attivo della dea poliade (Kubaba ¢ dichiaratamente dea di
Karkemi$ almeno dal X secolo, a partire dal regno di Katuwas, quarto
dei Suhidi)'® € un fatto all'apparenza strabiliante. Per quale ragione
il titolo per regina non si usa pil per indicare la regina? Che Kubaba
vesta ora i panni di una sorta di first lady della citta? Questa ipotesi &
possibile, a maggior ragione se si considera l'impiego nei regni meri-
dionali del titolo REX (= akk. Sarrum, sum. LUGAL) per il dio Ea (i-
ia). Tale uso € ben attestato, ma & anche giustificato dall'influsso della
cultura mesopotamica, che attribuiva la regalita e il titolo Sarrum ad
Ea gia da lungo tempo.

Si pud ipotizzare anche una seconda spiegazione. Abbiamo visto che
il titolo anatolico has(s)usara era un titolo dapprima esclusivo ed op-
posto al piti “polisemico” tawananna, divenuto poi secondario e infine
recuperato dagli hittiti con 1'avvento del geroglifico (e probabilmente
del luvio come lingua parlata). Questo fatto non implica necessaria-
mente che il titolo avesse un uso altrettanto “discontinuo” anche in
ambiente luvio, dove forse gia nel secondo millennio se ne faceva un
impiego religioso. In tal senso non ci troveremmo, allora, di fronte
al caso di uno slittamento semantico da “regina” a “dea”: potrebbe
anche darsi che la funzione religiosa del vocabolo sia da interpretare
come un fatto luvio assolutamente tradizionale.

Tarwanis FEMINA
Il caso della tarwanis FEMINA di Boybeypinar1'’ & leggermente diver-
so:

Boybeypinari 1:Questo trono e questa tavola io, Panamuwatis, sposa
del tarwanis Suppiluliuma ho dedicato (§1)

15 Per ’edizione si veda Hawkins (2000: 181 ss.).
16 Hawkins, (2000: 73-79).
17 Per ’edizione si veda Hawkins (2000: 334 ss.).
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Il tarwanis di Boybeypinar1 € il governatore di una regione del pae-
se settentrionale di Kummuh, regno decentrato e di recente fortuna
al momento della stesura delle iscrizioni (VIII secolo a.C.), benché i
nomi di alcuni sovrani riecheggino quelli degli antichi imperatori di
Hatti. Con ogni probabilita, il titolo tarwanis FEMINA altro non signi-
fica che “sposa” del tarwanis.'® E semmai interessante che in questa
iscrizione sia proprio la donna in questione a parlare in prima perso-
na, fatto curioso in grado di suggerire legami tra la politica (e, forse in
misura ancora piti rilevante, la religione) e 'attivita delle nobildonne
neo-hittite.

BONUS- FEMINA-

Ben pit intrigante il problema posto dalle quattro iscrizioni che ripor-
tano il titolo BONUS- FEMINA-, ovvero Babilonia 1, Karkemis Alb,
Karkemis$ Alla, Korkiin. Tutte le iscrizioni sono di X secolo ad ecce-
zione della quarta, databile al IX; tutte provengono da Karkemi$ ad
eccezione della prima, aleppina.

Babilonia 1: a lui (scil. Tarhunzas di Aleppo) diedi la mia wasamis
wanattis, figlia di Anas (di Karkemis?) (§3)

Karkemi$ A1b: Io sono Wastis, la wasamis wanattis di Suhis, il REGIO.
DOMINUS (81)

Karkemi$ Alla: E questi Haristani per Anas, la mia wasamis wanattis,
come appartamenti di sopra (del secondo piano) ho costruito (§19)
Korkiin: E Nanasis, la mia wasamis wanattis, mi diede il figlio del cuo-

re(?) (§10)

Nel caso di Karkemi$ Alb,' ci troviamo di fronte a una iscrizione
posta accanto a un ritratto a rilievo di donna;* a parlare ¢ anche qui,

18 Hawkins (2000: 334 ss.).
19 Hawkins (2000: 79 ss.).
20 Orthmann (1971: 33 ss., 190, 379).
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come nel caso di Boybeypinari, la donna stessa: una regina Wastis,
moglie di Suhis II (circa 930-910 a.C.), la quale, esaltando le gesta del
marito, si definisce sua BONUS-mis FEMINA-tis. Una possibile lettu-
ra € wasamis wanattis, che vorrebbe testualmente dire “sposa/donna
buona” (dove wasamis € participio da was-, “essere buono”). Nell’iscri-
zione Alla* ¢ invece Katuwas (circa 910-890 a.C.), figlio di Suhis e
Wastis, a parlare della moglie Anas e a definirla, nuovamente, BO-
NUS-samis FEMINA-tis. La testimonianza aleppina?? € invece riferita
dal re di Aleppo a sua moglie Anasis, che potrebbe essere una figlia
della BONUS- FEMINA- Anas di Karkemis, in base a un confronto pro-
sopografico se non certo almeno plausibile.

Leggermente diverso il caso della stele di Korkiin,?® che, come ab-
biamo detto, & pil tarda, e narra le gesta di un generale in carica al
tempo del re Astiruwas, nel IX secolo avanzato. In essa viene citato il
nome della moglie del generale, una certa Nanasis, che viene definita
nuovamente BONUS-s FEMINA-tis. Siamo dunque ancora nel paese di
Karkemi$, ma non abbiamo piti a che fare con la moglie di un sovra-
no, bensi con quella di un importante militare.

I contesti in cui le wasami- wanatti- vengono citate sono normalmen-
te brani di elogio delle gesta dei loro sposi, ma ci sono due aspetti
significativi che vanno notati. Innanzitutto, Wastis viene ritratta su
ortostato e detta la propria iscrizione, il che puo costituire un indizio
relativo alla sua importanza istituzionale. In secondo luogo, la figu-
ra di Anas sembra essere legata, nelle iscrizioni del marito Katuwas,
alla gestione di uno spazio architettonico misterioso detto haristani,
che probabilmente era un ambiente sopraelevato presso le porte della
citta, e che poteva avere funzioni di stoccaggio sacrale di beni ali-
mentari. Considerato, inoltre, che il titolo si conserva identico nella
memoria culturale del regno di Karkemis, credo sia piti che probabile
che esso avesse un significato istituzionale, ancora una volta se non
di “regina” almeno di “signora”, e questa volta, diversamente da ha-

21 Hawkins (2000: 94 ss.)
22 Hawkins (2000: 391 ss.).
23 Hawkins (2000: 171 ss).
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susara, connotato in senso fortemente temporale.

Le origini del titolo BONUS- FEMINA-

Quali sono le origini del titolo “buona/amata sposa/donna”? E pos-
sibile tracciare anche per esso una storia d’uso, come si & fatto per
MUNUS.LUGAL e tawananna? Le radici del problema affondano nuo-
vamente nella glittica siro-ittita di II millennio. Premettiamo che, da
un punto di vista epigrafico, € assodato il passaggio da BONUS, a
BONUS per coprire lo stesso campo semantico e lessematico, ovvero
quello legato al concetto di “bonta” .

Per cercare l'origine di questo titolo nella glittica o nelle iscrizioni di
II millennio occorre, dunque, considerare un ipotetico binomio che,
nella forma non complementata, dovrebbe apparire BONUS,.FEMI-
NA. Nelle iscrizioni lunghe o corte su pietra, la fatica & sprecata: ogni
tawananna si fa intitolare immancabilmente MAGNUS.DOMINA. Ma
nel caso della glittica, e specificamente della glittica “non reale”, ab-
biamo piu fortuna:

Toronto BOR 17; Toronto BOR 9; Ankara ANKM 4; Ankara ANKM
1; Ankara ANKM 12; Ras Samra UG 41-42; Oxford ASHM 12; Masat
Hoyiik MAS 6; Hama HAMA 2; Masat Hoyiik MAS 2-3 , Toronto BOR
24 ; Hatay HATM 3; Adana ADM 6; Ankara ANKM 14; Ankara ANKM
2; New Haven YALE 1; New Haven YALE 2; New York MET 2; Pari-
gi BN 22; Toronto BOR 7; Atchana AL 6; Oxford ASHM 35; Ankara
ANKM 11; Parigi Louvre AM 419; Parigi Louvre AM 420; Parigi Lou-
vre LOUV 17; Parigi Louvre LOUV 32; Toronto BOR 27; New Haven
NEW 8; New Haven 9; Di Mattia MAT 1; Firenze FLO 1; Nisantepe n°
132, 414, 517, 519, 520.

Questi sono i sigilli geroglifici o almeno bigrafi che riportano nelle
diverse possibili varianti il titolo BONUS,.FEMINA.* Si tratta, prin-

24 1 sigilli sono editi da Mora (1987), con I’eccezione di quelli provenienti dall’archivio
di Nisantepe, per cui si rimanda a Herbordt (2005).
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cipalmente, di sigilli di dignitari siriani orbitanti intorno ai vicereami
hittiti di Karkemi$ e di Emar, e presumibilmente anche di mogli di
dignitari talora abbastanza importanti da avere un sigillo personale
sul quale non sempre compare il nome del marito; non mancano pero
le attestazioni provenienti dall’archivio di Nisantepe.

Conclusioni

Lo studio della genesi e della mutazione di titolature si rivela uno
strumento di prim’ordine, per quanto concerne l'interpretazione sto-
rica. Ad esempio, il titolo tapariyalli, che indicava nell'Eta del Bronzo
un generale o comandante® (< i.e. *d"abPar), sopravvive si nell'Eta
del Ferro, ma nella maggior parte dei casi sta ad indicare ancora un
militare. Il titolo MAGNUS.REX, laddove permane, non indica certo
pitt un imperatore, ma di fatto continua a veicolare un senso di chiara
potenza politica, di preteso potentato regionale.?®

La storia del termine BONUS- FEMINA- presenta, oltre al sopravvive-
re di una tradizione, uno slittamento semantico che rispecchia muta-
menti politici e culturali. Che la BONUS- FEMINA- neo-hittita fosse
una regina, una governatrice o una nobildonna potrebbe dirsi non
certo, dato che la Nanasis di Korkiin non era la sposa di un re. Ma di
certo Wastis, Anas e Anasis lo erano, eppure paiono avere ereditato
un titolo che in passato apparteneva alle classi funzionariali. E percid
possibile che l'assurgere di una titolatura minore del Bronzo al pil
alto titolo del Ferro segua la traccia della parabola che vede i re del
“gruppo arcaico” di Karkemi$ soppiantati da governatori di famiglie

25 Sull'impiego di tale titolo nell’Eta del Bronzo si confronti quanto scrive Pecchioli
(1982: 367).

26 Per quel che riguarda la storia delle titolature regali e funzionariali negli stati neo-
hittiti, rimando alla tesi di laurea non pubblicata di chi scrive: Giusfredi (2005/2006),
in particolare al capitolo 3, pp. 92-134, sono discussi nel dettaglio i principali titoli at-
testati nella documentazione edita da Hawkins (2000); sulla figura del tapariyalli si ve-
dano le pagine 122-124; alle pagine 92-94 ¢ discusso invece il problema del MAGNUS.
REX a Karkemi$ e nel Tabal. Infine, alle pagine 131-133, & presente una breve sintesi
relativa alle titolature femminili, da intendersi come preliminare al presente lavoro.
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emergenti. E questo cid che rivelano i titoli delle regine luvie che
vennero dopo Hatti?

Nota ai testi luvi

Le traduzioni sono condotte sul testo luvio proposto da Hawkins,
2000. Differiscono da quelle inglesi solo nel caso dell’iscrizione
Korkiin, 8§10, dove per il problematico stilema zartasin INFANS-nin
(sic!) si preferisce tradurre “figlio del cuore” (luv.ger. zarz-) piuttosto
che “son of the body” come proposto da Hawkins.

Brani in lingua (gia forniti in traduzione)
Karkemi$ A23: [m]is DOMINUS-nanis (DEUS)Kubabas

Karkamisizas(URBS) MAGNUS.DOMINA-saras MANUS-ti PUGNUS-ta
(83)

Karkemi$ A23 : wata (DEUS)Kubaban Karkamisizan(URBS) MAGNUS.
DOMINA-saran POST-ni SOLIUM-nuwaha (§10)

Meharde : za=wa (STELE)tani(?)saza DEUS.REGIO-nis (MAGNUS.
DOMINA)hasusaras (§1)

Meharde : <a>pati=pa=wa DEUS.REGIO-nis (MAGNUS.
DOMINA)hasusaras LIS-zasalis satu (§6)

Meharde : <a>pas=pa=wa [...]Jza DEUS.REGIO-nis (MAGNUS.
DOMINA)hasusaras arha DELERE-nutu (§8)

Kircoglu : wa za STATUA-rus DEUS.REGIO-nisana MAGNUS.FEMINA-
sari arha (PES) upaha (§2)

Boybeypinari 1 : za=wa (THRONUS)isatarataza zaha MENSA-za mu
Panamuwatis PURUS.FONS-mis IUDEX-nis FEMINA-natis PONERE-
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waha (81)

Babilonia 1 : wa=tu min FEMINA-tin BONUS-min INFANS-nin Ana-
sin piyaha (83)

Karkemi$ Alb : EGO-mi BONUS-tis Suhisi REGIO-ni DOMINUS-yasa
BONUS-mis FEMINA-tis (§1)

Karkemi$ Alla : zazi=pa=wa (DOMUS)haristanizi Anaya BONUS-
sa=mi FEMINA-ti (DOMUS + SCALA)tawanizi iziha (§19)

Korkiin : amis FEMINA-tis Nanasis BONUS-mis (X)zartasin INFANS-
nin piyata (8§10 )
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«Tradurre e non tradire»: il problema delle integrazioni.
Il caso di KBo XII 39!

Matteo Vigo

Con il presente lavoro si vuole esporre per sommi capi una problema-
tica relativa allo studio e all'interpretazione dei testi antichi.

Lo spunto per questo tipo di studio & stato offerto da un ormai fa-
moso proverbio paronomastico: ‘traduttore = traditore’ e pitt appro-
priatamente da quello che fu definito dall’illustre storico della lingua
italiana, Gianfranco Folena, ‘il bisticcio linguistico tra traduzione e
tradizione’.2

Fin dal primo secolo a.C. Cicerone, con riferimento alla sua traduzio-
ne dei ‘Discorsi’ di Eschine e Demostene, accennava al grande pro-
blema teorico che avrebbe dominato il mondo della traduzione per
duemila anni: bisogna essere pedissequamente fedeli alle parole del
testo (traduzione letterale) oppure al pensiero che il testo racchiude
(traduzione letteraria)?

La soluzione al problema sembrava gia avanzata dall’oratore latino,
che cosi sentenziava riferendosi appunto alla traduzione dei ‘Discor-
si’: «Io li ho resi comportandomi non da semplice traduttore (“ut in-

1 Desidero ringraziare sentitamente il Prof. Singer per avermi dato la possi-
bilita di leggere il Suo manoscritto: ‘«In Hattusa The Royal House Declined.».
Royal Mortuary Cult in 13th Century Hatti’, presentato in occasione del Con-
vegno: ‘L’Anatolia centro-settentrionale in epoca ittita. Nuove prospettive di
ricerca alla luce delle indagini recenti’, (Firenze, 8-9 Febbraio 2007), non
ancora pubblicato al momento della stesura finale del presente contributo.
Un doveroso ringraziamento va al Prof. Carruba per le puntuali osservazioni
e discussioni in merito ad alcune tematiche trattate nel presente contributo.
Esprimo infine la mia gratitudine alla Prof.ssa Mora, per aver letto le bozze di
questo manoscritto e al Dott. Giorgieri per i suggerimenti inerenti al commen-
to filologico di alcuni passi di KBo XII 39. L’autore del presente contributo &,
ovviamente, responsabile di tutte le ipotesi e riflessioni qui proposte.

2 Folena (1991: 3).
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terpres”) ma da scrittore (“sed ut orator”), rispettandone le frasi, con
le figure di parole o di pensieri, servendomi tuttavia di termini adatti
alle nostre abitudini latine. Non ho quindi ritenuto necessario rendere
ogni parola con una parola (“verbo verbum reddere”); tuttavia ho con-
servato intatto il significato essenziale ed il valore di tutte le parole
“...” Perché in realta al lettore doveva importare, a mio giudizio, che
gli si offrisse, di queste stesse parole, non il numero, ma per cosi dire
il peso (“non enim enumerare, sed tamquam adpendere”)».

Il problema della traduzione di un testo, specie se antico, si fa piu
complesso nel caso in cui, come spesso accade, questo si presenta in
stato frammentario.

In ambito vicino-orientale, un documento proveniente da un archivio,
un resoconto di campagne militari o un trattato ad esempio, potreb-
bero aiutarci nella comprensione di una realta storica e politica. Lo
storico o il filologo che si trova davanti ad un tale documento sara
pertanto portato a cercare di trarne il maggior numero di informazio-
ni possibili.

Comprendiamo dunque come spesso si avverta la necessita di effet-
tuare delle integrazioni al testo e come sia delicata tale operazione.
Il problema delle integrazioni € infatti una questione molto dibattu-
ta.

Il punto di partenza € sostanzialmente cio che si puo definire letteral-
mente ‘con-testualizzazione’: cioe tentare di integrare un testo corrot-
to partendo da confronti con tipologie testuali simili, e da documenti
nei quali si evidenzia un contesto storico pertinente.

I testo presentato qui di seguito, a titolo di esempio, pud aiutarci
a rendere la dimensione del problema. Il processo d’integrazione in
senso lato, se da una parte & necessario per la completa comprensione
del documento, rischia, come vedremo, di tradirlo nella misura in cui
si decide di insistere con le integrazioni.

3 Libera traduzione da Cicerone: De optimo genere oratorum, 14.
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KBo XII 394

TRASCRIZIONE

Ro.?

N Ix[
2’ ] SES-Y[A

3 k]e’-e|-da-ni x[-

4 1 }ij-ya-zi6 a-x[

5 ] "0 KUR ki-$a-r[i

6’ [\U MU-UN-NA]B-TUM 7-ma-a$ SA KUR U[*Y
7’ [na-an e-e]p’-te-en na-an pa-r[a-a pi-is-tén®

4 CTH 141. Traduzione e commento di Steiner (1962: 134-136); trascrizione
e traduzione di Otten (1963: 10-13); da ultimo de Martino (2007: 483 ss.);
citazioni piu significative in Giliterbock (1967: 80); Carruba (1968: 22 ss.);
Harrak (1987: 216); Watkins (1985: 251); Singer (1985: 121 ss.); Klinger e
Neu (1990: 141, 156 n. 43); Giorgieri e Mora (1996: 61, 64); Astour (1996:
55-56); Klengel (1999: 301); Singer (2000: 26-27); Heltzer (2001: 369 n. 7);
van den Hout (2002: 77); Mora e Giorgieri (2004: 13 n. 44); Klinger (2006b:
8).

5 Recto e Verso sono invertiti rispetto all’edizione di KBo. Si veda il commen-
to al testo.

6 Cosi legge anche Otten (1963: 11). Cfr. de Martino (2007: 486).

7 Cfr. ittita pittiyant-. Per questa integrazione gia Otten (1963: 12); Steiner
(1962: 134); de Martino (2007: 486) Dell’accadogramma rimane traccia evi-
dente della sillaba NAB. D’altronde la lettura delle righe successive e il con-
fronto con il repertorio delle sezioni dei trattati ittiti, relative alle clausole
per i fuggiaschi, ci orienta in questo senso. Per uno studio sulla terminologia
utilizzata all’interno dei trattati ittiti nelle sezioni riservate a suddette clauso-
le si veda del Monte (1983: 30-31, con la bibliografia proposta alla n. 2).

8 Si segue 'interpretazione di de Martino (2007: 486 n. 32); si confermano i
dubbi sull’integrazione di pa-r[a-a.
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8 [nu® LU VIR Ha-at-ti ku-i$ [
9’ [na-an] |e-ep-tén na-an-kan [pa-ra-a pi-is-tén'®

10’ [ma-a-an-n]a'! LU VRV Ha-at-ti x['?

11’ [A-NA KU]R?!® "RV A-la-Si-ya up-pa-ah[-hi**

12’ a-pJu-un®® UN-an dam-me-e-da[-ni pé-di'®
13’ [nu a-pu-u]n UN-an PAP-ah-ha-as-tén'” U-U[L

14’ [nu-u]$’-ma-as GIM-an wa-tar-na-ah-hi[

15’ [ma-a-a]n-na HUL-lu SA KUR URU Hat-[ti

16’ IS-]TU KUR %] GAB.A.RI i§-dam-m|[a-a3-te-ni'®

17’ [na-at'® le-]le Sa-an-na-at-te-e-ni A[-NA PUTU®-at me-ma-at-te-
en20

18’ ]x-ma?! LU VRV Ha-at-ti [

9 Gia de Martino (2007: 486).

10 Cosi anche Otten (1963: 12); Steiner (1962: 134).

11 Cfr. de Martino (2007: 486). Rimane chiara traccia di sillaba -na.

12 Si veda anche Steiner (1962: 134); cfr. de Martino (2007: 487 n. 33).

13 Cfr. Steiner (1962: 134): «[und ihn in das Lan]d».

14 Qui de Martino (2007: 487) propone invece: up-pa-ah[-hu-un.

15 Integrazione operata in base alla visione della foto, dove sembra ci sia la
fine di un orizzontale prima della sillaba -un. Si veda anche de Martino (2007:
487).

16 Si concorda con 'integrazione di de Martino (2007: 487). Logica, ma non
pienamente sostenibile, la proposta di Steiner (1962: 134): «lal3t nicht en-
tkommen!».

17 Gia Steiner (1962: 134): «Jen]en Mann nehmt in Obhut» e pit liberamente
Otten (1963: 12): «diese]n Mann bewacht!».

18 Vd. integrazione dubbia (Ergénzung unsicher) proposta da Steiner (1962:
134): «Hat[ti hort oder Boses».

19 Integrazione funzionale a legare il verbo (Sanateni) con il soggetto di riga
15’ (HUL-lu). Gia de Martino (2007: 487).

20 Integrazione sulla base di KUB XXXIII 1, Col. III, 16’-17’; cfr. CHD «§:
157.

21 Qui de Martino (2007: 487) integra: [ma-aln-ma; l'integrazione appare
assai incerta, poiché prima di -ma non ci sono tracce di -an-.
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19’ ]x KUR YRV Hal-at-ti x[

20’ a]r-ah-zé-n[a(-)*

Vo.

1’ KUR YRV] A-la-§[i-ya®

2’ 1x EGIR-pa par-z[a

3’ [ma-a-a]n-ma-kédn LUGAL KUR |URV [A-la-§i-ya U pi-id-du-ri-ya(?)**
4 ke(?)-]e INIMME an-da har-kan-z[i

5’ ]x-za-a$ e-e$-du U pi-id-du[-ri(-)

6’ -t]ju(?)*-um-ma URU-ri SIG, e-e$-du [

7’ A-N]A KUR "" A-la-Si-ya SIG, e-e$-du [

8’ 1x a-as-Su e-ez-za-at-tén mi-i-e-eS-du? x|

9’ [nu-u$-ma-as-]za UDU SIG,-in ha-a3-du DINGIRV™ MA-MIT? [

10 $]u-ma-as-za TI-an-ni ha-an-za har-kan[-du

11’ ke-]1!e-da-ni INIM-an-ni DINGIR® AN ku-ut-ru[-G-e-ni-

22 Gia Steiner (1962: 135): «be]nachbar[t»; vd. de Martino (2007: 487).

23 Cfr. Steiner (1962: 135); Otten (1963: 10); de Martino (2007: 487).

24 Per questa integrazione si rimanda al paragrafo successivo. Cfr. de Martino
(2007: 487 n. 35).

25 La sillaba in rottura sembra proprio essere -zi e non -du. Otten (1963: 10)
rinuncia all’integrazione.

26 Cfr. CHD “P”: 368; si veda a tal proposito anche quanto sostenuto da de
Martino (2007: 487 n. 36).

27 Si veda de Martino (2007: 487): mi-e-es-du.

28 Cosi gia Giiterbock (1967: 81 n. 13). Cfr. Hoffner (1973: 102): «The sign
seems never to have been employed in Hittite words with the syllabic value
mit, although this value is to be applied in the reading of the Bogazkoy Akka-
dogram MA-MIT (for Akkadian mamitu)». Cfr. HKL: n. 51; HZL: n. 208. La
resa del segno 4 con la sillaba -pdt (cfr. HKL: n. 51; HZL: n. 13; per una
panoramica riassuntiva sulle possibili letture si veda Hoffner 1973: 100-104;
CHD “P”: 230), € qui improponibile poiché il segno ¢ preceduto da -ma. Cfr.
HE: 147-148, § 288; Hoffner (1973: 104); CHD “P”: 227, § 12, ma soprattutto
Hart (1971: 104). Da ultimo Hoffner e Melchert (2008: 384, § 28.117). Per la
resa: DINGIRME-ma-pdt si vedano Otten (1963: 11); de Martino (2007: 487).
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e$?? a-Sa-an-du]

12’ [nu-u$-ma-a$ ke-]e i$-hi-t-la-a§ TUP-PA¥A% (-uk PUTUS[! i-ya-nu-

un(?)3!

13>  KUR]¥A-za®* hu-u-ma-an-da IS-TU GIS!TUKUL [

14’ IS-T1U E.A PUTU U IS-TU | S[U.A(?) PUTU ku-i§ tar-ah-
hu-un*

15’ E.]JDINGIR!™ SA PUTU "R TUL-na IS-TU KU.BABBAR
[GUSKIN(?)*

16’ [Mhé-kur(???)URV]Ha-at-ti "Tu-ut-ha-li-ya ku-i$ d[-e-da-as]

29 Cfr. HW: 121.

30 Per la forma accadografica di collettivo TUP-PA™* si veda Mora e Giorgieri
(2004: 208).

31 Per questa integrazione cfr. Zaccagnini (1990: 63-67).

32 Cosi anche Miiller: http://www.hethport.uni-wuerzburg.de/SVH/exem-
plar.php?xst=CTH141&expl = A#fnunt4. De Martino (2007: 487) trascrive
solo: KUR]J¥A, Si presume che la particella enclitica -za, inserita, come di
norma, nel nucleo introduttivo della frase, abbia qui funzione agentiva, seb-
bene il verbo sia in lacuna (vedi infra). Per un approfondimento di quello che
viene correntemente limitato alla funzione di pronome riflessivo si veda in
generale Boley (1993). Per le attestazioni, le forme e le funzioni di -za dall’eta
antico ittita, all’ittita recente si veda Hoffner (1969), con le considerazioni
ribadite in Hoffner (1996). Da ultimo, Hoffner e Melchert (2008: 357-364, in
particolare § 28.25).

33 L’integrazione del verbo & proposta, oltre che dal contesto, dalla presenza
della particella enclitica -za. Per il valore transitivo del verbo tarh- con la
particella -za si veda, per esempio, Tischler (1991b: 159).

34 Si concorda con l'interpretazione proposta da Singer (1985: 121): «[Who
embellished the te]mple of Sun-goddess of Arinna with silver [and gold?]»;
cfr. KBo XII 38, Col. I, 13”: [x x ]x GUSKIN 1 GUN URUDU 3 BAN GA-YA-TUM
A-NA PUTU "WT(L-na. Si veda oltre il commento al passo. Diversamente de
Martino (2007: 488): «il telmpio della dea Sole di Arinna di argento [(e) d’oro
(??) chi (I")ha costruito?]».
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17’ [ALAM(???)% SV]A(?)36 PU ku-i$ G-e-da-a$ LUGAL KUR YRV AS-Sur-
z[a%
18’ a-ru(??)]-na-an® ku-i§ za-a-i§ “KA.GAL-x[

19’ [ku-i§ ke-e TU]P-PU A-NA PISTAR pi-ra-an ar-h[a da-a-i]
20’ [na-at-kan na]-na-ku-us-Si-ya-an-ti pé-di da[-a-i]

21’ ] na-a$-ma-at-kan MU-ti MU-ti[
22’ ]x-ya A-NA DUMU-S[U
23’ 1xI[
KBo XII 39

TRADUZIONE

Ro.

1 1.1

2’ ] mi[o] fratello [

3 ] a questo . [

4 1fa.. [

5’ 1 il nemico divien[e

6’ [un fuggitiv]o del paese [
7’ [prend]ete[lo] e conse[gnatelo

35 Integrazione assai incerta, poiché dal confronto del testo in foto sembra
ci sia ancora spazio per almeno due segni. Diversamente de Martino (2007:
488 n. 46) integra in traduzione: «[Il tempio de]l dio della Tempesta»; si veda
anche la proposta di Singer (1985: 122 n. 125): «Who built [the sanctuary(?)
of] the Storm-god?».

36 Cosi gia de Martino (2007: 488 n. 39); diversamente Steiner (1962: 135
n. 34).

37 La sillaba -za & quasi completamente visibile, tanto che Otten (1963: 11)
la propone in trascrizione senza riserve.

38 Cfr. de Martino (2007: 488 n. 40); diversamente Singer (1985: 122 n. 126):
«Who crossed [the river.....]na?». Si veda oltre il commento al passo.
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8’ [e un uomo di] Hatti che [
9’ prendete[lo] e [consegnate]lo

10’ e [se] un uomo di Hatti . [

11’ man[do nel pae]se di Alasiya [

12’ quel]la persona [in] un altro [luogo

13’ e quell]a persona tenete in custodia, no[n
14’ e] come a voi ordino [

15’ e [se] una cattiveria riguardo al paese di Hat[ti
16’ da]l paese di un uomo di pari rango ud[ite
17’ [no]n [la] nascondete [ma] a [Sua Maesta ditela
18’ ma [se] un uomo di Hatti [

19’ 1. il paese di Hatti . [
20’ li]mit[rofo

Vo.

1’ il paese di] Alas[iya
2’ ] . indie[tro

3’ ma se] il re del paese [di Alasiya e il pidduri(?)
4’ quest(?)]e parole mantengo[no
5 1..... sia(;) [per(?)] il pidduri

6’ per la citta di [..tu(?)Jmma (tutto) sia favorevole [

7’ pelr il paese di Alasiya (tutto) sia favorevole [

8’ ] . mangiate bene(;) che ci sia prosperita (!) . [

9’ [e per voi] stessi la pecora partorisca bene(;) gli déi del giuramento
[

10’ v]i assista[no] nella vita®® [

11’ a [ques]ta parola gli déi del cielo [siano] test[imoni(!)]*°

39 Cfr. HW? “H”: 195a: «Sie (die Gotter) aber sollen euch im Leben beiste-
hen». Diversamente de Martino (2007: 488): «v]oi stessi mantenga[no] in

vita [ ».

40 Diversamente de Martino (2007: 488) propone in traduzione: « ] per
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12’ [e per voi ques]ta tavoletta* del trattato(,) io(,) Sua Maesta(,) [ho

fatto(?)
13’ chi(??)] tutti [i paesi] con le armi [
14 d]a oriente e da occide[nte ha sconfitto(???)?
15’ il telmpio della dea Sole di Arinna di argento [e d’oro(?)

chi I'ha adornato(??)?]

16’ [il memoriale(???) della] ‘Hatti di Tuthaliya’ chi (1) [ha]
co[struito?]

17’ [la statua (???) del] dio della Tempesta chi (I’) ha fatta? Il re di
Assiria [chi

18’ ha osato sfidarlo (???)*?? Il ma]re(??) chi (I’) ha attraversato?*® La
grande porta [

19’ [Colui che questa ta]voletta [porta] vi[a] dal cospetto di IStar
20’ [e la] pone in un luogo [os]curo**

[quleste parole gli dei del cielo [siano] testi[moni.]>».

41 Per la resa singolare di TUP-PAY* vd. supra.

42 Per questa integrazione si veda oltre il commento al testo.

43 Per l'interpretazione qui proposta delle righe 15-18 si veda anche Otten
(1963: 13, n. 47).

44 Da intendersi forse “non visibile, nascosto (?)”. Cfr. CHD “L-N”: 395: «The
only distinction which seems safe to draw between the two adjectives is that
dankui- in addition to describing places as lacking light also describes ob-
jects as being dark in color, while nanakusSiyant- is never used to denote
dark color, only the absence of light». Si veda anche de Martino (2007: 488):
«dove non sia piu visibile». Diversamente Steiner (1962: 135), rende «stellver-
tretenden». Si veda Kiimmel (1967: 99): «Ein offenbar redupliziertes Nomen
nanakusSiyant- liegt in mehreren Belegen vor, die jedoch infolge der Zersto-
rung des Kontextes bisher keine sicheren Schluf3 auf dessen Bedeutung und
deren Beziehung zu nakkussi- zulassen.». Contra Haas (1970: 162): «Ein Ablei-
tung des nana(n)kussiya von nakkussi- “Stellvertreter” ist wohl abzulehnen.».
Per il termine nana(n)kussiyant- si vedano Tischler (1991a: 273-274); CHD
“L-N”: 394; Puhvel (2004: 194-196); Puhvel (2007: 60-62). Per il valore della
forma participiale nana(n)kussiyant- in rapporto al suo antonimo lalukkiwant-
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21’ 1 o quella di anno in anno [*°
22’ 1 ... asulo] figlio [
23’ 1.1

Il documento preso in esame & stato studiato e commentato diffusa-
mente. La presente trascrizione e traduzione sono quindi solo il pro-

(aggettivo reduplicato con valore intensivo del verbo lukkes-,lukis-; CHD: “L-
N”: 30, 79. Cfr. pero anche Starke 1982: 359). Si vedano Watkins (1985:
252); Tischler (1991a: 274); Puhvel (2007: 61). Come fa notare Watkins
(1985: 253): «Morphological parallels to the quasi-intensive (?) *no-nok"-s-,
*lo-louk-s- are not known to me, but the formation does not appear very re-
cent». In effetti il participio nanakusSiyant- derivato dal verbo nana(n)kus(s)-
attestato in una serie di Omentexte, trova difficilmente dei paralleli. Inoltre la
reduplicazione sembra, in questo caso, a dispetto di molte formazioni verbali
ittite (per es. kurkuriya- “ferire” < kuer-/kur- “tagliare”; ases- “insediare” <
es “sedere”; wewakk- “esigere” < wek-/wekk- “desiderare”) un fenomeno ‘pre-
ittita’. Cfr. LIV% 452, con le forme dei tempi storici (aoristo e perfetto) *né-
nk-e-, *né-nék/nk- dalla radice *nek. Lo stesso discorso vale anche per la -s-, la
quale, non facendo evidentemente parte della radice, potrebbe essere marca
di preterito, gia nota in altre lingue indo-europee. Cfr. ad es. Krause e Thomas
(1960: § 442.6). Sebbene Watkins (1985: 253) affermi che: «The semantics of
nana(n)kus- like other derivates of this root in Hittite point clearly to “dark”
(vs. “light”) rather than “night” (vs. “day”)», il termine non puo trovare re-
lazione se non con la radice verbale ittita neku- “farsi notte” e con il nome
derivato nekut- “notte” (Puhvel 2007: 79-83). Cfr. Tischler (1991a: 274), ma
soprattutto LIV 449 (neku- < *nek” < *neg"). Gia Oettinger (1979: 209, n.
64). Contra Melchert (1994: 18). Al livello puramente semantico, sebbene sia
infattibile dal punto di vista linguistico, sarebbe interessante poter collegare
il sostantivo ittita e il verbo ad esso connesso alla radice verbale indo-europea
*nek- “sparire, andare smarrito/perduto” (LIV% 451-452); associata a lungo
al verbo ittita ak(k)-, ek- “morire; essere ucciso”. Si vedano, tra gli altri Oet-
tinger (1979: 401-402, n. 5); Tischler (1983: 8-9); Puhvel (1984: 17-23, in
particolare 22, con bibliografia precedente).

45 Possibile integrazione: [non legge pubblicamente]. Cfr. CHD “L-N": 394:
UL halzissai. L’espressione ricorre in forma analoga in altri testi. Si veda Wa-
tkins (1985: 251), con i passi citati. Cosi anche de Martino (2007: 488 n.
42).
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dotto del continuo confronto con le interpretazioni gia proposte da
altri studiosi. Si tratta di una tavoletta d’argilla iscritta in ittita cu-
neiforme su entrambi i lati e ritrovata nella capitale ittita Hattusa.*
Il testo si presenta in stato molto frammentario, questo giustifica in
parte la necessita di alcune integrazioni, operate secondo buon sen-
so e necessarie per 'economia del discorso, e le conseguenti ipotesi
interpretative, che rimangono tali nell’impossibilita di una collazione
della tavoletta.

La lettura ha un senso specifico solo se operata invertendo I’ordine del
Recto e del Verso proposto nell’edizione del testo cuneiforme in KBo
XIL;* le dimensioni della tavoletta, e gli argomenti in essa trattati,
portano ad escludere con un certo margine di certezza che si tratti di
un documento che racchiude due testi contenutisticamente slegati. La
presenza di clausole specifiche,* ci spinge a pensare che si tratti di un
accordo internazionale, forse di un trattato di subordinazione redatto
dal re di Hatti, Sua Maesta (letteralmente «il mio Sole», Ro. 17’ - Vo.
12”), presumibilmente per il re di Cipro e il suo pidduri*® (Vo. 3’-5).
La struttura di questo testo rispecchia sostanzialmente quella dei trat-
tati di subordinazione ittiti di epoca imperiale; inizia infatti con un
preambolo (Ro. 1'-5"),°° nel quale viene presentato colui che emana
il documento, il re di Hatti; segue una sezione all'interno della quale
vengono imposti una serie di obblighi che il destinatario del trattato
deve tassativamente rispettare (Ro. 6’-20°). Il Verso della tavoletta

46 Numero di inventario 443/t.

47 Cosl gia Steiner (1962: 134 n. 32) e de Martino (2007: 483); diversamente
Otten (1963: 10-11).

48 Vd. de Martino (2007: 483).

49 Riguardo al problema dell’identificazione di questo personaggio si riman-
da in generale a: CHD “P”: 368 con relativa bibliografia; si vedano inoltre
Carruba (1968: 29 n. 65); Steiner (1962: 135 ss.); Otten (1963: 15); Kiihne
(1973: 85-86); Moran (1992: 113 n. 1); da ultimo de Martino (2007: 484 n.
10).

50 Secondo de Martino (2007: 483), alle righe 2-5, si parlerebbe di un'allean-
za militare.
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inizia probabilmente con la menzione del destinatario del trattato
stesso (1°-2”); seguono le forme di benedizione per chi rispetta le con-
dizioni espresse nel Recto (Vo. 3’-11°). Alla riga 12 troviamo invece la
tipica formula che contraddistingue i trattati di vassallaggio da quelli
paritetici. Le righe 13-18 sono invece occupate da una particolare
sezione, inesistente in qualsiasi altro trattato ittita. A chiudere il testo
sembrano essere le formule di maledizione espresse alle righe 19-23.
Il testo, apparentemente troppo lacunoso per permetterci uno studio
approfondito, ad un’attenta lettura rivela la presenza di elementi in-
teressanti sia nei contenuti che nella forma.

Innanzitutto differisce da molti trattati ittiti per ’assenza del prologo
storico, il quale in maniera del tutto singolare lascia il posto all'appo-
sita sezione appena citata (Vo. 13’-18’), che per il modo in cui espri-
me i contenuti si puo definire ‘storico-celebrativa’.

Si tratta di fatto di una serie di interrogative retoriche espresse alla
terza persona singolare anticipate da un ‘proclama’ che richiama la
solennita dei moduli espressivi tipici delle iscrizioni monumentali
(Vo. 12°).%! La scelta di inserire in apposizione di frase il contraente
(«per voi/smas») e il redattore («io, Sua Maesta/uk PUTUS>), sembra
non essere casuale: enfatizza infatti la posizione formale del sovrano
all’interno del testo e, piut in generale, quella fattuale nei confronti
del destinatario.

51 La struttura ad interrogative retoriche era gia stata compresa da Otten
(1963: 13 n. 47) e recentemente ribadita da de Martino (2007: 485). L’unico
parallelo si trova nella ‘cronaca di Puhanu’, come ricorda de Martino (2007:
485 n. 17). Steiner (1962: 135), traduce, in integrazione [...], la serie di
pronomi interrogativi come dei pronomi relativi di terza persona singolare.
Bisogna tuttavia ricordare che l’ittita, rispecchiando uno stadio indoeuropeo
arcaico, in cui la proposizione relativa viene accostata paratatticamente alla
principale, costruisce generalmente le subordinate relative, anticipando di
fatto il ‘periodo relativo’ alla principale e riprendendo poi nella reggente il
pronome relativo attraverso 1’uso di pronomi anaforici, spesso enclitici. Cfr.
da ultimo Hoffner e Melchert (2008: 424, § 30.58). La stessa costruzione del
relativo si ritrovera pit tardi nelle ‘costruzioni prolettiche’ di altre lingue
indoeuropee come il greco e il latino.
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Cio che conta non é pit la tavoletta del legame (TUPPU ishiulas), ma
soprattutto ’identita stessa del redattore: questo re e non un altro.
L’assenza del preambolo con la titolatura del sovrano non ci permette
di legare il documento al nome specifico di un re ittita. All’interno del
testo esistono pero elementi utili per attribuirlo ad uno degli ultimi
sovrani di Hatti (Tuthaliya IV — Arnuwanda III — Suppiluliuma II).
Un elemento rilevante €, ad esempio, la presenza del nome di un
Tuthaliya, sprovvisto pero di titolatura regia, accanto al nome della
citta di Hatti (Vo. 16°).

Se l’assenza dei titoli regi accanto al nome del sovrano ci potrebbe
spingere ad escludere lo stesso in qualita di redattore del testo, il fatto
che nella riga successiva (Vo. 17’) si faccia riferimento al re d’Assiria,
sebbene in un contesto estremamente lacunoso, ci impone di colloca-
re il testo alla fine del XIII secolo a.C., epoca in cui sappiamo da mol-
tissime testimonianze scritte provenienti da entrambe le cancellerie,>
che i rapporti tra le due potenze erano particolarmente ‘stretti’. Cio
significa che il Tuthaliya citato nel testo potrebbe essere 'ultimo dei
sovrani omonimi e quindi il redattore un suo successore (Arnuwanda
III — Suppiluliuma II).

I confronto con un altro importante documento dell’epoca (KBo XII
38),5% all’interno del quale Suppiluliuma II racconta di aver conquista-

52 Basti pensare alla fiorente corrispondenza epistolare tra i re d’Assiria e
quelli di Hatti. Vd. Otten (1959); Hagenbuchner (1989a); Hagenbuchner
(1989b); Mora e Giorgieri (2004). Da ultimo Singer (2008, in particolare
713, con la bibliografia precedente proposta alla n. 1).

53 Edito da Giiterbock (1967: 73 ss.). Per la cospicua bibliografia di questo
documento si vedano, tra gli altri, Giorgieri e Mora (1996: 98); Kosak (2002),
selezionando il testo di riferimento (CTH 121).

Si riporta qui di seguito, a titolo puramente informativo, 1’osservazione di
Torri (2006): Inhaltsiibersicht VI, secondo la quale il frammento KBo XLIX
245 (numero d’inventario: 487/t), potrebbe essere un join di KBo XII 38, Ro.
I. In effetti entrambi le tavolette presentano “aspetto” simile (gebrannter,
hellbrauner Ton), ma soprattutto sono state ritrovate in contesti archeologici
adiacenti: KBo XII 38 nella ‘Casa sul Pendio’ (L/18/b6 in Steinschutt unter
pryghisches Gebdude iiber Pithoshaus); KBo XLIX 245 sempre nella ‘Casa sul
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to Alasiya (Col. III, 1’-17’) ci spinge, fino a prova contraria, ad esclu-
dere Arnuwanda III come redattore del trattato di subordinazione.
Un secondo elemento degno di nota consiste nel fatto che € estrema-
mente difficile poter stabilire con certezza chi sia realmente il desti-
natario del documento. La riga 3 del Verso & stata infatti integrata
sulla base del confronto con le righe 5e 7.

E interessante notare che i destinatari degli obblighi imposti dal re
di Hatti, attraverso la ripetizione di una serie di verbi all’imperativo,
sono evidentemente una collettivita di individui, perché i verbi sono
espressi sempre alla seconda persona plurale, cosi come i pronomi
relativi (Ro. 6’-20”). Diversamente i garanti del trattato, cosi come
leggiamo dal documento conservato, sono un re (di Cipro?) e il suo
pidduri (Vo. 3’-5’), come si evince dall’uso del verbo alla terza persona
plurale (Vo. 4°).

Successivamente i beneficiari delle formule di benedizione sembrano
essere ancora i destinatari degli obblighi imposti precedentemente
(Vo. 8-10), poiché non rimane traccia del nome del re all’inizio di
frase e la possibile desinenza del caso dativo del pidduri & in lacuna
(Vo. 57).

Viene insomma a costituirsi una struttura alquanto anomala: «voi do-
vete (serie di obblighi)/...se il sovrano di Cipro e il suo ‘intendente’
rispettano la parola data/...allora voi ne trarrete benefici».

Bisogna aggiungere che non rimane traccia del contraente del legame
(Vo. 12%), né della presunta alleanza militare all’inizio del testo (Ro.
2’-5%). Per questo motivo si pud pensare che siano tanto i destinatari
stessi degli obblighi, nonché beneficiari delle formule di benedizione,
quanto il re di AlaSiya e il suo pidduri.

A questo punto bisogna sottolineare due dati:

1. All’interno dei trattati internazionali ittiti, il contraente, sia esso
vassallo della corona di Hatti o sovrano di un regno indipendente,

Pendio’ (L/18/b5 aus nachhethitischer Fallschutt iiber Kies). Purtroppo si
conservano solo pochi segni di questo frammento (Ro.””” 1”: J}a’ LUGAL.GAL
piu altri tre segni in rasura alle righe 6-7-8), per poterci permettere qualsiasi
confronto sensato. Si veda Singer (in stampa: 15, n. 49).
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viene costantemente indicato nelle varie sezioni che compongono il
testo. Nel presente documento, cosi come & conservato, non si trova
nulla di tutto cio.

2. Rimane difficile 'interpretazione delle righe 3-4 del Verso; le «pa-
role» (INIMM®) che il re di Cipro e di logica il suo pidduri devono
mantenere (harkdnzi) non possono che essere cio che ¢ stato imposto,
attraverso 1’uso di una serie di verbi all’imperativo, nel Recto. Tut-
tavia 'uso dei verbi espressi alla seconda persona plurale nel Recto
(7°-9’-12-13’-14’-17’) e alla terza plurale nel Verso (4’) si riferiscono,
di logica, a soggetti differenti.

Per tentare di risolvere il problema non rimane che tentare di operare
una contestualizzazione storica del testo, che, come gia detto, data la
sua lacunosita, non puo che essere condotta attraverso ipotesi pili o
meno speculative. Il punto di partenza per le riflessioni di carattere
storico rimane la sezione che viene definita appunto ‘storico-celebra-
tiva’ (Vo. 13’-18’). In essa le azioni memorabili compiute dal sovrano,
sebbene siano contestualizzabili con le dovute cautele, poiché si tratta
sempre di propaganda politica, meritano un approfondimento.
Un’attenta lettura del passo, nell’attuale stato di conservazione, porta
a sostenere con rammarico che non esistono elementi sostanziali per
attribuire il testo a Tuthaliya IV, piuttosto che a Suppiluliuma II;%
sono onestamente entrambi candidabili.

Come vedremo, il continuo confronto con altri testi e con i dati ar-
cheologici in nostro possesso, ci permette di azzardare integrazioni
che possono cambiare in maniera sostanziale, in linea generale, l'in-
quadramento storico del testo e nello specifico 1'attribuzione del do-
cumento ad uno dei due sovrani appena candidati. Questo ¢ il dato
pit interessante che emerge dalla forzatura del presente documento.
Il re ittita parlando in prima persona sottolinea, come gia detto, il
fatto di essere lui stesso 1’estensore del documento (Vo. 12’). Succes-

54 Per ’attribuzione del trattato a questo sovrano vd. Giiterbock (1967: 80);
Beckman (1996: 32).

55 Per l'attribuzione a Suppiluliuma II vd. Otten (1963: 13); Singer (1985:
121-122); de Martino (2007: 483, 489).
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sivamente inizia ad elencare le sue azioni, anche se narrate in forma
impersonale, attraverso 1’'uso delle interrogative retoriche alla terza
persona singolare.

Le integrazioni proposte alle righe 13’-14’ («[chi] tutti [i paesi] con
le armi [d]a oriente ad occide[nte ha sconfitto?]») richiamano forte-
mente la formularita delle iscrizioni di Tukulti-Ninurta 1.6

La ripresa di titolature e formule celebrative medio-assire® & caratte-
ristica della propaganda di Tuthaliya IV e risponde a precise strategie
politiche e territoriali in un momento storico delicato per gli Ittiti
nell’ambito dei rapporti con I’Assiria.>® Cio € evidente, per esempio,
da un sigillo di Tuthaliya IV, di cui si conservano impronte su cretule,
che presenta il titolo ‘re della totalita’ (Sar kisSati).>® Non si esclude,
tuttavia, che queste formule e titolature possano essere state adottate
per gli stessi motivi anche in seguito da Suppiluliuma II; ne avremmo
qui il primo esempio.

La riga successiva (Vo. 15’) ci dice veramente poco: non sappiamo af-
fermare con esattezza a quale tempio dedicato alla dea Sole di Arinna
si faccia riferimento. Qualora integrassimo infatti la frase con il ver-
bo «costruire»,%° non sarebbe da ignorare un richiamo alle imponenti
opere di edificazione di un grande centro cultuale nella ‘Oberstadt’
di HattuSa, promosse probabilmente da Tuthaliya IV; tutto cio an-

56 Vd. Weidner (1959: 26: § 16.1.23 ss.): §d bilat mdtdti si-i “Samsi® it $d-lam
dSamsi® im-da-ha-ru; Weidner (1959: 30: § 17. Vs. 19 ss.): Sarru Se-mu-ti ilani™-
$tt ma-hi-ir bilti kabit-ti. Qui 'espressione &: “rendere tributario, far pagare tri-
buto” (emedu biltu). Cfr. Steiner (1962: 135 n. 34). Otten (1963: 12), propone
in traduzione: « ] von Sonnenaufgang bis? So[nnenuntergang». A tal propo-
sito Hawkins (1990: 310 n. 39), ha giustamente osservato che le iscrizioni
luvio-geroglifiche di tarda epoca imperiale sono formulate in uno stile carat-
teristico delle iscrizioni mesopotamiche di terzo e secondo millennio a.C., che
si ritrova poi non a caso negli annali medio-assiri.

57 Cfr. Liverani (1994: 36 ss. e n. 29).

58 Per un quadro storico esaustivo si veda Mora e Giorgieri (2004: 11-22).
59 Cfr. Otten (1959: 68 n. 25); Mora e Giorgieri (2004: 18 n. 98); da ultimo
Herbordt (2006: 89 n. 36).

60 Si veda in particolare de Martino (2007: 488).
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drebbe anzi a rinforzare, seppur labilmente, I'ipotesi di attribuzione
a tale sovrano della sistemazione monumentale di questa vasta area
urbana.®!

Un’attribuzione a Tuthaliya IV sarebbe possibile anche nel caso in cui
integrassimo la frase con il verbo «adornare/abbellire», dati i riferi-
menti diretti all’oro e all’argento, e al confronto con il passo di KBo
XII 38 (Col. I, 13’) in cui il re ittita, presumibilmente Tuthaliya IV,*?
impone il pagamento di un cospicuo tributo al re di Cipro e al pidduri,
consistente tra ’altro, in oro e rame per la dea Sole di Arinna.
Qualora attribuissimo la conquista di Cipro narrata nella prima colon-
na di KBo XII 38 a Suppiluliuma II°* anche ’assegnazione di KBo XII
39 all’epoca di questo sovrano non sarebbe da scartare; ne risultereb-
be che gli interlocutori del Recto di questo testo sono effettivamente
una comunita di persone, non reggenti, né rappresentanti di uno stato
organizzato, cioe coloro che effettivamente il sovrano dice di aver
sconfitto in una battaglia navale e sulla terraferma (KBo XII 38: Col.
II, 5°-16°).5 Vero & che cosi si spiegherebbe meglio la necessita di
distinguere in KBo XII 39 tra differenti interlocutori nel Recto e nel
Verso. Se in KBo XII 39 i garanti del trattato appaiono essere effetti-
vamente il re di Cipro e il pidduri, sembra pero che questi debbano
mantenere i patti stabiliti da Suppiluliuma II con soggetti diversi.

A causa della frammentarieta del testo &€ insomma difficile definire
l'identita precisa del nemico.®s E tuttavia improbabile che gli eventi

61 Cfr. Bittel (1984: 27); Neve (1992b: 16); Neve (1999: 146 ss.); Neve (2001:
97 ss.). Contra Miiller-Karpe (2003: 383 ss.); Seeher (2006a: 204-205). Per
una panoramica generale si veda Giorgieri e Mora (1996: 30-33).

62 Cfr. Giiterbock (1967: 73-75).

63 Vd. Steiner (1962: 131); Bolatti Guzzo e Marazzi (2004: 164).

64 Riguardo a trattati stipulati tra I’autorita di Hatti e collettivita di persone,
cioé sostanzialmente comunita organizzate, la letteratura ittita ci fornisce si-
gnificativi esempi. Si veda a tal proposito de Martino (2007: 483 con biblio-
grafia precedente alle nn. 4-5-6).

65 Sulla possibilita di individuare i ‘Popoli del Mare’ nei nemici sconfitti da
Suppiluliuma II si rimanda, tra gli altri, a Singer (1985: 122); Otten (1963:
21-23); Hoffner (1989: 48); Hawkins (1995: 61) e ora anche de Martino
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bellici narrati alle colonne I e III di KBo XII 38 siano da mettere in
relazione,% proprio perché nel primo racconto l'identita del nemi-
co ¢ chiara, si tratta del re di Cipro, nel secondo racconto invece
Suppiluliuma II sottolinea il fatto che i nemici vengono da Alasiya
(Co. 111, 12’-13’), ma non sono per forza ciprioti inviati dal re dell’iso-
1a;%” non esiste insomma in questo secondo racconto nessun riferimen-
to al sovrano di Alasiya e al suo pidduri.

Alle righe 17°-20’, per quel che si pud desumere nonostante la fram-
mentarieta del passo, si fa forse riferimento agli eventi successivi alla
vittoria di Suppiluliuma II, cioé alla deportazione ad Hattusa dei pri-
gionieri di guerra (Col. III, 19’), ed & pertanto strano che il re torni
a ripetere ancora cid che sarebbe stato gia raccontato approfondita-
mente in precedenza (Col. I, 3’-9’).

La distinzione tra due eventi storici avvenuti in momenti diversi si
evince da altri passi di KBo XII 38.

A chiusura del primo resoconto della conquista di Cipro vengono in-
serite due righe (Col. II, 4-5"), all’interno delle quali Suppiluliuma II
vuole sottolineare di essere lui stesso,®® e non il padre I'autore, di una
statua istoriata,® successivamente collocata in un Mhé-kur SAG.US?

(2007: 486). Pit in generale sulle cause che possono aver spinto sia Tuthaliya
IV che il figlio a compiere campagne militari contro Cipro si veda, da ultimo,
Bryce (2005: 321-323) con la vasta bibliografia citata in nota.

66 Contra invece Bolatti Guzzo e Marazzi (2004: 164), anche se la doppia
linea alla colonna II tra le righe 21-22 non lascia dubbi sul fatto che si tratti
di una ‘Sammeltafel’. Cfr. Hoffner (1989: 48).

67 Gia Otten (1963: 13); Cfr. Giiterbock (1967: 80 n. 10).

68 La volonta di rivendicare la paternita dell'opera & rafforzata dall'uso del
pronome personale (uk) in funzione di asindeto. Si veda a tal proposito Hof-
fner (2007: 397 n. 15).

69 Non avrebbe altrimenti senso ad inizio di frase (Col. II, 4’) I'uso del prono-
me dimostrativo «questa» (ki) riferito alla statua (ALAM), se non nell’ottica di
considerare che il racconto della colonna I sia stato iscritto sul basamento del
monumento. Si tratta insomma di una statua ‘parlante’. Cfr. Giiterbock (1967:
74). Contra invece Bolatti Guzzo e Marazzi (2004: 163).

70 Per le questioni relative a questo edificio si veda oltre.
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(Col. 111, 18").

Suppiluliuma II enfatizza la volonta di aver eretto una statua per ce-
lebrare le imprese militari, nello specifico la conquista di Alasiya, ad
opera del padre, presumibilmente gia defunto.

E lo stesso sovrano a dircelo: «E proprio come mio padre, il Gran Re
Tuthaliya, era un vero re, in questo modo io ho fatto iscrivere vere
imprese:”! nulla ho dimenticato, nulla ho tralasciato.» (Col. II, 11’-
16").

Esiste poi una presunta formula di maledizione per chi danneggi o
sposti la statua (Col. II 1’-3”).72 Questa formula, che ricorre di norma
al termine di un testo, sia esso scritto in una tavoletta o inciso in un
monumento, chiude non a caso la prima colonna. Le righe 4’-21’ della
colonna II rispecchiano quindi la postilla voluta da Suppiluliuma II
per ricordare che, sebbene sul basamento’® della statua si celebrano
le imprese militari del padre, il monumento é stato voluto e realizzato
da lui stesso. Verrebbe cosi ristabilita in parte la necessita di vedere
in Suppiluliuma II un figlio devoto al padre.”

Le successive citazioni del padre” seguite dal pronome personale di
prima persona (uk) e dalle imprese/opere compiute da Suppiluliuma
I, servono a ricordare innanzitutto che Tuthaliya IV ha iniziato la
conquista di Cipro narrata alla colonna I; che ora il padre & defunto,”®

71 Che le imprese (LU-na-tar¥%) qui citate siano da riferirsi a Tuthaliya IV lo si
puo eventualmente desumere dal contesto e dalla struttura stessa del periodo,
poiché manca qualsiasi pronome possessivo. Vd. a tal proposito I'integrazione
di Giiterbock (1967: 78). Cfr. Mora (1999: 37 n. 58) e pill recentemente Bo-
latti Guzzo e Marazzi (2004: 163-164).

72 Purtroppo questo punto € estremamente frammentario. Cfr. Hawkins
(1995: 58 n. 218).

73 A proposito della difficolta di poter pensare ad un’iscrizione incisa sul
corpo di una statua della fine del II millennio a.C., in ambito ittita, si veda
quanto sostenuto da Bolatti Guzzo e Marazzi (2004: 163).

74 Cfr. Otten (1963: 17); Giiterbock (1967: 74); Giorgieri e Mora (1996: 84).
75 Cfr. Col. II, 27’; I1II, x + 1’ e probabilmente da integrare anche alla Col.
v, x + 1°.

76 Cfr. Giiterbock (1967): Col. 1V, 1’.
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e che il figlio ha portato a termine cio che é stato iniziato dal prede-
cessore.

Slegando cosi temporalmente i due eventi storici si sottolinea allo
stesso tempo la continuita di intenti.

Si concorda quindi con l'interpretazione di Giiterbock,”” secondo il
quale KBo XII 38 & una copia su tavoletta voluta da Suppiluliuma II
di due iscrizioni: una su di una statua (basamento?), che commemora
le imprese del padre (Col. I-II, 1’-21°) e un’altra sulla parete del me-
moriale nel quale la statua é stata collocata (Col. II, 22’-27’; III-IV).
Questa seconda iscrizione ricorderebbe invece una spedizione milita-
re portata a termine dallo stesso Suppiluliuma II, forse addirittura per
volonta del padre e sicuramente in sua memoria.

Anche 'ordine con cui le due iscrizioni sono state riportate dallo scri-
ba su di una tavoletta d’argilla rispecchierebbe la collocazione della
statua e dell’iscrizione parietale all’interno del memoriale.

E interessante notare come, alla luce di quanto detto, la struttura for-
mulare di KBo XII 38 (Col. II-III) assomigli alla sezione ‘storico-cele-
brativa’ di KBo XII 39.78

Cio rinforza le tesi di coloro che attribuiscono il testo in questione al
figlio di Tuthaliya IV.

Tornando al nostro testo, lo stato frammentario delle successive righe
di KBo XII 39 (Vo. 16’-17’), dimostra come, ancora una volta, sia diffi-
cile poter attribuire il documento a Tuthaliya IV o ad un successore.
Se infatti integriamo la riga 16 come segue: «Chi [ha] co[struito]

77 Giiterbock (1967: 75).

78 «Io sono il redattore di questo documento (KBo XII 38, Col. I, 6’-10’; KBo
XII 39, Vo. 127), queste sono le mie imprese (KBo XII 38, Col. III, 2’-21’; KBo
XII 39, Vo. 13’-18"), formule di maledizione per chi danneggi le iscrizioni e la
statua (KBo XII 38, Col. IV, 13’-14") o chi non rispetti i patti del trattato (KBo
XII 39, Vo. 19°-23")».

In particolare sulle caratteristiche linguistiche e tematiche di KBo XII 38,
riscontrabili anche in KBo XII 39 e di conseguenza nelle iscrizioni luvio-gero-
glifiche tardo-imperiali vd. Bolatti Guzzo e Marazzi (2004: 167-175).

Per un approfondimento su KBo XII 38 si veda anche Mora (1999: 36-37).
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la ‘Hatti (di) Tuthaliya’?»,”® intendendo semplicemente la citta di
HattuSa all’epoca di questo sovrano, senza nessun particolare riferi-
mento alla cosiddetta ‘Citta Alta’,®° avremmo un chiaro indizio che
qui il redattore del testo stia citando e glorificando se stesso, poiché
é stato recentemente dimostrato che molte strutture della Citta Alta
possano risalire in realta al Medio Regno ittita.®

L’integrazione qui operata in traduzione, mette invece direttamente
in relazione questo testo con KBo XII 38 e quindi ci spinge, seppur
cautamente, a datare il testo al regno di Suppiluliuma II.

La scelta di questa integrazione € dovuta, in prima istanza, alla vo-
lonta di interpretare ""WHa-at-ti ™Tu-ut-ha-li-ya come un’espressione
unitaria, quindi con riferimento proprio ad una parte della citta di
HattuSa, quella risistemata, se non addirittura costruita da Tuthaliya
IV, proprio come nello stesso periodo fa Tukulti-Ninurta I con Kar-
Tukulti-Ninurta.8?

Se cosi fosse, ¢ difficile poter pensare, come gia detto, che il re ittita
stipuli un trattato con un vassallo senza apporre nessuna titolatura
accanto al suo nome. In questo caso il redattore del testo non puo
essere Tuthaliya IV.

Ne consegue che prima di questa espressione e direttamente legata
ad essa, possa essere integrato qualcos’altro, cioé I'indicazione di una
struttura che potrebbe essere stata edificata da Suppiluliuma II nella
Citta Alta: ™hé-kur SAG.US.®

Questa struttura e stata cautamente identificata da Giiterbock con

79 Cosi Otten (1963: 12); si veda van den Hout (2002: 79 n. 38).

80 Cfr. Neve (1992b: 75 ss.).

81 Cfr. de Martino (2007: 489 n. 53); Seeher (2006b: 131 ss.).

82 Gia Giiterbock (1967: 80-81 n. 12); Herbordt (2006: 89 n. 37); Mora e
Giorgieri (2004: 19). Si veda in proposito quanto sostenuto recentemente da
Klinger (2006b: 8 n. 2).

83 Neve (1992b: 21-23, 58). Cfr. van den Hout (2002: 77-78). Non tutti gli
archeologi sono d’accordo in proposito. Si veda ad es. Seeher (2006a: 206-
207).
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le rovine di un edificio sulla rocca di Nisantas®* sulla quale Laroche
aveva individuato un’iscrizione luvio-geroglifica mal conservata che
riporta, parola per parola, cio che si dice in KBo XII 38 (Col. II, 22’-
27).%5

Non & ancora chiaro che funzione possa aver svolto la cosiddetta ‘Roc-
ca eterna’;® tuttavia se accettiamo le proposte di Giiterbock e analiz-
ziamo i dati in nostro possesso, potremmo ipotizzare che il Mhé-kur
SAG.US fosse un memoriale per il culto di un sovrano defunto e divi-
nizzato, pit che un mausoleo destinato a raccoglierne le spoglie.®”
Non appare insensato quindi integrare la riga 16 del Verso di KBo
XII 39 con questo termine: ricordare infatti ai contraenti del trattato,
appena sconfitti, che a Hattusa, presso Nisantepe, & stata edificata una
struttura in memoria di Tuthaliya IV, gia vincitore su Cipro, all’inter-
no della quale si narrano appunto i fatti che hanno portato alla stipula
di questo trattato, & un’eccellente dimostrazione di potere e prestigio
nonché un ottimo deterrente per il futuro.

La scelta di integrare la riga successiva (Vo. 17°) con la parola ALAM
(immagine-statua) é dettata dalla volonta di mettere in relazione, cosi
come appare anche in KBo XII 38, la costruzione di un memoriale per
Tuthaliya IV con l’erezione di una statua collocata al suo interno, che

84 Giiterbock (1967: 79, 81). Cfr. Neve (1992a: 333).

85 Laroche (1970: 93-98). Si veda anche Steinherr apud Giiterbock (1967:
81). Cfr. Hawkins (1995: 59); van den Hout (2002: 78 n. 29). Da ultimo,
Singer (in stampa: 15-16).

86 Per le ipotesi interpretative si rimanda in generale a Imparati (1977: 19
ss.). Per I'interpretazione del nome in particolare 19 e 22. Cfr. Silvestri (1983);
Tischler (1983: 235-237); Puhvel (1991: 287-289); van den Hout (2002: 74-
75, nn. 4-5). Da ultimo Bryce (2004: 287, n. 31).

87 Gia Neve (1989: 352). Cfr. van den Hout (1994: 49, 52 con il suggestivo
confronto alla nota 66); van den Hout (2002: 80 n. 43, 87); Bolatti Guzzo e
Marazzi (2004: 164 n. 15); Imparati (1977: 58). Da ultimo Singer (in stampa:
1-2, con la nota 2); diversamente, ad esempio, Otten (1963: 22); Bryce (2004:
177): «On the sixth day the bones are taken to a building called hekur-house,
the ‘house of stone’. Here in his tomb, the deceased is laid to rest...»; Bryce
(2004: 182, 199); de Martino (2007: 489).
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potrebbe raffigurare non il padre defunto,®® bensi il dio della Tempe-
sta.®
Questa ipotesi, sebbene speculativa, si basa principalmente su tre ra-
gioni:

- Dalla lettura di KBo XII 38 non ¢ possibile mettere in relazio-
ne la statua con Tuthaliya IV, sebbene alla colonna IV, riga
5, potremmo trovare qualche indizio che ci orienti in questo
senso. Purtroppo il testo in questo punto é fortemente corrot-
to e pertanto la ricostruzione di Giiterbock ([ALJAM-S[U «la
sua immagine») non € probante.*

- Al paragrafo X (100-101°) della ‘Tavola di Bronzo’ si dice:
«Allora inviai una persona e come appare inciso (sulla pa-
rete del) ‘santuario montano’ SAG.US: “dimora del dio della
tempesta”, questi lo vide».”® Vero & che da questo passo non
si desumono indicazioni utili sulla funzione dell’edificio, né
€ possibile stabilire se si parli dello stesso ‘santuario monta-
no’, integrato in KBo XII 39 e citato in KBo XII 38; potrebbe
trattarsi infatti di una struttura voluta da Hattusili III o da
Tuthaliya IV in memoria di Muwatalli I1.°> Con ’esempio ap-
pena proposto abbiamo tuttavia un elemento per conferma-
re che questo tipo di edifici di culto ("hé-kur SAG.US) era
talvolta collegato ad una divinita tutelare (qui: U «dio della
Tempesta»).

- Accettando le considerazioni di Bolatti Guzzo - Marazzi, per

88 Cosi gia Giiterbock (1967: 75).

89 Cfr. Bolatti Guzzo e Marazzi (2004: 164, 167 § 2°).

90 Cfr. Bolatti Guzzo e Marazzi (2004: 162), sebbene non si faccia riferimento
al passo qui citato (Col. IV, 5).

91 Vd. Stefanini (1992: 133 ss.); cfr. Bolatti Guzzo e Marazzi (2004: 159).
Per i problemi d’interpretazione relativi a questo passo si veda la bibliografia
proposta da van den Hout (2002: 76 n. 22).

92 Cfr. van den Hout (2002: 77, 89 ss.). Si vedano anche le proposte di Singer
(in stampa: 6 e n. 21) per le precedenti ipotesi di localizzazione della struttu-
ra citata al § 10 della ‘Tavola di Bronzo’.
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i quali: «D’altra parte risulterebbe davvero strano pensare a
un’iscrizione incisa sul corpo di una statua per un’eta cosi
antica (visto che iscrizioni geroglifiche direttamente su statue
non sono attestate né per il periodo imperiale e neppure per
tutto lo scorcio del II millennio)»,*® & ragionevole pensare che
si trattasse di una sorta di ex voto, costituito, come di norma,
da una statua rappresentante una divinita, forse quella tute-
lare (in questo caso il dio della Tempesta o .§arruma), sul cui
basamento era stata iscritta una dedica, prodotta in questo
caso da Suppiluliuma II in morte del padre, che narrava le
imprese belliche compiute da quest’ultimo.

In un passo della nota requisitoria di Mursili II contro la sua matrigna

(KUB XIV 4: Col. II, 3’ ss.)** si dice che questa (Tawannanna, vedova

di Suppiluliuma I) era stata accusata di aver disposto impropriamente

del patrimonio regale del marito defunto.®

Tra i beni trasferiti dalla regina figura molto probabilmente una sta-

tua (ALAM-SV(]),96 che provoca la collera della divinita legata alla

struttura cultuale.®”

Data la lacunosita del passo non ci & dato di sapere se la statua men-

zionata rappresentasse la regina o la divinita.

Anche il riferimento ad un altro passo in cui si fa menzione del ‘san-

tuario’ del picco montano e della statua contenuta in esso, non ci

aiuta sull’identita del’immagine rappresentata, poiché non si capisce

93 Bolatti Guzzo e Marazzi (2004: 163, § 3).

94 CTH 70. Per la vasta bibliografia di questo documento si rimanda a Kosak
(2002), selezionando il testo di riferimento.

95 Imparati (1977: 26): «Ora voi, déi, non vedete continuamente come (essa
= la regina vedova) abbia diretto/trasferito (neyat) tutto il patrimonio (E, let-
ter. “casa”) di mio padre nel ‘santuario’ del picco montano (*+hé-kur; N.d.R.)
di KAL e nel mausoleo reale (E.NA4 DINGIR"™)?» Cfr. van den Hout (1994:
49 n. 54; 2002: 76 n. 21). Per le proposte d’interpretazione del passo van den
Hout (1994: 87 ss.).

96 KUB XVIII 54, Col. III, 64’. Si veda Kosak (2002: CTH 570).

97 KUB XVIII 54, Col. III, 61°.
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se si possa trattare della stessa struttura cultuale citata in KUB XVIII
54.%8

Dall’analisi di questi passi si desume che all’interno del ¥hé-kur, che
deve essere quindi inteso come un luogo di culto tout-court, potevano
essere collocate sia statue di divinita che di sovrani e consorti.

Alla luce di quanto detto risulta interessante, ma non pienamente
condivisibile, 'ipotesi di Otten,* che ha trovato il consenso di molti
studiosi,'® secondo la quale il ¥hé-kur SAG.US sarebbe da identifica-
re con ogni probabilita nella Camera B di Yazilikaya e di conseguenza
la statua citata in KBo XII 38 rappresenterebbe Tuthaliya IV e sarebbe
da mettere in relazione con un basamento ritrovato nel villaggio di
Yekbaz, purtroppo non iscritto, nel quale sono stati intagliati un paio
di piedi colossali, pertinenti evidentemente ad una statua monumen-
tale rappresentante un sovrano o una divinita, le cui misure com-
baciano esattamente con le dimensioni del podio ritrovato appunto
nella Camera B.!%

La scelta dell’integrazione operata alla riga 17 trova quindi la sua
ragion d’essere nella logica consequenzialita della descrizione delle
opere volute da Suppiluliuma II e fortemente legate agli eventi bellici
connessi con Cipro e con i contraenti del trattato preso in esame.
Ancora una volta le possibili ipotesi interpretative di questo testo pas-
sano attraverso lo stretto confronto con KBo XII 38.

Qualora infine integrassimo la parte in rottura della riga 17 con la
parola «santuario»,'°? intendendo con questo termine magari una par-

98 CTH 566. KUB XXII 70, Ro. 20”: <E ci0 nel santuario del picco montano di
KAL alla statua della regina dentro portarono». Cfr. Imparati (1977: 28, 35).
99 Otten (1963: 22).

100 Si vedano, a titolo di esempio, le caute riflessioni di Bittel (1970: 110-
111) e piti recentemente Haas (1994: 246, 639); Singer (in stampa: 16).

101 Cfr. Neve (1982: 389 ss. nn. 8-10; 1989: 351 n. 51); Hawkins (1995: 59);
van den Hout (2002: 78 n. 27); Seeher (2002a: 117); da ultimo Bonatz (2007:
116-117). Contra Bittel (1978-1980: 23; 1989: 33).

102 Cfr. Singer (1985: 122): «Who built [the sanctuary(?) of] the Storm-god?».
Si esclude invece un’integrazione con l'inserzione della parola «tempio» (cosi
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ticolare struttura cultuale da identificare con la gia citata Camera B
presso Yazilikaya, troveremmo un ulteriore indizio per la possibile
attribuzione a Tuthaliya IV del testo preso in esame o perlomeno delle
azioni del sovrano elencate nella cosiddetta ‘sezione storico-celebra-
tiva’.

Si potrebbe infatti tentare di integrare la parte in rottura con il termi-
ne Mhuwasi,'® con esplicito riferimento al huwasi del dio della Tem-
pesta di Hatti piti volte citato in occasione della ‘Festa KL.LAM’,!%* che
é stato cautamente identificato da Singer, forse non a torto, proprio
con il ‘santuario’ rupestre di Yazilikaya, o con parte di esso.!%
L’interpretazione dell’oggetto di culto Mhuwasi & stata materia di
discussione per molti anni;!% & tuttavia comunemente accettato che
rappresenti una stele in pietra, sovente scolpita a rilievo e collocata
in templi o in recinti sacri all’aperto, presso luoghi particolari come
montagne, sorgenti d’acqua o boschi.!?”

Singer, in base allo studio di alcuni frammenti di testi,!°® ha convin-
centemente dimostrato che I’espressione Mhuwasi possa essere estesa

de Martino 2007: 488), poiché il tempio del dio della Tempesta dovrebbe
essere lo stesso della sua paredra (dea Sole di Arinna) e quindi gia citato alla
riga 15 (Tempio I?); cfr. Singer (1985: 122 n. 125); da ultimo Seeher (2006c:
26). Per una panoramica generale sul dio della Tempesta anatolico e la sua
relazione con la regalita ittita e con la dea Sole di Arinna, si veda, tra gli altri
Houwink ten Cate (1992: 86-87); piu recentemente Schwemer (2001: 494-
501); Green (2003: 127-151) e Taracha (2008).

103 Singer (1985: 122 n. 125). Per un approfondimento etimologico si veda-
no Tischler (1983: 333-334); Puhvel (1991: 439-441).

104 Si vedano ad esempio KUB XX 63, Col. I, 11’: huwasi SA PU; KUB 1I 3,
Col. II, 32’-33’: LUGAL-us = san °U-a$ “huwasiya anda paizzi; KUB XX 1, Col.
I, 22’-24’: kuitman = ma LUGAL-u$ PU-a$ ™huwasiya anda nayi paizzi.

105 Gia Giiterbock (1953: 76 n. 2); piu recentemente (Singer 1983: 100-101).
Si veda anche Bryce (2004: 198 n. 28). Contra Gurney (1977: 41).

106 Si veda la bibliografia proposta da Singer (1986: 245 n. 1).

107 Gurney (1977: 27); Singer (1986: 245) Si veda anche HW: 79; Tischler
(2001: 59); Puhvel (1991: 438-440). Da ultimo Hazenbos (2003: 174-175).
108 Singer (1986: 247 n. 7).
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al luogo o alla struttura di culto in cui ’oggetto veniva collocato.'%
Il tentativo d’identificazione del ™-huwasi del dio della Tempesta di
Hatti con il ‘santuario’ rupestre di Yazilikaya viene quindi proposto
sulla base del confronto tra testi e dati archeologici.

Nella descrizione della Festa KI.LAM si dice che la coppia reale, una
volta lasciata la citta attraverso la porta asusa, si dirige verso il huwasi
del dio della Tempesta di Hatti,!!° portando una statua del dio dalla
cella del suo tempio su un carretto trainato da una coppia di buoi.!™
Un altro testo descrive come questa immagine della divinita fosse
collocata «davanti al suo huwasi».!12

Dopo le offerte cerimoniali si procede a una celebrazione sacra in
onore di innumerevoli divinita, al cospetto di una «grande assemblea»
(Salli assesar), che ha luogo all’interno di una struttura mobile, proba-
bilmente una grande tenda installata su supporti lignei.

Come giustamente sostenuto da Singer: se si cerca nei dintorni di
HattuSa una struttura cultuale dove si puo riunire una ‘grande assem-
blea’ al cospetto di molte divinita, all’interno di una sorta di recinto
sacro, nel quale possa essere imbandito un banchetto facilmente ri-
movibile,''® presso il huwasi del dio della Tempesta di Hatti, questa
non puo che essere Yazilikaya, il secondo grande centro di culto, fuori
dalle mura cittadine, dopo il ‘Tempio I’ di Hattusa.!!*

109 Singer (1986: 247-248).

110 KUB X 1, Col. I, 6’-9’.

111 Singer (1986: 246 n. 4).

112 Singer (1986: 247 con la citazione bibliografica).

113 KUB II 3, Col. 1, 39’-51".

114 Cfr. Bryce (2004: 197-198). La proposta di vedere rispettivamente nel
Tempio I della citta bassa e nel ‘santuario’ di Yazilikaya i due ‘templi’ princi-
pali di Hattu$a ¢ stata da tempo espressa da Haas e Wifler (1974: 211-226).
I due autori, sottolineando alcune affinita sia architettoniche che simboliche
tra le due strutture, tentarono di delinearne anche le funzioni specifiche: il
Tempio I sostanzialmente un luogo di culto per le divinita Tesub e Hebat,
Yazilikaya invece un luogo destinato allo svolgimento di rituali di purifica-
zione. Tale proposta € stata criticata da Giiterbock (1975b: 273 ss.); Cfr. Bittel
(1975: 247-252). Sulla funzione di Yazilikaya si veda 1’esaustiva panoramica

217



Matteo Vigo

Infatti & stato da tempo proposto che gli edifici prospicienti le Camere
A e B di Yazilikaya, ad esclusione del propylon, fossero stati concepiti
per essere delle strutture mobili poggianti su di una telaio fisso.!!®
Singer fa inoltre notare che il huwasi del dio della Tempesta di Hatti
stava presso la casa-tarnu ai margini di un bosco, presumibilmen-
te consacrato, che ben si addice con le caratteristiche geofisiche di
Yazilikaya.!1®

Questo spazio veniva visitato nuovamente il diciannovesimo giorno
della festa per porre offerte davanti al dio della Tempesta e alla dea
Sole di Arinna.'"”

Anche la menzione della processione del re, che lasciata ’assemblea
«entra»'® nel Mhuwasi per «bere in nome»!'° del dio della Tempesta,

degli studi offerta da Bittel (1989: 33 ss.) e recentemente anche da Ehrin-
ghaus (2005: 30-31), con sintetica bibliografia proposta nelle note.

115 Cfr. Bittel (1970: 107); Singer (1986: 249): «Could this description be
compared in any way to the architectural remains unearthed in front of the
rock chamber of Yazilikaya?...Could these remains, or some part of them, ac-
tually represent the stone pedestal of an upper-structure of light materials?».
116 Singer (1986: 250).

117 KBo X 20, Col. III, 7°-11".

118 Singer (1986: 247), con gli esempi di KUB X 61, Col. I, 3’ ss. e KUB XX 99,
Col. II, 25’ ss.: huwasiyaz para uizzi («comes out of the huwasi»); cfr. Carter
(1962: 40 n. 3).

119 Pur non soffermandoci sulla ormai troppo dibattuta questione in merito
al costrutto sintattico: sogg. X (nom.) + nome della divinita (acc.) + verbo
aku-/eku- («X beve/bevono la divinita»), si segue qui la resa del sintagma data
da Singer (1984: 130): «to drink to a deity», concordando con 'osservazione
di Neumann (1987: 378 n. 1): «<Mit Recht entscheidet sich Singer dafiir, das
Syntagma, ‘eku + Gottername im Akk. Sing.’ als eine verkiirzte Wendung
fiir “zu Ehren eines Gottes trinken” aufzufassen. Hoffen wir, dal$ sich diese
Deutung als eine rein sprachliche Verkiirzung allméhlich durchsetzt. Durch
sie erledigen sich mehrere haltlose religionsgeschichtliche Spekulationen».
L’osservazione dello stesso Neumann e esplicitamente rivolta a quanti, ne-
gli anni, hanno cercato di recuperare un significato eucaristico dietro a tale
espressione. Si veda ad es. Goodenough (1956: 126). Per un riesame sintetico
ed esaustivo, con una veloce panoramica sulla storia degli studi in merito, si
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di Nergal, di WasSezzali e Wahisi,'*® ci orienta verso il ‘santuario’ di
Yazilikaya o una parte di esso.

Il riferimento a divinita ctonie legate al culto dei defunti, come Nergal
(U.GUR), non pud essere casuale.’?! E infatti innegabile una relazione

veda Melchert (1981). Hrozny (1917: 85 n. 2), propose un duplice valore per
la costruzione del verbo eku- + 1’accusativo del nome di divinita (bere/dare
da bere a). Tale lettura fu respinta successivamente da Friedrich (1940: 210
n. 2) e HW: 40. In seguito Puhvel (1957: 31-33), si oppose ad una interpreta-
zione mistico-religiosa del costrutto con significato eucaristico e propose di
tradurre ’espressione con il verbo inglese “to toast” («brindare a»). Similmen-
te gia infatti Gurney (1957: 214): «Poi danno loro tre volte da bere e tre volte
danno da bere anche alla sua anima». Carruba (1966: 40-41), con esempi
significativi tratti direttamente da alcuni passi (es. KUB XVII 24, Col. III, 22’
ss.), sembro sancire definitivamente la risoluzione del problema differenzian-
do tra le forme: nome di divinita (acc.) + eku- (traducibile: «brindare alla
divinita») e akuwanna pai- (traducibile: «dare da bere a»). Carruba (1966: 40-
41) dimostro inoltre che in alcuni rituali (su tutti KBo XV 25, Vo. 15’-17’: nu
hantezz[i pa]lsi P"UTU SAME ekuz[i] EGIR-SU-ma A[NA PIS]KUR ekuzi EGIR-
SU-ma A[NA PLAM]A ekuzi: «<beim ersten Male trinkt er (fiir) den Sonnengott
des Himmels, dann trinkt er (fiir) den Wettergott, darnach trinkt er fiir [den
Schutzgott])», accanto alla forma eku- + nome della divinita in accusativo,
si trova anche eku- + il dativo del nome divino o la preposizione che regge
il dativo del nome stesso; confermando che le due espressioni sono traduci-
bili sempre nello stesso modo: «brindare alla divinita». Il dibattito scientifico
purtroppo tese a procrastinarsi nel tempo sino alla finale messa a punto del
problema, prima da parte di Giiterbock (1998) e successivamente da parte di
Puhvel (2003). Cosi infatti, in seguito, Bryce (2004: 177): «Three toasts are
drunk in honour of the deceased»; Puhvel (2003: 190 n. 9). La questione &
stata recentemente riaperta da Soysal (in stampa).

120 KUB II 3, Col. II, 32’ ss.

121 L’identificazione tra I’enorme spada con due leoni rappresentati sull’elsa,
pit due, in posizione simmetrica sulla lama e la divinita ctonia Nergal (forma
ideografica U.GUR: “spada”, appunto; cfr. MSL III: 143, S* B 208; Trémouille
(2000: 132 n. 81) fu avanzata, tra i primi, da Giiterbock (1953: 76) e successi-
vamente ribadita dallo stesso Giiterbock (1965: 197 ss.; 1975a: 192), citato in
Polvani (2002: 125). Cfr. ad esempio KBo XLI 8, Col. I, 19’-20’: nu-u§ GIRME.
a$ DU-zi nu-u$ Kl-an i$-pa-a-ri nu-us-a-an ku-u-u§ DINGIRM® a-§a-3i: «Er macht
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tra il luogo descritto e cio che viene rappresentato nella Camera B di
Yazilikaya.!??

Non possiamo stabilire con certezza se con il termine huwasi del
dio della Tempesta di Hatti si indicasse il ‘santuario’ di Yazilikaya o
una sua parte, tuttavia, alla luce delle considerazioni di Singer, non &
inverosimile la possibilita di riconoscere nella casa-tarnu il recinto sa-
cro (témenos)'?® al centro del quale € posizionata la camera principale
(A) con I’assemblea delle divinita, che funge da adyton di un tempio,
e la camera secondaria (B), che ha un forte legame con 1’oltretomba,
come una casa-hesta.'?*

sie als Schwerter, breitet sie auf dem Boden aus und setzt diese Gotter (so)
hin»; Otten (1961: 115, 122-123, 148-149); Bittel (1970: 109-110). Sul ‘dio-
spada’ di Yazilikaya si veda Bittel (1978-1980: 21 ss.). Per alcuni interessanti
confronti iconografici con il resto della Mesopotamia (ad es. Ugarit e Lagas)
si veda Bittel, Naumann e Otto (1941: 103).

122 Sulla complessa e dibattuta questione in merito alla funzione della Came-
ra B si vedano in generale gli studi preliminari di Bittel (1975: 255-256); per
una revisione recente del problema in particolare van den Hout (2002: 73-74
nn. 1-2; 80 n. 41), e gia Opfermann (1998: 234).

123 Cfr. Savas (2008: 670-672) per analoghe conclusioni.

124 Tra gli altri gia Giiterbock (1953: 76); Singer (1986: 251); gia Singer
(1983: 113 n. 73); van den Hout (2002: 74 n. 3); Tischler (2001: 49); Bryce
(2004: 199). Cfr. ora Singer (in stampa: 17), con la possibilita gia espressa
altrove (Singer 1985: 251: «it is not impossible that in the closing decades of
the 13th century this structure may have acquired an additional function as
a shrine for the cult of the dead or as a funeral temple of Tuthaliya IV»), che
la camera B fosse utilizzata, all’epoca di Tudhaliya, anche per altri scopi. Per
una definizione generale della casa-hesta si veda la bibliografia proposta da
Meyer (1995: 126-127, nn. 1 e 4). Cfr. Gurney (1977: 38); Tischler (1983:
237-238); Puhvel (1991: 319-323). Si veda anche Haas (1994: 245); Haas
e Wafler (1977: 121 n. 1, 122); in particolare Groddek (2001: 217): «...das
Ehista, Tempel der Unterweltsgottheiten und Ort der Verehrung der Bildnisse
hethitischer Konige im Totenkult, nennen wir es der Prdgnanz halber Toten-
tempel, ein und nur ein Gebdude...». Per I'impossibilita di una identificazione
della ‘Casa di Pietra’ (E.NA4) con la struttura cultuale ®hesti/a- (attestazione
‘antico-ittita’: hista. Cfr. Neu 1983: 65-66), si veda Singer (in stampa: 2-3),
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Da un decreto ascrivibile all’epoca di Hattusili IIL,'?* si ricavano in-
formazioni utili per la possibilita d’identificazione della camera B di
Yazilikaya con la sopracitata casa-hesta.

Nell’introduzione storica del decreto (Ro. 6’-18’), che fa riferimento
ad eventi passati, incorsi probabilmente durante i primi anni di regno
di Suppiluliuma I,% si legge quanto segue: nu-za ""VKi-iz-zu-wa-at-

con l’esaustiva bibliografia proposta in nota. Cfr. gia Groddek (2001: soprat-
tutto 213-214, 217-218). Archi (2007: 51) sostiene che la casa-hesta sia un
edificio adiacente alla ‘Casa di Pietra’ (E.NA4), accettando cosi la proposta
di Meyer (1995: 135-136), di vederlo identificato con il complesso (Gebau-
dekomplex) degli edifici B, C e H di Biiyiikkale. Si veda recentemente Seeher
(2002b: 97). Archi (2007: 51) ritiene inoltre che: «This building, therefore,
may only be considered as the mausoleum containing the remains of ances-
tors (Totentempel) if it included (Divine) Stone House.»; ma Archi (2007: 52):
«Even if the hesti-House itself was not, in fact, “the ossuary”, the data fur-
nished above leaves no doubt about the fact that it was related to the cult of
the dead and the ossuary could not have been far away.». Sull’identificazione
della cosiddetta casa-tarnu (“tarnu), si veda Singer (1986: 250); Darga (1969:
13 n. 14); Pierallini (2002: in particolare 271 n. 12). Cfr. Tischler (1993: 199-
201, in particolare 199-200): «demnach meint “tarnu- nicht den eigentlichen
Raum, in dem die Waschungen stattfinden, sondern das Gebdude, in dem sich
dieser Raum befindet».

125 KBo VI 28 + KUB XXVI 48. Per la vasta bibliografia di riferimento si veda
Kosak (2002), selezionando il testo (CTH 88).

126 La paternita degli eventi bellici narrati nell’introduzione storica ¢ diffici-
le da stabilire. Goetze (1940: 23 n. 9, 24 ss.) sostiene che I’espressione Sara
i$parzasta (Ro. 16°), riferita a Suppiluliuma I e tradotta: «he became of age»,
sancisca un terminus ante quem, dal quale si desume che questo sovrano parte-
cipo alle campagne militari del padre (Tuthaliya III), quando non era ancora
re, o comunque poco prima che lo diventasse. Goetze (1940: 23 n. 9, 24 ss.).
Secondo Heinhold-Krahmer (1977: 41 n. 28, 43 ss.), gli eventi narranti in
questa sezione sono ambientati all’epoca dell’ascensione al trono da parte di
§uppiluliuma I. Heinhold-Krahmer (1977: 41 n. 28) traduce pertanto I’espres-
sione Sara iSparzasta: «er kam an die Macht, an die Regierung -oder einfach
wortlich- “er kam empor”». Cosi infatti poi, per esempio, Kempinski (1993:
87): «...where Hattusili describes four major phases of his grandfather’s ca-
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na-an URU-an [ZAG-an i-ia-at] Y[fF'Ha-at-t]u-Sa-as-Sa URU-a$ ar-ha
wa-ar-nu-wa-an-za e-eS-ta nU-Kan [....oooevvvviiiiiiinnninnnen.. ]-ta-ad'? E
hé-es-ti-ia is-par-za-an e-es-t[a] (Ro. 14°-15").128

Sebbene il testo presenti una grossa lacuna proprio in un punto crucia-
le per l'identificazione della casa-hesta, seguendo l'integrazione pro-
posta da Goetze, & ragionevole pensare che si tratti di un edificio di
culto (forse degli antenati) o verosimilmente di un vero e proprio ci-
mitero,'? probabilmente collocato al di fuori delle mura urbiche.'* Il
testo infatti specifica che venne bruciata proprio la citta di Hattusa.!*!
La casa-hesta a cui si fa riferimento nel testo, dovrebbe essere quindi
localizzata fuori dalle mura, a meno che in integrazione non si pro-

reer, or the description of the “concentric invasion” (KBo VI:28 +)...»; Klinger
(2006a: 322 n. 86): «...and thus exactly that expression used in KBo 6.28 obv.
16 by Hattushili IIT with reference to his grandfather Shuppiluliuma I, during
whose reign, Assyria first attempted to free itself from Mittani hegemony.».
127 Goetze (1940: 22 n. 86), propone 'integrazione ak-kdn-ta-as (letteralmen-
te “defunti”. Cfr. Tischler 1983: 9, Puhvel 1984: 19): ‘Mani, antenati’ sulla
base di Hrozny (1919: 138-139, con la nota 7).

128 «e [rese] Kizzuwatna, la citta, [il confine]. E [Hatt]usa, la citta, fu bru-
ciata e [solamente (??)........... 1 la casa-hesta [degli anten]ati (??) fu rispar-
miata».

129 Naturalmente l'interpretazione appare logica e coerente solo nel caso in
cui accettiamo, come qui, l'integrazione [ak-kdn]-ta-as$, proposta da Goetze
(1940: 22 n. 86). La possibilita che la camera B di Yazilikaya fungesse da
‘ossuario’ per il corpo di Tuthaliya IV, gia avanzata da van den Hout (1994:
52) con bibliografia precedente alla nota 63 e rigettata ancor prima da Neve
(1989: 351 ss.), non ci permette tuttavia di sostenere che la struttura fosse
stata utilizzata in epoca precedente come destinazione ultima per le spoglie
dei sovrani ittiti. Si veda a riguardo anche Singer (in stampa: 16 ss.).

130 Contra Archi (2007: 52): «It seems likely, in any case, that from the Old
Kingdom on, the Hittite kings and some members of the royal family were
generally buried within the city walls of the capital».

131 Avrebbe altrimenti poco senso I'inserzione di URU-a$ dopo il nome di
citta, peraltro gia provvisto di determinativo, cosi come poco prima (Ro. 14’)
si specifica che il confine & la citta di Kizzuwatna e non il paese in generale.
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ponga di inserirvi ’avverbio “solamente”.!*? In questo specifico caso
si potrebbe ipotizzare che solo I’edificio di culto, in quanto tale, seb-
bene collocato in citta, venne risparmiato.!®

Se si accettasse la lettura sopra offerta, non sarebbe inverosimile ten-
tare di associare la casa-hesta citata nel testo con Yazilikaya o una sua
parte.

Riassumendo, la proposta d’integrazione di Singer appare interessan-
te perché, come gia osservato, dal confronto con la foto della tavo-
letta (KBo XII 39) sembra che all’inizio della riga 17 ci sia lo spazio
per integrare almeno tre segni, pertanto l'inserzione del solo sumero-
gramma ALAM appare piuttosto riduttiva.

In base alle riflessioni di Singer, si puo quindi teoricamente ipotizzare
che con il termine Mhuwasi del dio della Tempesta di Hatti si indicas-
se per esteso il ‘santuario’ di Yazilikaya,'** ma resta tuttavia difficile
proporre questo termine, integrandolo alla riga 17 di KBo XII 39,!%
poiché tale operazione richiederebbe maggiori informazioni di tipo
archeologico e documentario di quelle che oggi possediamo.

Allo stato attuale delle nostre conoscenze, la scelta di questa integra-
zione implicherebbe infatti pitt domande che risposte. Quale sovrano,
tra Tuthaliya IV e Suppiluliuma II & il responsabile dell’edificazione
o sistemazione del ™huwasi del dio della Tempesta di Hatti?!%¢ A che

132 Cosi gia Goetze, con riserva (1940: 22).

133 Cosl per es. Haas (1994: 22 e 245), che identifica la casa-hesta con il
tempio della dea Lelwani, collocato probabilmente a Biiyiikkale. Si vedano
Haas-Wafler (1977: 121); Meyer (1995); Torri (1999: 31); Groddek (2001:
217). Restando nel campo delle ipotesi speculative, appare quindi plausibile
ma nello stesso tempo poco convincente I'interpretazione “metaforica” del
passo (KBo VI 28, Ro. 14’-15’), proposta da Archi (2007: 52): «this could only
means that the devastation of the capital had reduced it to a “house of the
dead”».

134 Singer (1986: 252).

135 Cosi suggerisce Singer (1985: 122 n. 125).

136 La struttura del ‘santuario’ di Yazilikaya, cosi come si presenta oggi, €
infatti sostanzialmente ascrivibile al regno di Tuthaliya IV, questo vale sia
per la camera A, che per la camera B, ad eccezione di alcune modifiche, come
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scopo viene ricordato cio all’interno di un trattato con Cipro? Quale
la relazione con le righe precedenti, nelle quali invece si € evidenziato
uno scopo celebrativo, peraltro pertinente ai destinatari del trattato
stesso?

L’ultima parte della riga 17 che cita direttamente il re d’Assiria po-
trebbe forse aiutarci a risolvere definitivamente il problema dell’attri-
buzione del presente documento. Purtroppo il passo & estremamente
frammentario ed € quindi possibile proporre, ancora una volta, inte-
grazioni del tutto ipotetiche e conseguenti speculazioni storiche dal-
I’interpretazione del medesimo.

Andrea Bemporad in un brillante articolo del 2002 aveva proposto
di riattribuire il testo KBo IV 14 (CTH 123)" a éuppiluliuma I1.138
Questo documento, la cui piena comprensione € utile insieme ad altri
presi in esame dall’autore nel suo articolo, per ricostruire gli eventi
connessi all’ultima fase dell’Impero ittita e i rapporti tra Hatti e ’As-
siria negli ultimi anni del XIII secolo a.C., & stato a lungo studiato ed
ha, con il tempo, suscitato un acceso dibattito tuttora aperto.!*°
Dopo un attento riesame del testo in questione e delle fonti coeve
Bemporad giunge alla conclusione che il testo puo essere considerato
una copia di una missiva di Suppiluliuma II, gia re di Hatti, caratte-
rizzata da toni molto confidenziali, destinata ad un militare di alto
rango, legato alla corte ittita, che avrebbe rivestito importanti inca-
richi militari sul fronte orientale e che sarebbe stato compagno d’ar-
mi dello stesso Suppiluliuma quando questi era generale al comando

I’orientamento dell’entrata della camera B, o il rilievo n. 83, che si ritiene
risalgano invece al regno di Suppiluliuma II. Sulle ipotesi di datazione dei
rilievi si vedano soprattutto Beran (1965); Alexander apud Bittel (1989: 34) e
recentemente van den Hout (2002: 79).

137 Per le edizioni del testo si vedano Stefanini (1965: 40 ss.); van den Hout
(1989: 278 ss.). Per la bibliografia aggiornata vd. Kosak (2002), selezionando
il documento di riferimento (CTH 123). Si veda anche Stefanini (1966: 105
ss.). Cfr. da ultimo Freu (2007: 279-281).

138 Bemporad (2002: 71 ss.), con vasta bibliografia suggerita in note.

139 Si veda in generale Giorgieri e Mora (1996: 66 ss.).
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delle forze ittite durante la sfortunata campagna di Nihriya citata nel
testo (Col. II, 9°). La funzione della lettera, che riporta eventi passati,
nei quali il destinatario ha dato prova di infedelta verso il sovrano
(all’epoca Tuthaliya IV), potrebbe, come asserisce Bemporad: «rien-
trare nel quadro di un progetto di rafforzamento della regalita e di un
consolidamento dell’apparato statale messo in atto appunto da questo
sovrano poco dopo la sua ascesa al trono, che tuttavia lasciava tutt’al-
tro che risolta, almeno in un primo tempo, la questione politica con
la potenza Assira.».}4

Dal riesame di KBo IV 14 operato da Bemporad, se ne deduce che
il conflitto tra Ittiti ed Assiri presso Nihriya, il cui presunto esito a
favore degli Assiri fu a lungo considerato fondamentale per il ristabi-
limento dei due confini presso ’Eufrate,'*! si sia risolto in realta in un
nulla di fatto.!*

Emerge inoltre la possibilita che Tuthaliya IV, a quel tempo sovra-
no di Hatti, non sia in realta mai stato coinvolto direttamente negli
scontri di Nihriya, ma che abbia presumibilmente incaricato il secon-
dogenito Suppiluliyama (Suppiluliuma II) di condurre le operazioni
belliche presso I’Eufrate.

Bemporad arriva a questa conclusione anche sulla base del fatto che
propone di considerare BU-Sarruma, sovrano defunto citato nel testo,
con Arnuwanda III, fratello maggiore di Suppiluliuma II e suo diretto
predecessore sul trono di Hatti.!*®

Alla luce di quanto detto € possibile proporre, in traduzione, la se-
guente integrazione alla riga 17 per attribuire in qualche misura KBo
XII 39 a Suppiluliuma II: «Il re d’Assiria [chi ha osato sfidarlo?]».14

140 Bemporad (2002: 85). Per una tesi completamente diversa degli eventi
storici connessi a questo documento vd. Singer (1985: 100 ss.).

141 Cfr., da ultimo Freu (2007: 288-292).

142 Cfr., tra gli altri, Liverani (1994: 42); Mora e Giorgieri (2004: 17, 22); da
ultimo Mora (2005: 245 ss.).

143 Bemporad (2002: 76-77).

144 L’assenza della completazione fonetica -(a)n (desinenza di accusativo
singolare) dopo il sumerogramma LUGAL non gioca, purtroppo, a favore di
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Questa ipotesi appare ardita poiché difficilmente il re ittita avrebbe
fatto riferimento all’interno di un trattato con Cipro ad un evento
incorso quando ancora non era asceso al trono di Hatti e i cui risvolti
negativi compromisero probabilmente la successione di Suppiluliuma
stesso sul trono del padre in favore del fratello Arnuwanda;!* tut-
tavia aiuterebbe a ridimensionare la questione inerente al conflitto
armato tra Assiri ed Ittiti, esalterebbe la figura di questo sovrano in
rapporto alla figura del padre, che secondo quanto detto non avrebbe
mai affrontato direttamente il temuto esercito assiro e sarebbe, in
ultimo, funzionale alla comprensione della riga successiva del testo
(Vo. 18).

Se invece accettassimo di attribuire il documento in esame a Tuthaliya
IV sulla base del fatto che la battaglia di Nihriya sia avvenuta all’epo-
ca di questo sovrano e che la fiorente corrispondenza epistolare sia
sintomatica di un intensificarsi, in questo preciso momento storico,
dei rapporti tra i due regni (non necessariamente in termini positi-
vi),'*¢ allora risulterebbe meno comprensibile la volonta del re ittita
di sottolineare un evento che non ha visto né vinti, né vincitori, ma
che ha forse costretto il re di Hatti a ritirare le proprie truppe dalla
sponda orientale dell’Eufrate.!*

tale interpretazione. Cfr. Meriggi apud Saporetti (1977: 325). Non si esclude
tuttavia la possibilita che il sovrano ittita, autore del presente documento,
voglia qui esaltare se stesso di fronte ai contraenti del trattato, dichiarando
cio che forse non corrisponde a verita storica. La particella enclitica -za dopo
il nome del paese di Assur, fuori contesto, offre la possibilita di inserire in
integrazione il verbo tarh- con valore transitivo. La resa: LUGAL KUR YRVAS-
Sur-z[a ku-is tar-ah-hu-un («il re d’Assiria chi (I’)ha sconfitto?»), non & quindi
del tutto inverosimile.

145 Bemporad (2002: 78).

146 Singer (1985: 122) integra infatti: «<Who [fought (?)] the king of As-
sur». L’autore ritiene che attraverso questa serie di interrogative retoriche
Suppiluliuma II stia glorificando il padre, riportando dettagliatamente le sue
imprese.

147 Si veda anche quanto sostenuto da de Martino (2007: 490). Cfr. Mora e
Giorgieri (2004: 13 n. 44).
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Sembra invece piuttosto chiaro che la volonta del redattore del testo
di inserire il riferimento a questo evento, nel caso in cui naturalmente
cio fosse davvero ipotizzabile, sia dettata dal tentativo di esercita-
re una forte pressione psicologica sul contraente che deve per forza
conoscere la ‘potenza assira’, ricordando purtroppo 'unico episodio
in cui il re di Hatti, estensore di KBo XII 39, ha potuto confrontarsi
direttamente con il sovrano di AsSur.!*®

L’integrazione di parte della riga 18 («il ma]re chi I'ha attraversa-
to?»)!* & funzionale a legare specularmente questo passo alla riga
precedente; da tale ipotesi di lettura si ricava infatti che il testo &,
come si é detto, attribuibile ad entrambi i sovrani ittiti,'*° ma dichia-
rando di aver attraversato il mare si vuole qui forse mettere in evi-
denza il fatto che Tukulti-Ninurta I non é stato in grado di farlo e si fa
esplicito riferimento al contempo ad una formula universale, usata da
tutti i re del Vicino Oriente antico, per esprimere il proprio potere e
la capacita di diffondere i benefici effetti dell’ordine costituito ai con-
fini del mondo, che una volta raggiunti vengono superati e diventano
pertanto mobili.!>!

Qualora accettassimo invece l'integrazione di questa riga proposta da
Singer,'>? secondo il quale in rottura ci sarebbe lo spazio per inserirvi
il nome del fiume Purana, sarebbe pil plausibile collegare il testo o

148 Non ci rimangono infatti troppi elementi per poter stabilire quali e come
fossero i rapporti tra Suppiluliuma II e Tukulti-Ninurta I. Cfr. Bemporad
(2002: 86, con relativa bibliografia alle note 64-65); Freu (2007: 285-286);
da ultimo Singer (2008), con amplia bibliografia offerta in nota.

149 Cfr. quanto proposto da Meriggi apud Saporetti (1977: 325); Singer (1985:
122) integra: «Who crossed [the river.....]na?», proponendo alla nota 126 che
possa trattarsi del fiume Purana. Si vedano, in proposito, le osservazioni di de
Martino (2007: 489-490 n. 58).

150 Che il re di Hatti affermi di aver attraversato il mare pare un elemen-
to poco indicativo per una particolare attribuzione; sia Suppiluliuma II sia
Tuthaliya IV devono per forza avere attraversato il mare per conquistare Ci-
pro.

151 Liverani (1994: 45 ss.).

152 Singer (1985: 122, nota 126).
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perlomeno le azioni ivi rivendicate dal sovrano, al nome di Tuthaliya
IV.

L’idronimo ¢ stato infatti a lungo accostato all’Eufrate,'*® pertanto si &
pensato che lo scontro tra Ittiti ed Assiri avesse previsto Iattraversa-
mento di questo fiume.

Tuttavia € stato recentemente dimostrato come il Purana possa essere
identificato con il moderno Afrin!** o con il fiume Ceyhan;!%® pertanto
se I'integrazione di Singer serviva a collegare I'idronimo al sovrano e
alle sue imprese sull’Eufrate nel probabile scontro con gli Assiri, tali
ipotesi vengono ora a cadere.

Anche la sezione relativa alle formule di maledizione per chi non ri-
spetti le clausole del trattato merita un’ultima considerazione.

La citazione della dea IStar (Vo. 19’) come divinita incaricata di ‘cu-
stodire’ la copia del trattato potrebbe non essere casuale. In due docu-
menti frammentari provenienti da Ugarit'*® relativi a dei verdetti reali
ratificati da Ini-TeSub e Tuthaliya IV, riguardanti la deportazione ad
Alasiya dei figli della regina madre Ahat-Milku, tali Hi$mi-Sarruma e
Abdi-Sarruma, si fa riferimento a Istar (della steppa?) come garante
dei giuramenti dei deportati i quali devono promettere di non tentare
in alcun modo di minacciare la successione al trono in favore del fra-
tello minore Ammittamru.'®”

Queste testimonianze potrebbero in qualche modo suggerirci infor-
mazioni utili circa le divinita venerate sull’isola di Cipro e sulla loro
funzione.!s8

153 Si veda del Monte e Tischler (1978: 543-544); del Monte (1992: 208-
209); Giiterbock (1964: 3-4). Goetze (1962: 28) ritiene che il fiume Puruna/
Puran non sia da confondere con il Purattu (Eufrate).

154 Cfr. Miller (2001: 80 n. 39).

155 Miller (2001: 85). Si veda gia Forlanini (1979: 171-172, con bibliografia
precedente proposta alle nn. 28-29).

156 RS 17.352 e RS 17.367. Cfr. PRU IV, 121-122, 124.

157 RS 17.352, 10’-20’; RS 17.367, 2’-11°. Vd. anche Otten (1963: 13 nn.
45-46).

158 Gia Otten (1963: 13 nn. 45-46); pili recentemente de Martino (2007: 490
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Concludendo, dalla lettura di questo testo, ma soprattutto dal conse-
guente tentativo di operarvi delle integrazioni, talvolta pili o meno
forzate, si deducono poche ma significative implicazioni.

Come accennato all’inizio, il tema delle integrazioni nei testi, con
lo scopo di ricostruire momenti e processi storici, &€ problema molto
delicato; tuttavia & essenziale poter mettere a confronto in modo co-
stante, ma quanto pili obbiettivo i testi fra di loro e successivamente
i testi stessi con il dato archeologico; di come in buona sostanza ’ar-
cheologo molto spesso non possa prescindere dal filologo, e lo storico,
una volta acquisiti tutti gli elementi, debba tenere conto di due facce
di una stessa medaglia.

L’esempio di KBo XII 39 qui proposto e le integrazioni volutamente
azzardate operate su di esso, se da una parte ci suggeriscono scenari
storici differenti e stimolanti a seconda delle integrazioni inserite nei
campi in rottura, ci porta a riflettere, in ultimo, sulla necessita di do-
ver sempre interpretare i testi nel modo pit critico possibile, cioe in
sostanza «tradurre il testo senza tradirlo».

nn. 59-60).
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Traduzione, assimilazione, interpretazione di elementi
iconografici ed ideologici da tradizioni diverse. Il caso di
Malatya

Paola Poli

0. Volendo affrontare il problema di traduzione di tradizioni ci sem-
bra che la documentazione risalente all’epoca neo-ittita rappresenti
certamente uno dei casi che meglio possa esprimere questo fenome-
no. La classificazione e la datazione dei rilievi diversamente definiti
quali neo-ittiti, siro-ittiti, luvi e aramaici del Ferro I-II sono risultate
spesso incerte e problematiche, in quanto per lo pit suggerite da con-
siderazioni quasi unicamente iconografiche e stilistiche, talora assai
soggettivel.

La linea interpretativa ancora oggi pit diffusa, relativa all’analisi
iconografico-stilistica, si fonda sul presupposto che i monumenti che
risentono della tradizione artistica assira risalgano ad un’epoca piut-
tosto tarda mentre quelli che non presentano tali aspetti sarebbero
piu arcaici?

Oggi, grazie ad analisi epigrafico-filologiche® sempre pitt puntuali e
grazie alle continue nuove scoperte archeologiche* il periodo storico
compreso tra il tardo Bronzo e la prima eta del Ferro si delinea con
maggior chiarezza rispetto a quanto accadeva in passato. Tuttavia se
da un lato i risultati pit recenti ci consentono di fissare alcuni pun-
ti fermi, dall’altro, € proprio sulla base di questi punti fermi che si
aprono nuove prospettive che implicano, di conseguenza, anche una
revisione delle ipotesi precedenti.

1 Cfr. Matthiae (1997: 196)

2 Tra le trattazioni pil recenti che ripropongono le metodologie e gli studi fondamenta-
li relativi ai rilievi neo-ittiti ricordiamo Mazzoni (1997a); Novak (2002: 148-153); Aro
(2003: pp. 285-297), Bunnens (2006: 49-52).

3 Ci riferiamo soprattutto ai lavori di Hawkins. In proposito si veda 'opera pili recente
e completa dell’autore (Hawkins 2000) con rimandi ai contributi precedenti.

4 Tra le scoperte pili importanti ricordiamo gli ortostati con rappresentazioni in rilievo
recentemente portati alla luce nella cittadella di Aleppo (Cfr. Kohlmeyer 2000; Gonella
- Khayyatta - Kohlmeyer 2005).
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Caso emblematico di questa situazione € la documentazione prove-
niente dal centro di Malatya e dai territori circostanti al sito. Si trat-
ta di monumenti di natura diversa, la maggior parte dei quali sono
composti da una parte figurativa accompagnata da un’iscrizione in
luvio geroglifico; si tratta dei rilievi della Porta dei Leoni di Malat-
ya, le due stele di Darende e di Ispekciir e le due iscrizioni rupestri
di GURUN e di KOTUKALE. Le iscrizioni dei monumenti sopra citati
sono state I'oggetto di un’attenta rilettura di natura paleografico-fi-
lologica proposta dallo studioso inglese J.D. Hawkins che, sulla base
dei risultati raggiunti, elabora una genealogia dei vari sovrani citati
nelle iscrizioni che si dichiarano discendenti dell'ultimo re di Karke-
mish fino ad oggi attestato: Kuzi-Teshub. L’autore propone cosi una
nuova genealogia dei sovrani del regno di Malatya che copre un arco
cronologico di circa cento anni, dall’inizio del XII secolo all’inizio
dell’XI. Di conseguenza i diversi monumenti che riportano i nomi dei
rispettivi dinasti vanno collocati in questo arco cronologico e non in
un periodo compreso tra il X e I’'VIII secolo come indagini di natura
iconografico-stilistico avevano proposto.

E’ evidente che in un quadro storico cosi complesso, difficile da defini-
re culturalmente e da circoscrivere cronologicamente, le ricostruzioni
dinastiche relative ai sovrani di Malatya, proposte da J.D. Hawkins,
sono subito state accolte come rari punti fermi nello studio della co-
siddetta “eta oscura”. Le “nuove” attribuzioni cronologiche ci offrono
quindi lo spunto per una riconsiderazione di alcuni aspetti di natu-
ra iconografica ed ideologica che caratterizzano questi monumenti e
che fino ad oggi erano stati elementi fondamentali per una datazione
piuttosto tarda.

Il lavoro che qui si presenta €& un tentativo di evidenziare la difficolta
e l'incertezza che emergono qualora si voglia affrontare 1’analisi e la
datazione della documentazione neo-ittita, in quanto si tratta di opere
che sono il frutto della traduzione, assimilazione ed interpretazione di
tradizioni di culture ed epoche diverse®. Dall’altro si vuole anche evi-
denziare che accettare, come € stato fatto dalla maggiore parte degli

5 Su problemi analoghi si veda Poli (in stampa).
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studiosi, le nuove datazioni dei monumenti della regione di Malatya
implica anche una revisione delle attribuzioni cronologiche, fino ad
oggi proposte, relative alla documentazione neo-ittita in generale.

In questo breve contributo verranno considerati ed esaminati alcuni
aspetti di natura iconografica ed ideologica relativi ai rilievi della
Porta dei Leoni di Malatya e della stele di Ispekgiir.

1. Ricordiamo brevemente che il sito di Malatya si colloca nella zona
sud-orientale dell’Anatolia.

In epoca ittita Malatya era probabilmente una citta periferica, sede di
una burocrazia decentrata®, che rientrava pero nei confini dell’impero
ed aveva probabilmente una popolazione (o parte di popolazione)
ittita. Rappresenta un caso piuttosto anomalo all’interno degli stati
neo-ittiti, in quanto quelli collocati a sud del Tauro erano diventati
ittiti solamente dopo la conquista operata da Suppilulima I. In queste
aree la cultura ittita era stata assimilata solamente dall’ambiente pa-
latino, mentre il resto della popolazione, di origine prevalentemente
semitica o khurrita, ne era rimasta quasi estranea’.

A livello archeologico non si riscontrano nel centro di Malatya tracce
di eventi distruttivi o di interruzioni tra la fine dell’eta del Bronzo e
quella del Ferro®, per cui il sito deve avere risentito in minima parte
degli effetti della caduta di Hatti diventando successivamente la capi-
tale del regno di Melid fino all’assoggettamento all’impero assiro®.

1.1. Il monumento pitt importante, per quanto riguarda 1’aspetto figu-
rativo, rinvenuto in questa regione & certamente la Porta dei Leoni. Si
tratta di una struttura a tenaglia che in origine doveva essere decorata
da lastre scolpite a rilievo. Alcuni blocchi disposti lungo i lati interni

6 Sul problema della ricostruzione storica del sito di Malatya si veda Hawkins (2000:
283-288) con rimandi alla bibliografia precedente. Per I'indagine archeologica si veda
Frangipane (1993), con ricca bibliografia.

7 Liverani (1988: 741).

8 Cfr. Pecorella (1975: 78).

9 Per ’esame delle fonti assire ed urartee relative allo stato di Melid si veda Hawkins
(2000: 284-286).

251



Paola Poli

della porta sono stati rinvenuti in situ e sulla base di questi si & potuto
risalire alla collocazione originaria della maggior parte degli altri'°.
In questa breve esposizione ci limitiamo a proporre qualche osserva-
zione relativamente ad alcune lastre del gruppo I'! tralasciando gli
altri rilievi, tra i quali quelli con le famose scene di caccia.

La cronologia dei rilievi € stata a lungo discussa e le datazioni propo-
ste attribuiscono il complesso ad un periodo compreso tra la fine del
XIII secolo ed il IX secolo!?. La mancanza di dati archeologici precisi
da un lato e la presenza di marcati tratti iconografici comuni alla
tradizione ittita, accostati a motivi tipici del I millennio, hanno reso il
problema di difficile soluzione. Secondo la recente rilettura proposta
da Hawkins il sovrano PUGNUS- mili, il cui nome compare su alcuni
dei rilievi pit importanti, sarebbe vissuto nel XII secolo. Di conse-
guenza I’intero complesso della Porta dei Leoni sarebbe da attribuirsi
allo stesso periodo.

Relativamente alle tematiche rappresentate osserviamo che le varie
lastre riportano scene che sono gia in sé concluse, nella maggiore
parte delle quali si riscontra il sovrano PUGNUS-mili colto nell’atto di
offrire una libagione ad una o pit divinita'®. Si discostano da questa
tematica generale solamente due ortostati: in uno infatti € rappresen-

10 Cfr. anche Orthmann (1971: 521 tav. 7). Per la bibliografia in proposito si veda
ibid. p. 519.

11 I rilievi di Malatya presentano tra loro notevoli diversita tematice e stilistiche per
cui sono stati classificati in tre gruppi stilistici attribuiti ad epoche diverse. La divisione
¢ stata elaborata da Von der Osten (1928/29: 87 e seguenti) e successivamente ripresa
anche da Orthmann (1971: 91).

12 Sulla base delle indagini stilistiche i rilievi di Malatya del gruppo I sono stati attri-
buiti ad epoche diverse. Tra le ipotesi di datazione maggiormente accreditate ricordia-
mo: Orthmann (1971: 140-141, 148) che propone una collocazione cronologica attorno
al 950-850; Genge (1979: 172-179) verso il X secolo e Van Loon (1990: 3-4) all’inizio
del IX secolo.

13 Cfr. Orthmann (1971, Malatya A/3: 520 tav. 39/d; Malatya A/4: 520 tav. 39/e;
Malatya A/6: 520 tav. 40/a; Malatya A/5a: 520 tav. 40/b; Malatya A/9b: 521 tav.
41/b; Malatya A/10: 521 tav. 41/c; Malatya A/11: 521-522 tav. 41/f).

252



Traduzione, assimilazione, interpretazione

tata la regina Tuwati, figlia di PUGNUS-mili, che offre una libagione
alla dea Shaushga (Tav. XXVIII Fig. 1), mentre su un altro compare
una scena forse mitologica in cui il dio della tempesta combatte con-
tro un serpente’“.

La scena del sovrano o della regina colti nell’atto di offrire una liba-
gione ad una divinita trova numerosi riscontri nella produzione arti-
stica di epoca ittita imperiale, si pensi per esempio al rilievo rupestre
di Firaktin'®. I singoli personaggi delle varie rappresentazioni sono
accompagnati dal corrispondente nome in geroglifico posto davanti
alla figura umana che viene cosi identificato. Questo tipo di iscrizione
definito a “fumetto”® & tipico della tradizione ittita imperiale'”.

1.2. Soffermiamoci pil in dettaglio sull’immagine del sovrano (Tav.
XXVIII Fig. 2). E’ sempre rappresentato in posizione eretta, colto nel-
I’atto di porgere la libagione alla divinita. Indossa una lunga tunica,
orlata da frangia, con piega centrale, e le tipiche calzature con la pun-
ta rivolta verso 1’alto. I capelli sono raccolti in una treccia che cade
sulle spalle'®. 1l re risulta inoltre barbato quando indossa un copricapo
a punta ornato da corna, mentre € rappresentato imberbe quando € a
capo scoperto, riprendendo i medesimi aspetti antiquari della divinita
che gli sta di fronte'®. Sembrerebbe dunque che il sovrano voglia as-
sumere sembianze diverse a seconda della divinita a cui sta recando
omaggio per meglio identificarsi con essa, secondo un uso attestato
nella documentazione ittita della tarda eta imperiale?.

14 Cfr. Othmann (1971, Malatya A/8: 520 tav. 40/e).

15 Cfr. Bittel (1976: 176-177 fig. 196).

16 Cfr. Marazzi (1990: 24).

17 Si pensi, per esempio, al corteo di divinita scolpito a Yazilikaya (Bittel (1976: 209
figg. 239-240).

18 Solamente su un blocco il sovrano presenta una treccia cfr. Orthmann (1971, Mala-
tya A/5a: 520 tav. 40/b).

19 Secondo Bonatz (2000a: 137; 2000b: 204) il fatto che il sovrano indossi un coprica-
po solamente su alcune lastre e non su altre, sia da intendersi come un mezzo espressi-
vo, assunto da parte del sovrano, per indicare un diverso rango da lui assunto davanti
alle varie divinita. Per un’ipotesi diversa si veda Poli (2007).

20 In epoca tardo imperiale su diversi monumenti si riscontra 'immagine del sovrano
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Nel suo insieme, quindi, la raffigurazione del sovrano sembrerebbe
concepita secondo un’ideologia tipicamente ittita (presenza del lituo
come attributo, atto di libagione, tentativo di assimilarsi alla divinita
che gli sta di fronte, iscrizione a fumetto che lo identifica). Vi sono,
pero, elementi antiquari che si discostano dalla tradizione imperiale:
il sovrano infatti non indossa il classico copricapo a calotta? mentre
presenta un’acconciatura, caratterizzata da un ricciolo raccolto sulla
nuca ed un altro sulla fronte?2. Tuttavia molto particolare ci appare
anche la posizione della mano con la quale il sovrano reca omaggio
alle varie divinita: egli, infatti, presenta il braccio sinistro piegato in
avanti con il palmo della mano aperto. La posizione del braccio del
sovrano che si riscontra con maggiore frequenza sui rilievi di epoca
ittita € sostanzialmente di due tipi: una presenta il braccio sinistro
piegato in avanti col pugno chiuso 2® in atteggiamento di preghiera,
P’altra invece mostra il braccio allungato in avanti, come se volesse
sorreggere qualche attributo particolare o indicare il segno geroglifico
che lo identifica?*. Queste rappresentazioni si discostano, quindi, da
quelle di Malatya. E’ invece in ambito mesopotamico, su monumenti
di epoche diverse, che si trovano immagini molto simili: in epoca
cassita, per esempio, si riscontra la raffigurazione del sovrano con la
mano aperta sul Kudurru di Meli-shipak?®, mentre in epoca neo-assira
sul rilievo rupestre di Maltai del re Sennacherib?.

che assume aspetti antiquari tipici delle divinita. Per una messa a punto del problema
relativa al culto del sovrano ed una ripresa della bibliografia precedente si vedano
Giorgieri-Mora (1996: 77-79); Bonatz (2000b: 201-202).

21 Si pensi per esempio all'immagine del sovrano delle rappresentazioni di Alaca
Hoyiik (vedi Bittel 1976: 191 fig. 214)

22 Questo particolare & interpretato da Van Loon come un elemento da ricondurre alla
tradizione dell’eta del Ferro. Si veda Van Loon (1990: 4).

23 Si veda I'immagine di un rilievo di Alaca Hoyiik (vedi Bittel 1976: 191 fig. 214) o
quella della porta di Hattusha (vedi Bittel 1976: 231 fig. 267).

24 Si pensi per citare un esempio alle stesse rappresentazioni dei rilievi rupesti di Yazi-
likaya (Bittel 1976: 209 figg. 239-240).

25 Cfr. Invernizzi (1993: 130 fig. 229).

26 Cfr. Borker-Klahn (1982: 207-210). Tuttavia ricordiamo che I'immagine del sovrano
posto davanti ad una divinita col braccio piegato in avanti e la mano aperta in segno di
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Fondamentale risulta a questo punto la datazione dei rilievi di Mala-
tya in quanto, in genere, la presenza di elementi mesopotamici viene
interpretata come il frutto del contatto politico-culturale tra 'impero
assiro e gli stati neo-ittiti, che viene collocato non prima del X secolo.
Se accettiamo 'ipotesi di datazione dei rilievi di Malatya proposta da
Hawkins al XII secolo” € evidente che dobbiamo considerare anche
l'eventualita di contatti e scambi culturali tra Siria e Mesopotamia gia
in epoca anteriore?,.

1.3. Degna di attenzione ci appare anche la divinita Shaushga, I’Ishtar
kurrita signora della guerra e della fertilita (Tav. XXVIII Fig. 1). E’
rappresentata alata secondo una ben nota iconografia mesopotami-
ca?, ma con particolari antiquari tipici della tradizione ittita (abito a
pieghe, alto copricapo)®. Si riscontra un’immagine molto simile della
stessa divinita, di sicura derivazione khurrita, sui rilievi di Yazilikaya
(Tav. XXIX Fig. 3). Molto particolare ci appare invece la raffigurazio-
ne della dea, in posizione eretta e con i piedi posti rispettivamente

saluto trova numerosissimi riscontri in tutta la produzione iconografivca mesopotamica
a partire dalle scene di introduzione incise sui sigilli cilindrici di epoca accadica.

27 Ricordiamo che ’attribuzione cronologica della porta dei Leoni al XII secolo ha avu-
to un largo seguito tra gli studiosi. Si veda Orthmann (1993: 248-249; 2002); Mazzoni
(1997b: 310-311; 2000: 32); Matthiae (1997: 196-197). Va tuttavia evidenziato che
un’attribuzione cronologica ad un’epoca cosi alta & in contrasto con il livello archeo-
logico della struttuta. In proposito si veda Aro (2003: 296) con rimandi alla bibliogra-
fia specifica. E’ stata avanzata anche I'ipotesi che le varie lastre che compongono la
decorazione della porta dei Leoni siano state realizzate in tempi successivi, tra la fine
dell’eta imperiale ed il X secolo, e poi reimpiegate nella struttura che & stata rinvenuta.
In proposito si veda Poli (2007) con una messa a punto della bibliografia precedente.
28 Relativamente alle interferenze culturali tra ambito siriano e mesopotamico duran-
te ’eta del Bronzo si veda Matthiae (1989). A proposito invece dei contatti tra le due
culture durante l’eta del Ferro fondamentale rimane il contributo di I. Winter del 1978.
Piu di recente si veda Aro (2003: 296) con rimandi bibliografici.

29 Vedi Matthiae (1997: 69). Sull’immagine della dea Ishtar in ambito mesopotamico si
veda Barrelet (1955); in ambito siro-anatolico Danmanville (1962); Alexander (1991);
Haas (1994: 393-405).

30 Per una trattazione su questo specifico motivo iconografico si veda Beyer (2001:
314-319) con rimandi alla bibliografia precedente.
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su una colomba, secondo un tipo di iconografia che non trova alcun
riscontro. La particolare posizione della figura divina puo forse essere
all’origine di esigenze compositive della raffigurazione di questo set-
tore della porta3!.

L’associazione dell’immagine di Ishtar/Shaushga alla colomba®? é sta-
ta messa in relazione ad un testo ittita in cui si fa appunto riferimento
ad un uccello sacro alla dea®. Tuttavia & prevalentemente in ambito
siriano che si riscontra la rappresentazione di divinita femminili ala-
te, la cui identificazione non é sempre chiara, che sorreggono con una
mano un uccello, come attestano alcuni sigilli provenienti da Emar®*.
Ancora nel sito di Ebla, piui in particolare dai livelli paleosiriani, sono
state rinvenute piccole giare di uso cultuale con una figurina applica-
ta al collo del recipiente riproducente I'immagine di un uccello, che &
stato identificato dagli archeologi come una colomba per la quantita
di ossa di colombe rinvenute nella favissa F.5238% . Sulla base di que-
sti elementi possiamo supporre che 1’accostamento della rappresenta-
zione di Ishtar alla colomba sia probabilmente di origine siriana.
Degno di attenzione €& inoltre il tipo di iconografia che caratterizza la

31 Sulla lastra posta accanto a quella in questione infatti compare il sovrano che offre
una libagione al dio Sharruma che & posto su un leone accovacciato. Non ¢ da escludere
che per dare una certa uniformita alla rappresentazione gli artigiani abbiano scelto di
porre anche Ishtar/Shaushga su due colombe, in analogia all’immagine precedente,
creando una raffigurazione del tutto originale. In proposito si veda Poli (2007).

32 Riprendiamo l'interpretazione di “colombes aux ailes ouvertes” proposta da Dan-
manville (1962: 129).

33 In proposito si veda Danmanville (1962: 131) con rimandi bibliografici; Wegner
(1981).

34 Si vedano in particolare i seguenti sigilli: Beyer (2001, n. A46, pp. 75-76; n. A86,
pp. 98-99; n. A32, p. 67; n. A47, p. 76); per l'identificazione delle divinita alate si veda
pil in particolare ibi, pp. 316-319. Ricordiamo inoltre che su una placchetta realizzata
a stampo proveniente dallo stesso luogo & rappresentata una divinita seduta, difficile
da identificare, ma con un uccello che le vola accanto al volto. Cfr. Margueron (1993:
466).

35 In proposito si vedano Marchetti-Nigro (1999: 257). 1l fatto poi che la colomba as-
sieme alla capra sia rappresentata sulla stele di Ishtar di Ebla (Matthiae 1987) porta i
due autori a supporre che I’animale fosse in qualche modo collegato alla divinita (ibid.
pp. 280-281).
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colomba rappresentata come se fosse in volo, con le ali spiegate ma
vista frontalmente. E’ come se la divinita fosse trasportata dai due
uccelli in volo. Troviamo un’immagine molto simile, ma in contesti
diversi, sul rilievo rupestre di Imamkulu® e su un’impronta di sigillo
su tavoletta proveniente da Emar¥. Questo piccolo particolare icono-
grafico pud avvicinare il monumento al patrimonio figurativo della
tarda eta del Bronzo®.

Da questa breve analisi emerge che 'immagine della dea Ishtar/Shau-
shga di Malatya sia il risultato di diversi processi culturali: una pri-
ma assimilazione risale all’epoca ittita adattata alla tradizione ittita
un’altra invece successiva o contemporanea a questa, che riprende
Pinterpretazione ittita, ma viene arricchita da particolari, in questo
caso due colombe, tipici della realta nord-siriana.

Anche da queste semplici osservazioni emerge subito la difficolta che
si incontra quando si voglia ricondurre un particolare iconografico ad
una tradizione piuttosto che ad un’altra e ancora pit difficile risulta
proporre una datazione relativamente a queste influenze mesopota-
miche o siriane. I rilievi della Porta dei Leoni non sono altro che il
risultato di un’evoluzione artistica sicuramente iniziata gia in epoca
imperiale. Noi non abbiamo nessuna testimonianza figurativa risa-
lente a quell’epoca proveniente da Malatya, ma come giustamente
aveva osservato Frankfort I’arte ittita presenta molte varianti locali,
molto pitt vistose di quanto si riscontri in Egitto o in Mesopotamia®.

36 Per il dettaglio si veda il disegno del rilievo proposto da Borker-Kldhn (1982 fig.
315).

37 Cfr. Beyer (2001 n. F22, p. 264-265). Sia in quest’ultima rappresentazione che su
quella del rilievo rupestre di Imamkulu 'uccello & rappresentato in volo sopra un carro.
Relativamente a questa immagine si veda Beyer (2001: 265) con bibliografia in propo-
sito alla nota 51.

38 L’'impronta di sigillo viene attribuita all’epoca paleosiriana, si veda Beyer (2001:
251, 253). Il rilievo di Imamkulu viene datato al XIII secolo, si veda Mora (1992: 244
nota 17) per le varie proposte di datazione, alle quali va aggiunta l’attribuzione alla
fine del XIII secolo di Giiterbock (1993).

39 Cfr. Frankfort (1996: 393 nota 47). L’osservazione dello studioso olandese é di
estremo interesse. Vorremmo aggiungere che le immagini, soprattutto se disposte su
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Si puo dunque supporre che a Malatya nel XIII secolo fosse attiva una
scuola artistica locale della quale non si & conservato alcun documen-
to. E’ inoltre importante tenere presente che Malatya era situata in
una posizione geografica cruciale in quanto non era molto distante
dai piti importanti centri siriani, in particolare Karkemish*’, anzi era
certamente pill vicina a questi che non alla stessa Hattusha. Non &
da escludere quindi che gia a partire dai secoli XIV-XIII ci fossero
frequenti e diffusi contatti con i centri siriani e che il rapporto, in
campo artistico, si risolvesse con una assimilazione e rielaborazione
di motivi tipici del patrimonio figurativo siriano, che a sua volta po-
teva essere stato influenzato da quello mesopotamico.

2. Uno degli altri documenti, oggetto dell’analisi di Hawkins, & I’obe-
lisco di Ispekgiir, rinvenuto nel villaggio omonimo, situato nei pressi
di Malatya (Figg. 4-5). Il monumento, che ha la forma di un grande
parallelepipedo, € stato rinvenuto spezzato in quattro frammenti per-
ché utilizzato come mortaio dalle popolazioni locali*!. Presenta una
rappresentazione, in cui compaiono tre personaggi disposti rispettiva-
mente su tre lati contigui, che nell’insieme creano un’unica scena: un
sovrano (lato C) offre la libagione ad un personaggio maschile (lato
B) e ad uno femminile (lato A). Sotto la raffigurazione € incisa, sugli
stessi tre lati, I’iscrizione che riporta la genealogia del sovrano.

L’immagine del lato del C riproduce nei particolari antiquari (tunica
lunga frangiata, calzature con la punta rivolte verso I’alto, presenza

supporti di grandi dimensioni come in questo caso, dovevano sicuramente trasmettere
ad un pubblico molto amplio un messaggio di tipo politico-religioso. E’ possibile che ci
fossero anche usanze e culture locali che per alcuni aspetti si distinguevano dal culto
ufficiale imperante nella capitale che sul piano figurativo si esprimevano con tratti
autonomi.

40 Sull’importanza che la corte di Karkemish doveva svolgere in campo artistico gia
alla fine del II millennio si veda Mora (1992).

41 Relativamente alla scoperta del monumento si vedano Naumann (1973) e Hawkins
(2000: 301) con bibliografia specifica. Le dimensioni dell’obelisco secondo Hawkins
(2000: 301) sono le seguenti: 2,27 m. di altezza per 0,46 m di larghezza e di spessore.
Sono leggermente differenti quelle indicate dalle fonti riportate da Naunann (1973:
218 nota 5).
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del lituo) e nell’atteggiamento (con una mano regge una brocca dal-
la quale esce il liquido cultuale) la tipica iconografia del sovrano di
alcuni rilievi di Malatya, di ispirazione ittita. Completamente diversa
appare invece il dettaglio del capo con una capigliatura a riccioli e la
barba composta da fitte linee ondulate secondo una tradizione, che
si allontana completamente da quelle sopra citata, ma che ricorda
alcune figure maschili effigiate su monumenti che risentono di una
tradizione tardo assira, come sottolineano sia Orthmann*?* che Nau-
mann*,

La figura del lato B riprende I'immagine appena descritta. Nonostante
il supporto sia estremamente danneggiato, € possibile riconoscere un
personaggio, senza barba, che indossa la solita tunica con frangia, con
una mano regge il lituo mentre l’altra sembrerebbe posta davanti al
volto. Il capo si & conservato in minima parte, tuttavia si intravede un
ricciolo che lascia supporre che la pettinatura dovesse essere simile a
quella del re che compare sui rilievi di Malatya. Poggia i piedi su una
montagna simboleggiata dalla classica embricatura a rilievo, imma-
gine che trova riscontro in varie tipologie di documenti figurativi in
tutto il Vicino Oriente antico appartenenti a diverse epoche.

La terza immagine mostra una figura femminile, probabilmente da
intendersi come la sposa del personaggio raffigurato sul lato B, in-
dossa una lunga veste con piega centrale bordata da frangia, porta un
alto copricapo e con una mano regge una coppa che porta davanti al
volto. Poggia i piedi su una sorta di struttura architettonica composta
da mattoni, su un lato della quale € accennata la rappresentazione di
una porta.

2.1. Il monumento, che non & mai stato oggetto di uno studio vera-
mente complessivo, e stato pitt volte definito anomalo** se raffrontato

42 Orthmann (1971: 117) sottolinea che i tratti della capigliatura del personaggio del
lato C richiamano quella di una statua, sempre rinvenuta a Malatya, attribuita ad una
fase piuttosto tarda dell’epoca neo-ittita.

43 Cfr. Neumann (1973: 220).

44 Orthmann (1971: 487) lo definisce: “nicht sicher einzuordnen”.
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alla produzione neo-ittita, per cui problematiche sono apparse l'inter-
pretazione dei personaggi e la datazione.

Relativamente al primo punto le proposte sono state per lo pili concor-
di nel considerare i due personaggi, oggetto della libagione, o come
due generiche divinita*, oppure come gli antenati divinizzati*® del so-
vrano offerente. Piti complessa appare invece l'identificazione di que-
st’ultimo che essendo posto sul dorso di un toro € stato correlato ad
una possibile divinizzazione del re*”. Comunque venga interpretato,
sovrano o sovrano divinizzato, I'immagine appare piuttosto insolita.
Il fatto che sia posto su un supporto, che & anche un attributo divino
al pari delle figure che gli stanno di fronte, ci porta ad accogliere
Iipotesi che si tratti del sovrano divinizzato. Il personaggio pero non
presenta nessun aspetto antiquario qualificativo in tale senso, soprat-
tutto se lo vogliamo ricondurre alla tradizione ittita, (abbigliamento
da guerriero, copricapo a punta con le corna)*. Quindi sembrerebbe
che 'immagine sia stata creata sulla base di una concezione compo-
sitiva diversa da quella del tardo Bronzo, che si riscontra soprattutto
in ambito anatolico.

Molto di recente Bunnens*, riconsiderando il motivo iconografico del
dio della Tempesta posto sul dorso del toro, ha evidenziato che 1’asso-
ciazione della divinita all’animale & di origine molto antica®. Tuttavia

45 Cfr. Meriggi (1975: 43); Naumann (1973: 218). Woudhuizen (1992-1993: 186) in-
vece identifica le due divinita specifiche: Sharruma e Khepat.

46 Cfr. Hawkins (1988: 102 nota 17; 1993: 40; 2000: 304). Secondo Bonatz (2001: 68)
la coppia di antenati rappresentata sull’obelisco avrebbe il ruolo di impersonare divini-
ta tutelari volte a proteggere rispettivamente la citta la figura femminile, perché posta
su una cinta muraria; il paese quella maschile, perché posta su una montagna.

47 Cfr. Meriggi (1975: 43); Hawkins (2000: 304). Genge (1979: 177), pur non propo-
nendo un’interpretazione specifiaca dei personaggi, sottolinea che la figura maschile
del lato C, che definisce genericamente “Lituustréger”, & posta su un toro come il dio
della Tempesta.

48 Giorgieri-Mora (1996: 76-79).

49 Cfr. Bunnens (2006: 33-45).

50 Per una ripresa dell’argomento con ampia bibliografia in proposito si veda Bunnens
(2006: 33-36).
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Pautore®! sottolinea che la rappresentazione di un solo toro e non di
due (Sheri e Hurri, o Tilla)*?, quale appunto si riscontra nella maggior
parte della documentazione dell’eta del Ferro®, porterebbe ad iden-
tificare ’animale con la divinita del vitello Biiru, noto gia a partire
dalla tarda eta del Bronzo. Lo studioso riprende il recente lavoro con-
dotto da Schwemer, che esamina la documentazione scritta relativa
alla divinita di epoca neo-assira, e a questa aggiunge alcune lettere,
provenienti da ambito aramaico, nelle quali si fa cenno al dio della
Tempesta associato al vitello Baru. Sulla base di questi riferimenti
Bunnens ipotizza che il dio Biru doveva essere noto anche nelle regio-
ni occidentali e da qui propone che I'immagine del dio della Tempesta
posta sul dorso di un toro non derivi direttamente da quella dell’eta
del Bronzo, alla quale erano associati Sheri e Hurri, bensi sia un’im-
magine pili recente, risultato dell’associazione del dio della Tempesta
e del vitello divino Biiru. Anche Novak®, pur non entrando in merito
all’origine dell’immagine, sottolinea che, sulla base delle fonti scritte
ed iconografiche, il dio della Tempesta e quello della Luna sono le
divinita che pitt comunemente sono oggetto di venerazione negli stati
aramaici a partire dal X secolo. Riferendosi ad un gruppo di stele si-
mili a quella rinvenuta di recente a Til-Barsip, parla di nuovo svilup-
po iconografico da collocarsi in concomitanza con I’espansione della
cultura aramaica®. Ci sono quindi diversi indizi che lasciano supporre
che l'iconografia del dio della Tempesta posta sul toro sia un’immagi-
ne di antica tradizione ma che sia stata ripresa e per alcuni particolari

51 Cfr. Bunnens (2006: 69-70, 106) con rimandi bibliografici.

52 In proposito di veda Schwemer (2001: 478-483). Sulla componente divina che i due
tori dovevano avere si veda anche Haas (1975: 506-507; 1994: 319-321).

53 Per una raccolta relativa alla documentazione sull’immagine del dio della tempesta
nella prima eta del Ferro si veda Bunnens (2006: 109-171).

54 In proposito si veda Novak (2005: 255-256). Per una rassegna su queste stele sulle
quali compare una figura maschile sul dorso di un toro si veda Aro (2003: 318-319) con
rimandi bibliografici. Piti generale, perché relativo alle diverse varianti che caratteriz-
zano I'immagine del dio della tempesta in epoca neo-ittita, ma anche pitt completo ¢ il
recente lavoro di Bunnens (2006: 109-172).

55 Cfr. Novék (2005: 255). Sul culto del dio della Tempesta e del dio Luna in ambito
aramaico si veda anche Novak (2001).
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reinterpretata nell’eta del Ferro.

Qual ¢ l'origine della rappresentazione del sovrano divinizzato della
stele di Ispeckiir?

Alcuni aspetti sembrerebbero favorire ’ipotesi che alla base della no-
stra immagine ci sia la tradizione dell’eta del Ferro. Le proposte sopra
citate evidenziano che I'immagine del dio della Tempesta posto sul
dorso del toro sia una rielaborazione dell’eta del Ferro le cui prime
attestazioni risalgono alla fine del X secolo®®. E’ quindi possibile che
il sovrano Arnuwantis per rendere la propria divinizzazione a livel-
lo iconografico abbia scelto di sovrapporre la propria immagine di
sovrano ad una del dio della Tempesta molto diffusa durante il suo
regno. Se accettiamo l'ipotesi che le prime attestazioni di immagini in
cui il dio della Tempesta € posto sul dorso del toro non siano anteriori
alla fine del X secolo & evidente che I’obelisco di Ispeckiir non possa
essere cronologicamente molto distante da queste®.

Ci sono poi altri particolari di natura antiquaria e stilistica che vanno
presi in considerazione.

Molto singolare ci appare, infatti, la notevole diversita che caratteriz-
za le fattezze fisiche dei due sovrani: vale a dire, Arnuwantis II (lato
C) ¢ raffigurato con la barba e con una capigliatura a riccioli, mentre
il predecessore (lato B) € senza barba e i capelli, da quello che si puo

56 Tra le stele che recano la rappresentazione del dio della Tempesta posto su toro
ricordiamo quella di recente scoperta proveniente da Til Barsib, pubblicata da Bunnens
(2006). L’autore propone una datazione, che si fonda su un’indagine di natura icono-
grafico-stilistica, tra la fine del X e l'inizio del IX ma non esclude che il monumento
possa essere anche successivo (Bunnens 2006: 53). La stele riporta una lunga iscrizione
studiata da Hawkins (2006) che propone una datazione, sulla base del testo, tra la fine
del X e I'inizio del IX (Hawkins 2006: 111). Gli altri monumenti in cui compare un’im-
magine simile sono attribuiti ad una fase compresa tra la fine del X e I’VIII secolo. Si
veda il recente catalogo curato da Bunnens sull’immagine del dio della Tempesta nel-
l’eta del Ferro. Bunnens (2006: 109-135). Riportiamo qualche esempio tra i monumenti
meglio conservati: stele di Tell Ahmar B (Bunnens 2006: 111 fig. 56); stele di Karacay
Koy (ibid.: 111 fig. 57); stele da Jekke (ibid.: 119 fig. 78).

57 Anche le notevoli dimensioni dell’immagine della divinita nell’insieme richiamano
la stele di Til Barsib (Bunnens 2006 fig. 7).
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cogliere dato lo stato di conservazione del monumento, sembrerebbe-
ro raccolti in un ricciolo sulla fronte ed in un altro sulla nuca in analo-
gia delle immagini dei rilievi di Malatya. E’ come se questi particolari
avessero una chiara funzione distintiva dei due personaggi. Si deve
infatti tenere presente il ruolo fondamentale che 'immagine aveva in
una popolazione quasi del tutto analfabeta. I’antenato di Arnuwantis
IT & raffigurato secondo un’iconografia bene definita e bene compren-
sibile allo spettatore, Arnuwantis II riprende parte dell’iconografia
della tradizione ittita (tratti dell’abito, lituo, atto della libagione) ma,
per distinguersi dall’antenato, si fa rappresentare come forse doveva
apparire su altri monumenti, secondo una tradizione che sembrereb-
be risentire di influenze piu recenti.

In un certo senso confermano quanto esposto sopra anche alcuni cen-
ni di natura stilistica. La rappresentazione del toro rientra pienamente
nel repertorio iconografico dell’eta del Ferro, come si puo osservare
dalla sua postura: ’animale & infatti colto in movimento come su mol-
ti altri monumenti®®. Puo essere significativo osservare che le vittime
sacrificali, tra le quale compaiono anche tori o vitelli, sugli ortostati
di Malatya siano effigiati in maniera diversa dagli esempi sopra citati;
e cioe con le zampe unite®. Sembrerebbe che alla base delle due rap-
presentazioni ci siano modelli iconografici distinti. Anche il particola-
re della resa del piede del sovrano che poggia praticamente sulla testa
dell’animale & simile alla postura della divinita che si riscontra su
altre stele dell’eta del Ferro. Anomala appare solamente la particolare
resa della testa abbassata con le corna viste frontalmente dell’animale

58 La postura dell’animale colto in movimento, anche se con alcune leggere varianti
relative alla posizione delle zampe, é tipica di tutta la produzione dell’eta del Ferro.
Citiamo qualche esempio: stele di Tell Ahmar (A), Bunnens (2006: 140 fig. 7); stele di
Tell Ahmar (B), (ibid.: 156 fig. 56); stele di Jekke, (ibid.: 162 fig. 78); stele di Taslikdy
(ibid.: 171 fig. 117); stele di Tilhalit (ibid.: 171 fig. 119); stele di Golpinar (ibid.: 171
fig. 120); stele conservata nel museo di Aleppo (ibid.: 171 fig. 121); stele di Arslantash
(ibid.: 171 fig. 122.

59 Si vedano in particolare le seguenti lastre: Orthmann (1971 Malatya A/4: 520 fig.
39/e; Malatya A/5a: 520 fig.40/b).
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che segue un tipo di immagine attestato nella documentazione risa-
lente al II millennio®°.

Alla luce di quanto esposto precedentemente, pur rimarcando I’am-
biguita per vari aspetti del monumento, ci sembra possibile supporre
che I'immagine del re Arnuwantis divinizzato sia il risultato di diver-
se tradizioni, volutamente riprese per dare un chiaro messaggio allo
spettatore. La divinizzazione € resa tramite ’adozione dell’immagine
del dio della Tempesta posto sul vitello Biiru, secondo una tradizione
dell’eta del Ferro. Al contempo pero il sovrano vuole manifestare la
propria discendenza dai sovrani di Malatya, forse tra i pitt antichi di
origine ittita, e quindi assume elementi antiquari tipici (quali il lituo
ed il gesto della libagione), ma vuole anche che sia bene evidente che
si tratta di una ripresa di aspetti pit antichi per cui si fa effigiare con
tratti (capigliatura e barba), che si discostano da quelli del suo ante-
nato, e invece risentono di una tradizione piuttosto tarda.

L’associazione dell’immagine del dio della Tempesta e quella del so-
vrano per rendere la divinizzazione di quest’ultimo non €& casuale,
in quanto la figura divina era considerata dispensatrice di potere e
quindi bene si adattava a quella del sovrano. Si tratta infatti di una
tradizione molto diffusa nell’Anatolia meridionale e nella Siria che
trova le prime attestazioni addirittura nel III millennio®.

Ci sembra significativo ricordare che nelle vicinanze di Malatya, a Da-
rende, é stata rinvenuta una stele che secondo l’iscrizione sarebbe da
attribuire ad Arnuwantis, cioe lo stesso autore della stele di Ispeckiir.
Anche su questo monumento si assiste probabilmente ad un tentativo
di divinizzazione del sovrano in quanto la sua immagine in parte &
assimilata a quella del dio della Tempesta ma 1’iconografia divina
adottata € molto diversa da quella della stele di Ispeckiir. E’ effigiato

60 Tra gli esempi pil significativi ricordiamo: la coppa d’argento di Taprammi (Emre
- Giranoglu 1993); un sigillo cilindrico proveniente da Ugarit (Mora 1987 n° IX.2.3).
61 Cfr. Bunnens (2006: 100). Alla nota 82 vengono riportate alcune delle fonti biblio-
grafiche piu recenti sull’argomento.
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mentre offre una libagione a Khepat e Sharruma, ha un braccio sol-
levato dietro il capo, una lunga treccia che gli arriva alla cintura ed e
posto sul dorso di leone®2.

Tra le altre testimonianze del primo millennio ricordiamo un gruppo
di statue di personaggi abbigliati con lunghe tuniche, senza particola-
ri attributi divini se non il fatto di essere posti su coppie di tori, e per
questo interpretati da Bunnens come possibili sovrani divinizzati®®.

2.3. 1l problema della cronologia del monumento & stato a lungo di-
scusso. Si € piut volte evidenziata, sulla base di indagini di natura
iconografico-stilistica, la difficolta di proporre una datazione per
Pobelisco di Ispekciir in quanto, se, da un lato la rappresentazione
nel suo insieme presenta tratti tipici della tradizione ittita imperiale,
che quindi rimanderebbero ad un’attribuzione cronologica piuttosto
alta, dall’altro lato la presenza di elementi particolari, come i capelli
del personaggio del lato C, testimoniano un’influenza tardo-assira. In
genere si € preferito proporre una datazione piuttosto bassa (IX-VIII
secolo), come hanno sostenuto tra gli altri Akurgal®*, Naumann® e
Orthmann®, Bittel” Genge®® considerando gli elementi ittiti, che sono
poi tipici a tutta la produzione scultorea realizzata nella regione di
Malatya, come un antico retaggio di questa tradizione. Piti di recente,
sulla base di un’attenta rilettura dell’iscrizione, Hawkins ha proposto
di retrodatare il monumento all’XI secolo; la stele sarebbe stata rea-
lizzata da un sovrano di nome Arnuwantis che appunto, secondo la
ricostruzione genealogica proposta dall’autore, sarebbe vissuto nell’XI

62 Per una trattazione del problema con riferimenti bibliografici in merito si veda Poli
(in stampa). Bonatz (2000a: 137) considera I'immagine del sovrano posto sul dorso
di un animale che si riscontra sulla stele di Darende ed Ispeckiir, come il diretto ante-
cedente delle statue che rappresentano sovrani divinizzati poste su coppie di animali
quali sono state rinvenute a Zincirli e a Karkemish.

63 Cfr. Bunnens (2006: 55-58).

64 Cfr. Akurgal (1946: 51; 103).

65 Cfr. Naumann (1973: 220).

66 Cfr. Orthmann (1971: 487).

67 Cfr. Bittel (1976: 285)

68 Cfr. Genge (1979: 172-177).
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secolo.

I dati evidenziati dalla nostra indagine, pur confermando ’anomalia
del monumento, ci portano perd a non escludere del tutto una sua
datazione piuttosto bassa, cioe attorno al X-IX secolo, in cui gli ele-
menti antiquari ed iconografici riconducibili alla tarda eta del Bronzo
sarebbero elementi volutamente ripresi per esprimere un chiaro e spe-
cifico messaggio politico e religioso. D’altro canto lo stato di Malatya,
come s’¢ detto all’inizio di questo contributo, in epoca tardo imperiale
rientrava pienamente nel territorio dell’impero ittita, e quindi aveva
una popolazione ittita a differenza di altre regioni che erano state sot-
tomesse solo dopo la conquista di Suppiluliuma I. La diffusione della
cultura ittita, in queste aree, era rimasta solamente ai vertici della
societa e con la caduta dell’impero questa aveva probabilmente perso
di significato e quindi tralasciata. A Malatya invece € possibile che
le tradizioni ittite si siano conservate molto pit a lungo che altrove.
Queste stesse tradizioni sono state pero adattate ed assimilate a nuove
ideologie che sono state tradotte con nuove immagini.

C’¢, inoltre, un altro elemento di estremo interesse che spesso € stato
tralasciato. Si tratta della disposizione dell’iscrizione. Essa & incisa, e
non in rilievo come la rappresentazione, ed & posta sotto la raffigura-
zione, in uno spazio del tutto autonomo rispetto all’immagine. Questo
tipo di collocazione & molto particolare e non trova nessun raffronto
nell’ambito della documentazione ittita e neo-hittita. I segni gero-
glifici sono, inoltre, molto piccoli. Nell’insieme l'iscrizione potrebbe
richiamare i testi in scrittura cuneiforme o in alfabeto aramaico po-
sti sui monumenti di epoca assira e aramaica®. Si assiste ad un’altra
assimilazione di una tradizione diversa: 'uso dell’iscrizione in cunei-
forme incisa su un monumento, tipica dell’ambito mesopotamico, &

69 Cfr. alcuni esempi adottati come termini di confronto possono essere I’obelisco
Nero di Salmanasser III (Borker Kldhn 1982: 190-191 figg. 152a-d), mentre relativa-
mente all’ambito aramaico segnaliamo una stele di natura funeraria (Borker Klahn
1982: 246 fig. 303).
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stato accolto dalla tradizione neo-ittita ma rielaborato in modo del
tutto originale. Sono rimasti elementi sentiti fondamentali come la
scrittura geroglifica e la lingua luvia che perd sono stati adattati al
monumento secondo una tradizione che non ¢ ittita. Si deve inoltre
tenere conto della disposizione generale delle singole componenti del
monumento (raffigurazione ed iscrizione): il testo scritto e infatti in-
ciso sotto 'immagine quasi alla base dell’obelisco. Non & quindi da
escludere che l'iscrizione non fosse visibile perché coperta dal suolo
nel quale il documento era inserito, secondo una concezione che sem-
brerebbe rimandare all'ambito mesopotamico?.

3. L’argomento affrontato in queste poche pagine & certamente molto
complesso e meriterebbe una trattazione piti ampia. Quanto abbiamo
presentato in questo lavoro pitt che un punto di arrivo si propone
come un insieme di spunti per una nuova rilettura della documenta-
zione degli stati neo-ittiti.

Cerchiamo comunque di sintetizzare quanto € emerso da questa inda-
gine. L’esame di alcune delle rappresentazioni dei rilievi della porta
dei Leoni di Malatya ha evidenziato che esse possono essere interpre-
tate come il risultato del contatto di diverse tradizioni di origine itti-
ta, siriana, mesopotamica. L’innalzamento cronologico del complesso
scultoreo (dal X al XII secolo a.C.) proposto da Hawkins puo essere
accolto solo se si suppone che nella Malatya del II millennio gia erano
attive maestranze locali con un repertorio iconografico, che si distin-
gueva da quello imperante nella capitale, e che doveva gia risentire
dell’influenza di tradizioni siriane e mesopotamiche. Queste conclu-

70 Si pensi per esempio all'altare di Nusku di Tukulti-Ninurta I. L'isrizione & disposta
lungo la base del monumento. Secondo la tradizione mesopotamica, infatti, era il testo
scritto che dava valore al monumento stesso o all'opera architettonica; di qui il frequen-
te uso dei documenti di fondazione con iscrizione. Nella concezione mesopotamica,
infatti, l'opera, di qualsiasi natura essa fosse, era destinata col tempo a deteriorarsi e a
divenire poco identificabile. Cio che la rendeva duratura nel tempo era l'iscrizione che
ripotava il nome del sovrano che aveva voluto il monumento. Secondo questa conce-
zione non era importante che il testo fosse visibile o meno. In proposito si veda tra gli
altri Lakenbacher (1995) con bibliografia precedente.
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sioni ci portano pero a riflettere sulla difficolta che spesso si riscontra
quando si voglia ricondurre un particolare aspetto iconografico ed
ideologico ad una determinata tradizione soprattuto se il medesimo
aspetto costituisce un elemento fondante per una datazione.

Questo problema appare ancora pit esplicito per quanto riguarda la
stele di Ispeckiir. L’esame del monumento ha infatti evidenziato un
chiaro legame sia con la tradizione ittita che con immagini tipiche
dell’eta del Ferro. Se attribuiamo l’obelisco di Ispeckiir alla fine del-
I’XI secolo e non al X-VIII secolo, come € stato piut volte proposto, &
evidente che molta parte della documentazione neo-ittita vada rivista.
Questo implicherebbe infatti che le prime attestazioni di cultura ma-
teriale con tratti che sembrerebbero ricondurre alla cultura aramaica
o comunque tardo assira risalirebbero all’XI secolo.

Allo stato attuale delle nostre conoscenze non ci sembra che vada
completamente esclusa un’ipotesi di datazione del monumento piut-
tosto bassa. Nelle iscrizioni ’autore dell’obelisco, Arnuwantis II, si
proclama “nipote” di Arnuwantis I, discendente di Kuzi-Teshub. Tut-
tavia come gia aveva evidenziato lo stesso Hawkins”! il termine “nipo-
te” potrebbe anche non essere inteso nell’accezione letterale ma pit
genericamente come discendente. In questo caso ’autore dell’obelisco
sarebbe un discendente di Arnuwantis, vissuto verso il X-IX secolo,
che ha fatto erigere un monumento con un evidente intento di ripresa
di tratti culturali tipici della regione di Malatya, di ascendenza ittita.
La concezione che ¢ alla base dell’immagine del sovrano divinizzato,
particolari aspetti di natura antiquaria e la disposizione dell’iscrizio-
ne ci riportano a monumenti tipici dell’eta del Ferro. Gli elementi
riconducibili alla tradizione ittita sono simboli, appositamente scelti
ed adottati, perché possano rimandare ad uno specifico ambito ideo-
logico. Data la particolare componente etnica del regno di Malatya,
perché non pensare che qualche sovrano locale non potesse rivendica-
re anche in un’epoca tarda le proprie origini forse di fronte all’impel-
lente annessione assira? L’ipotesi € molto suggestiva ma ovviamente
trova scarsi elementi di conferma. Cio che pero la nostra analisi puo

71 Hawkins (1988).

268



Traduzione, assimilazione, interpretazione

evidenziare € che 'attribuzione cronologica della stele di Ispeckiir al-
I’XI secolo implicherebbe una notevole revisione di molti aspetti ico-
nografici nella documentazione neo-ittita e di conseguenza di alcune
interpretazioni cronologiche di altri documenti.
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La ceramica di epoca Khana a Terqa: elementi originali di
una tradizione?

Bianca Maria Tomassini Pieri

Questo contributo costituisce la presentazione preliminare di uno stu-
dio, in corso, incentrato sulla descrizione e la suddivisione tipologica
del materiale ceramico di epoca Khana scoperto nel sito di Terqa e
tuttora inedito.!

1. Il sito di Tell Ashara-Terqa si trova a circa 60 km a nord di Mari,
sulla riva destra del fiume Eufrate. La prima menzione della citta &
contenuta all’interno di una tavoletta cuneiforme di carattere com-
merciale, scoperta nel 1897, in cui € citato il re Ishar-Lim “re del pae-
se di Khana, figlio di Iddin-Kakka, amato da Ilaba e da Dagan”.?

Il sito si trova lungo una delle principali vie di comunicazione tra la
Mesopotamia centro-settentrionale e la zona settentrionale dell’area
siro-palestinese (Tav. XXXI fig. 1).2

1 Un ringraziamento va ai Proff. Olivier Rouault (Université Lumiére-Lyon 2) e Maria
Grazia Masetti-Rouault (Ecole Pratique des Hautes Etudes, Sorbona, Parigi), direttori
degli scavi archeologici rispettivamente di Tell Ashara-Terqa e di Tell Masaikh, che mi
hanno concesso lo studio del materiale di Terqa e la possibilita di parlarne e scriverne
preliminarmente in questa sede; alla Prof. Clelia Mora (Universita degli Studi di Pavia),
co-direttore del progetto “Terqa e la sua regione”, che mi ha accordato il permesso di
partecipare alla Missione Archeologica di Terqa, e alla Prof. Paola Poli (Universita degli
Studi di Pavia), responsabile della catalogazione e della conservazione del materiale
scoperto durante gli scavi di Terqa e Tell Masaikh, che pazientemente sta seguendo
I’evoluzione del suddetto studio.

2 Thureau-Dangin (1897: pl. 32, n° 85); Rouault (1997: 74).

3 L’Eufrate costituisce il piti importante collegamento tra la Siria, Mari e la Babilonia.
Le vie commerciali in Mesopotamia erano gia note e ampiamente utilizzate durante il
corso del III millennio a.C. (Lebeau 2000: 157-162). La principale arteria del traffico
commerciale della regione aveva origine nel punto di confluenza tra il fiume Khabur e
I’Eufrate per proseguire, a ritroso, lungo il corso dell’alto Khabur fino a raggiungere i
siti di Saggaratum (Tell Abu Ha’it), Qattunan (Tell Fadghami) e Tabatum (Tell Bdéri)
dove si biforcava. All’epoca del vice-re di Mari Yasmah Addu (1798-1780 a.C.), esiste-
vano tre principali vie di attraversamento del deserto siriano che giungevano fino al
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La cultura di Khana a Terqa ¢ sicuramente databile tra il 1750 e il
1400 a.C. ca. (a cavallo tra il Bronzo Medio e il Bronzo Recente),
come testimoniano i dati archeologici ed epigrafici, che confermano
I'importanza del sito sia da un punto di vista economico che religio-
so.* Dopo la distruzione di Mari ad opera di Hammurabi di Babilonia,
Terqa riusci a conquistare I’indipendenza dal dominio babilonese. La
citta fu risparmiata, verosimilmente, per il suo ruolo di importante
centro religioso come principale luogo di culto del dio Dagan.> Dopo
un breve periodo di sottomissione riusci a raccogliere I’eredita politi-
ca e culturale di Mari e a organizzarsi in un’entita statale autonoma
che aveva autorita sulla regione.® In realta non sembra possibile af-
fermare che l’esistenza del regno di Khana sia proseguita all’insegna
di una duratura indipendenza. Lo studio onomastico, infatti, rivela
la presenza di numerosi sovrani con nomi di origine hurrita e cassi-
ta (ad esempio Kuwari e Hanaya)” che sembrerebbero mostrare una
notevole influenza di queste popolazioni e probabilmente anche la
subordinazione dei re di Khana a sovrani stranieri (in particolare il
re Hanaya avrebbe regnato sotto la tutela del cassita Ya'usa, prima
del rinforzarsi di questa potenza sotto KastiliaSu).® Dopo un nuovo
periodo di sottomissione a Babilonia, all’epoca governata dai sovrani
Ammisaduqa e Samsuditana, il regno di Khana avrebbe riacquisito la
propria autonomia. I sovrani di questo periodo adottarono nomi che
fanno evidentemente riferimento a quelli pit prestigiosi della dina-
stia di Zimri-Lim di Mari. Intorno al 1500 a.C., tuttavia, il regno di
Khana sposto il suo territorio a nord, venendo a costituire la frontie-

sito di Qatna (Tell Mishrifeh); Astour (1995: 1414); Fales (2002: 94-97).

4 Rouault (1984: xv-xviii); Ungnad (1909: 26-32); Thureau-Dangin (1909: 149-155);
Bauer (1928-29: 1-6); Thureau-Dangin e Dhorme (1924: 265-293); Colbow (2002: 33-
48); Podany (2002: 19-74).

5 Rouault (2003: 52-53).

6 Lo studio onomastico riguardante i primi sovrani del regno di Khana (Yapah-Sumu-
abum, Isi-Sumu-abum e Yadih-abu) confermerebbe I'influenza culturale babilonese su
quella di Khana; Rouault (1993: 188-189); Rouault (2000: 1464).

7 Rouault (1992: 252; 2000: 1465); Masetti-Rouault (2001: 50).

8 Rouault (2000: 1465); Masetti-Rouault (2001: 50).
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ra pilt meridionale dell’impero mittanico. Durante questo periodo &
nuovamente attestata la dipendenza dei re di Khana da un sovrano
straniero: il re di Khana Qis-Addu, infatti, regno sotto la tutela del re
mittanico Parattarna.’

Se dunque, grazie alla documentazione epigrafica, & possibile stabili-
re con certezza la presenza di Terqa come capitale del regno di Khana
fino a quest’epoca, la ricostruzione storica successiva al 1400 a.C. ca.
é incerta e lacunosa.

A livello archeologico € attestata, infatti, un’immediata successione
tra gli strati archeologici datati a quest’epoca e quelli di epoca isla-
mica: il materiale di epoca Khana & misto a quello risalente ai periodi
Omayyade e Ayyubide, 7°-13° sec.!?

Quando, a partire dal 14° sec. a.C., 'impero medio-assiro occupo la
regione sostituendosi alla dominazione mittanica, la zona del medio
Eufrate costitui un territorio di rilevanza strategica, spartiacque tra i
territori sotto dominio cassita e gli avamposti pitt meridionali dell’im-
pero mittanico.!! Nelle iscrizioni reali medio assire, tuttavia, la citta
di Terqa non & pil citata, probabilmente ridotta a piccolo centro,
mentre la vera capitale sarebbe stata spostata altrove.!? Si parla di
un “re di Khana” Tukulti-Mer, figlio di Ilu-igi$a, nell’iscrizione di un
oggetto votivo proveniente dal tempio di Sama$ a Sippar, databile
all’11° sec. a.C.,'® lo stesso sovrano é citato nelle iscrizioni del re assi-
ro Assur-bél-kala nella narrazione di una campagna militare avvenuta
nella regione di Mari.'* Sebbene questo dato possa suffragare 'ipotesi
di una sopravvivenza del regno di Khana fino all’eta del ferro,'® non
sono state ritrovate, tuttavia, ulteriori notizie in merito.

9 Rouault (1992: 254); Masetti-Rouault (2001: 51).

10 Rouault (2000: 1467; 1997: 99; 1998: 193-194); Buccellati (1979: 30, pl. VI, 17).
11 Rouault (2000: 1467); Masetti-Rouault (2001: 51).

12 Rollig (1984); Cancik-Kirschbaum (1996: 103); Luciani (1999); Masetti-Rouault
(2001: 52).

13 Grayson (1991: 111); Masetti-Rouault (2001: 52).

14 Grayson (1991: 89, 1l. 14’-16").

15 Masetti-Rouault (2001: 52).
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2. Il materiale ceramico databile all’epoca del regno di Khana a Ter-
qa, oggetto dello studio tipologico in corso, € stato scoperto durante
le campagne di scavo condotte dalla Mission Archélogique Francaise
a Ashara/Terqa, tra il 1989 e il 1997, nei cantieri C ed E dove, ap-
punto, sono stati individuati gli strati archeologici databili all’epoca
del regno di Khana (Tav. XXXI fig. 2).!¢ Lo studio del materiale, per
il momento, & limitato alle forme intere, al fine di creare un catalogo
delle principali tipologie ceramiche presenti nel sito.

La maggior parte del materiale proviene dal cantiere E perché qui si
é scavato durante il corso di piti campagne di scavo (precisamente
durante le campagne Tq 13, Tq 15, Tq 16 e Tq 18 svoltesi tra il 1989
e il 1997). Le indagini nel cantiere C sono state concentrate in una
sola campagna di scavo (precisamente la campagna Tq 18, svoltasi
nell’anno 1997).

In entrambi i casi si tratta di aree con strutture architettoniche.” Il
cantiere C conserva i resti del tempio di Ninkarrak associato a un
quartiere residenziale in prossimita del centro urbano (tra le abitazio-
ni da ricordare quella di Puzurum, titolare di un importante archivio
di tavolette dell’epoca di Khana, che hanno restituito i nomi di alcuni
sovrani del regno nel periodo di transizione al periodo del Bronzo
Recente),!'® il cantiere E conserva i resti di un quartiere artigianale
annesso a un grande tempio o palazzo reale.

La stratigrafia presente nei due cantieri ha permesso 'individuazione
di quattro fasi cronologiche relative al periodo del regno di Khana:!®

16 Va tuttavia ricordato che alcuni strati archeologici, datati all’epoca del regno di
Khana a Terqa, erano gia stati riportati alla luce dalla missione americana, diretta da
G. Buccellati e M. Kelly-Buccellati tra il 1976 e il 1986; per la ceramica scoperta dalla
missione americana si veda Kelly-Buccellati e Shelby (1977); per informazioni sullo
scavo francese degli anni precedenti al 1989 si veda Rouault (1997).

17 Rouault (2003: 53), Rouault e Tomassini Pieri, in stampa.

18 Rouault (1984).

19 Rouault O., comunicazione personale. Il sistema cronologico attualmente in uso per
il sito di Terqa ¢ quello della Middle Chronology. La stratigrafia dei cantieri C ed E non
presenta strati di abbandono in corrispondenza del periodo di transizione tra Bronzo
Medio e Tardo. Lo studio della glittica di Terqa adotta comunemente la cronologia
media come quella pit prossima alla successione storica dei sovrani del regno di Khana
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- Khana 2, pit1 antica e rappresentata solo nel cantiere C, 1750-
1650 a.C.

- Khana 1 b, presente solo in sondaggi effettuati in corrispon-
denza delle strutture architettoniche del cantiere E, 1650-
1600 a.C., che non hanno restituito materiale ceramico inte-
ro.%°

- Khana 1 a, fase recente e rappresentata negli strati superficia-
li del cantiere E, 1650/1600-1500 a.C.

- Khana 0, corrispondente alla storia finale del sito, 1500-1400
a.C. in poi, caratterizzata dalla presenza di tombe e di fosse.
L’ultima parte di questo strato, infatti, appare perturbata e
caratterizzata dalla presenza di materiale misto e mescolato,
sia di epoca Khana sia di epoca islamica.

3. I recipienti ceramici sono fabbricati al tornio, a esclusione di alcu-
ne rare eccezioni eseguite a mano (quali alcune forme di ceramica in
miniatura).

L’argilla utilizzata, a un’analisi preliminare, presenta una diversa per-
centuale di smagranti a seconda dell’epoca: nelle fasi Khana2e 1 ala
maggior parte dei recipienti € fabbricata con ’addizione di smagranti
minerali e vegetali, mentre nella fase pilt recente, Khana 0, sembra
essere attestato un maggiore utilizzo di smagranti minerali.

Una notevole parte delle tipologie ceramiche individuate negli strati
archeologici di epoca Khana presenta una stretta continuita con la
produzione ceramica databile tra la fase finale del Bronzo Antico e il

(Gualandi 1998: 31-33). D’altro canto anche la distribuzione dei reperti ceramici in
altri siti della Djezirah mostra la continuita degli insediamenti e un’ininterrotta evolu-
zione culturale e artistica in questo periodo (Colbow 2000: 117-136). Lo studio della
ceramica, a eccezione di alcune tipologie, evidenzia una certa unitarieta e una scarsa
evoluzione delle forme (Rouault 2000: 1468). Dove sono presenti variazioni, queste
potrebbero essere attribuite a influssi culturali esterni, o essere peculiari della cultura
che li ha prodotti.

20 Nel presente studio non si fa riferimento a reperti ceramici ritrovati nei livelli ar-
cheologici di questa fase, perché per il momento I’analisi € limitata al materiale intero
e non a quello frammentario.
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periodo Paleo-Babilonese, gia diffusamente attestata nell’area circo-
stante (i confronti sono possibili soprattutto con reperti provenienti
dai siti di Haradum, Tell Bi’a, Mari, Tell Leilan, Tell al Rimah, Tell
Hadidi, Tell es-Sweyhat).2!

Le tipologie presenti negli strati archeologici datati alla fase Khana 2
(1750-1650 a.C.) sono prevalentemente coppe, piatti, crateri e giare
(Tav. XXXII fig. 3a, 3b; Tav. XXXIII fig. 3c, 3d). Le coppe, con base
ad anello, pancia svasata e una modellatura sotto il labbro, trovano i
principali riscontri a Haradum (anche se qui le coppe hanno la pan-
cia piltt concava rispetto a quelle di Terqa, datate al periodo paleo-
babilonese),?? a Tell Barri (con la modellatura sotto il labbro meno
marcata rispetto a quella presente sulle coppe di Terqa e la datazione
proposta ¢ all’epoca mittanica)?® e a Qatna (dove lo spessore del lab-
bro &, tuttavia, maggiore e i reperti sono datati al Medio Bronzo).?* I
piatti sono prevalentemente di due tipologie: la prima, rappresentata
da due forme, ha la base piatta leggermente arrotondata, il labbro
vagamente “a tesa” e leggermente rientrante, le maggiori somiglianze
sono state riscontrate con reperti scoperti a Haradum dove il labbro
€ meno rientrante che nei reperti di Terqa e sono datate al periodo
paleo-babilonese;?* la seconda tipologia ha invece la base piatta, il
labbro sporgente e le pareti del recipiente pil spesse rispetto alla tipo-
logia precedente; analogie sono state riscontrate con recipienti datati
al Bronzo Medio II scoperti a Mari,? a Tell Leilan (dove, tuttavia, la
pancia ha una forma pit svasata),” e con reperti datati al periodo

21 Rouault e Tomassini Pieri, in stampa. Per i riferimenti bibliografici si rimanda alle
note di riferimento per ogni reperto, qui di seguito, e alla bibliografia finale. Nel testo si
fa riferimento solo ai reperti archeologici che presentano le piu strette somiglianze con
quelli ritrovati a Terqa, si ricorda, tuttavia, che alcuni elementi delle forme ceramiche
sono comuni anche a reperti ritrovati in altri siti, qui non piu specificamente citati, ma
a cui si fa riferimento in bibliografia.

22 Kepinski-Lecomte (1992: 311, fig. 7, n® 4).

23 Pecorella (1999: 97, fig. 38, n° 3).

24 Du Mesnil du Buisson (1927: pl. X, fig. 2, n° 19).

25 Kepinski-Lecomte (1992: 307, fig. 120, n° 9).

26 Lebeau (1983: 193, fig. 9, n° 2).

27 Weiss et alii (1990: 541, fig. 15, n° 3).
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paleo-babilonese scoperti sia a Tell al Rimah?® che a Terqa.* Una
variante di questi piatti presenta il labbro rientrante, analogamente
ad alcuni reperti di epoca paleo-babilonese scoperti a Haradum e a
Tell al Rimah.* I crateri hanno base “ad anello”, pancia concava, che
in alcuni casi si restringe alla sommita creando una specie di leggera
carenatura, e labbro sporgente; spesso sono decorati con incisioni “a
pettine”. Forme molto simili sono state ritrovate a Mari, e qui datate
sia al Bronzo Medio II che al Bronzo Medio I1.3! Nei crateri marioti,
tuttavia, il restringimento della parte superiore della pancia appare
pitt marcato che a Terqa; uguale a quelli scoperti a Terqa & un cra-
tere di epoca paleo-babilonese proveniente da Haradum.*? Le giare
hanno base rotonda e pancia ovoidale; recipienti molto simili sono
stati ritrovati nel sito di Qatna.®® Una variante di questa tipologia &
rappresentata da una giara che si presenta schiacciata rispetto alle
precedenti, caratteristica che conferisce un aspetto carenato alla pan-
cia, la stessa forma di recipiente € stata ritrovata a Shioukh Faoukani
e a Mari.>

Si tratta generalmente di tipologie ceramiche comuni che ben rappre-
sentano ’eredita ricevuta da Terqa per imprinting culturale da parte
della madrepatria Mari, a quest’epoca appena rasa al suolo da Ham-
murabi di Babilonia.

Interessante € l'osservazione del materiale datato alla fase seguente,

28 Postgate, Oates e Oates (1997: 150, pl. 49, n° 372).

29 Masetti-Rouault e Poli (2007: 80, pl. I, 16 654)

30 Per il confronto con i reperti di Haradum si veda Kepinski-Lecomte (1992: 303, fig.
118, n° 11 in particolare); per i reperti provenienti da Tell al Rimah si veda Postgate,
Oates e Oates (1997: 147, pl. 48, n° 334 in particolare).

31 Per i confronti con crateri datti al Bronzo Medio II si veda in particolare Jean-Marie
(1999: pl. 201, n° 3); per i confronti con crateri datati al Bronzo Medio I si veda in
particolare Jean-Marie (1999: pl. 84, “Céramiques de la Tombe 652”).

32 Kepinski-Lecomte (1992: fig. 74, n° 2).

33 Du Mesnil du Buisson (1927: pl. IX, fig. 2, n° 44; 1927: pl. IX, fig. 2, n° 36 e 1927:
pl. IX, fig. 2, n° 52).

34 Per la giara ritrovata a Shioukh Faoukéni, datata al Tardo Bronzo, si veda in parti-
colare Bachelot (1999: 360, n° 1). Per la giara ritrovata a Mari, datata all’epoca Shakka-
nakku, si veda in particolare Jean-Marie (1999: pl. 200, n° 11 e 1999: pl. 212, n° 4).
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Khana 1 a (1650/1600-1500 a.C.), corrispondente alla fine del Bron-
zo Medio.® Nei livelli archeologici datati a quest’epoca sono state
ritrovate tutte le tipologie ceramiche da me individuate.

Insieme alle forme che evidentemente proseguono la tradizione cera-
mica precedente ce ne sono altre non attestate durante la fase Khana
2. Una particolare tipologia di coppette presenta la pancia svasata e
il labbro arrotondato e ispessito (Tav. XXXIV fig. 4). Coppette dalla
forma simile, anche se con la forma della pancia leggermente piti con-
cava, sono state ritrovate a Tell Hadidi e qui datate al Bronzo Antico
IV.%¢ Una variante delle coppette appena descritte, con il labbro ripie-
gato all’interno e le pareti della pancia pitt sottili rispetto alle prece-
denti, presenta delle analogie con dei frammenti di labbri ritrovati a
Tell Bi’a (qui datati al 18° sec. a.C.)* e a Terqa nei livelli archeologici
di epoca paleo-babilonese.® Nella stessa tradizione sembra rientrare
anche la coppetta Tq 15 466 (Tav. XXXIV fig. 5a, 5b), ritrovata ne-
gli strati finali datati alla fase Khana 0, che presenta una particolare
forma del labbro, ripiegato completamente all’interno, confrontabile
solo con un frammento di labbro di coppetta ritrovato a Tell Bi’a (da-
tata, anche in questo caso, al 18° sec. a.C.).*

Si tratta generalmente di oggetti dalla tessitura della pasta medio-
fine.

Interessanti sembrano anche dei bicchieri, a tessitura fine, ritrovati
in grande quantita durante lo scavo, caratterizzati dalla tipica forma
della base “a bottone” (Tav. XXXIV fig. 6). Frammenti di basi, mol-
to simili alle diverse tipologie di base “a bottone” attestate anche a

35 Manca, a questo stadio del lavoro, lo studio del materiale ceramico scoperto nei
livelli datati alla fase Khana 1 b (1650-1600 a.C.) perché, come accennato in prece-
denza (qui n. 20), questi livelli sono stati rintracciati solo all’interno di alcuni sondaggi
condotti in corrispondenza delle fasi piti antiche delle strutture architettoniche presenti
nel cantiere E; da qui proviene solo materiale ceramico allo stato frammentario che non
consente la restituzione di alcun profilo dei recipienti a cui apparteneva.

36 Dornemann (1979: 130, fig. 19, n° 19).

37 Einwag (1993: 37, abb. 4, n° 26/27).

38 Masetti-Rouault e Poli (2007: 81, pl. II n° item 16 445); Kelly-Buccellati e Shelby
(1977: 21, n° TPR 412).

39 Einwag (1993: 37, abb. 4, n° 29).
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Terqa, sono stati trovati nei livelli di epoca mittanica a Tell Bdéri,*
e nei livelli di epoca medio assira di Tell Seh Hamad,* Tell al-Hawa
e Tell Brak.*?

La presenza di questi recipienti & attestata, a Terqa, a partire dai livel-
li datati tra il 1650/1600 e il 1500 a.C. Storicamente la dominazione
mittanica sulla regione di Khana & datata a partire dal regno di Parat-
tarna di Mittani (intorno al 1500 a.C.).

La produzione di questi bicchieri sarebbe da datare, quindi, un secolo
prima della sottomissione del regno di Khana a Mittani. Tali reperti
potrebbero costituire, dunque, un elemento distintivo della produzio-
ne ceramica della cultura di Khana. La loro produzione, che a Terqa &
attestata anche durante la fase storica successiva (Khana 0), potrebbe
essere stata ripresa dalla cultura mittanica a seguito del diretto con-
tatto con la produzione ceramica gia presente a Terqa.

Se infatti, a Terqga, sono estremamente numerosi i resti di questa par-
ticolare tipologia di recipienti, molto inferiore appare la quantita de-
gli stessi bicchieri ritrovati nei livelli di epoca mittanica degli altri siti
presi in esame.

Le tipologie ceramiche presenti nell’ultima fase, Khana 0, sono pre-
valentemente coppette, bicchieri con base a bottone, piccole giare
e giare che proseguono la tradizione precedente e non aggiungono
alcun elemento nuovo a quanto detto fino a ora.

I recipienti presentano spesso dei decori incisi (Tav. XXXV fig. 7a,
7b), che hanno comunque la tendenza a inserirsi nella tradizione pa-
leo-babilonese attestata diffusamente nella stessa Terga,* in epoca
precedente al regno di Khana, come pure, evidentemente, a Mari e a
Haradum.

Un cenno, anche se breve, va riservato ai segni bitumati ritrovati su
alcuni dei recipienti. Si tratta prevalentemente di immagini astratte,

40 Si veda in particolare Pféalzner (1995: taf. 63, d).

41 Pfalzner (1995: taf. 97, 1).

42 Per Tell al-Hawa si veda in particolare Ball et alii (1989: 53, fig. 16, n° 2); per Tell
Brak si veda in particolare Oates, Oates e McDonald (1997: 189, n° 316).

43 Kelly-Buccellati e Shelby (1977) e Masetti-Rouault e Poli (2007: 63-111).
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zoomorfe o vegetali (Tav. XXXVI fig. 8a, 8b, 8c; Tav. XXXVII fig. 8d).
Le esecuzioni sono isolate, sulla pancia o all’interno dei recipienti (nel
caso di forme aperte), e non sembra esserci una relazione tra il tipo di
recipiente e i soggetti dei simboli ivi rappresentati.

Esempi di questi marchi, datati precedentemente al regno di Khana,
sono presenti sulla ceramica della stessa Terqa,** nella produzione ce-
ramica di Haradum® e in quella di Mari,* di epoca paleo-babilonese,
datate tra il 18° e il 17° sec. a.C.

Non ¢ possibile considerare questi segni come veri e propri decori,
piuttosto, vista la varieta dei recipienti su cui i simboli sono stati ese-
guiti, si potrebbe pensare a un valore funzionale, come “marchi del
vasaio”. La mancanza della ripetizione dei soggetti, a eccezione di un
caso di notevole somiglianza attestato a Haradum (Tav. XXXVII fig.
9a, 9b),” non permette di andare oltre nelle ipotesi in merito.*®

4. In conclusione sembra di poter ipotizzare, all’interno della pitt am-
pia produzione ceramica di epoca Khana a Terqa, improntata ma-
nifestamente sulla tradizione del Bronzo Medio (piut spiccatamente
paleo-babilonese), la presenza di alcuni elementi originali. Tali ele-
menti sono riscontrabili nella produzione di alcune forme ceramiche
in particolare, datate alla fase Khana 1 a, che non hanno confronti
possibili nella stessa epoca con i reperti di altri siti: in particolare
i bicchieri di ceramica fine con base “a bottone” o le coppette con
labbro ripiegato.

Questo potrebbe essere uno degli elementi utili per affermare che la
cultura presente a Terqa in epoca Khana non fu solamente una ripe-

44 Kelly-Buccellati e Shelby (1977: 7).

45 Kepinski-Lecomte (1992 : 341-350, 353).

46 Jean-Marie (1999 : pl. 228, n° 2).

47 Kepinski-Lecomte (1992: 347, fig. 139, n° 13).

48 Per lo stesso motivo restano a livello ipotetico anche l'interpretazione di questi sim-
boli come indicatori del contenuto del recipiente o della sua capacita; Kelly-Buccellati
e Shelby (1977: 7); Du Mesnil du Buisson (1948: 48). Si vedano anche, in merito, le
considerazioni a proposito dei simboli bitumati sulla ceramica di Haradum in Kepinski-
Lecomte (1992: 360-361).
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tizione di criteri produttivi ereditati dalla madrepatria e da modelli
mesopotamici gia noti, ma avrebbe sviluppato in sé alcuni elementi
originali, entrati anche nella produzione ceramica, e tali da caratte-
rizzarla rispetto alle tradizioni precedenti e contemporanee.*

L’uso del modo condizionale, in questa parte conclusiva, mi sembra
obbligato da tre elementi fondamentali. In primo luogo, se & vero che
la tipologia dei bicchieri con base “a bottone” compare a Terga un se-
colo prima della dominazione mittanica (fase Khana 1 a) in base alla
Middle Chronology, la questione cronologica del Vicino Oriente antico
¢ al di 1a dall’essere chiarita in tempi brevi e conseguentemente anche
tutte le problematiche che direttamente ne dipendono vanno, a mio
avviso, esposte al condizionale. In secondo luogo: nella fase Khana 1
a compaiono le coppette con il labbro ripiegato. L’eccezionalita del
dato non risiederebbe tanto nella particolare forma di questi recipien-
ti (che sono attestati, anche se sporadicamente e prevalentemente allo
stato frammentario, anche in epoca paleo-babilonese),*® quanto nel
fatto che a Terqa siano attestati in maniera molto diffusa a partire da
questa fase, mentre sembrano assenti nei livelli della fase immediata-
mente precedente (Khana 2). A questo dato si collega direttamente il
terzo elemento che mi obbliga all’utilizzo condizionale: il materiale
preso in esame fino a ora € quello intero. Nulla impedisce che, in futu-
ro, uno studio dei frammenti ceramici possa fornire informazioni piti
precise in merito alla diffusione reale delle tipologie ceramiche e per-
metta di formulare teorie pitt certe sugli influssi culturali che hanno
influenzato o meno la produzione ceramica di epoca Khana a Terqa.

49 Elemento per altro gia suffragato da alcune caratteristiche presenti anche nella do-
cumentazione epigrafica; Rouault (1992: 251-255); Podany (2002: 171-222).
50 Si rimanda ai riferimenti all’interno del testo, vedi p. , n. 36-39.
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Lo storico Artapano e il passato multietnico.

Caterina Moro

In uno studio autenticamente storico delle tradizioni narrative ebrai-
che, che ricerchi il contesto ideologico in cui sono nate e il significato
che avevano per gli autori e per il loro pubblico, non € possibile fare
distinzioni tra materiale biblico e materiale esterno alla Bibbia. Quel-
lo che é stato raccolto nella Bibbia & infatti solo una parte selezionata
(e armonizzata) del patrimonio di narrazioni tradizionali e di versioni
che doveva esistere nell’antichita, alcune delle quali conosciamo solo
per allusioni (come i miti sulle lotte per la supremazia di YHWH),
mentre altre emergono dallo studio degli apocrifi, della letteratura
ellenistica, e della letteratura giudaica tardo-antica.! Questo fenome-
no ¢ particolarmente evidente in un complesso di narrazioni che sto
studiando in questi anni, quello incentrato sulla figura di Mosé, spe-
cialmente la sua infanzia e il periodo ‘egiziano’ della sua vita. L’inte-
resse per questa figura, sia da parte ebraica che pagana e cristiana,
ha conservato un patrimonio di storie impossibile da ricondurre, con
tutta la fantasia, a una remota radice comune: tutto fa pensare che
fin da prima della redazione dell’Esodo esistessero diverse immagini
di Mose e diverse versioni della sua storia. > Le uniche idee comuni a
tutte le versioni, ma declinate in varie forme narrative, sono la rega-
lita di Mosé?® e il suo essere stato (in vita, o dopo la morte) un essere

1 Vedi ad es. Peri (2003:18 s., 38-47).

2 Le notizie su Mosé al di fuori del Pentateuco ci informano della parentela di Mosé
con i Keniti (Giud. 1,16: 4,11) e su un serpente di bronzo da lui costruito, ospitato
nel tempio di Gerusalemme (2 Re 18,4; vedi Garbini 1982). Solo in testi post-esilici &
collegato con la Legge e la rivelazione (Garbini 2003: 87-109). Al di fuori della Bibbia
ebraica, la storia pit antica su Mosé & quella narrata da Ecateo di Abdera, probabilmen-
te dipendente da informatori ebrei, in cui Mose entra in Canaan e fonda Gerusalemme
(vedi sotto, p. 254).

3 Sui tratti regali della storia di Mose (tra cui la «storia dell’eroe esposto alla nascita»
in Esodo 2) vedi Moro (2007a e 2007b).
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di natura intermedia tra umanita e divinita* - due idee che nelle fonti
in nostro possesso sono strettamente connesse, a mio parere, col suo
incarnare la Legge.

Tra le molte storie extra-bibliche scritte per esaltare la figura di Mose
quella narrata dallo storico giudeo-ellenistico Artapano® € ritenuta la
piu bizzarra, e indagare sull’origine delle notizie che ci fornisce puo
essere ritenuto da alcuni una pura perdita di tempo. Per quello che si
puo capire dai frammenti pervenutici, ’opera di Artapano compren-
deva una specie di Romanzo di Mosé in cui Mosé era presentato in
gioventl come un benefattore dello stato egiziano, fondatore di culti
e istituzioni civili, in un ruolo molto simile, ma nettamente superiore
e con caratteristiche peculiari, a quello che ricopre Giuseppe nella
Genesi. Nella sua apologia di Mose Artapano si spinge fino ad attri-
buirgli imprese in contrasto con le norme religiose ebraiche quali le
conosciamo, come l’istituzione del culto degli animali sacri, ¢ soprat-
tutto I’ibis di Ermopoli e il toro Api di Menfi, e I’essere adorato dagli

4 Mose ¢ definito «Dio» anche nella Bibbia ebraica (Esodo 4,16; 7,1). Mosé appare
in diverse fonti come un plenipotenziario di Dio, con un ruolo analogo al Metatron
della tradizione giudaica successiva. Per uno sguardo d’insieme sul tema e sulle testi-
monianze vedi Meeks (1968); van der Horst (1983); Houtman (1995); van der Horst
(1999:190-192); vedi inoltre Moro (2007a).

5 Testo e traduzione dei frammenti di Artapano in Holladay (1983: 189-243); Bombelli
(1986: 127-149); sull’autore vedi sotto (n. 33) e Fraser (1972: I, 704-706; 11, 983-986);
Holladay (1977: 199-232); Tiede (1972: 146-158); Denis (1987); Collins (2000: 53-
56). Una delle datazioni correnti & quella che lo vuole contemporaneo di Tolomeo VI
Filometore (180-145), il re sotto il quale avvenne la costruzione del tempio di Onia a
Leontopoli e che sarebbe stato molto favorevole agli ebrei (Fraser I, 704; secondo Col-
lins 1972: 40-44 era lui il «re che viene dal sole» preconizzato nei Libri Sibillini).

6 Sul culto animale in Egitto si veda ad es. te Velde (1980); Ikram (2005). Sulla con-
danna del culto animale da parte delle fonti ebraiche (rabbiniche e giudeo-ellenistiche)
vedi Smelik-Hemerlijk (1984:1906-1920). Tra le fonti citate la piti importante ai nostri
fini € la traduzione greca di Lev. 11,17 e Deut. 14,16, dove I’ibis, che svolge un ruolo
importante in Artapano, € inserito tra gli animali impuri (p. 1917, n. 406; vedi anche
Mussies 1982: 105). La critica del culto animale negli autori giudeo-ellenisti corrispon-
de alla scarsa stima che esso aveva presso i greci, ed era probabilmente il genere di
critica al paganesimo che poteva avere migliore udienza presso i non ebrei (Smelik-
Hemerlijk 1984: 1919).
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indigeni come Ermes (cioe Thoth).” Oltre a questo, avrebbe inventato
macchine da guerra e per l'irrigazione, avrebbe diviso I’Egitto in 36
nomi, avrebbe sconfitto in guerra gli Etiopi (una storia che avra una
fortuna immensa nella tradizione ebraica) e avrebbe causato la prima
inondazione del Nilo. Per capire chi volesse impressionare 1’autore
con questa ‘predica strampalata’, come qualcuno I’ha definita, puo
essere utile una inchiesta sulle fonti di questa storia. In questa sede
ci occuperemo solo del primo periodo egiziano di Mosé, prima della
sua fuga presso Ietro-Raguel, che equivalgono ai primi 19 paragrafi
del terzo frammento. Come la maggioranza degli storici giudeo-elle-
nistici, Artapano dovrebbe aver scritto tra la traduzione della Torah
in greco, che secondo la tradizione ebbe luogo ad Alessandria nel III
sec. a.C.,® e la redazione del Peri Iudaion di Alessandro Polistore (meta
I sec. a.C.), Popera compilativa che ce lo ha trasmesso, di cui abbia-
mo degli stralci da Clemente Alessandrino (II-III d.C.) ed Eusebio di
Cesarea (III sec. d.C.).° Tuttavia riguardo ad Artapano non abbiamo
una prova diretta di dipendenza letteraria dalla traduzione dei LXX:
I'unica coincidenza lessicale precisa si ha con i nomi di alcune delle
piaghe (che sono solo sei, tra cui una assente in Esodo, il terremoto).'°
Inoltre alcune sue notizie fanno sospettare che avesse tutta un’altra
idea di ‘storia sacra’, in cui la storia di Giuseppe (Genesi 37-50), che
nella Bibbia ebraica attuale collega la storia dei patriarchi alla schia-
vitu d’Egitto narrata in Esodo, non esistesse o fosse ancora considerata
una delle spiegazioni possibili della presenza degli ebrei in Egitto.!

7 Su Mose istitutore del culto dell’ibis e la sua identificazione con Ermes (Thot egizia-
no, ’animale cui era sacro I'ibis) vedi Silver (1973-1974); Mussies (1982) (due studi
molto suggestivi, ma non altrettanto convincenti).

8 Cfr. la lettera di Aristea, che pero € posteriore agli eventi narrati di almeno un seco-
lo, e contiene diversi errori storici. Il primo storico ebreo in lingua greca che mostra di
conoscere la LXX & Demetrio, che scrive all’epoca di Tolomeo IV Filopatore (221-204
a.C.); v. Bombelli (1986: 14 s., 26).

9 Rispettivamente negli Stromateis e nel IX libro della Praeparatio Evangelica (d’ora in
avanti PE); sugli autori giudeo-ellenistici e il Polistore vedi Moro (2005: 73, n. 13).

10 Dennis (1987: 64); vedi anche sopra (n. 6): la presenza dell’ibis tra gli animali im-
puri nella versione greca del Pentateuco & poco compatibile con Artapano.

11 Vedi Moro (2005: 82).
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Frammento 1 (PE IX 18,1)

[Abramo] dopo essersi fermato li [in Egitto] venti anni, parti di nuovo
per il territorio della Siria; molti di coloro che erano andati con lui
rimasero in Egitto per la prosperita della regione!?

Frammento 3 (PE IX 27, 1-3)

Dopo la morte di Abramo e di suo figlio Mempsasthenoth, e cosi pure
dopo la morte del re degli Egiziani, eredito il regno suo figlio Palma-
nothes; costui si comportd male con i Giudei (...) Egli ebbe una figlia
di nome Merris e la promise in sposa a un certo Chenefres, che era re
della regione al di la di Menfi: infatti allora erano molti coloro che re-
gnavano in Egitto; costei, poiché era sterile, fece passare per proprio
un bambino dei Giudei e gli mise nome Mosé (Moysos).!*

Questa idea che il soggiorno degli ebrei in Egitto cominci dai compa-
gni di Abramo contrasta apparentemente sia con il racconto biblico
che con Artapano stesso, che nel secondo frammento parla anche di
Giuseppe in Egitto e di Giacobbe.!* Tuttavia nella Bibbia ebraica si
allude a una tradizione simile in Esodo 12,41, dove si parla di 430
anni di schiavitl in Egitto: per avere 430 anni di soggiorno in Egitto
occorre cominciare da Abramo, mentre i dati di Genesi — Esodo danno
circa 140 anni di soggiorno.’> A parte questo, rispetto alla storia bi-
blica Artapano omette parecchi elementi che mettono in cattiva luce
gli egiziani: nel suo racconto gli ebrei non sono schiavi, solo ‘trattati
male’, non ci sono stragi di bambini, come poi non ci sara lo sterminio

12 Bombelli (1986: 127).

13 Bombelli (1986: 135).

14 PE IX 23,1-4 (Bombelli 1986: 130-133).

15 In Genesi 15,13 ad Abramo sono predetti 400 anni di schiavitl per i suoi discen-
denti. Nelle Cronache di Mosé nostro maestro si parla di 130 anni tra I’ingresso in Egitto
degli ebrei e la nascita di Mosé (su questo testo ebraico, databile forse al II secolo d.C.,
vedi Moro 2007a e la bibliografia ivi citata).
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dei primogeniti, Mosé non viene esposto.'¢ Nello stesso tempo aggiun-
ge qualcosa di unico nella tradizione su Mosé, da al re detto generi-
camente Faraone il nome di Chenephres, e ci informa che regnava «al
di 1a di Menfi» in un tempo in cui «molti regnavano sull’Egitto». Gia
Weill e Waddel'” hanno identificato Chenephres di Artapano con Kha-
nefer-Ra, nome dell’incoronazione (nsw bity) di Sebekhotep IV, della
XIII dinastia, cioe della prima parte del Secondo periodo intermedio
(siamo nel XVII sec. a.C). I re di questa dinastia, detti «tebani» da
Manetone (che non ne da i nomi), in realta risiedevano a Lisht, vicino
Menfi.!® Parlare di un re «al di la di Menfi» presuppone qualcuno che
regnasse «al di qua di Menfi», cioé nel Delta. Dal punto di vista sto-
rico sappiamo che al tempo di Sebekhotep IV c’erano gia gli asiatici,
cioe gli Hyksos, che in seguito conquistarono anche la zona di Menfi
e pretesero per sé il titolo di «re dell’Alto e Basso Egitto».!* Artapa-
no perd non li nomina,® e nel Delta colloca i Giudei, chiamati Syroi
o Hermiouth (di etimologia sconosciuta).?! Questa identificazione di
Chenephres & generalmente ignorata o respinta®* dai commentatori

16 L’assenza dell’esposizione avvicina la storia di Mosé in Artapano a quella di Davide
(vedi sotto), e, in ambito extra-ebraico alla Leggenda sumerica di Sargon e alla storia di
Ciro in Ctesia di Cnido (vedi Moro 2007a).

17 Waddell (1964: 72 s., n. 3).

18 Hayes (1947: 10 s.); Gardiner (1971: 143); Waddell (1964: fr. 38 e 39). Sulla fami-
glia di Sebekhotep IV vedi Habachi (1987b: 279-287); Grajetzki (2006: 71-75).

19 Sugli Hyksos nella storia e nella tradizione egiziana vedi anche Moro (2005: 75 s.),
e la bibliografia ivi citata.

20 Grajetzky 2006: 72 s. sostiene che Artapano, che avrebbe tratto le sue notizie
da Manetone, afferma che sotto Sebekhotep IV parti del Delta furono occupate dagli
Asiatici. Come detto prima, i frammenti di Manetone a noi rimasti non contengono il
nome di questo re, e la notizia di Artapano sugli Hermiut nel Delta (PE IX 23,4) non
fa pensare certo né a un’occupazione militare né a una forma di governo sul Delta da
parte di questi.

21 PE IX 23,4 (Bombelli 1986: 130 s.); cfr. PE IX 18,1. Nel Chronicon Paschale (PG
92,199 ss.) che riassume Artapano (vedi Holladay 1983: 194 n.1), & il re Palmanothes,
padre di Merris e suocero di Chenefres, quindi un egiziano, che avrebbe regnato «sui
luoghi intorno a Eliopoli».

22 Wacholder (1968: 460) (riferendosi a un volume in ebraico di Y. Gutman, che rite-
neva tale sincronismo tra Moseé e Sebekhotep IV un dato storico).
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di Artapano. Il motivo puo essere che nel XX secolo coloro che hanno
considerato I’esodo degli ebrei un evento in qualche modo storico (io
non sono tra loro) lo hanno collocato nella XIX din., perché in Esodo
€ nominata una cittd di nome Ramses, identificata con Pi-Ramesse:??
comunque la si pensi in proposito, non si vede perché Artapano deb-
ba essere d’accordo con gli studiosi del XX secolo. Sebekhotep IV fu
effettivamente un re abbastanza importante per la sua epoca, regno
forse fino a 9 anni su tutto ’Egitto, fece fare una spedizione in Nubia®*
e si fece costruire un tempio «di un Milione di anni» a Karnak,* dove
fece costruire anche delle nuove porte per il grande tempio del Medio
Regno.? A parte la sua menzione in Artapano, tutte le informazioni
che abbiamo su di lui provengono dai monumenti coevi. Come ho gia
detto nella mia relazione di quattro anni fa, sono d’accordo con chi
sostiene che Artapano polemizza contro Manetone, e per la precisione
contro la sua storia (giunta a noi tramite Giuseppe Flavio) in cui gli
ebrei dell’Esodo erano identificati con gli invasori Hyksos.?” In questa
storia Mose non ¢ il capo di un’orda d’invasori ma un benefattore del-
I’Egitto, e si rivolta contro la sua patria d’acquisto soprattutto a causa
della perfidia del padre adottivo, che per invidia complotta contro di
lui. ’ambientazione ai tempi di Sebekhotep IV sembra essere parte
integrante di questa strategia polemica: I’autore potrebbe aver am-
bientato volutamente la storia di Mose in un periodo in cui il conflitto
tra egiziani ed asiatici non c’era ancora.?® Nel suo racconto egli fa solo

23 L’identificazione tra Ramses della Bibbia e Pi-ramesse € tutt’altro che ovvia (vedi
Redford 1992: 259) e la notizia, per motivi linguistici (avvenuta Lautverschiebung della
lettera $in, rispetto al nome Mose) non puo essere anteriore al V sec. a.C.; vedi Moro
(2005: 74, n. 16 s.).

24 Franke (1994: 75).

25 Come emerge dalla statua del visir Iymeru Nefer-ka-Ra trovata a Karnak, vedi
Habachi (1981-1987: 263-65); il tempio «di un milione di anni» era generalmente con-
nesso all’incoronazione o alla cerimonia del giubileo (Gabolde 1998: 148).

26 Iscrizione Cairo E 51911; testo e traduzione in Helck (1969); Miosi (1981: 4-11);
traduzione e commento in Grallert (2001: 246). In generale sul regno di Sebekhotep IV
vedi anche Gardiner (1971: 143 s.); Grajetzki (2006: 71-75).

27 Ad es. Holladay (1977: 213 s.); Dennis (1987); Collins (2000, 54-56).

28 Alcuni hanno dedotto, da documenti della XIII din. come il Papiro di Brooklyn, che
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una breve allusione a scorrerie degli ‘arabi’, come chiama gli uomini
del suocero Raguel, che peraltro non hanno I’approvazione di Mosé.?
Dobbiamo immaginare che Artapano avesse avuto notizia di questo
re da una fonte egiziana a noi non pervenuta, magari tradotta in gre-
co, simile alle opere propagandistiche diffuse in Bassa Epoca.*® Pil
avanti tenteremo di individuare alcuni tratti di questa fonte, tenendo
presente che quanto stiamo facendo € I’esatto contrario di quello che
fanno di solito i biblisti (ricostruire la storia da una narrazione tradi-
zionale, la Bibbia): stiamo ricostruendo una narrazione tradizionale
dalla storia, mettendo a confronto le notizie di Artapano con le poche
testimonianze che abbiamo su Sebekhotep IV e sul suo tempo. A
questo obiettivo apologetico se ne intreccia un altro, comune a molti
scrittori ebrei di lingua greca, quello di dimostrare la superiorita e
la priorita cronologica del pensiero ebraico su quello greco.*! Que-
sto secondo obiettivo emerge con chiarezza sullo sfondo di una fonte
piu facile da individuare: € la stessa fonte del I libro della Biblioteca

all’epoca egiziani e asiatici vivessero fianco a fianco senza conflitti. La questione & con-
troversa: a noi quello che importa & quali notizie potessero essere giunte ad Artapano.
Secondo Grajetski I’'occupazione del Delta da parte degli asiatici avviene gia all’inizio
della XIII dinastia (cio corrisponde a quanto emerge dagli scavi di Tel el-Dab’a e dalla
stele dei 400 anni), ma la nascita di uno stato indipendente dovette avvenire in un
punto imprecisato (non ci sono monumenti o testimonianze letterarie) durante la XIII
dinastia, forse sotto i successori di Sebekhotep IV (per la precisione dopo Menneferre
Iy, quando gli oggetti con nomi di sovrani cominciano a trovarsi solo nel sud, Grajetski
2006: 73-75). Ovviamente (e qui faccio ammenda di quanto scritto negli atti del col-
loquio precedente, dove sostenevo un’affinita tra la cronologia di Artapano e quella di
Eupolemo e Africano) non c’¢ nessun dato che ci indichi la collocazione che Artapano
dava alla vicenda in termini di cronologia assoluta.

29 PE IX 27,19 (Bombelli 1986: 138 s.).

30 Vedi in generale Lloyd (1982); Collins (1997) ha paragonato queste opere pole-
miche di ambiente egiziano (specie I’Oracolo del vasaio) con il terzo libro degli Oracoli
Sibillini giudaici (vedi anche Collins 1972: 40-44).

31 II primo autore che scrisse qualcosa del genere & probabilmente Eupolemo, che nel
primo frammento (Bombelli 1986: 98 s.) attribuisce a Mosé la creazione dei caratteri
ebraici che furono poi all’origine di quelli fenici, e infine di quelli greci (I’'origine feni-
cia dell’alfabeto era gia nota a Erodoto, Storie V 58). Vedi Wacholder (1968: 461 s.);
Prato (1986: 151-160).
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Storica® di Diodoro Siculo, fonte che prima degli anni ’50 del secolo
scorso veniva identificata senza dubbi con gli Aigyptiaka dello storico
alessandrino Ecateo di Abdera, della fine del IV secolo a.C., lo stesso
cui si deve un racconto particolare delle origini ebraiche.®®* Spoerri
ha sostenuto che le idee del I libro sono tipiche dello stoicismo del I
secolo a.C., e quindi non possono essere attribuite ad Ecateo di Abde-
ra.®* Senza entrare nel merito di questa ‘teoria delle fonti’, non posso
fare a meno di notare che in Artapano, che deve aver scritto prima
del I sec. per essere citato dal Polistore, ci sono espresse perlomeno
alcune delle idee di cui parla Spoerri (sicuramente la divinizzazio-
ne), e che le allusioni che ho individuato corrispondono a brani da
tutte le sezioni del I libro.*® Le citazioni di ‘Ecateo’ in Artapano non
sono testuali, ma dobbiamo tenere conto che entrambi gli autori ci
sono giunti in forma indiretta. E’ una questione che sto cercando di
mettere a punto, precisando bene ’entita dei paralleli. Qui diro solo
che le imprese a favore dell’Egitto del Mosé di Artapano (e la sua
divinizzazione) nel primo libro sono attribuite in parte a Osiride, nel-
la sua vita terrena, in parte a Sesostri (che nella Biblioteca Storica si
chiama Sesoosi), il grande re ideale dell’Egitto che compare gia nel II

32 D’ora in poi BH.

33 Vedi Moro (2005: 71-73); Moro (2007b). Su questa dipendenza di Artapano da
Ecateo si vedano Willrich (1900: 111-12); Geffcken (1907: xiii); Dalbert (1954: 44);
Bombelli (1986: 47). Tiede: 147 n. 73, parla di una possibile fonte comune tra Artapa-
no e Diodoro Siculo, ma resta incerto tra Ecateo di Abdera e delle fonti egiziane.

34 Spoerri (1959) (si veda la recensione, Griffith 1962). L’argomentazione di Spoerri
si concentra su BHI, 7-13, ma secondo lui le sue osservazioni sono valide per tutto il I
libro; sulla stessa linea di scetticismo si pone Burton (1972:15-34). Per una valutazione
pil positiva della presenza dell’opera di Ecateo di Abdera nel I libro della Biblioteca
Storica si veda Murray (1970); Fraser (1972, I: 496-505); Burstein (1992); Ambaglio
(1995: 72 n. 60); Smelik — Hemerlijk (1984: 1896 s.), pur essendo tra gli scettici, no-
tano pero una coerenza nelle idee espresse nel I libro, ad es. nella valutazione positiva
dell’Egitto in generale, e in particolare del culto degli animali; per la cronologia di
Ecateo di Abdera si veda anche (Stern-Murray 1973).

35 Vedi Holladay (1977: 209-212) e le note al testo in Holladay (1983). Le allusioni
rimandano anche a brani che Murray (1970: 147) (che come autore, come gia detto, &
tra i piu ‘ottimisti’ su Ecateo in Diodoro) attribuisce a Diodoro, come BH I 96.5 (vedi
sotto).
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libro delle Storie di Erodoto.*¢ La spedizione in Etiopia € attribuita a
entrambi, ma quella narrata da Artapano & molto pit ‘realistica’ (non
si spinge né fino all’Asia occidentale né tantomeno fino all’India), e
sospetto che fosse parte della storia di Moseé quale si venne formando
presso i primi giudei stanziati in Egitto.*” Inoltre Artapano sostiene
che Mosé fu maestro di Orfeo,* e Orfeo € presentato in pitt luoghi del
primo libro come colui che porto i culti e la cultura egiziana ai greci.*
Ma aldila dei dettagli, si ha 'impressione che la fonte del primo libro
della Biblioteca Storica, con la sua idealizzazione della cultura egizia-
na e l'insistenza sulla sua influenza sul mondo greco, fosse proprio
il sottotesto di Artapano, e quindi per questo presentare Mosé come
artefice della cultura egiziana significasse soprattutto porlo all’origine
di quella greca.®® Anche nelle notizie tratte da questa fonte Artapano
non perde di vista la polemica contro Manetone: la fondazione dei
culti dell’ibis e del toro Api, per i quali I’autore da le stesse motiva-
zioni presenti nella Biblioteca storica, cioé la loro utilita all’'uomo,* &
al contempo il rovesciamento dell’accusa di aver ucciso e mangiato,

36 Sulla leggenda di Sesostri vedi ad es. Malaise (1966); Lloyd (1982: 37-40); Obsomer
(1989) (questo A. distingue tra ‘Sesostri’ di Erodoto, ispirato alla figura di Sesostri III,
e ‘Sesostri-Sesoosis’ della tradizione post-erodotea, soprattutto Diodoro, ispirato all’at-
tivita di Sesostri I).

37 Sulle ipotesi sull’origine di questa leggenda della spedizione in Etiopia vedi Moro
(2005: 81, n.60). Sulla funzione nella storia di Mose vedi oltre.

38 PE IX 27,3-4 «Quando divenne uomo, egli fu chiamato Museo, ma (dé) questo Mosé
fu maestro [e non discepolo] di Orfeo». Questa affermazione coincide con la recensione
C di un inno pseudo-orfico in cui si afferma che Mosé (che non & nominato esplicita-
mente) avrebbe insegnato a Orfeo l’esistenza di un unico dio (testo e traduzione in
Holladay 1996: 128-133, spec. 132 s.; commento 196-218, spec. 207, 214-216).

39 Vedi soprattutto BH I 96,2.4-5. Sull’orfismo e le sue connessioni con I’Egitto vedi
Burkert (2004).

40 Cfr. Ps.-Giustino, Cohortatio ad Graecos 14,2, secondo il quale molti personaggi
come Solone, Pitagora e Platone stesso avevano ricevuto I'insegnamento di Mosé dai
sacerdoti egiziani. Clemente Alessandrino, che pure cita Artapano per raccontare il
primo drammatico incontro tra Mose e il faraone dopo il ritorno in Egitto del primo
(Strom. 1, 23, 154), afferma al contrario che Mosé ebbe maestri greci alla corte del fa-
raone, oltre che egiziani (conformemente a Atti 7,22) e caldei (Strom. 1, 23, 153).

41 BHT21,10-11; I 87,1.6; in generale sul culto degli animali nel primo libro di Dio-
doro vedi Smelik-Hemelrijk (1984: 1898-1903).
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in quanto Hyksos, gli animali sacri.*? Faro un solo esempio di come
i due obiettivi polemici e le due fonti si intreccino strettamente. Nel
paragrafo 4 si dice che Mosé divise ’Egitto in 36 noOmi (stesso numero
nella divisione attribuita a Sesoosi in BH I 54,3,)* e assegno a ognuno
una divinita animale da adorare*

PE IX, 28,5

Egli fece tutto cio per conservare sicuro il regno a Chenefres. Prima
infatti le folle, essendo disorganizzate, talvolta scacciavano, talvolta
mettevano sul trono i re, e spesso gli stessi, ma qualche volta altri.*

C’¢ una notevole somiglianza con BH I 89,5, dove si afferma che la
diversita di animali adorati e di tablu alimentari nelle varie regioni
dell’Egitto fu decretata da un re che voleva che il popolo non potesse
mettersi d’accordo per rivoltarsi contro il potere.*® La notizia sembra
la stessa, ma nella motivazione Artapano sembra parlare di re ‘eletti’
e ‘riconfermati’ in carica dopo un certo tempo. Questo & quanto hanno
ipotizzato alcuni egittologi a proposito dei re della XIII dinastia: la
maggior parte non aveva legami di parentela e regno pochissimo tem-
po, ma alcuni, tra cui Sebekhotep IV, potrebbero aver regnato piu a
lungo degli altri proprio perché riconfermati in carica - non dalle folle

42 L’accusa di mangiare animali sacri compare nel secondo racconto di Manetone
sull’origine degli ebrei (Contro Apione I 237-250, spec. 239 e 250).

43 Il numero coincide con quello di una lista di nomi dell’epoca di Sesostri I (all’epoca
greco-romana erano 42); vedi Obsomer 1989: 43.

44 Per questa interpretazione della frase vedi Holladay (1983: 211 n. 51). La menzione
di «gatti, cani e ibis», assieme a quella del toro Api pitt avanti, fa pensare che Artapano
avesse presente la necropoli degli animali sacri di Menfi, assai frequentata in epoca
tolemaica (si veda Ikram 2005). A favore di un’origine menfita di Artapano Fraser
(1972: 1,706).

45 Traduzione in Bombelli (1986: 135).

46 Tale diversita di usanze religiose e i conflitti che poteva apportare sono confermati
dalle fonti egiziane: ad es. nella stele di Piankhy il re, di origine nubiana, ammette al
suo cospetto solo un vassallo che «era puro e non mangiava pesce», contrariamente agli
altri (Gardiner 1971: 306; Bresciani 1999: 528).
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ma, pitl verosimilmente, dai funzionari.*” Weill, che & stato il primo
a ipotizzare una fonte egiziana su Sebekhotep IV, pensava che questo
sovrano potesse essere stato il protagonista di una storia di guerre
contro gli Hyksos.*® Personalmente sono pil incline a pensare che in
una certa tradizione egli fosse stato idealizzato come ultimo grande
re indigeno prima della catastrofe, un po’ come Boccori, che fu re pri-
ma dell’invasione assira e compare come protagonista nella Profezia
dell’agnello® e in una versione della storia della cacciata degli ebrei,
quella di Lisimaco.>® Artapano testimonia questa idealizzazione di Se-
bekhotep IV ad esempio dove narra, in una delle sezioni piti ‘indigene’
del frammento, come questi fece demolire il vecchio tempio di matto-
ni di Amon-Ra a Tebe (Diospoli) e lo fece ricostruire in pietra.

PE IX 27,11

Chenephres, terminata la guerra, a parole lo accolse favorevolmente,
ma in realta lo insidiava. Infatti, dopo avergli sottratto la massa dei
soldati, mando gli uni verso i confini dell’Etiopia in presidio, agli altri
comando di radere al suolo il tempio che sorgeva a Diospoli, che era
stata costruito in mattoni cotti, e di edificarne un altro in pietra (...);
stabili come soprintendente alla costruzione Nacheros.>

Tale impresa, sulla quale, per quanto ne so, non possediamo fonti
greche, fu compiuta in realta da Sesostri I , nel Medio Regno.>> Un
altro elemento che fa pensare al Medio Regno é il fatto che i soldati
inviati con Mose in Etiopia siano presentati come «contadini», cioé

47 Hayes (1955, 148); Habachi (1981-1987: 271).

48 Weill (1918: 11, 722-728).

49 Testo demotico di eta tolemaica, narra come un agnello profetizzo al re le sciagure
e le distruzioni conseguenti alla conquista assira dell’Egitto (traduzione in Bresciani
1999: 815-818).

50 Testo in Contro Apione 1, 304-311.

51 Bombelli (1986: 137).

52 Gabolde (1998). Il tempio dell’'undicesima dinastia (forse Antef II) aveva gia sosti-
tuito uno pitt antico di mattoni crudi (p. 111). Il tempio di Sesostri I, fatto « di bella pie-
tra bianca di calcare » (p. 31) fu smantellato da Hatshepsut (p. 25 s.). Secondo Grallert
(2001: 241) anche il tempio di Antef II doveva essere principalmente di mattoni.
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come dovevano apparire a occhi pitt ‘moderni’ quei coscritti (nfrw)
che costituivano il grosso degli eserciti prima del cambiamento del-
l’organizzazione militare apportato dal Nuovo Regno.>* Nella storia di
Artapano la spedizione ha la funzione di un’impresa impossibile in cui
Mose ¢ mandato al macello per invidia, ma nel confronto con i docu-
menti storici egiziani emerge come la tipica impresa con cui I'erede
regale si mostra degno del suo ruolo: & del sedicesimo anno di Seso-
stri III una stele, posta sui confini meridionali dell’Egitto, che recita
«Tra i miei figli, colui che difendera questo confine stabilito dalla Mia
Maesta, quegli ¢ figlio mio e nato da me (...) ma colui che lo distrug-
gera e non combattera per difenderlo, quegli non & mio figlio e non
€ nato da me».>* Propaganda a parte, la ricerca di una continuita con
la grande tradizione del Medio Regno fu effettivamente una costante
dei sovrani della XIII dinastia, soprattutto nel periodo relativamente
stabile di Sebekhotep IV e dei suoi due predecessori (entrambi suoi
fratelli).>> Non & improbabile che gia nella storia di Sebekhotep si
parlasse di un qualche funzionario molto benefico, giacché alla sua
epoca i funzionari avevano una grande importanza ed erano un ele-
mento di continuita politica (il visir Ankhu, per esempio, rimase in
carica durante il regno di cinque re diversi).>® Nel testo di Artapa-
no sono nominati due funzionari: uno, Nacheros, che fa costruire il
tempio di Tebe, che sarebbe suggestivo identificare con un visir di

53 Sull’organizzazione militare egiziana vedi il classico studio di Faulkner (1953).

54 Gardiner (1971: 126) (commento e traduzione della stele in Obsomer 1989: 65-68;
testo e bibliografia 181-183). Il controllo sul confine meridionale veniva esercitato
rigorosamente anche al tempo della XIII dinastia, come testimoniano una serie di di-
spacci conservati in un papiro del British Museum. Dal punto di vista della tradizione
ebraica, non & impossibile che la storia della spedizione di Mose in Etiopia sia nata o
come corollario della sua conquista della terra di Canaan come € narrata da Ecateo di
Abdera, o come compensazione quando questa conquista ‘decadde’ dal rango di storia
sacra con l’affermarsi dell’idea che Mosé non fosse mai entrato in Canaan (vedi in
proposito Moro 2007b).

55 Franke (1984: 55, dossier n. 26); Franke (1994: 69); Grajetski (2006: 74). Il padre
di Sebekhotep e dei suoi predecessori era un privato cittadino (Franke 1984: 260 s.,
dossier n. 410).

56 Hayes (1955: 146-147).
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Sebekhotep IV di nome (Iymeru) Nefer-ka-Ra, noto da diversi monu-
menti,” I’altro, Chanethotes, che € incaricato dal re di uccidere Mose
ma che viene ucciso da questo,* che sembra essere Kha-hotep-Ra cioe
il successore (e secondo alcuni figlio, ma € solo una congettura)® di
Sebekhotep IV, Sebekhotep V.

Artapano fu uno stadio importante nella costruzione di quella figura
apologetica ed ecumenica che Assman chiama «Mose ’egiziano», che
come ho cercato di dimostrare si nutre in pari misura di tradizioni
greche ed egiziane e suggerisce un pubblico per cui ’Egitto era un
luogo reale di vita ma anche un’immagine culturale prestigiosa filtra-
ta da secoli di interpretazione greca.®® Tuttavia bisogna fare attenzio-
ne a distinguere: il Mosé di Artapano non é il Mosé di Atti 7,22 che
«fu istruito in tutta la sapienza degli egiziani», il Mosé di Artapano
istrui gli egiziani, creando gli elementi di quella cultura che si riteneva
maestra di quella greca. In una parola, I’egittofilo Artapano polemizza
contro l'identificazione tra ebrei e nemici storici degli egiziani ma si
guarda bene dal riconoscere a questi ultimi una supremazia spirituale
o culturale rispetto a Mose. Nella seconda parte del racconto, in cui
esplode il conflitto tra Mosé e il faraone, che arrivera a uccidere e
poi rianimare, e in cui Dio dal roveto ardente gli intima di «muovere
guerra all’Egitto», emerge chiaramente che 1’egittofilia di Artapano
é un linguaggio e non una simpatia politica. A questo punto sono
tentata di fare un parallelismo: se gli autori ebrei (Artapano compre-

57 Vedi n. 17. Il nome somiglia da vicino anche a Nenchoreus, trascrizione latina di
Neb-kau-Ra, cioé Amenenhet II (in Plinio Nat. Hist. 36.74; Burton 1972, 179; Burstein
1992, 48 n. 12).

58 In Artapano questo omicidio per legittima difesa sostituisce quello del sorvegliante
di Esodo 2,11-12.

59 Grajetzki (2006: 74). Nel racconto di Artapano non € presentato come un figlio di
Chenephres, ma il suo ruolo & comunque simile a quello di Gionata nella storia di Saul
e Davide (il rimprovero di Chenephres a Chanetotes di non fare nulla per eliminare
Moseé ricorda infatti 1 Sam. 20,30 in cui Saul rimprovera aspramente il figlio di stare
dalla parte di David).

60 Non € nemmeno da escludere che esistessero ierogrammati di ascendenza ebraica
o mista, come ne esistevano di ascendenza greca o mista (vedi il materiale raccolto in
Derchain 2000, come la stele di Horemheb, pp. 20 s., 42 s., 69-74, 107).
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so) assumevano modelli letterari e ideologici greci soprattutto per
convincere gli ebrei ellenizzati della bonta e superiorita della religio-
ne ebraica, un’assunzione di modelli letterari e ideologici egiziani e
greco-egiziani poteva servire a convincere non tanto, o non solo, gli
egiziani quanto gli ebrei ‘egittizzati’.®® E anche questo secondo pro-
cesso, come il primo, non € né estraneo né posteriore alla redazione
della Bibbia ebraica ma, come testimoniano il romanzo di Giuseppe e
certi tratti della storia di Mose, comincia nella Bibbia stessa.
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«Quella che vi racconto € una storia vera». In forma di
conclusione.

Elio Jucci

«Chi traduce un versetto in modo del tutto letterale
¢ un bugiardo, mentre chi vi aggiunge qualcosa é un blasfemo»!

«Quella che vi racconto € una storia vera»: si incontra, si legge o si
ascolta spesso questa o simile attestazione di veridicita di cio che si
scrive o si racconta nel resoconto o nella trascrizione di viaggi, fatti,
memorie - talvolta straordinari, occulti od occultati. Qualche volta
lo sappiamo, ne siamo sicuri, si tratta certamente di un gioco — serio
o scherzoso -, qualche altra volta ci resta il dubbio. Ma cio che qui
ci interessa € il rapporto tra il narratore, lo scrittore, la fonte della
sua narrazione e leffetto-verita del racconto stesso. Ogni racconto
& sempre — almeno quando non & invenzione, e forse in parte anche
allora - in un certo senso trascrizione, ripetizione, persino mimazione
delle realta, delle parole, dei fatti che vengono trasmessi, riferiti.? Se

1 Cosi avrebbe detto Rabbi Jehuda (II sc. d.C.) secondo la tradizione rabbinica (Tosefta,
Meg. 4,41; Talm Bab Kiddushin 49), cfr. McNamara 1978: 59.118.

2 Come nota Benedetta Bellucci nel suo contributo, il racconto, la tradizione puo essere
orale, scritta, o figurativa, iconografica. Ma si potrebbe aggiungere una trasmissione
gestuale, una gestualita fortemente ritualizzata o semplicemente abbozzata. Queste
forme di trasmissione possono intrecciarsi e interferire le une con le altre, rinforzarsi,
perdersi o smarrire la propria origine. Primo Levi ricordando che suo padre gli raccon-
tava «che i suoi coetanei, all’'uscita dalla scuola, usavano schernirlo (benevolmente)
salutandolo col lembo della giacchetta stretto nel pugno a mo’ di orecchio d’asino, e
cantando [...] “orecchie di porco, orecchie d’asino, piacciono agli ebrei”, commenta
«’allusione alle orecchie & arbitraria, ed il gesto era in origine la parodia sacrilega del
saluto che gli ebrei pii si scambiano in sinagoga, quando sono chiamati alla lettura
della Bibbia, mostrandosi a vicenda il lembo del manto di preghiera, i cui fiocchi,
minuziosamente prescritti dal rituale come numero, lunghezza e forma, sono carichi
di significato mistico e religioso: ma del loro gesto quei ragazzini ignoravano ormai la
radice» (Levi 1975) . La lettura di queste righe confermava le parole che avevo sentito
molti anni prima da mio nonno, che ignorando 1’'usanza ebraica non aveva colto il nesso
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qualcuno semplicemente si accontenta di essere il protagonista o un
testimone diretto di cio che narra, altri ottengono, forse piu efficace-
mente, un’intensificazione dell’effetto-verita attraverso la trascrizio-
ne, la ripetizione di un racconto gia esistente. Se cio che io racconto,
cio che io scrivo € gia stato detto, scritto, se io non sono che I'ulteriore
testimone di una testimonianza veritiera le mie parole possono essere
anche pit significative. Se un racconto puo essere falso, in fondo la
sua ripetizione & pur sempre una vera ripetizione.

Qualche volta il resoconto si limita a una vera e propria trascrizione
— e di quante iscrizioni antiche non ci resta che la trascrizione - tal-
volta trascrizione di un testo che neppure si comprende o compren-
deva perché ignota ne era la lingua o la scrittura stessa. Cio non ha
impedito, anzi puod avere persino incoraggiato la diffusione di tali tra-
scrizioni: proprio il loro esotismo e il fascino per I’ignoto le riempiva
di sensi reconditi, che menti sensibili e raffinate potevano cogliere e
scoprire. Esemplare in tal senso, nel passato — ma non solo - la diffusa
passione per i geroglifici.® Se Novalis aveva affermato che «I’Io ha una
forza geroglifistica».* Hugo von Hofmannstahl poteva ancora scrivere
nel 1902:5 «geroglifici di una misteriosa, inesauribile saggezza, di cui
talvolta» pare possibile «avvertire I’afflato, come dietro un velame».
Ma una semplice trascrizione di un testo incomprensibile difficilmen-
te accontentera tutti i lettori. Con un po’ piti di coraggio se ne tentera
I’interpretazione o la traduzione. Daniele ci offre dunque la trascri-
zione e l'interpretazione delle tre misteriose parole che, tracciate da
una mano che si materializza dal nulla, appaiono sull’intonaco della
parete del palazzo reale di Baldassarre (Daniele 5,5-28).

Ed € un mano mandata da Dio, ci spiega ... E come non ricordare

con il mantello di preghiera, e ricordava il gesto, fatto anche con I’angolo di un fazzo-
letto e la sua associazione con le orecchie di porco, ma non la filastrocca (dimenticanze
o varianti locali).

3 Si ritrova questa fascinazione dei geroglifici nel fondatore dei Mormoni, cfr. Davies
2003: 21 s.

4 Citato in Blumenberg, 1984: 244.

5 Negli anni che veramente avrebbero «preceduto la distruzione di Alba Longa», Hof-
mannstahl 1974: 35.
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allora anche le parole scritte dal dito di Dio (Es 31,18) sulle tavole di
pietra (forse con lettere di fuoco). Tavole che tuttavia non avrebbe-
ro raggiunto il loro destinatario, il popolo di Israele, se non dopo la
trascrizione che (scritta che fosse da Dio o da Mose) Mose stesso ne
avrebbe prodotto dopo averle spezzate.® In una storia intricata che
farebbe la gioia dei nuclei di investigazione scientifica delle nostre
moderne forze dell’ordine, alla ricerca delle tracce biologiche. E non
a caso anche per il DNA si usa spesso la “metafora” della scrittura,
e degli errori di trascrizione.” Metafora dietro la quale, forse, si cela
pitt 0 meno consciamente la speranza, o l'illusione di possedere final-
mente quella lingua della quale Lord Chandos si trovava ancora a dire:
«la lingua in cui mi sarebbe dato non solo di scrivere, ma forse anche
di pensare, non ¢ il latino né I'inglese né I’italiano o lo spagnolo, ma
una lingua di cui non una sola parola mi € nota, una lingua in cui mi
parlano le cose mute, e in cui forse un giorno nella tomba mi trovero
a rispondere a un giudice sconosciuto».

Il problema della traduzione & spesso connesso con quello della tra-
smissione di una rivelazione come testimoniano anche le riflessioni
nella tradizione giudaiche sul senso delle goloth in Es 20,16 (voci,
parole o tuoni, o anche forse Qol ipostasi divina, parallela al Nome o
alla Gloria, alla Shekinah o all’Angelo): che cosa ha veramente sentito
il popolo di Israele?

Joseph Smith, il fondatore della Chiesa di Gest Cristo dei Santi degli
Ultimi Giorni, i Mormoni, riceve dall’angelo Moroni® tavolette d’oro
scritte in geroglifico riformato e gli urim e tummim - «which consisted
of two transparent stones set in the rim of a bow fastened to a breast
plate»,® sembrerebbero quasi montati come se fossero occhiali - che
gli consentono in qualche modo una traduzione istantanea,'® stampa-

6 Cfr. Jucci 2009 a.

7 Blumenberg 1984: 369 ss.

8 Givens 2002: 8ss.

9 Andrew 2008: 22.

10 Nota Davies: «Two streams of thought that helped to swell the Mormon current were
Adventism and popular magic» «Popular magic [...] included the search for buried
treasure and employed crystals or seer-stones as search-aids» (Davies 2003: 12-13; sul-
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ta nel 1829 e presentata al pubblico nel 1830.

Del resto anche sul Sinai viene spesso presupposta, anche da alcune
tradizioni giudaiche e cristiane, la presenza di un angelo mediatore,
con funzioni non troppo differenti da quelle dell’angelo interprete
della tradizione profetica e apocalittica. Ma fin dall’inizio ci fu chi
vide di mal’occhio tale presenza, sospettando - forse anche in po-
lemica con tendenze diffuse in ambito gnostico - nella presenza del
mediatore, del tradente un verosimile sintomo o causa di degrado, si-
mile a quello - tradizionalmente - espresso dalla massima «traduttore
— traditore»!'? Del resto nel mito € spesso la ripetizione del messaggio,
che pilt 0 meno consciamente, introduce 'imperfezione nel mondo.
Unificando in un certo senso le immagini di un mondo archetipico,
del mondo come libro, o libro della natura, e delle tavole o del libro
celeste, qualcuno ha detto che questo mondo altro non € che una nota
a pie’ di pagina del traduttore dell’universo.

La traduzione, che per sua natura non € primariamente invenzione,!?

lo sfondo sta anche la ripresa ottocentesca delle tradizioni ermetiche, che dall'Europa si
diffuse ampiamente anche in America, cfr. Davies 2003: 14 s.). La ripresa e la rivitaliz-
zazione del tema biblico degli Urim e Tummim, non diversamente dai presunti geroglifici
riformati , avviene dunque attraverso la rilettura, in un certo senso la traduzione media-
ta da nuove lenti, a loro volta polite attraverso differenti fasi di trasmissione. I diversi
resoconti che lo stesso Smith diede delle diverse fasi della rivelazione, lasciano qualche
incertezza sulla natura, sull’esatta successione degli eventi e sulle precise modalita del-
la traduzione, cfr. Bushman 2008: 16-24; Jackson 2008: 26s. Stark 2005: 30-56; e con
diversa prospettiva Givens 2007: 69-71.

11 Jackson 2008: 29. Il Precis du sistéme hiéroglyphique di J.F. Champoillon viene pub-
blicato nel 1824, mentre la sua grammatica e il suo dizionario apparvero solo dopo la
sua morte (1832). La decifrazione dei geroglifici non poneva qualche problema - del
resto facilmente aggirabile - solamente alla schiera in rapida espansione dei seguaci di
Joseph Smith. Anche per «lo spirito romantico fu quasi una delusione», allo sfiorire del
«nesso di linguaggio ed essenza» «si poteva por rimedio solo separando traduzione e
interpretazione, conservando nel retroscena di un’origine prefunzionale perlomeno la
possibilita del simbolo dell’essenza» (Blumenberg 1984: 273).

12 Accortamente ricordata da Matteo Vigo.

13 Nuovamente Vigo richiama l’orgogliosa affermazione di Cicerone di tradurre non
semplicemente «ut interpres», «sed ut orator», e in tal senso la preferenza da accordare a
una versione che tenga pill in conto «il significato essenziale ed il valore» delle parole
che non la resa di «ogni parola con una parola». Si terranno presenti anche le acute
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ha - per cosi dire - un’aura di verita. D’altro lato, proprio nella sua
qualita di testimonianza pone sempre il lettore accorto di fronte alla
distanza che lo separa dall’evento originale, dal testo. Non desidero
qui dilungarmi troppo, vorrei ancora ricordare perd come simili ri-
flessioni valgono sia per la traduzione, sia per la tradizione. E se c’e
chi timidamente si & accontentato di produrre traduzioni di opere esi-
stenti, non & mancato chi ha presentato traduzioni di opere che forse
esistevano solo nel proprio mondo di idee. C’¢ infine chi ha esposto
tradizioni, magari nella forma di originali, qualche volta pseudepi-
grafi. Talvolta proprio la forma “tradizionale” del testo ha consentito
la presentazione di rielaborazioni radicali della tradizione, se non di
un mondo concettuale decisamente innovatore, si pensi al caso dello
Zohar.

Queste riflessioni, qui contestualizzate in quel mondo che a me €& piu
congeniale, potrebbero essere estese ad altri tempi e d altri luoghi,
magari rimpinguate con qualche annotazione sul tema della memo-
ria.l*

Considerato lo smarrimento di originali e di memoria tipici del mondo
attuale, non desta stupore I'immenso sviluppo che negli ultimi anni
hanno assunto gli studi sul tema della traduzione, non dissimile dal-
la moltiplicazione delle “giornate della memoria”. In entrambi i casi
si ha il sospetto che dietro questo interesse ci sia talvolta proprio,
paradossalmente - specialmente a livello istituzionale - le negazione
del senso del passato e la cancellazione della differenza linguistica e
culturale. Azione e reazione, come si sa, sono i due volti inseparabili
di ogni fenomeno.

I contributi raccolti in questo volume, come quelli presentati nel con-
vegno ma qui - per vari motivi — assenti, affrontano tutti, sia pure con

osservazioni del capitolo quinto dell’Istituzione oratoria di M. Fabio Quintiliano. Graves
(2007) evidenzia I'importanza della tradizione grammaticale, e retorica classica nella
formazione di Girolamo, e come con essa si integri il suo appassionato studio dell’ebrai-
co. Wright (2003) confronta le tecniche di Cicerone, Siracide e Settanta in relazione al
rapporto tra traduzione, testo d’origine, pubblico.

14 Cfr. Gislimberti 2009: 111-134.
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differenti angoli visuali, simili problematiche.

Marco Toti («La “traduzione della tradizione”. Morfologia religiosa ed
ermeneutica ne Il padre spirituale di A. Scrima»), nella sua visitazione
della rilettura ad opera di A. Scrima della grande tradizione esicasta,
mette in luce da un lato la continuita e la vitalita della tradizione (al
di 1a delle discussioni tecniche sul «carattere iniziatico dell’esicasmo»
e sul «problema dell’eredita», ossia della «successione autentica»),
con la centralita della figura del “padre spirituale”. Dall’altro la «que-
stione della riformulazione linguistica della verita cristiana» che «nel
caso di Scrima non ha dato luogo a compiacimenti eterodossi» e con-
temporaneamente «la necessita di delineare una morfologia religiosa
comune ad alcune delle maggiori tradizioni spirituali dell’'umanita»
«una necessita impellente: esigenza, questa, tipicamente moderna ed
occidentale».

Tradizione e traduzione che dunque emergono anche da un rapporto
profondo tra il Testo e il Cosmo, tra il Logos e le sue manifestazioni:
«il Logos puo avere allora come “‘contenitori (personale o impersonale
che siano) che non ne esauriscono il ‘contenuto’” [citazione di Scri-
mal] il libro (in Isldm) o la carne dell’lUomo-Dio (nel Cristianesimo)».
«Esiste quindi una sorta di parentela, connaturalita, in questa visione,
tra Libro, I'oggetto che fa da supporto alla Scrittura (che non a caso
é detta Bibbia), e la totalita, che & di supporto alla manifestazione,
giustamente chiamata cosmo ....» [citazione di Scrima].

Matteo Vigo («”Tradurre e non tradire”: il problema delle integrazioni.
Il caso di KBo XII 391») affronta il tema spinoso della traduzione di
un testo frammentario e lacunoso: «Il processo d’integrazione in senso
lato, se da una parte € necessario per la completa comprensione del
documento, rischia [...] di tradirlo nella misura in cui si decide di
insistere con le integrazioni».’> Nella sua ampia e puntuale analisi
esamina il testo e le possibili integrazioni discutendone la congrui-
ta all’interno del documento e della sua struttura, nel confronto con
15 Jucci (2009b) ricorda a quali stravolgimenti della comprensione del processo di tra-
smissione del testo e della tradizione biblica possa condurre un’affrettata integrazione
delle lacune dei manoscritti cosiddetti biblici, quando riponga troppa fiducia nell’omolo-
gazione con la tradizione testuale masoretica.
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la forma letteraria utilizzata (in questo caso un trattato «un accordo
internazionale, forse [...] un trattato di subordinazione redatto dal
re di Hatti, [...] presumibilmente per il re di Cipro e il suo pidduri».
Evidenziando le variazioni rispetto allo schema comune dei tratta-
ti ittiti, come la sostituzione del “prologo storico” con una sezione
“storico celebrativa” e soppesando infine il valore delle integrazio-
ni proposte nel quadro dei pitt verosimili scenari storici e geografici
(fondamentalmente sono in gioco I'identificazione con Tuthaliya IV o
con Suppiluliuma II) e della documentazione archeologica esistente.
Benedetta Bellucci («I serpenti nel mito. Alcune possibili traduzioni
nell’arte») esamina «scene di serpenti mostruosi in lotta, rappresenta-
te su diversi supporti artistici e realizzate in diversi contesti culturali,
geografici e cronologici del Vicino Oriente» in un ampio periodo com-
preso tra il III millennio e il VII secolo a.C. Questa rappresentazione
di serpenti mostruosi «vedono spesso il mostro impiegato in una scena
di lotta contro una divinita di varia natura». Tale scontro traduce fre-
quentemente «in maniera epica eventi cosmici o eventi atmosferici.
La vittoria di un dio su una creatura mostruosa rappresenta lo stabilir-
si di un ordine divino contro fenomeni naturali». Ma variano la scelta
e il pregio del materiale impiegato, la qualita tecnica della realizza-
zione, la destinazione pubblica, verosimile nel caso di monumenti,
rilievi e stele, o di una pregiata coppa che poteva essere destinata a
una funzione cultuale, o privata come per i sigilli. Variano le scene e
i miti rappresentati.

Differente puo essere 'intenzione specifica della singola rappresenta-
zione, «Nel caso della stele di Ashara [...], la scena mitica & re-impie-
gata per narrare un episodio storico o addirittura celebrarlo», come
evidenzia l'iscrizione aggiunta sul monumento. «Nel caso del rilievo
H di Malatya invece, 1’episodio serviva forse ad esaltare proprio la
potenza del dio della tempesta». La scelta del soggetto nel caso di
sigilli personali puo anche essere «un modo per spiegare la durezza
della vita degli esseri umani, l’origine delle malattie e della sfortuna»,
ma nella loro realizzazione potranno giocare un ruolo anche fattori
«come il gusto del committente o dell’incisore».
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L’interpretazione delle raffigurazioni si fa pitt piena nel confronto con
la narrazione mitica, talvolta puo pure suggerire 'integrazione di la-
cune dei testi. Ma non mancano casi in cui «la traduzione nell’arte del
mito non é un’illustrazione, ma travisamento e innovazione».

Caterina Moro («Lo storico Artapano e il passato multietnico») consi-
dera il primo periodo egiziano di Mose, quale emerge dai primi di-
ciannove paragrafi del terzo frammento di Artapano. Il suo studio
mostra come il materiale raccolto nella Bibbia & solo «solo una parte
selezionata (e armonizzata) del patrimonio di narrazioni tradiziona-
li e di versioni che doveva esistere nell’antichita». Di Mosé dovette-
ro esistere diverse immagini e diverse versioni della sua storia «Le
uniche idee comuni a tutte le versioni, ma declinate in varie forme
narrative, sono la regalita di Mosé e il suo essere stato (in vita, o
dopo la morte) un essere di natura intermedia tra umanita e divini-
ta». Artapano ci descrive un Mose che in gioventl & «un benefattore
dello stato egizio», che ricopre un ruolo simile a quello di Giuseppe
nella Genesi, ma «nettamente superiore e con caratteristiche peculia-
ri». Artapano che non sembra dipendere dalla traduzione della LXX
ha una sua visone della storia sacra che non coincide con quella che
conosciamo dalla Bibbia, in particolare pare assente la storia di Giu-
seppe, e a Mose sono attribuite «imprese in contrasto con le norme
religiose ebraiche quali le conosciamo». Rispetto al racconto biblico
colpisce 'omissione di alcuni episodi che mettono in cattiva luce gli
egiziani. Sullo sfondo del racconto di Artapano, che peraltro utilizza
fonti egizie per noi perdute, sta anche la polemica con la storia di
Manetone in particolare con la sua identificazione degli Ebrei con gli
invasori Hyksos. «I’ambientazione ai tempi di Sebekhotep IV sembra
essere parte integrante di questa strategia polemica: I’autore potrebbe
aver ambientato volutamente la storia di Moseé in un periodo in cui
il conflitto tra egiziani ed asiatici non c’era ancora». Un altro inte-
resse di Artapano € quello di «dimostrare la superiorita e la priorita
cronologica del pensiero ebraico su quello greco». Un confronto con
la Biblioteca Storica di Diodoro Siculo, permette di individuarne le pe-
culiarita nella differente elaborazione della fonte comune. L’influenza
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di Mose sulla cultura egizia, lo pone contemporaneamente come alla
fonte di quella greca. Il tema del rapporto col mondo greco e con
quello egizio, del rapporto con le due culture si intrecciano organica-
mente nel racconto di Artapano. La ripresa di motivi tradizionali dalle
sue fonti diventa riscrittura che talvolta capovolge i significati, cosi
nel caso della spedizione di Mose in Etiopia: «nella storia di Artapano
la spedizione ha la funzione di un’impresa impossibile in cui Mose &
mandato al macello per invidia, ma nel confronto con i documenti
storici egiziani emerge come la tipica impresa con cui l’erede regale
si mostra degno del suo ruolo». L’assunzione di modelli egiziani da
un lato e di modelli greci dall’altro ha come fine principale quello di
convincere ebrei ellenizzati ed egittizzati.

C. Moro esamina l'interazione delle tradizioni e il loro conglomerarsi
in una nuova configurazione testuale - lacunosa e dunque da integrare
- che ¢ a sua volta traduzione di tradizioni e tradizione di fonti, perdu-
te e dunque da ricostruire partendo da testi che a valle ne dipendono.
Giovanni Frulla («Testo ebraico e tradizioni greche. Esempi dal libro
dell’Esodo») nello stesso contesto storico e culturale, partendo da tre
testi esemplari, concentra la sua attenzione in modo piu specifico da
un lato sull’interazione tra traduzione e testo, dall’altro tra tradizioni
che si integrano nel testo della traduzione e tradizioni che si nutrono
di questo stesso testo.

La traduzione greca di Esodo 7,7 con l'introduzione di “suo fratello”
introduce in questo passo un riferimento ad Aronne che & qui curio-
samente assente. Con questo intervento minimo sembra realizzarsi,
nel tentativo di «rendere coerente il testo biblico», un’armonizzazione
tra diverse tradizioni attestate sia nelle testimonianze extrabibliche
(Demetrio, Artapano Ezechiele Tragico, Flavio Giuseppe) sia nello
stesso testo biblico che leggono differentemente il rapporto tra i i due
personaggi. La datazione di alcune di queste testimonianze inoltre
dimostra - come emerge anche dal contributo di C. Moro - che in
un’epoca avanzata come quelle dei «Maccabei ’Esodo non aveva una
veste ancora definitiva». In Esodo 22,27 la traduzione greca sceglie
di tradurre «non parlerai male di (maledirai) gli dei» un testo ebraico
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che con il suo ’elohim ammette la traduzione «non maledirai dio».
«Traducendo con il plurale “dei” la

LXX sembra non comprendere il significato del versetto. In realta il
traduttore greco sta cercando di rendere in maniera eccessivamente
letterale il testo ebraico dal quale attinge». Di fatto la diversa tradu-
zione & compatibile con un’interpretazione del testo che in un periodo
in cui «la discussione in campo religioso era decisamente accesa e
marcata da toni polemici» permettera a Giuseppe Flavio o a Filone un
atteggiamento conciliante, insomma «una traduzione troppo letterale
del testo ebraico» pud condurre «a volte a risultati imprevedibili».
L’ultimo esempio studiato da Frulla riguarda ’ampliamento dell’uni-
co versetto di Esodo 15,27 in un’intera scena dell’Exagoge di Ezechiele
tragico. Gli elementi inseriti da Ezechiele rispondono da un lato a
esigenze strutturali del suo dramma, con un gioco di corrisponden-
ze tra I'inizio e la conclusione dell’opera, dall’altro costituiscono una
risposta al suo ambiente «inserendo nella tradizione biblica elementi
estranei in relazione al contesto culturale greco».
Alfredo Rizza («”Cercato in traduzione": su di un passo problematico
della bilingue “SIR pard tarnum(m)as”») esamina un caso particolare
«discorso di Zazalla» (KBo 32.15) di una categoria di testi, le cosiddet-
te bilingui che hanno avuto una diffusione non irrilevante nell’anti-
chita, ma che - sotto diverse specie - trovano una diffusione anche nel
mondo odierno. «Ogni testo di traduzione [osserva Rizza] si pone in
un qualche rapporto di tipo conservativo o innovativo con una (o pit)
tradizioni di traduzione e, ovviamente, con diverse tradizioni cultura-
li». Nel «discorso di Zazalla» (KBo 32.15) la «struttura sintattica mette
in luce, oltre al registro alto di stile retorico, la possibilita di diverse
scelte di traduzione che [...] sono volontariamente accolte quasi a
voler esemplificare nella pratica della traduzione stessa un pensiero
tecnico-teorico sottostante». La strutturazione sintattica € per giunta
rinforzata dalla disposizione grafica dei testi («a sinistra scorre il testo
hurrico, a destra la traduzione etea») e dalla presenza di linee verti-
cali e orizzontali che distinguendo i singoli paragrafi accentuano la
corrispondenza tra i singoli segmenti dei due testi. Emerge «la volonta
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di offrire una traduzione che ha tutta l'apparenza di un documento
che garantisca 1'esattezza al dettato originale, facilitando la verifica
sinottica».

L’esame accurato del testo e delle diverse opzioni di interpretazione
e quindi di ritraduzione in una lingua contemporanea, permette di
evidenziare che «la tendenza alla coerenza, da un lato si radica e
concretizza in tecniche di traduzione ad verbum, dall'altro mostra ca-
pacita [...] di studiare il contesto comunicativo originario e ricreare,
con i propri mezzi linguistici 'lo spirito' retorico dell'originale senza
snaturarlo; anzi, appunto per non tradirne la natura (per come era
interpretata ovviamente) si 'tradisce' il principio ad verbum»” Si nota
insomma «la compresenza di due tendenze di traduzione, una volta
al calco sintattico, che pero produce una situazione sintatticamente
marcata, ma stilisticamente apprezzabile, e un'altra che, conceden-
dosi delle liberta rispetto alla disposizione degli elementi di parten-
za, sembra essere orientata ad una normalizzazione sintattica sul lato
della lingua d'arrivo». Una particolare attenzione viene poi dedicata
a a un passo in cui nella traduzione etea l’espressione AN US UN
(che non trova un precisa corrispondenza nel testo hurrico, peral-
tro lacunoso) si potrebbe leggere in traduzione «il/un dio (&) I'/un
uomo». «Non si puo escludere che, se il testo eteo affermasse che un
dio & un uomo, il primo riferimento letterario a cui rimanderebbe &
il poema di Atrahasis». «Se una affermazione cosi brachilogica, quasi
proverbiale nella forma, come 'un dio € un uomo', o, forse, 'un dio, un
uomo' ha un senso nel contesto dell'orazione di Zazzalla, non credo
[continua Rizza] possa essere spiegata senza riferimento ai mitologe-
mi mesopotamici sulla creazione dell'uomo e sul suo ruolo cosmico.
Di fatto, tutto il discorso di Zazalla & una ripresa del tema del ruolo
dell'vomo nel mondo». Tuttavia «tenendo conto del livello retorico e
stilistico dell'orazione di Zazalla, soprattutto proprio nella traduzione
etea» afferma Rizza «non mi stupirei se AN, US, UN, letti DINGIR-us
UN, rappresentassero la pit icastica e breve affermazione dell'ordine
cosmico che lega chi sta sopra e chi sta sotto, fra déi e 'uomini' come
fra 'uomini' e schiavi: “il dio, 1'uomo”, come brachilogia, 'detto’, pro-
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verbio che penetra nel discorso e si pone con la sua concinnitas all'at-
tenzione di chi ascolta». Qualunque sia I'interpretazione accolta resta
un fatto che «l'interesse della frattura, dello strappo nella traduzione,
sta nella sua natura 'additiva”: essa aggiunge dell'informazione per
dare un segno esplicito di qualcosa che & rimasto implicito o presunto
tale nel testo di origine».

Federico Giusfredi («Le titolature femminili negli stati neo-hittiti»),
esamina 1’uso di titolature regali (femminili in particolare ma in con-
clusione accenna anche quelle maschili) o di alti funzionari nella tra-
dizione etea, evidenziando da un lato la continuita dell’uso di antiche
titolature, ma con slittamenti semantici che rispecchiano «mutamenti
politici e culturali», d’altro lato I’emergere di nuove titolature. In par-
ticolare alcune di queste variazioni possono esser poste in connes-
sione con specifici momenti storici. Cosi, p.es., si pud ipotizzare che
«]’assurgere di una titolatura minore del Bronzo al pit alto titolo del
Ferro segua la traccia della parabola che vede i re del “gruppo arcai-
co” di Karkemi$ soppiantati da governatori di famiglie emergenti».
Danila Piacentini, («Il caso di una tradizione tradita nei millenni: Tas
Silg (Malta)») ci testimonia la singolare continuita di tradizioni cul-
tuali in «un arco di tempo che andava dal periodo preistorico a quello
bizantino» nel «santuario posto sul promontorio di Tas Silg, situato
nel la parte sud-orientale dell’isola di Malta», che a partire dai dati
archeologici e dalle testimonianze classiche (Cicerone lo paragona a
quello dell’isola di Samo) puo essere considerato uno di principali
centri cultuali del mediterraneo. Notevole € la continuita del culto di
una divinita femminile, testimoniata dal ritrovamento di «un altori-
lievo in calcare che raffigura una figura umana femminile stante, con
gonnellino, dalle forme generose e sovrabbondanti» del tipo «fat lady»
e successivamente dalle numerose iscrizioni con dedica ad Astarte.
Interessante pure la «<sovrapposizione di pit edifici su una stessa strut-
tura originaria. Il luogo fu scelto infatti in origine per realizzarvi un
tempio megalitico». «Alla seconda meta dell’VIII secolo a.C.» si po-
trebbe far risalire la frequentazione e «I’utilizzo del sito di Tas Silg da
parte di genti di origini fenicie». Le modifiche strutturali del comples-
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so ne mantengono comunque l’assialitd originaria. «L’eccezionalita
di Tas Silg risulto evidente anche e soprattutto per il ritrovamento di
centinaia di iscrizioni redatte in scrittura punica e neopunica e lingua
fenicia collocabili cronologicamente tra il V- IV secolo a.C. ed il I
d.C.», tra queste iscrizioni, appunto, numerose le dediche ad Astarte.
L’originario asse preistorico viene mantenuto anche nella «risistema-
zione radicale» avvenuta in eta ellenistica. «Il successivo grande rima-
neggiamento dell’area si ebbe in epoca bizantina» con edificio cultua-
le cristiano che manteneva l’orientamento tradizionale degli antichi
santuari. Degno di nota ¢ pure il ritrovamento nell’ambito della vasca
battesimale di una vasca dedicata alla raccolta di monete, con reperti
databili tra il IV e il VI sec. d.C. Quest’usanza ebbe termine a segui-
to dell’opposizione espressa in numerosi interventi conciliari, in tale
contesto € «di particolare interesse I'immissione nel fonte della mo-
neta in oro, che datandosi alla seconda meta del VII secolo, potrebbe
essere stata posta in occasione del battesimo di un personaggio molto
importante che per 1’occasione ripristina il vecchio uso». Per quan-
to scarsi i ritrovamenti successivi testimoniano la «sopravvivenza del
sito in epoca islamica (seconda meta IX — meta del X) e successiva-
mente in etd normanna». Un magnifico esempio dunque di continuita
pur nelle successive trasformazioni delle forme culturali, del culto e
della struttura degli edifici.'®

Bianca Maria Tomassini Pieri («La ceramica di epoca Khana a Terqa:
elementi originali di una tradizione?») presenta la «descrizione e la
suddivisione tipologica del materiale ceramico di epoca Khana sco-
perto nel sito di Terqa», (Tell Ashara-Terqa) a circa 60 km a nord di
Mari, in un periodo compreso tra il 1750 e il 1400 a.C. ca. Il materiale
qui esaminato € «tuttora inedito». La ricostruzione del quadro storico
evidenzia la successione di periodi di sottomissione alle potenze mag-
giore alternati con periodi di indipendenza o di relativa autonomia.
Una decisiva cesura ¢ attestata in periodo successivo al XIV sec a.C.
dalla stratigrafia dei reperti archeologici e dall’assenza della citazione

16 Personalmente mi sono interessato a questa continuita dei centri di culto in Jucci
1992: 105-120.
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di Terqa nelle iscrizioni dei sovrani medio-assiri, nuovi signori della
regione. L’occasionale citazione di sovrani di Khana non si accompa-
gna alla menzione di Terqa, lasciando spazio alla supposizione che
la capitale sia stata spostata. L’attento esame e la classificazione dei
materiali induce a ipotizzare «all’interno della pitt ampia produzione
ceramica di epoca Khana a Terqa, improntata manifestamente sul-
la tradizione del Bronzo Medio [...] la presenza di alcuni elementi
originali». Si tratta «produzione di alcune forme ceramiche in parti-
colare, datate alla fase Khana 1 a, che non hanno confronti possibili
nella stessa epoca con i reperti di altri siti: in particolare i bicchieri
di ceramica fine con base ‘a bottone’ o le coppette con labbro ripie-
gato. Questo potrebbe essere uno degli elementi utili per affermare
che la cultura attestata a Terqa in epoca Khana non fu solamente
una ripetizione di criteri produttivi ereditati dalla madrepatria e da
modelli mesopotamici gia noti, ma avrebbe sviluppato in sé alcuni
elementi originali, entrati anche nella produzione ceramica, e tali da
caratterizzarla rispetto alle tradizioni precedenti e contemporanee».
Degna di particolare attenzione infine nella presentazione di questo
contributo il punto interrogativo, presente gia nel titolo e I'uso del
condizionale sottolineato nella conclusione. E un condizionale che
come lettore della letteratura giudaica conosco bene nel mio campo,
dove la datazione dei testi e delle tradizioni costituisce un non risolto
rompicapo. Puo essere un sollievo condividere con altre tradizioni di
studio un simile cruccio. Se la prudenza di Tomassini Pieri € in parte
determinata dallo stadio preliminare dell’esame dei materiali, o dalla
specifica collocazione stratigrafica delle coppette con il labbro ripie-
gato, decisivo per 'interpretazione generale del fenomeno diviene poi
I'inquadramento storico in un pitt ampio quadro cronologico. E qui ci
si scontra col fatto che la «questione cronologica del Vicino Oriente
antico ¢ al di Ia dall’essere chiarita in tempi brevi». Sono questioni
queste forse meno note al pitt ampio pubblico che ne puo pit facil-
mente assaporare la delizia nelle polemiche ampiamente pubblicizza-
te, particolarmente in ambiente anglosassone, relative alla cronologia
biblica. La ben nota polemica tra minimalisti e massimalisti ci ricorda
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che traduzione e tradizione non sono solo l'oggetto del nostro studio,
ma noi stessi siamo parte di una tradizione scientifica, che interpretia-
mo, traduciamo, decliniamo ciascuno con caratteristiche proprie ma
anche con genealogie spesso ben individuabili.

Anche Paola Poli («Traduzione, assimilazione, interpretazione di ele-
menti iconografici ed ideologici da tradizioni diverse. Il caso di Mala-
tya») presenta il dilemmi che si pongono nella datazione dei reperti,
in particolare dei rilievi della Porta dei Leoni di Malatya, e della stele
di Ispekciir, e dell’interpretazione delle affinitd o dipendenze degli
elementi ideologici e iconografici presenti nei materiali oggetti del
suo studio con le differenti tradizioni culturali dell’area. L’autrice in-
tende pertanto «evidenziare la difficolta e 'incertezza che emergono
qualora si voglia affrontare 1’analisi e la datazione della documenta-
zione neo-ittita, in quanto si tratta di opere che sono il frutto della
traduzione, assimilazione ed interpretazione di tradizioni di culture
ed epoche diverse». D’altra parte la datazione di questi reperti ha una
ricaduta sulla stessa interpretazione dei rapporti storici tra le diffe-
renti aree culturali, i cui influssi sono presenti nelle opere esaminate.
«Fondamentale risulta a questo punto la datazione dei rilievi di Mala-
tya in quanto, in genere, la presenza di elementi mesopotamici veniva
interpretata come il frutto del contatto politico-culturale tra 'impero
assiro e gli stati neo-ittiti, che viene collocato non prima del X secolo.
Se accettiamo l’ipotesi di datazione dei rilievi di Malatya proposta
da Hawkins al XII secolo ¢ evidente che dobbiamo considerare anche
all'eventualita di contatti e scambi culturali tra Siria e Mesopotamia
gia in epoca anteriore». Ma la valutazione degli stilemi adottati nelle
opere resta problematica. Infatti «gli elementi riconducibili alla tra-
dizione ittita sono simboli, appositamente scelti ed adottati, perché
possano rimandare ad uno specifico ambito ideologico. Data la parti-
colare componente etnica del regno di Malatya, perché non pensare
che qualche sovrano locale non potesse rivendicare anche in un’epoca
tarda le proprie origini forse di fronte all’impellente annessione assi-
ra? L’ipotesi € molto suggestiva ma ovviamente trova scarsi elementi
di conferma». Qualunque sia I'opzione adottata se ne deve valutare
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I'impatto sulla pitt ampia datazione della documentazione neo-ittita
sull’interpretazione cronologica di altri documenti.

Erica Couto («Gilgames in Giappone: Riferimenti ai miti sumero-acca-
dici nell’anime») nell’esame della «produzione manga e anime giap-
ponesi», in particolare Metrdpolis (2001), Gilgamesh (2003-2004), e
Neon Genesis Evangelion (1995), evidenzia come «in diverse serie e
produzioni di animazione compaiano personaggi, nomi, elementi o
semplici riferimenti alle culture vicinorientali». Pitt che giustificata
la domanda su quale sia il senso di queste riprese a tanta distan-
za nel tempo e nello spazio. L’autrice dunque compie «un’analisi del
particolare uso che si fa di riferimenti a miti mesopotamici, e ad al-
cuni aspetti biblici, negli anime giapponesi, tentando, in seguito, di
chiarire a quale necessita risponde tale pratica nello sviluppo della
storia ed inoltre come questo si vincola alla realta del Giappone del
XX secolo».

Va notato che «cio che viene presa non & I'intera storia o la complessa
rete delle relazioni tra i personaggi. Si tratta, soprattutto, di spunti,
elementi pitt 0 meno sfusi che I’autore intreccia con il filo narrativo
secondo i suoi particolari interessi». Tuttavia queste componenti non
vengono sfruttate solo per il desiderio «d’incorporare dei riferimenti
esotici nel racconto, ma hanno una loro funzione nell’economia gene-
rale della storia». «La fase che segue ai processi di distruzioni ed alle
catastrofi mondiali permette lo sviluppo di discorsi sulla creazione e/
o ricostruzione. E in questo contesto che i miti e i riferimenti letterari
prendono un senso». Negli anime esaminati «si osservano dei contesti
futuristici nei quali si producono processi di creazione di nuovi esseri,
di nuove realta, sia divinita sia semidivinita, cyborg o robot, con capa-
cita e caratteristiche che superano la normale natura umana». «Il mito
permette di fare riferimento, da un lato, ai processi di creazione: nel
mito, gli dei sono gli attori, quelli che danno forma alla nuova realta;
nella produzione manga-anime, sono gli uomini attraverso la scienza
a farlo, investendosi, perd di un ruolo divino o quasi. Dall’altro, alla
vita precedente la catastrofe che si tenta di ricostruire». «<La questione
della divinita, il superamento dei limiti umani, o i grandi poteri, sono
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elementi presenti nei miti» che possono essere riletti e tradotti nel-
le dinamiche della realta contemporanea. In particolare In Giappone
giocano un ruolo specifico da un lato 1’esperienza delle conseguenze
della bomba atomica, dall’altro il vissuto di un’intensa tecnologizza-
zione. Con questi si intreccia anche il tema del conflitto generazionale
che si esprime nella «responsabilita dei figli nella ricostruzione di un
mondo distrutto dalle generazioni precedenti», nel «miglioramento di
questo stesso mondo sulla base degli ideali dei progenitori».
Naturalmente anche questa lettura delle tracce degli antichi miti nel-
la produzione cinematografica pilt recente € affascinante e dimostra
ancora una volta come nelle soffitte e nelle cantine delle nostre case,
del nostro patrimonio culturale si possano trovare sia capolavori di-
menticati, sia oggetti pitt modesti che perd possono col loro fascino
del passato restituire profondita a un presente appiattito. Dimostra
anche che alcuni dei problemi del nostro mondo non sono cosi nuovi,
ma hanno sollecitato risposte che a loro volta ci continuano a inter-
rogare.'”
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