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Dante e I'Oriente. Una storia da scrivere

CLAUDIA SEBASTIANA NOBILI

Quando i saggi contenuti in questo libro sono stati concepiti, si cele-
brava il settimo centenario della morte di Dante Alighieri a Ravenna,
dove il poeta della Commedia trascorse gli ultimi anni della sua vita e
dove si spense. Citta dantesca per eccellenza, Ravenna ospitava nel
2021 il Congresso Dantesco Internazionale: il rapporto tra il poema e
la cultura orientale veniva discusso alla presenza degli specialisti in
un luogo non casuale, non solo perché aveva ospitato I'autore ma an-
che perché quella citta fu porto della classis per eccellenza, ossia la
flotta romana, nonché capitale bizantina e crocevia del Mediterraneo,
dunque al centro dei rapporti oriente-occidente.

Gli studiosi radunati intorno al tavolo - gli autori di questo libro - si
muovono tra la sede di Ravenna dell’Alma Mater, dove gli studi di orienta-
listica hanno da sempre grande centralita, e 'Universita I'Orientale di Na-
poli, in cui i pitt si sono formati, hanno lavorato o collaborano: e anche
questo ¢ un fatto di importante significato, per il valore simbolico di due
citta come Ravenna e Napoli in quanto punti nevralgici del mare nostrum,
luoghi di partenza, di approdo e di transito dei racconti che da est a ovest
hanno viaggiato, fin dal tempo antico, attraverso la meravigliosa «auto-
strada liquida» rappresentata dal Mediterraneo.!

Nel 2021 a Ravenna si celebrava quella che era ormai la terza edi-
zione del Congresso Dantesco, un evento di importanza fondamentale
per i dantisti di tutto il mondo che riprendeva i suoi ritmi - pure se
posticipato a settembre - dopo la fase acuta di un’epidemia mondiale,
una tragedia che ci aveva resi tutti esuli come Dante, prigionieri delle
nostre case e poi finalmente liberi di sentirci nuovamente una comu-

! Cfr. Roberta Morosini, “Boccaccio’s Cartography of Poetry, or the Geocritical
Navigation of the Genealogy of the Pagan Gods,” in California Italian Studies VIII
(2018), 1, pp. 1-22 e Id., Rotte di poesia, rotte di civilta. Il Mediterraneo degli dei nella
«Genealogia» di Boccaccio e Piero di Cosimo, Castelvecchi, Roma 2021.



8 Claudia Sebastiana Nobili

nita di studiosi che aveva bisogno di ritrovarsi, di discutere ‘in presen-
za’, come si dice, e non pill ‘a distanza’. E doveroso ricordarlo ora,
mentre questo libro si pubblica, dal momento che le relazioni qui con-
tenute furono presentate in un clima di cittadinanza ritrovata: «e sa-
rai meco sanza fine cive...» (Purg. XXXII, 101), diceva Beatrice a Dante
e aveva ragione, perché la cittadinanza come incontro e discussione
non deve mai spegnersi e perché, come ci ripetevamo nel 2021, il con-
trario della parola presenza non ¢ distanza, ma semplicemente assenza.

Ed & doveroso ricordare qui, per inquadrare i saggi del volume nel cli-
ma culturale e storico in cui sono nati, che si & appena celebrata la quarta
edizione del Congresso Dantesco Internazionale, programmata a Ravenna
dal 17 al 20 maggio 2023 e drammaticamente interrotta dall’alluvione che
ha colpito la Romagna, ennesimo risultato di una globalizzazione e di uno
sviluppo insostenibile che hanno nel dissesto idrogeologico e nel cambia-
mento climatico - nonché nelle pandemie - i loro risvolti pili tragici.
Come gia nel 2021, la contemporaneita ha di nuovo fatto irruzione al no-
stro Congresso con le sue urgenze, obbligandoci a riflettere sul presente e
a constatare, ancora una volta, come la letteratura, I'arte e la storia (lo
studio del passato insomma) possano fornirci strumenti e chiavi interpre-
tative per affrontare le sfide future.

In questo quadro non ci sembra un caso che la letteratura italiana
si apra con due opere decisive per la poesia e per la prosa quali sono
rispettivamente la Commedia e il Decameron: due libri che hanno per
tema e presupposto il dramma dell’esilio, a causa di tensioni politiche
e sociali nel primo caso, di una pandemia nel secondo. Dante lascia
Firenze per sfuggire a un bando che lo condanna a morte, i novellatori
del Decameron la abbandonano per sfuggire alla peste che - molto pro-
babilmente - condannerebbe a morte anche loro. L'atto di raccontare
salva 'uno e gli altri (se & lecito affiancare Dante personaggio-poeta
della Commedia ai personaggi fittizi del Decameron, dietro ai quali si
colgono pur sempre i mille volti dell’autore Boccaccio, con il dramma
della peste vissuto in prima persona).? Sono questi i due libri che fon-

2 Cfr. Kurt Flash, Poesia dopo la peste. Saggio su Boccaccio, trad. it. Laterza, Bari
1995, e la recente biografia di Marco Santagata, Boccaccio. Fragilita di un genio, Mon-
dadori, Milano 2019.
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dano la letteratura in lingua italiana, e la convergenza con la situazio-
ne attuale non & una banale coincidenza: oltre ad avere in comune
I’esclusione e 'esilio, entrambi i libri non esisterebbero senza 'orien-
te, senza cioe i rapporti tra mondo occidentale e mondo orientale (e
non solo tra cristianesimo e islamismo).

D’altra parte, quando Miguel Asin Palacios pubblico il suo saggio su
Dante e la cultura orientale nel 1919, era gia chiaro che i rapporti est-o-
vest stavano alla radice delle moderne letterature europee, ed erano
pitt che mai vivi e operanti quando le lingue romanze, I'italiano in pri-
mis, furono usate per la prima volta come lingue dell’arte e dell'inven-
zione poetica.’ Come ¢ noto i lavori di Asin Palacios, e poi quelli di Ma-
ria Corti, sono stati molto discussi e hanno suscitato controversie mai
chiuse.” Di fronte alla prospettiva di un problema «irresolubile», come
e stato scritto di recente,’ i testi raccolti in questo libro partono da un
assunto apparentemente pitt modesto, in realta piti pragmatico: non la
ricerca delle fonti della Divina Commedia, ma l'individuazione di possi-
bili consonanze tra le narrazioni orientali del viaggio nell’aldila e quel-
la che diventera la nekyia per eccellenza, il poema dantesco.

Ho avuto la fortuna di assistere al panel dal titolo Dante fra Caucaso,
Iran e Babilonia, presentato a Ravenna il 16 settembre 2021: ricordo la

3 Miguel Asin Palacios, La escatologia musulmana en la Divina Comedia (1919),
trad. it. Dante e I'Islam. L'escatologia islamica nella Divina Commedia, introduzione di
Carlo Ossola, Luni editrice, Milano 2014. Cfr. Sabina Baccaro, Dante e 'Islam. La ri-
presa del dibattito storiografico sugli studi di Asin Palacios, in «Doctor Virtualis. Rivista
online di storia della filosofia medievale», X1 (2013), pp. 13-33 e Paolo De Ventura,
Dante e l'lslam, dalla polemica tra Asin Palacios e Gabrieli a oggi: resoconti e prospettive di
una questione ancora aperta, in «Bollettino Dantesco. Per il Settimo Centenario» 4
(2015), pp. 123-157.

¢ Maria Corti, Dante a un nuovo crocevia, Sansoni-Le Lettere, Firenze 1981. 1l
tema resta molto discusso, perché non abbiamo prove che Dante abbia effettiva-
mente letto il Libro della Scala, anche se il testo poteva risultargli accessibile (cfr.
Luciano Gargan, Dante, la sua biblioteca e lo Studio di Bologna, Antenore, Padova 2014,
e Dante e la cultura islamica, a cura di C. Capone, con scritti di E. Benigni, M. Corti,
V. Pucciarelli, Jouvence, Milano 2015).

° Cosl Iman Mansub Basiri, Linflusso delle fonti orientali sulla “nekya” nella “Divina
Commedia”, un dilemma irrisolvibile, in «Letteratura Italiana Antica. Rivista annuale
di testi e studi», XXI (2020), pp. 139-145.
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discussione, e I'interesse che avevano suscitato in me le ricerche dei
colleghi orientalisti. Fu subito chiaro a tutti i presenti che la posta in
gioco non era il semplice reperimento di fonti, in una prospettiva sto-
riografica di tipo positivistico, ma I'individuazione di consonanze, di
un ‘clima’ generale o meglio di una koiné, nella quale si possono iscri-
vere i viaggi oltremondani narrati sulle sponde del Mediterraneo e
nelle terre circostanti. Tuttavia nessuno di noi al Congresso Dantesco,
e anche oggi, ha pensato o pensa ad archetipi di ascendenza junghia-
na: & bene lasciare a Mircea Eliade cio che ¢ suo, e che corrisponde a
una precisa fase del dibattito critico.® Come in quegli studi e in tanti
successivi, si assume semmai in questo libro una prospettiva di tipo
comparatistico, guardando alla Divina Commedia in controluce, attra-
verso testi e tradizioni che normalmente non vengono sovrapposti al
capolavoro di Dante e che tuttavia - in un arco temporale che va
dall’antichita al Medioevo - presentano indiscutibili convergenze con
il poema trecentesco.

Si pensi all’Aldila disordinato dei Narti studiato da Paolo Ognibene,
diametralmente opposto - in apparenza - alla costruzione geometrica
dell’oltretomba dantesco. Il racconto Soslan nel Paese dei Morti narra il
viaggio compiuto dall’eroe in un aldila che sembra retto dal caos asso-
luto: anche presso i Narti tuttavia ¢’¢ una punizione per i rei e un pre-
mio per i virtuosi, ma dannati e beati stanno gli uni accanto agli altri,
sembrano condividere lo stesso spazio formando coppie che possano
istruire il visitatore. E come non pensare alle corrispondenti figure
della Commedia, le coppie antitetiche dal chiaro valore esemplare
come quella formata da Guido, dannato, e da Buonconte di Montefel-
tro, salvato in extremis al contrario del padre? O ancora, il Paese dei
Morti visitato dall’eroe degli Osseti richiama altre contrapposizioni
del poema dantesco, dalla chiara valenza didascalica, come quella tra
i golosi dell'Inferno immersi nella melma maleodorante e i golosi del
Purgatorio che si protendono verso frutti profumati e irraggiungibili; o
quella tra i lussuriosi perduti per sempre, che piangono trascinati dal-
la pioggia e dalla bufera infernale, e i loro corrispettivi salvati in Pur-

¢ Mircea Eliade, Trattato di storia delle religioni (1949-64), Bollati Boringhieri,
Torino 1999.
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gatorio, che attraversano cantando il muro di fuoco come l'ultimo
ostacolo che li separa dall’Eden. Contrapposizioni esemplari, anche
queste, che ricavano senso da una giustapposizione come i «sommer-
si» e i «salvati» del folclore osseto.

Di estremo interesse & anche il parallelo condotto da Andrea Piras
tra la Beatrice dantesca e Daéna, divinita femminile dell'Iran zoroa-
striano e sorta di doppio trascendente dell’anima che rispecchia le
buone o cattive azioni del defunto (Beatrice, Daénd e altre Dee guida: con-
fronti tipologici in varie narrazioni, mazdee e manichee).” La comparsa di
Daéna alle luci dell’aurora ricorda un passo dantesco (Purg. XXX, 22-
33) dove le luci mattutine preannunciano I'apparizione di Beatrice.
D’altra parte, come osserva I'autore, la mitologia dell’Aurora nella cul-
tura indoeuropea (greca, latina, indiana, iranica e lituana) conferma
gli aspetti di bellezza radiosa connessi alla venusta di una dea-donna
che «se-duce», come una guida che accompagni il viandante e ne illu-
mini letteralmente il tragitto. La figura di Daéna ha origine in un con-
testo visionario, come la stessa etimologia rivela (significa infatti «vi-
sione», capacita di vedere e far vedere): incontestabile ¢ quindi il pa-
rallelo che Piras istituisce tra la divinita iranica e gli occhi smeraldini
di Beatrice, dal potere conoscitivo-visionario e anagogico. Come l'oc-
chio di Daéna psicopompa, guida dell’anima verso i mondi superiori
nella letteratura zoroastriana, cosi lo sguardo di Beatrice non solo ac-
compagna Dante, ma lo inchioda alle sue responsabilita, gli concede
tregua solo al prezzo di un progressivo interrogarsi e affinarsi, lo con-
duce infine al cospetto di Dio ma non prima che il viaggiatore abbia
scontato i suoi peccati, raggiungendo la necessaria umilta. Fra I'altro,
come l'autore non manca di sottolineare, questi racconti zoroastriani
si iscrivono tra le narrazioni pervenute al Medioevo cristiano per me-
diazione islamica, attraverso opere come Il Libro della Scala, dunque

7 Ricordo a proposito dello zoroastrismo un contributo presentato qualche
anno fa proprio a Ravenna, a un convegno su Dante, segnalato e discusso da A.
Piras: Antonio Panaino, Laldila zoroastriano e quello dantesco. Appunti per una rifles-
sione comparativa e tipologica su forme e motivi ricorrenti nei viaggi ultraterreni, in Dan-
te e la fabbrica della Commedia. Atti del Convegno internazionale di studi, Ravenna,
14-16 settembre 2006, a cura di A. Cottignoli, D. Domini, G. Gruppioni, Longo, Ra-
venna 2008, pp. 171-187.
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alimentano il dibattito sulla formazione culturale di Dante. Come os-
serva Piras, esistono insomma «simmetrie tematiche fra testi zoroa-
striani, manichei ed escatologia islamica del Libro della Scala», si pud
dunque individuare «una prossimita geografica e culturale - quella
tra mondo iranico e Islam - che & solo uno dei tragitti possibili». La
situazione si fa pitt complessa, conclude lo studioso, quando al quadro
si aggiunge il mondo bizantino, ma si puo senz’altro affermare che
Dante e la sua opera «vissero e si mossero in ambienti, occasioni e si-
tuazioni dialogiche che possono aver agito nella formazione culturale
sottesa alla Commedia e ai suoi personaggi». E proprio questa dialogi-
cita intrinseca, aggiungerei, uno degli aspetti pit affascinanti del poe-
ma dantesco:® un testo in cui tante voci si incontrano al punto che &
quasi impossibile distinguerle, comprendere fino a che punto diversi
autori e differenti pensieri sono fusi insieme; a noi resta tuttavia la
sfida, la tensione continua verso I'individuazione delle singole dottri-
ne, e delle molteplici storie, sottese a quello straordinario universo
che chiamiamo Divina Commedia.

E altri tasselli aggiunge Pietro Mander, nel saggio intitolato a Gilga-
mesh e Dante (Gilgamesh and Dante, two itineraries in search for immortality.
New considerations) scavando intorno a un altro motivo di grande inte-
resse, quello dell’aspirazione all'immortalita, presente anche nell’epos
dell’eroe sumero, che ha il suo culmine al di 1a delle «Acque di morte»,
con I'incontro di Ut-napishtim - il Noé mesopotamico - premiato dagli
deéi con la vita eterna per aver salvato gli esseri viventi dal diluvio uni-
versale. L'incontro tra Gilgamesh e Ut-napishtim presenta convergen-
ze innegabili con quello fra Dante e Catone all'inizio del Purgatorio: lun-
gi dall’essere immortale, Catone si e tolto la vita, la ha «rifiutata» nel
nome di un valore pili grande, ossia la liberta, ci6 che Dante «va cercan-
do» attraverso i regni oltremondani. Ma a quale liberta aspira Dante se
non quella dal peccato, dal decadimento, da un’esistenza la cui pro-
spettiva non pud che essere angusta e asfittica? Come il Gilgamesh dei
poemi raccolti da Sin-lege-unnini, il protagonista della Commedia cerca

® Intendo il termine «dialogicita» in senso bachtiniano, quindi alludendo alla
polifonia intrinseca del testo dantesco (cfr. Michail Bachtin, Dostoevskij. Poetica e
stilistica, 1929, trad. it., Einaudi, Torino 1968).
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una sua personale immortalita misurandosi con Catone, colui che ha
affrontato - e oltrepassato - la morte per garantirsi eterna liberta di
pensiero. Ma non solo di Catone parla Mander nel suo ricchissimo sag-
gio: segnala infatti convergenze tra le avventure di Gilgamesh e il viag-
gio di Ulisse - a sua volta doppio di Dante -, e tematizza il legame tra
Afrodite/Venere e la dea assiro-babilonese Ishtar, con prospettive di
grande interesse per ulteriori ricerche di tipo comparatistico.

Tocco infine brevemente, in questa presentazione che & di necessi-
ta sommaria - ma che ha I'ambizione di essere un invito a leggere il
libro per intero - il saggio di Davide S. Amore dedicato alla Legge del
contrappasso: da Ibn Sina e i mistici sufi persiani alla Commedia di Dante.
Nonostante la linea tracciata dai lavori di Palacios e da quelli che ne
sono derivati, come argomenta I’autore del saggio, non esiste uno stu-
dio organico sull’idea di contrappasso nell’aldila orientale, e sul possi-
bile influsso di questa concezione in occidente.” Scopo del lavoro &
quindi tentare di seguirne le tracce a ritroso nel tempo, attraverso gli
scritti di letterati e di mistici orientali, in primis Avicenna (Ibn Sina),
che nella Commedia viene significativamente collocato nel castello de-
gli spiriti magni insieme ad Averroe (e al Saladino), a dimostrazione
dell’apertura di Dante verso i grandi personaggi del mondo orientale.
La critica dantesca, a proposito di questi eroi inaspettati del Limbo,
parla di infedeli «positivi», per contrasto con gli infedeli «negativi»,
ossia i pagani, vissuti prima di Cristo e quindi impossibilitati a seguir-
ne la dottrina: accanto a personaggi come Platone, Aristotele o Giulio
Cesare, abitatori predestinati del Limbo, Dante colloca infatti infedeli
positivi che hanno volontariamente abbracciato un altro credo, ma la
loro vita esemplare - di intellettuali o di condottieri - li ha salvati da
una pena fisica e dalla dannazione assoluta, perché il poeta riconosce
e omaggia il loro valore.'” Non meraviglia, dunque, che Davide S. Amo-

° Per una visione pit ampia del rapporto tra le due culture, si puo leggere ora
il volume Dante and Islam, numero monografico di «Dante Studies», 125 (2007), che
contempla non solo saggi dedicati al rapporto di Dante con la cultura islamica, ma
anche lavori sulla presenza dell’islamismo nell'ltalia trecentesca (cfr. Jon Tolan,
Mendicants and Muslims in Dante’s Florence, ivi, pp. 227-248).

10 Cfr. Lectura Dantis Bononiensis. Inferno, a cura di E. Pasquini e C. Galli, Bononia
University Press, Bologna 2020.
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re inserisca Ibn Sina tra i pensatori da accostare a Dante: 'autore stes-
so della Commedia autorizza questo accostamento, mettendo Avicenna
tra coloro che non hanno seguito il Cristo, ma che pure meritano ono-
re e rispetto per la loro grandezza."

Mi e capitato di scrivere, in un contesto molto diverso da quello
attuale, che ogni epoca & immersa in una sua atmosfera culturale, e
che i grandi scrittori respirano I'aria del loro tempo pitt profondamen-
te degli altri: come se avessero polmoni piti capaci, oltre che viste pil
acute. Non importa pensare che 'autore della Commedia abbia letto o
ascoltato questi racconti sull’oltretomba: ¢’¢ un clima, un humus nar-
rativo comune che va da ovest a est del Mediterraneo, nel quale lui &
immerso e che sa cogliere, ripensare, riscrivere come solo un grande
scrittore sa fare.

Quali debiti ha allora la Commedia nei confronti di queste tradizio-
ni, dei temi e dei motivi letterari che le informano, dei personaggi e
delle vicende che le sostanziano? Nessuno, se ci si vuole limitare alle
filiazioni dirette; infiniti, se si guarda a tali opere come a costellazioni
di testi caratterizzate da elementi comuni. Questo libro fornisce chiavi
di lettura senza pretendere di essere esaustivo; ipotizza connessioni e
suggerisce paralleli senza ingabbiare i testi - e le storie che racconta-
no - in nessuna tassonomia definitiva.

E merito degli autori I'avere sottoposto alla nostra attenzione un
patrimonio per lo pili inedito e suggestivo di storie che non solo esu-
lano dall’orizzonte degli studi italiani, ma che per di pili ci restituisco-
no un oriente insolito, affascinante e inatteso. Con il risultato di farci
riflettere ancora, dopo la lezione di Edward Said, sul nostro «orienta-
lismo» (anche su quello apparentemente involontario),”? sull'immagi-
ne cioé stereotipata e rassicurante del mondo orientale che abbiamo
edificato nei secoli e che dobbiamo finalmente decostruire per avvici-
narci all’oriente reale, dalle molteplici tradizioni e dai tanti accenti:
quell’oriente che ha informato di sé il pensiero occidentale attraverso

1 Cfr. il classico volume di Fiorenzo Forti, Magnanimitade. Studi su un tema dan-
tesco (1977), ristampa anastatica con una Premessa di Emilio Pasquini, Carocci,
Roma 2006.

12 Edward Said, Orientalism (1978), trad. it. Orientalismo. L'immagine europea
dell’Oriente, Feltrinelli, Milano 2013.
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incontri, scontri e influssi reciproci continui.”® Solo cosi potremo com-
prendere la nostra cultura a partire dal poema dantesco, ascoltandolo
pienamente e immergendo la melodia della Commedia, per cosi dire,
nell’armonia di voci che ne hanno accompagnato la creazione.

1 Cfr, Samar Attar, Divided Mediterranean, divided world: The influence of Arabic on
medieval Italian poetry, in «Arab Studies Quarterly», 40 (2018), 3, pp. 197-212 e Vale-
rio Cappozzo, Dante and Islam, Islam and Dante, in Dante Beyond Borders, a cura di N.
Havely, J. B. Katz, R. Cooper, Modern Humanities Research Association - Legenda,
Cambridge 2021, pp. 157-168.






La legge del contrappasso: da Ibn Sina (Avicenna)
e i mistici sufi persiani alla Commedia di Dante

DAVIDE S. AMORE

ABSTRACT: Fra i temi trattati nelle tre cantiche della Commedia che trovereb-
bero riscontro puntuale nei testi della tradizione islamica, ¢’¢ indubbiamente
quello della legge del contrappasso nelle pene. Fin dall’opera di Palacios, in-
numerevoli sono stati i saggi che hanno validato o confutato la supposta di-
pendenza dell’opera dantesca da fonti pit1 0o meno dirette d’origine e d’ispira-
zione musulmana e su questa tematica sono stati versati i proverbiali fiumi
d’inchiostro. Ciononostante ad oggi, per quanto & dato sapere, non esiste uno
studio organico sullo sviluppo dell'idea del contrappasso nell’aldila in quel
d’Oriente e di come tale concezione si sia arricchita nel tempo fino a fare il
proprio ingresso trionfale nel pensiero escatologico occidentale proprio con
la Commedia di Dante. Scopo di questo studio e quindi tentare di seguirne le
tracce a ritroso nel tempo, attraverso le opere di quei letterati e mistici orien-
tali, primo su tutti Ibn Sina (Avicenna), che ne hanno sviluppato i temi e le
ricorrenze cosi a noi tanto familiari.

KEYWORDS: Dante, Islam, Contrappasso, Divina Commedia, Mistica, Corano, Su-
fismo.

ABSTRACT: Among the themes treated in the three cantos of the Comedy that
would find punctual correspondence in the texts of the Islamic tradition,
there is undoubtedly that of the law of retaliation in punishment. Since the
work of Palacios, there have been countless essays who have validated or dis-
proved the supposed dependence of Dante’s work on direct sources of Muslim
origin and inspiration, and the proverbial rivers of ink. Nevertheless, to date,
as far as is known, there is no organic study on the development of the idea of
retaliation in the afterlife in the East and how this conception has been en-
riched over time to make its triumphal entry into eschatological thought
Western precisely with Dante’s Comedy. The purpose of this study is therefore
to try to follow its traces back in time, through the works of those oriental
men of letters and mystics, first Ibn Sina (Avicenna), who developed the
themes and recurrences so familiar to us.

KEYWORDS: Dante, Islam, Retaliation, Divine Comedy, Mysticism, Qur'an, Su-
fism.
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Introduzione

Una volta il nostro vocabolario era pieno di “francesismi”, poiché il
francese, allora, era considerato la lingua colta, letteraria; poi, dopo la
Seconda Guerra Mondiale, tramonto ’astro della Francia e il suo ruolo
nella cultura (ormai assai piu tecnologica che letteraria!) fu assunto
dall'inglese. Leggete un giornale, un manifesto, ascoltate una trasmis-
sione alla televisione o un contenuto sul web: dovunque troverete “in-
glesismi” a non finire! E certuni persino orribili a vedersi...

Nel Medio Evo, ai tempi di Dante, la lingua araba rivesti, in Europa,
il medesimo ruolo che ha avuto il francese ieri e che ha I'inglese oggi
(e, da allora, molte parole arabe sono ancor vive nella nostra lingua
odierna: si pensi, ad esempio, ai vocaboli della chimica - come “zuc-

” o« ” o«

chero”, “soda”, “alambicco” e via dicendo -, a quelli della musica -
come “liuto”, “ribeca”, “chitarra”, “trovatore” da trb = musica' -, ecc.,
ecc.) ... allora, infatti, la cultura araba appariva meravigliosa, quanto
di meglio potesse esservi al mondo. Principale centro di irradiamento
di questa cultura (oltre alle Crociate, beninteso) fu la Spagna islamica.

Splendidi - a fronte delle cupe e rozze dimore europee - apparvero
agli occhi dei viaggiatori i palazzi dei Califfi e '’Alhambra di Granada; e
all'Universita islamica di Toledo accorsero, per imparare, le pit belle
menti d’Europa; tale cultura penetrd poi profondamente nella Francia
meridionale (specie in Provenza), nella corte siciliana di Federico II, nella
Toscana dei Medici e via dicendo; anche i monaci della celebre abbazia di
Cluny si piegarono a studiare i testi dei dotti sufi. E questo con buona pace
dei fautori del cosiddetto scontro delle civilta che, ancor’oggi, continuano a
considerare I'Occidente (comprendente 'Europa con I'aggiunta di Israele,
Nord America e parte dell'Oceania) come una sorta di blocco unitario dal
punto di vista culturale, ritenuto inconciliabile tanto con I'lslam quanto
con il Confucianesimo e accomunato da valori quali il liberalismo, I'indi-
vidualismo, la democrazia e altri valori condivisi considerati come diret-
tamente discendenti da supposte “radici giudaico-cristiane”.

Posto che, almeno per quanto concerne I'Europa - il Nord America
merita un discorso a parte, di cui non ci si occupera in questo contesto -

! Vedi Idries Shah, I Sufi: la tradizione spirituale del sufismo, Ed. Mediterranee,
Roma 2004, p. 172.
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sarebbe ben piu corretto parlare di radici “pagano-cristiane” dato il ca-
rattere politeistico (o enoteistico) dei popoli indoeuropei che occuparo-
no il suolo continentale a cavallo del III millennio a.C., e constatato il
fatto che I'accezione “cristiano” include gia al suo interno il portato te-
ologico del Vecchio Testamento, appare quantomeno fuorviante defini-
re “Occidente” un’area come quella mediterranea in cui il processo di
“occidentalizzazione” in non pochi casi & avvenuto con la forza, e dove
Cristianesimo e Islam, pur combattendosi, si sono reciprocamente in-
fluenzati.

Qui, per occidentalizzazione, si intende un processo/progetto di
omologazione culturale lungo le linee della moderna metafisica della
tecnica, che non ha risparmiato gli stessi miti del passato. 1l caso pit
eclatante, in questo senso, & quello dell’'Ulisse omerico/dantesco iden-
tificato in una sorta di Faust ante litteram (nel migliore dei casi) o di
prototipo dell'uomo moderno, espressione della suddetta civilizzazio-
ne della tecnica (nel peggiore dei casi). Questo mentre Odisseo, al con-
trario, € un uomo puramente tradizionale: un homo religiosus che, in
quanto tale, aspira semplicemente a vivere il pil vicino possibile al
centro del mondo. Lo stesso talamo nuziale a cui aspira a ritornare,
ricavato da un albero d'ulivo, lungi dall’essere immagine dell'uomo
che imprigiona e modifica la natura per i suoi scopi - come sostenuto
da taluni esponenti della cosiddetta “Scuola di Francoforte” - & sim-
bolo dell’Axis Mundi: quell’asse che non vacilla, in termini confuciani,
che collega direttamente la terra al cielo.

1l viaggio dantesco di Ulisse oltre le Colonne d’Ercole, al contempo,
¢ simbolo di una umanita, quella occidentale, giunta al tramonto (a
Ovest) della propria vita. Occidente, infatti, utilizzando un vocabola-
rio heideggeriano, € immagine dell’oscuramento del mondo e del de-
potenziamento dello spirito. Non sorprende, dunque, che un pensato-
re tradizionalista come René Guénon abbia collocato I'inizio del decli-
no occidentale pitt 0 meno nel medesimo periodo in cui Dante Alighie-
ri portd a compimento la sua grandiosa opera.’ E forse, lo stesso Dante
era gia consapevole del decadimento del proprio mondo. Per questo

2René Guénon, L'esoterismo di Dante [or. fr. L'ésotérisme de Dante, Ch. Bosse, Pari-
gi 1925], Piccola Biblioteca Adelphi, Milano 2001 (12% ed.).
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motivo attraverso la sua opera egli aspirava probabilmente a un ruolo
profetico, capace di rivitalizzare la cultura europea nella precisa con-
sapevolezza che, come nel caso dei poemi omerici, la poesia puo esse-
re sempre rivelazione religiosa. Questa, per citare ancora una volta
Heidegger, ¢ il miglior strumento per I'espressione della verita. Sotto
il senso letterale del racconto poetico, infatti, si nascondono spesso
un senso filosofico, teologico, politico e infine metafisico-esoterico.
La Divina Commedia non ¢ affatto estranea a una simile interpretazio-
ne o categorizzazione. Essa, come affermava il gia citato Guénon, & un’e-
popea gnostica che ha dimostrato I'esistenza di una tradizione iniziatica
prettamente occidentale, forse andata totalmente perduta con 'insor-
gere della modernita nei medesimi anni in cui venne scritta. Il viaggio
per i mondi sovrannaturali e simbolo dell’iniziazione alle verita divine.
1l motivo della discesa agli inferi, della purificazione e dell’ascensione al
cielo, inoltre, ritorna in tutte le dottrine tradizionali in quanto la meta-
fisica pura non & mai né cristiana, né islamica, né pagana, ma semplice-
mente universale. Cid premesso, sorge spontanea una domanda: la cul-
tura islamica ha influenzato Dante e, in particolare, la Divina Commedia?

La ricerca sulle influenze islamiche

[ pit, a tale quesito rispondono affermativamente; anzi alcuni giungo-
no ad asserire che Dante avrebbe conosciuto 'arabo, si che il famoso e
misterioso verso «Papé Satan, papé Satan aleppe» (Inferno VII, 1) altro
non sarebbe che la trascrizione dell’arabo “Bab ash-Shaytan, bab ash-
Shaytan, alabba”, che vuol dire: “E la Porta di Satana, & la Porta di Sata-
na, fermati!” (ovvero: “allontanati, fuggi!”).’

Vi furono anche opere arabe - assai simili, nell'impostazione, alla
Divina Commedia - che trovarono ampia diffusione in Europa in versio-
ni latine e provenzali (e quindi agevolmente leggibili da Dante, anche
se non avesse conosciuto 'arabo). Gia nel 1919, anno importante in
quanto precede di due anni la celebrazione del VI centenario della
morte di Dante Alighieri, I'arabista (e non un dantista!) spagnolo Don
Miguel Asin y Palacios pubblico uno studio dal titolo La escatologia mu-

3 Armando Troni, “Un verso arabo nella Divina Commedia”, in Annali della
Accademia del Mediterraneo 2/1954, pp. 97-100.
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sulmana en «La Divina Comedia» in cui si faceva aperto riferimento al
fatto che il viaggio mistico nell’aldila si ritrova da piu parti nella cul-
tura islamica e al fatto che Dante, in un modo o nell’altro, potesse es-
sere a conoscenza di queste tradizioni.*

La tesi di questo libro suonera all’orecchio di qualcuno come un sacrile-
gio artistico, o forse disegnera sorrisi ironici sulle labbra di parecchi, i
quali credono ancora nell’ispirazione dell’artista come un fenomeno so-
prannaturale, indipendente da ogni studio imitativo di modelli altrui.®

Cosi esordisce Palacios nell'introduzione alla sua opera. Il corposo stu-
dio si proponeva, all’epoca, di indagare da una prospettiva quantomai
originale il capolavoro del Sommo. Le adesioni e le repliche furono nu-
merose e lo stesso Asin Palacios ne diede un ragguaglio puntuale in un
volumetto, intitolato Historia y critica de una polémica, uscito nel 1924.°

* Miguel Asin Palacios, La escatologia musulmana en la Divina Comedia, Impr. de
E. Maestre, Madrid 1919. Don Miguel Asin y Palacios (Saragozza, 5 luglio 1871 -
San Sebastidn, 12 agosto 1944) & stato uno storico, arabista, religioso lessicografo
spagnolo. Intraprese la carriera ecclesiastica e venne ordinato prete nel 1895, li-
cenziandosi in teologia nel seminario di Saragozza. Nella Facolta di Lettere e Filo-
sofia, in cui si addottord nel 1896, fu allievo dell’arabista Julidn Ribera Tarrago,
che lo avvio alla metodologia seguita dalla scuola orientalistica spagnola di Fran-
cisco Codera Zaidin, cattedratico di arabo nella Universidad Central. Consegui nel
1903 la cattedra di Arabo nell’Universita Complutense di Madrid. Diresse la Real
Academia de la Lengua Espafiola. Dette grande impulso agli studi arabistici dalla
sua cattedra universitaria e dalla rivista arabistica che fondo nel 1933: al-Andalus
(che decenni pil tardi avrebbe cambiato il proprio nome in al-Qantara). Oltre a
numerose altre iniziative culturali fondd la Escuela de Estudios Arabes. I suoi
principali lavori sono Averroismo teoldgico en Santo Tomds de Aquino (1904) e La esca-
tologia musulmana en la Divina Comedia (1919). Altra opera di grande interesse & El
Islam cristianizado (1931), in cui Asin Palacios mette in luce 'ascendenza cristiana
nei confronti della mistica di Ibn Masarrah e di Ibn Tufayl; La espiritualidad de Al-
gazel y su sentido cristiano (1934), nella quale egli mostrd I'ascendenza cristiana
nella teologia di al-Ghazali. Come linguista e lessicografo, ¢ importante il suo Glo-
sario de voces romances registradas por un botdnico hispano-musulmdn (siglos XI-XII).

5 M. Asin Palacios, Dante e l'Islam, cit., p. 9.

¢ M. Asin Palacios, Historia y critica de una polémica, nuova ed. Escuelas de Estu-
dios Arabes, Madrid-Granada 1943; 1° ed. it., Pratiche Editrice, Parma 1994.
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I primi commenti fanno capo a studiosi orientalisti che ne ricono-
scono i meriti: l'orientalista Louis Massignon per primo,’ 'arabista Giu-
seppe Gabrieli® (che in seguito, sul finire dello stesso anno, cambiera
posizione)® e liranista Italo Pizzi.'® Non si fecero attendere le prime
critiche negative, inaugurate da uno dei maggiori dantisti italiani, Pio
Rajna," subito seguito da Ernesto Giacomo Parodi.'? Ma la critica piu
serrata proverra dalle pagine della rivista diretta da Benedetto Croce,
La Critica di Napoli, ad opera dell’illustre dantista Francesco Torraca.”
E lavolta poi dell’esperto arabista Carlo Nallino' seguito dall’'interven-
to decisamente controcorrente di Alessandro Bonucci,"® dettato forse
da animosita nei confronti del Torraca, ripreso poi dallo storico delle
religioni Giorgio Levi della Vida.*® Trascorso il centenario, solo un arti-
colo, anche questo critico nei confronti di Palacios, verra pubblicato
nel 1923 ad opera del noto dantista e medievalista Bruno Nardi,"” che
riprende tali riserve in un saggio del 1930." Segue, tre anni dopo, un

7 Louis Massignon, Les recherches d’Asin Palacios sur Dante: le problem des influences
musulmanes sur la Chrétienté médiévale et les lois de I'imitation littéraire, in “Revue du Monde
Musulmane” XXXVI/1919, ora in L. Massignon, Il soffio dell’Islam. La mistica araba e la
letteratura occidentale, trad. e cura di Andrea Celli, Medusa, Milano 2008, pp. 59-90.

® Giuseppe Gabrieli, “Nuove fonti della Divina Commedia. Dante e il pensiero
musulmano”, in Corriere d’Italia, 11 marzo 1919.

° G. Gabrieli, Intorno le fonti orientali della Divina Commedia, Roma 1919.

0 Ttalo Pizzi, “Linfluenza araba in Dante”, in Giornale storico della letteratura
italiana XVII1/1919.

1 Pio Rajna, Dante e i romanzi della tavola rotonda, Nuova Antologia, Firenze 1919.

2 Ernesto Giacomo Parodi, “Fonti arabe della Divina Commedia?”, in Il Marzoc-
co XXV, 18, 2 maggio 1920, p. 1.

13 Francesco Torraca, “I precursori di Dante”, in La Critica XVIII, 1/1920, pp. 50-52.

4 Carlo Nallino, “Linfluenza islamica sulla letteratura occidentale”, in Rivista
di studi orientali VIII1/1921.

15 Alessandro Bonucci, “Nuovi studi sulla Divina Commedia”, in Rivista di studi
filosofici 11/1921.

16 Giorgio Levi della Vida, “Dante e I'islam secondo i nuovi documenti”, in Ri-
vista di cultura X/1921.

Y Bruno Nardi, “Intorno al sito del purgatorio e al mito dantesco dell’'Eden”, in
Giornale Dantesco XXV /1923.

18 B, Nardi, Saggi di filosofia dantesca, Soc. ed. Dante Alighieri, Milano 1930.
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altro articolo favorevole alle tesi di Palacios,' per poi seguire un lungo
silenzio dovuto al secondo conflitto mondiale.

Dopo una lunga pausa, interrotta dallo stesso Palacios che nel 1943
ripubblica la sua ricerca con annessa una corposa appendice, Historia y
critica di una polemica, di risposta alle principali obiezioni provenienti dai
critici italiani, nel 1949 avviene una clamorosa scoperta. Viene ritrovato
quasi contemporaneamente sia da Enrico Cerulli® che da José Mufioz
Sendino,” entrambi orientalisti, cio che in seguito & stato definito “I'anel-
lo mancante” alle tesi di Palacios. I due, infatti, pubblicarono le versioni
latina e antico-francese del Liber Scale Machometi, o Le Livre de I'Echelle de
Mahomet, conservate rispettivamente presso la Bibliothéque Nationale di
Parigi e la Bodleian Library di Oxford. Entrambe le versioni furono redatte
nel 1264 da Bonaventura da Siena - all’epoca notaio di re Alfonso X di
Castiglia, detto “il Savio” - il quale a sua volta le trasse da una versione
spagnola dell’'originale arabo fatta commissionare nello stesso anno dallo
stesso sovrano castigliano a un medico ebreo, tale Abraham Alfaquim.?

Dante conobbe quest’opera, che, a quanto pare ebbe una qualche
circolazione visto che Fazio degli Uberti, poeta toscano della genera-
zione successiva a quella di dante e nipote del celebre Farinata, la men-
ziona nel Dittamondo, che pero ¢ del 1360 ca., data piuttosto alta per
sostenere la possibilita che Dante lo conoscesse. Sendino, appoggiato
da diversi suoi connazionali, credette d’aver dato la prova definitiva
della fondatezza delle tesi del Palacios, arrivando addirittura a trattare
Commedia e Libro della Scala rispettivamente in termini di copia e mo-
dello. Cerulli, al contrario, seguito sostanzialmente anche lui dalla cri-
tica italiana, si dimostrd molto pit prudente annoverando anche le
fonti musulmane, oltre a quelle bibliche e classiche, come concorrenti
alla genesi dell’'opera dantesca. Stranamente, pero, non vi fu seguito

1 C. Luciani, “Dante e I'lslam”, in Il lavoro fascista anno XI, n. 254, Roma 29 set-
tembre 1933.

2 Enrico Cerulli, Il Libro della scala e la Questione delle fonti arabo-spagnuole della
Divina Commedia, Biblioteca Apostolica Vaticana, Citta del Vaticano 1949.

1 José Mufioz Sendino, La escala de Mahoma, Ministerio de Asuntos Exteriores,
Madrid 1949.

2 Valeria Pucciarelli, Dante e I'lslam. La controversia sulle fonti escatologiche musulma-
ne della Divina Commedia, Irfan Edizioni, San Demetrio Corone 2017, pp. 48-49.
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alle tesi dei due. Cerulli torno in seguito sul problema nel 1972; a quel
punto si riaccese la polemica che vide questa volta calare in campo
orientalisti quali Francesco Gabrieli il quale, fin dalla prima apparizio-
ne del libro di Cerulli, si disse persuaso che Dante conoscesse il Libro
della Scala, che aveva il vantaggio di presentare in un testo unico tutto
il materiale che la ricerca di Asin ricostruiva in forma frammentaria.

Devono passare ancora poco pit di dieci anni prima che la questio-
ne delle fonti islamiche nell’opera di Dante venga ripresa in mano con
rinnovata forza. A farlo, stavolta, la studiosa Maria Corti che, nel con-
fermare la presenza della fonte del Libro della Scala, indico un anello di
trasmissione importante, e cioé Brunetto Latini che fu ambasciatore
presso Alfonso il Saggio, e dalla Spagna avrebbe portato a Firenze le
traduzioni di Bonaventura da Siena.” I conti tornavano ed era tutto
chiaro: la tesi di Asin Palacios poteva considerarsi accettabile nella sua
sostanza se non nella presentazione. Ma ecco che con gran boato riap-
pare in traduzione italiana e le tesi originarie di questa polemica sono
tornate alla ribalta. La casa editrice parmense Pratiche ha pubblicato
nel 1994 una traduzione in italiano dell’opera di Asin e I’ha accompa-
gnata con il volumetto dedicato alla “storia della polemica” dello stes-
so Asin, il tutto con I'autorevole prefazione di Carlo Ossola.*

3 Su tutti questi studi relativi alle piti recenti prese di posizione orientano i con-
tributi di V. Contarino, “Dante and Islam: History and Analysis of a Controversy”, in
Dante Studies 125/2007, pp. 37-55; D. De Martino, “Influenze islamiche sulla Comme-
dia: una ricerca non conclusa”, in F. Crevatin (a cura di), Squardi sull’aldila nelle culture
antiche e moderne, Universita degli Studi di Trieste, Trieste 2015, pp. 83-96; Attar Sa-
mar, “An Islamic Paradiso in a Medieval Christian Poem? Dante Divine Comedy Revis-
ited”, in S. Glinther & T. Lawson, (a cura di), Roads to Paradise: Eschatology and Concepts
of the Hereafter in Islam. II, Continuity and Change. The Plurality of Eschatological Rep-
resentations in the Islamicate World Thought, Brill, Leiden-Boston 2017, pp. 891-920. Ma
¢ fondamentale, anche per la difesa delle tesi di Asin, la postfazione di Carlo Saccone
alla traduzione a cura di Roberto Rossi Testa de Il libro della scala di Maometto, Studio
Editoriale, Milano 1991, e poi Mondadori, Milano 1999; dello stesso C. Saccone (a cura
di), Sguardi su Dante da Oriente, Edizioni dell'Orso, Alessandria 2017.

% Miguel Asin Palacios, Dante e I'Islam. L'escatologia islamica nella Divina Comme-
dia, trad. di R. R. Testa e Y. Tawfik; intr. di C. Ossola, Pratiche, Torino 1994, vol. I,
pp- 162 e sgg. A questo volume viene unita come vol. I la traduzione della Historia
y critica de una polémica, uscita indipendentemente nel 1924.
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Lopera ha avuto tanto successo di pubblico che ¢ stata riproposta
nel 2005 da Il Saggiatore. Poco importava che il contributo filologico del
libro fosse stato messo in discussione da autorevoli orientalisti, disposti
in linea generale a vedere I'influenza islamica nella Commedia. Il lavoro
del prelato spagnolo era cosi ricco di materiali che offriva a tutti i ricer-
catori di fonti almeno una qualche scusa o appiglio per corroborare la
tesi che Dante conosceva in modo “capillare” le tradizioni escatologiche
islamiche.” Ma il fatto che il Libro della Scala abbia almeno una “struttu-
ra” generale abbastanza simile a quella del viaggio dantesco scandito
nelle tappe successive di Inferno, Purgatorio e Paradiso, parrebbe non
costituire per i piti una prova sufficiente per affermare che anche tutto
cio che accade in quel viaggio sia da considerare possibile fonte della
Commedia. E necessario quindi trovare una caratteristica, una cifra, un
“marchio di fabbrica” che possa provare che almeno in quell’aspetto
'opera dantesca & debitrice anche, ma non solo, del sostrato culturale
proveniente dall’altra sponda del Mediterraneo. Gia, ma quale?

Il viaggio notturno

Prima di affrontare I'indagine, ¢ utile a nostro avviso delinearne il
campo. Parliamo di viaggi. E nella fattispecie di viaggi oltremondani.
La letteratura ne ¢ piena, e se c’¢ un archetipo letterario che ha co-
stellato la storia dell'umanita e proprio quello del viaggio agli Inferi
(catabasi) fatto da chi & ancora in vita.? Anche la tradizione islamica ne
vanta uno: il cosiddetto isr@> wa-mi‘rdj (z»==s 1»!). Con tali parole ci si
riferisce rispettivamente a un miracoloso viaggio, avvenuto nell’arco
di una singola notte, del profeta Muhammad (Maometto)? in sella a

% Basti un solo esempio: il “lavaggio del cuore” del Profeta diventa la fonte del
gesto di Maometto che si squarcia il petto nel ventottesimo canto dell’Inferno.

2 Numerosissimi sono gli esempi di catabasi (dal greco katdfacig “discesa”, da
Kata- “gitt” e Patvw “andare”), a partire dalla mesopotamica Discesa di IStar negli Inferi
a quella di Ulisse, Eracle, Orfeo, Teseo, Enea, Giacobbe, Ezechiele, S. Paolo. Numerosi
altri esempi si ritrovano nella religione egizia, nell'induismo, nel buddismo, nella reli-
gione norrena, nel mandeismo e nei corpus mitologici giapponese, mongolo, maya,
nativo americano e yoruba.

77 “Maometto” & la volgarizzazione italiana fatta in etd medievale del nome
“Muhammad”. La parola deriva dall’arabo muhammad, (2=, “grandemente loda-
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Burag® (isra’) e della sua successiva ascesa al Cielo (mi‘rdj), con la vi-
sione delle pene infernali e delle delizie paradisiache riservate a dan-
nati e beati, fino alla finale ascesa e accostamento a Iddio I’Altissimo,
che diede al profeta I'ordine delle cinque preghiere (salat) giornaliere,
pratica costituente uno dei cinque pilastri dell’Islam.

to”), participio passivo di 2¢ forma (forma intensiva) della radice [h-m-d] (lodare).
Lorigine dell’adattamento italiano del nome é rintracciabile nell’opera di Giovan-
ni Damasceno, il De haeresibus (Iepi aipéocwv, “Peri hairésedn”) ove il nome del
profeta dell’Islam appare in lingua greca come Mdue§ (Mdmed) o Mau§ (Mamed)
(ed. Jacques Paul Migne, Patrologia Greca, voll. 94-95, 765, Atene 1883) o anche
Mwdued (Mdameth) (Codex Colbertino 4753, Migne, Patrologia Greca CXXXIX,
1099). Nonostante alcuni studiosi, come il francese M. Masson, siano dell’idea che
il nome latinizzato derivi da una storpiatura fatta in senso spregiativo, & opinione
dei piui rintracciarne I'origine nella variante berbera di tale nome, giunta fino a
noi attraverso la Spagna islamica. Georges S. Colin, “Note sur l'origine du nom de
«Mahomet»”, in Hespéris (Archives berbéres et Bulletin de I'Institut des Hautes-Etudes
marocaines) 1 (1925), p. 129, osservava come questo tipo d’adattamento fonetico
trovasse una spiegazione in un passaggio della sintesi fornita da Ibn ‘Ardan del
suo trattato sul matrimonio, intitolato Mugni¢ al-Muhtdj fi adab al-zawaj, in cui av-
vertiva dell’'uso che, nel dare al neonato il nome venerato di Muhammad, lo si
“sfigurasse con una vocalizzazione della prima consonante mim in a e della conso-
nante hd in u” tanto che - nota Colin - nel XIV secolo i Berberi Ghumara avevano
l'abitudine d’impiegare la forma *Mahummad e *Mahommad (facilmente trasfor-
mabili in Mahoma nell’ambiente nordafricano, che aveva stretti e secolari vincoli
con al-Andalus). Cosi facendo, sostiene Colin, si evitava il rischio che il bambino,
che portava lo stesso nome del Profeta, mostrasse sciaguratamente nel crescere
scarse qualita o addirittura veri e propri difetti caratteriali, tali da invalidare la ba-
rakah (benedizione) che s’accompagnava al nome “Muhammad”. Colin commenta
come anche i Cinesi seguissero la stessa logica, impiegando “rovesciati (renversés)
alcuni caratteri dichiarati tabl”. In questa sede, per motivi di coerenza e corret-
tezza filologica, useremo la dizione originale araba.

2 Buraq (o burak; ar.: 3_» “lampo”, sebbene non sia mancato chi, come E. Blo-
chet, ha riferito il nome alla parola persiana barag “destriero”), secondo la tra-
dizione islamica, & un destriero mistico venuto dal paradiso islamico, destinato
alla cavalcatura dei vari profeti, specie di Muhammad; soggetto iconografico fre-
quente nell’arte islamica, col passare del tempo questa creatura ha assunto - nel-
le raffigurazioni - la foggia di un cavallo alato dalla testa di donna e la coda da
pavone. Buraq avrebbe portato in precedenza anche Tbrahim (Abramo), quando il
Patriarca si reco alla Mecca in visita al figlio Isma‘il (Ismaele).
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Di tale esperienza abbiamo alcuni accenni in Corano 17, 1:

4 AT U8 T LT sl ) Al st i Sl siay (050 Gl sty
(pemill sl 50 837Uz
{Gloria a Colui Che di notte trasporto il Suo servo dalla Santa Moschea alla
Moschea remota, di cui benedicemmo i dintorni, per mostrargli qualcuno dei
Nostri segni. Egli & Colui Che tutto ascolta e tutto osserva}

Il tema poi & ripreso in Corano 17, 60; 53, 1-18 e 81, 19-25. Tale viaggio
oltremondano fa seguito a tutt’una serie di eventi nefasti per I'Inviato
di Allah, dalla cacciata dall’oasi di T2’if, dov’era andato per diffondere
la nuova fede, alla morte dello zio Ab{i Talib e dell’amata moglie Kha-
dijah; ragion per cui, quest’annata, il 619 d.C., venne definita “'anno
del dolore”. Secondo la tradizione, alla richiesta di un segno forte da
parte del Profeta che si sentiva abbandonato, Allah rispose facendogli
vivere 'anno seguente I'esperienza soprannaturale di cui sopra.

A questi accenni coranici fa seguito un corpus di testi letterari che
tentarono di descrivere tutte le fasi del viaggio cosi come tramandate dal
Profeta il mattino dopo alla cugina Umm Han#. I primi furono gli ahadith?
i cui principali trasmettitori furono Anas ibn Malik® e Ibn ‘Abbas.** Que-
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# PL. di hadith (ar.: £ws), sono tradizioni (lett. “racconti””) di valore giuridico e
religioso, spesso collegate alla vita e alle opere del Profeta. In genere trattasi di singoli
aneddoti di alcune righe sulla vita di Muhammad, ma hanno un significato molto pitt
importante perché sono parte costitutiva della cosiddetta Sunnah, la seconda fonte
della Legge islamica (Shari‘ah) dopo lo stesso Corano. Esistono milioni di ahadith, clas-
sificati per isnad (catena di trasmissione) ed affidabilita. T dotti musulmani li hanno
definiti: “quello che Muhammad ha detto, ha fatto o visto che qualcuno stava facendo qualco-
sa, quindi con il suo silenzio lo ha approvato e non ha avvertito la persona in questione.”

% Anas ibn Malik ibn Nadr al-Khazraji al-Ansari (Medina, 612 - Bassora, 709 o
711), figlio di Umm Sulaym Rumaysa bt. Milhan, appartenente al clan dei Banu
Najjar dei Banu Khazraj, e di Malik ibn Nadr, fu uno dei primi sahabah (compagni)
del Profeta. Tramando 1286 *ahdadith, la maggior parte dei quali si trova nel Musnad
di al-Tayalisi e nel Musnad di Ahmad b. Hanbal.

*t ‘Abd Allah ibn ‘Abbas b. Abd al-Muttalib (Medina, 618 0 619 - Ta'if, 687 0 688) &
stato un cugino paterno del Profeta. E grandemente rinomato non solo in quanto com-
pagno di spicco, ma perché fu tradizionista ed esegeta coranico particolarmente appro-
fondito, diventando senza dubbio la massima autorita per quanto riguarda il primissimo
Islam e per la sua profonda conoscenza della Sunnah del cugino Muhammad.
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ste sentenze profetiche vennero raccolte nelle opere di at-Tabari,* al-
Bukhari,® Ibn Ishag* e Ahmad ibn Hanbal® fra gli altri. C’e da dire che

32 Abli Ja“far Muhammad ibn Jarir at-Tabari (Amol, 839 - Baghdad, 17 febbraio 923) &
stato uno storico, teologo e astrologo persiano, considerato dalla maggioranza degli stu-
diosi orientalisti (tra cui Chase F. Robinson, Islamic Historiography, Cambridge University
Press, Cambridge 2003, p. 35) scrive: «Certainly anyone who has written history can only mar-
vel at the variety and number of al-Tabari sorces: by any reasonable standard, he was an extraor-
dinarily resourceful scholar»; e ancora. op. cit., p. 36: «And althought al-Tabari was certainly an
indefatigable collector, he was much more than that») il massimo annalista musulmano («[He]
is most famous as the supreme universal historian and Qur’an commentator of the first three or
four centuries of Islam», scrive Clifford Edmund Bosworth sul lemma che lo riguarda
sull’Encyclopaedia of Islam. Si veda anche A. A. Duri, The Rise of Historical Writing Amongs the
Arabs, Princeton University Press, Princeton 1983, p. 69, ed. e trad. L. 1. Conrad dall’arabo
Bahth fi nash’at Glm al-ta’rikh ‘inda l-‘Arab, Beirut, 1960, che afferma: «... represents the hi-
ghest point reached by Arab historical writing during its formative period»), assunto come ine-
vitabile riferimento da tutti gli storici a lui posteriori per quanto riguarda la storia dei
primi tre secoli circa dell'Islam, nonché per le narrazioni relative alla storia del mondo
anteriore alla Rivelazione di Muhammad, risalenti addirittura all'epoca della creazione.

%3 Muhammad ibn Isma‘il al-Bukhari (Bukhara, 20 luglio 810 - Khartank, 1° settem-
bre 870) fu un precocissimo studioso di hadith che si dice egli avesse cominciato a stu-
diare fin dall’eta di 10 anni. Il suo talab al-lm (“ricerca della conoscenza”)” - il percorso
formativo cioé dedicato all’acquisizione delle diverse tradizioni che compongono la
Sunna del profeta Maometto, dei suoi Compagni e Seguaci e, in genere, dei musulmani
di buona fama e scienza - lo porto tra I'altro a percorrere I'Egitto, il Khorasan, la Tran-
soxiana e la Siria. Il frutto del suo enorme lavoro fu Al-Jami‘al-Sahih (“La sana raccolta”,
“La raccolta corretta”), che senza alcun dubbio costituisce une delle piti importanti
opere religiose islamiche seconda solo al Corano, ritenuto di origine divina (nonostan-
te si sappia che sia stato realizzato da una collezione di frammenti di citazioni di
Muhammad dopo la sua morte) dalla religione islamica.

3 Abii ‘Abd Allah Muhammad ibn Ishaq ibn Yasar al-Muttalibi (Medina, 704 -
Baghdad, 761 o 767) & stato uno storico arabo. Collezionista di tradizioni orali
(khabar), Ibn Ishaq sara il primo a metterle per iscritto in quella che sara la prima
biografia riguardante il profeta Maometto.

Pervenutaci in una versione riveduta da Ibn Hisham, la sua opera biografica
s'intitola Sirat Rasilu Allah (“Vita dell'Inviato di Dio”) o As-Sirat an-Nabawiyyah
(“Vita profetica”, 2 voll., M. as-Saqqa, I. al-Abyari e A. Sibli (edd.), Mustafa al-Babi
al-Halabi, 1T ed., 11 Cairo 1955).

35 Ahmad ibn Hanbal al-Dhuhli (Baghdad, 780 - Baghdad, giugno 855) & stato
un teologo e giureconsulto arabo, fondatore di una delle quattro grandi scuole
giuridiche sunnite (madhahib, ar.: «»1x), quella hanbalita.
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I'ambiguita del resoconto della straordinaria esperienza narrata non
fece capire ai testimoni presenti se il Profeta si stesse riferendo a una
sua esperienza reale o a una di tipo mistico. Per lungo tempo - quasi
due secoli - 'ambiguita non si dissolse e non mancarono esimi studio-
si di scienze islamiche (at-Tabari e al-Bukhari su tutti) che pensarono
che la narrazione avesse un significato prettamente esoterico-simbo-
lico e che fosse quindi una “visione” (rw’yah) da interpretare.*® Alla
fine, tuttavia, prevalse 'orientamento opposto sicché, a tutt'oggi, e
diventato atto di fede (‘agidah) riferirsi a tale esperienza come a un
fatto realmente accaduto.

Successivamente, € il turno del filone popolaresco ad impossessar-
si del racconto, sul quale ha saputo elaborare una letteratura, sul ver-
sante colto, di altissima poesia.”” Grazie a ci0, la narrazione si diffuse
in tutto il mondo islamico e non solo. Nella Spagna musulmana, di
essa vennero a conoscenza anche gli ambienti cristiani dei Mozarabi,*
che ne riprodussero presto versioni negli idiomi volgari proto-spa-
gnoli, chiamandoli “Libri della Scala” (nel senso di “scalata” al Cielo).
Da qui trasse origine una vastissima letteratura nelle altre lingue ne-
o-latine, germaniche e slave. Fra questi, appunto, il controverso “anel-
lo mancante” di cui sopra.

Tutte queste opere presentano uno schema comune del viaggio
soprannaturale: una prima parte dedicata al viaggio notturno (isra@’),

36 1l miracolo voluto da Dio (che, essendo Onnipotente, non conosce limiti alla
Sua Volonta) sarebbe proprio quello di aver permesso al Suo Profeta ultimo qual-
cosa di straordinario, ma I'ineffabilita della visione non rende possibile che questa
sia razionalmente descritta e immaginata, si da costringere a espressioni dalle
forti coloriture poetiche e simboliche. Il settimo cielo, dove Muhammad contem-
plerebbe la Maesta divina, presso la sidrat al-Muntaha ‘inda-ha jannatu I-Mawa (“il
loto di al-Muntaha presso cui ¢ il Giardino di al-Mawa”), & chiaramente un’e-
spressione mistica, sulla quale, infatti, non pochi sufi a lungo e profondamente
discetteranno.

%7 Cesare Segre, “Prefazione”, in Il viaggio notturno e l'ascensione del profeta nel
racconto di Ibn ‘Abbas, 1. Zilio-Grandi (a cura di), Einaudi, Torino 2010, p. vii.

38 1l mozarabo (proveniente dall’arabo musta‘rib, ar.: < 2, che vuol dire “ara-
bizzato”), era il cristiano che viveva nei domini musulmani della Penisola Iberica
in qualita di dhimmi (suddito non-musulmano di un’entita politica governata dalla
shari’ah) durante il periodo che va dall’VIII al XV secolo.
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che segue una traccia orizzontale, dove I'Inviato, dopo esser stato
svegliato all'improvviso nel cuore della notte da un angelo, in groppa
a Buragq, cavallo (o qualcosa di simile) dalla testa umana, viene tra-
sportato “dal Tempio Santo al Tempio Ultimo”, identificati poi nella
Ka‘bah della Mecca e nella Spianata del Tempio di Gerusalemme
(dove, in effetti, fu poi costruita la moschea detta al-Agsa, cioé “ulti-
ma”); nella seconda parte Muhammad, guidato dall’arcangelo Ga-
briele, in un’ascesa verticale (mi‘rdj) sale per la scala di Giacobbe e
attraversa verticalmente i sette cieli partendo appunto dalla Moschea
“Ultima”. Li incontra rispettivamente prima Giovanni Battista
(Yahya) e Gesu (‘Isa) nel primo cielo, poi Giuseppe (Yiisuf) nel secon-
do cielo, Idris (Enoch?) nel terzo, Hariin (Aronne) nel quarto, Miisa
(Mose) nel quinto, Ibrahim (Abramo) nel sesto cielo, Adam (Adamo)
nel settimo.” Il Profeta venne ammesso infine al supremo cospetto
divino, alla distanza di “due archi e meno ancora” (fa-kana gqaba qaw-
sayni aw adna),”® con cio realizzando - per volere insondabile di Iddio
- I'impresa impossibile agli uomini di vedere, con i limitati occhi ter-
reni, l'infinita della Sua Maesta.

Fin qui i fatti. E, come chi ha una discreta infarinatura dei contenu-
ti della Commedia pud constatare, cosi come si possono notare rasso-
miglianze, altrettanto si possono notare divergenze. Una fra tutte:
siamo abituati a immaginare un inferno sotterraneo, foggiato sul mo-
dello dell’oltretomba pagano e virgiliano, cui si contrappone un para-
diso celeste, con eventuale funzionalizzazione dei sette cieli.*' Per
contro, in alcuni resoconti musulmani* il paese delle sofferenze in-
fernali si trova nella “settima terra inferiore”, ma & stranamente visi-
bile dai cieli (esattamente dal quinto) che vedono I'ascensione di
Muhammad sino a Iddio. Fra gli studiosi le ipotesi sulle somiglianze
fra Mi‘raj e Commedia sono spaziate, quindi, dal puro caso dovuto al
comune bagaglio culturale che affonda in archetipi che si perdono

% Uordine dei Profeti appare con delle varianti a seconda dei testi; vedi C. Se-
gre, Prefazione cit., p. ix.

40 Corano 53, 9.

#1C, Segre, Prefazione cit., p. ix.

42 Cfr. su tutti, Il viaggio notturno e lascensione del profeta nel racconto di Ibn ‘Abbas, cit.
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nella notte dei tempi o che traggono origine dalla Bibbia alla “interdi-
scorsivita” fino all'imitazione vera e propria.*

Pare quindi pacifico il fatto che, se proprio I'influenza islamica
sull’opera dantesca non puo e non deve vedersi come esclusiva, perlo-
meno in alcuni in alcuni tratti sembrerebbe esserne dipendente, sep-
pur in maniera indiretta. E il fatto che Dante nella redazione della sua
opera magna possa aver attinto oltre che da fonti giudaico-cristiane e
classiche anche, ma non solo, da fonti arabo-islamiche, ne dovrebbe
accrescerne la grandezza agli occhi dei pit piuttosto che diminuirla. E
quindi la ricerca andrebbe piu giustamente indirizzata verso quegli
aspetti della Commedia che strizzano I'occhiolino alla tradizione isla-
mica, direttamente o indirettamente, invece che sull’opera in sé.

1l contrappasso

Fra i temi trattati nelle tre cantiche della Commedia che troverebbero ri-
scontro puntuale nei testi della tradizione islamica, c’¢ indubbiamente
quello della legge del contrappasso nelle pene. Ad oggi, per quanto ci &
dato sapere, non esiste uno studio organico sullo sviluppo dell’idea del
contrappasso nell’Aldila in quel d’Oriente e di come tale concezione si sia
arricchita nel tempo fino a fare il proprio ingresso, o meglio rientro, trion-
fale nel pensiero escatologico occidentale proprio con ‘opera dantesca.

1l “contrappasso” (dal latino contra e patior, “soffrire il contrario”)
¢ un principio che regola la pena che colpisce i rei mediante il contra-
rio della loro colpa o per analogia a essa, le cui radici teoriche affonda-
no nella tradizione antica della legge del taglione.** Nel De Contemptu

3 Maria Corti, La Commedia di Dante e l'oltretomba islamico, in «Belfagor», L,
1995; ora si legge in M. Corti., Scritti su Cavalcanti e Dante. La felicita mentale. Percorsi
dell'invenzione e altri saggi, Einaudi, Torino 2003, pp. 365-379.

# Celebre quanto sostenne Ugo Foscolo, “Secondo articolo della Edinburgh
Review (settembre 1818)”, in U. Foscolo, Studi su Dante. Parte prima, a cura di G. Da
Pozzo, Le Monnier, Firenze 1979, pp. 56-145 (Edizione nazionale delle Opere di Ugo
Foscolo, ix.1), p. 64: «Dante either profited by all or by none», e p. 68: «There are involun-
tary plagiarism, which no writer can wholly avoid; - for much of what we think and express
is but a new combination of what we have read and heard».

Lo scrittore e filosofo latino Seneca fa uso della legge del contrappasso nella
sua satira Apokolokyntosis, allorché I'imperatore romano Claudio nell’oltretomba
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Mundi di papa Innocenzo 111, al secolo Lotario dei Conti Segni, il ponte-
fice spiega la pena del contrappasso riferendosi alla fine di Sodoma.*
Inoltre, Tommaso d’Aquino nella sua Summa Theologiae propone una
definizione teorica del contrappasso:

1l contrappasso implica parita di compenso tra ciod che & subito [pas-
sione] e un’azione precedente, e di esso si parla in senso proprio so-
prattutto negli atti ingiuriosi con cui uno colpisce la persona del pros-
simo: p. es., se uno percuote, [il contrappasso vuole] che sia percosso
a sua volta. E questo tipo di giusto, o di diritto, & determinato dalla
legge in Es 21 [23]: Rendera vita per vita, occhio per occhio... E poiché
anche I'impossessarsi della roba altrui & un agire, si parla di contrap-
passo secondariamente anche in questi casi: cioé per il fatto che chi ha
danneggiato viene a subire lui stesso un danno negli averi. E anche di
questo si parla nell’antica legge, in Es 22 [1]: Se uno ruba un bue o una
pecora, e li scanna o li vende, dara come indennizzo cinque buoi per il
bue e quattro pecore per la pecora. [...] Ora, in tutti questi casi, in base
alla giustizia commutativa, il compenso deve essere fondato sull’equi-
valenza, in maniera cioe che la passione che si subisce equivalga all’a-
zione compiuta. Ma non sempre essa sarebbe equivalente se uno si li-
mitasse a subire cio che lui stesso ha fatto. Se uno, p. es., avesse dan-
neggiato con ingiurie una persona superiore, la sua azione rimarrebbe
piti grave della passione da lui subita. E cosi chi percuote il principe
non viene semplicemente ripercosso, ma viene punito molto pit gra-
vemente.*’

viene affidato a uno dei suoi liberti. I contrappasso, in questo caso, risiede nel
fatto che Claudio aveva fama di esser vissuto in mano dei suoi potenti liberti. Si
evidenzia il fatto della ritorsione su sé stessi e sui propri punti deboli effetti da
malinconie. Il contrappasso risiede anche nel fatto che Claudio viene condannato
a giocare a dadi, contenuti in un bussolotto forato: Claudio amava, infatti, il gioco
dei dadi e, poiché era I'imperatore e barava in certi casi, vinceva sempre. Ora vie-
ne condannato a perdere per I'eternita.

% De Contemptu Mundi (sive De Miseria humane conditionis) - Libro Secondo: «[...]
Percio il Signore riverso una pioggia da sé, non pioggia d’acqua o di rugiada ma di
zolfo e di fuoco, zolfo sul fetore della lussuria, fuoco sull’ardore della libidine, af-
finché la pena fosse il contrappasso della colpa».

7 Summa Theologiae, 11-11 61, 4.
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Se pero dalla scolastica si puo trarre il contrappasso come formula, &
piuttosto dalla letteratura affine al poema dantesco che lo ritroviamo
applicato fin nei minimi dettagli all’Aldila, al punto da costituire vera
e propria precorritrice delle immagini che ritroviamo nella Commedia.
E questa letteratura la si ritrova, ancora una volta, volgendo lo sguar-
do a Oriente.

Uno dei pit noti precursori dell’opera dantesca in questo senso &
indubbiamente I'opera del poeta e mistico sufi persiano Sana’i, Sayr
al-‘1bad ila I-Ma‘ad o Viaggio dei servi nel Regno del Ritorno, edito in Italia
nel 1993 da Carlo Saccone.* Tale opera fa parte di un insieme di opere
di carattere devozionale e mistico che si sono sviluppate in Iran a par-
tire dal IX sec. e che il Saccone ebbe a denominare, con una pil che
felice espressione, frutti orientali del mi‘raj.* Fra gli autori di questo
vero e proprio ciclo troviamo mistici e filosofi del calibro di al-Bi-
stami,* Sohravardi,* Faridu’d-Din ‘Attar col suo Mosibat-ndme (“Libro

8 San@’i, Viaggio dei servi nel Regno del Ritorno, C. Saccone (a cura di), Pratiche
Editrice, Parma 1993. Sana’i di Ghazna, noto anche come Hakim Sand@’i (“San@’i il
saggio/il sapiente”), al secolo Abii I-Majd Majdd b. Adam Sana’i Ghaznavi (Ghazni,
ultimo quarto dell’XI secolo - Ghazni, tra il 1141 e il 1151), da qualcuno definito un
“precursore persiano di Dante” (Reynold A. Nicholson, A Persian Forerunner of Dante,
J. W. Williams, Towyn-On-Sea 1944), appartiene con Faridu’d-Din ‘Attar e Ja-
lalu’d-Din ar-Riimi alla triade dei grandi poeti mistici della letteratura persiana me-
dievale. Per approfondimenti vedj, tra gli altri, Anna Maria Turi e Davide S. Amore,
L'amore che danza. Storia di Rami, poeta e maestro sufi, Edizioni Segno, Udine 2023.

# Questo canovaccio viene ripreso e in vario modo rielaborato dalla tradizione
araba, popolare e colta, quindi trapassa prima nella letteratura persiana e poi, per
suo tramite, nei “vasi” attigui turco e indostano. Cosi troviamo nel corso dei seco-
li numerosissimi mi’rdj-ndme, sia in prosa che in versi, vergati in arabo, in persia-
no, in turco, in urdu, per non parlare delle altre numerose lingue minori dell’ecu-
mene islamica; vedi C. Saccone, “Il ‘Mi‘raj’ di Maometto: una leggenda tra Oriente
e Occidente”, in Il Libro della Scala di Maometto, trad. R. Rossi Testa, SE, Milano 1991.

0 Abili Yazid Tayfir bin Isa bin Suriishan al-Bistami, conosciuto anche come
Bayazid Bistami (Bastam, 804 - 874), & stato un mistico che ebbe grande influenza sul
sufismo ed &, quindi, considerato uno dei primi importanti maestri sufi dell'Islam.

st Shihabu’d-Din Yahya ibn Habbash ibn Amirak Aba 1-Futih as-Sohravardi
(Sohrevard, 1155 - Aleppo, 29 luglio 1191) & stato un filosofo e mistico persiano,
fondatore della cosiddetta teosofia orientale o filosofia illuminazionista o illumi-
nativa, Uopera in questione si intitola Qissatu ghurbata’l-gharbiyyah (“Racconto dell’e-
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delle avversita”) *? e, dulcis in fundo, Avicenna col suo Hayy ibn Yaqzan
(“Vivens filius Vigilantis”).” Tutti questi racconti misticheggianti, ol-
tre ad avere in comune con la Commedia il tema del viaggio ultraterre-
no, abbondano con dovizia di particolari di descrizioni sul destino del-
le anime, in particolare di quelle malvagie. Tale destino viene corri-
sposto nell’Aldila per mezzo della legge del contrappasso.

La stessa tradizione islamica troverebbe un corrispettivo speculare
in quella iranica, condensata nell’opera nota come Arda Wiraz Namag,
la quale narra il viaggio del devoto zoroastriano Wiraz nell’Aldila,
viaggio che, al pari delle opere fin qui nominate, lo condurra alla vi-
sione dell'Inferno e del Paradiso. Le pene che venivano inflitte ai dan-
nati potrebbero compararsi alle torture che subirono i martiri mani-
chei e cristiani durante le persecuzioni dell’epoca sasanide. Nei fram-
menti manichei di Turfan e nei martirologi orientali vi sono testimo-
nianze ricche di particolari. Uno dei tratti pitt comuni nella letteratura
pahlavi e proprio I'escatologia individuale e collettiva. Quest’opera &
infatti considerata una delle fonti principali per la conoscenza delle
dottrine dell’antico Iran e nel campo dell’escatologia é ritenuta una
pietra miliare.*

silio occidentale™); vedi Henry Corbin, L'archange empourpré. Quinze traitées et récits
mystiques de Sohravardi, Fayard, Parigi 1976; Shihabu’d-Din Yahya Suhrawardy, Il
fruscio delle ali di Gabriele. Racconti esoterici, a cura di N. Pourjavadi e S. Foti, Monda-
dori, Milano 2008. Cfr. anche le intense pagine dedicate a questo scrittore visiona-
rio in A. Bausani, Persia religiosa, Lionello Giordano, Cosenza 19992,

52 Faridu’d-Din Attar, Le livre de I'épreuve, éd. par 1. de Gastines, Fayard, Parigi
1981. Faridu’d-Din Abl Hamid Muhammad ibn Ibrahim ‘Attar Nishaptri (Nishapdr,
1145-46 - Nishaptr, 1221) ¢ stato uno dei pili famosi poeti mistici persiani. Le sue
opere furono d’ispirazione per Jalalu’d-Din Rimi e per molti altri poeti mistici.

% H. Corbin, Avicenne et le récit visionnaire, Département d’Iranologie de I'Insti-
tut Franco-Iranien, Teheran-Parigi 1954.

> Carlo Giovanni Cereti, La letteratura pahlavi. Introduzione ai testi con riferimenti
alla storia degli studi ed alla tradizione manoscritta, Mimesis, Milano 2001, p. 126. Il
nome del protagonista della storia, Arda Wiraz, é stato variamente interpretato.
Secondo Ehsan Yarshater, “Arda Wiraz”, in Encyclopeedia Iranica 11, Routledge, Londra
1987, p. 357, gli studiosi citano il protagonista con il nome di Wirdf, anche se la forma
di questo nome nell’Avesta & Viraza. Philippe Gignoux, Le livre d’Arda Viraz - translit-
tération, transcription et traduction du texte pehlevi, Editions Recherche sur les Civilisa-
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La datazione di quest’opera non & semplice: alcuni propongono un
periodo che va dal III al VII sec. d.C., sebbene la maggior parte pro-
penda per il X-XI sec.” Le implicazioni storiche dell’opera sono diffi-
cili da affrontare. Si dovrebbero determinare i differenti livelli della
composizione di un testo. Tuttavia, cio richiederebbe una considere-
vole ricerca comparativa. Con tutta probabilita, siamo di fronte a te-
sti di provenienza diversa confluiti in un’unica tradizione. Si puo fis-
sare solamente, in modo approssimativo, un termine ante quem, cor-
rispondente alla data di redazione del pili antico manoscritto cono-
sciuto, che molto probabilmente, a sua volta, era una copia di un
manoscritto pill antico. Le similitudini non si fermano qua, natural-
mente, e possiamo prendere ad esempio altre opere dell’ecumene
islamico che soggiacciono allo stesso tema. Basti prendere ad esem-
pio il Kitabu’l-Futihati’l-Makkiyyah (“Libro delle conquiste spirituali
della Mecca”), di Ibn al-‘Arabi, di circa 80 anni antecedente al poe-

rions, Parigi 1989, pp. 18-19, dal canto suo afferma che a causa dell’ambiguita della
grafia pahlavi il nome del protagonista si pud leggere sia come Virab/Viraf che come
Virdz. Sulla stessa scia Cereti afferma che effettivamente la tradizione persiana con-
serva la forma Virdf, mentre la difficile interpretazione dell’'ortografia gwnrp & con-
servata in siriaco. Pertanto, & preferibile la lettura di Wirdf, che si puod paragonare
alla forma avestica Viraza-. Dopo vari studi per interpretare I'epiteto del protagoni-
sta dell’Arda Wiraz Namag, nel 1979 Gnoli ha mostrato I'unita sostanziale della nozio-
ne, principalmente escatologica di *rtavan- che rimanda all’epiteto Arda e che Sros,
una delle sue guide, attribuisce al protagonista quando egli raggiunge I'Aldila. 11
nome Arda quindi & un epiteto dove Wirdz si puo tradurre con il “giusto” e dove
Namag si traduce semplicemente con “libro”.

%11 prof. Charles F. Horne nel suo The Sacred Books e Early Literature of the East,
14 voll., Parke, Austin, and Lipscomb, New York e Londra 1917, presuppone che
questo libro sia stato scritto abbastanza tardi nella storia dello zoroastrismo,
nell’era sasanide (dal 224 al 651 d.C.), periodo in cui la religione zoroastriana ebbe
un risveglio promosso dallo Stato. Ciononostante, molti studiosi sono concordi
nell’affermare che la datazione del testo sia collocabile intorno al X-XI secolo.

% AbT ‘Abd Allah Muhammad ibn ¢Ali ibn Muhammad ibn al-‘Arabi al-Hatimi
al-T2’1, pili noto come Ibn ‘Arabi (Murcia, 28 luglio 1165 - Damasco, 16 novembre
1240) & stato un filosofo, mistico e poeta arabo. La sua opera ha influenzato molti
intellettuali e mistici sia orientali sia occidentali. Alcuni studiosi ritengono che
egli abbia in qualche misura influenzato, seppure in modo indiretto, anche Dante
Alighieri e San Giovanni della Croce. E conosciuto in Occidente come Doctor Maxi-
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ma dantesco, tratta del viaggio per i tre regni sovrannaturali® di due
maestri sufi.

Sembrerebbe quindi, per quanto ci riguarda, di avere a che fare con
una doppia tradizione: una occidentale proveniente dal mondo gre-
co-latino e che informa la tradizione cristiana e un’altra orientale pro-
veniente dal mondo arabo-persiano e che informa la tradizione isla-
mica, le quali hanno viaggiato nel corso del tempo come due binari
paralleli, per poi infine incontrarsi finalmente nell’opera del Sommo
Poeta. Cio non vuol dire che i due mondi non si siano influenzati a vi-
cenda nel frattempo. Ma le direttrici su cui s’¢ diffusa I'idea del con-
trappasso nell’aldila sono principalmente queste due. E bene sottoli-
neare, ancora una volta, che il tema del viaggio per i tre regni ha un
preciso valore iniziatico-simbolico, su cui ci soffermeremo brevemen-
te pitt avanti. Limpressione e quella di trovarsi dinanzi a un comune
sostrato, o meglio archetipo, di natura mitologica proveniente dal
mondo, con tutte le cautele del caso con cui tali definizioni andrebbe-
ro trattate, di matrice indoeuropea.

Conclusioni

Avevamo precedentemente accennato al valore iniziatico-simbolico
di determinati archetipi mitici. Ora, non & questa la sede per affronta-
re il tema controverso del “linguaggio esoterico di Dante”, cosi come
definito dal gia citato Guénon®® che con la sua opera - gia ricordata

mus e in alcuni paesi islamici con i titoli di Muhyi’d-Din (“Colui che rivivifica la
religione”) e di ash-Shaykhu'l-Akbar (“Il sommo Maestro”). 1l grande studioso
orientalista francese Henry Corbin, in Storia della filosofia islamica, Adelphi, Milano
1989, p. 291, non esita a definirlo: «Uno dei pitt grandi teosofi visionari di tutti i tempi.»
In merito all'influenza di Ibn Arabi su Dante, il Guillaume (nel suo libro Islam,
Penguin, Hammondsworth 1954) cosi dice: «enorme davvero fu tale influenza: il pen-
satore arabo fu il primo a descrivere UInferno, i cieli degli astronomi, il Paradiso dei beati, i
cori degli Angeli moventisi intorno alla Luce diving, e la bella Donna che gli faceva da gui-
da. Si ’Arabo che il Fiorentino dovettero scrivere un commento alle loro opere per dimostra-
re che i loro canti d’amore avevano un significato esoterico e non amatorio».

57 Noti in arabo come Mulk, Malakiit e Jabariit.

58 René-Jean-Marie-Joseph Guénon (nato a Blois il 15 novembre 1886 e morto
al Cairo il 7 gennaio 1951) conosciuto anche come Shaykh ‘Abd al-Wahid Yahya
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all'inizio di questo nostro piccolo contributo - ha inaugurato tutt'un
filone di studi piti 0 meno accurati. Ci teniamo solamente ad aggiun-
gere che, pubblicato per la prima volta nella “Piccola Biblioteca” delle
edizioni Adelphi questo breve saggio costituisce per quanto ci riguar-
da, come quasi ogni libro di questo autore, uno scrigno ricco di origi-
nali intuizioni:

Dante indica in modo esplicito che nella sua opera vi & un “senso na-
scosto”, propriamente dottrinale, di cui il senso esteriore e apparente
¢ soltanto un velo, e che deve essere ricercato da coloro i quali sono
capaci di penetrarlo.”

Prendendo spunto dall'indicazione dantesca circa i quattro livelli a cui
puo essere attinto il senso dell’opera, il metafisico francese si interes-
sa proprio all’'ultimo, che definisce esoterico. Non & del resto un caso
che le maggiori divergenze della critica continuino a vertere su questo
significato, per comprendere il quale & necessaria, oltre a una speciale
predisposizione, una qualificazione di tipo “tradizionale”.

Lidea di Guénon é che Dante Alighieri sia stato membro di un ordi-
ne iniziatico e che, scrivendo la Divina Commedia, abbia voluto lascia-
re ai lettori della sua opera un messaggio dottrinale nascosto nei versi.
1l poema, infatti, sarebbe ricco di parallelismi massonici ed ermetici e
come tale potrebbe essere letto e capito solo dagli iniziati. Le tre can-
tiche della Divina Commedia rappresentano quindi un percorso ini-
ziatico: I'Inferno rappresenta il mondo profano; il Purgatorio illustra

dopo la conversione all’islam, & stato uno scrittore, filosofo e grande esoterista. La
sua opera consta di ventisette titoli, dieci dei quali editi dopo la morte attraverso
la raccolta di scritti apparsi in precedenza sotto forma di articoli e recensioni.
Prevalentemente in francese, questi lavori sono stati tradotti e costantemente ri-
pubblicati in oltre venti lingue, esercitando una notevole influenza, a partire dal-
la seconda meta del Novecento. Il pittore impressionista svedese e studioso sufi
Ivan Agueli fu il primo “rappresentante” ufficiale dell’ordine Shadhili nell’'Europa
Occidentale; a lui si deve I'iniziazione al sufismo del filosofo, un’influenza riscon-
trabile — quella shadhilita — anche nelle numerose opere sulla tradizione e sulla
modernita realizzate da Guénon.

% Inf. X, 61-63: “O voi ch’avete li ‘nteletti sani \ mirate la dottrina che s‘asconde\
sotto ‘I velame de li versi strani”; cfr. R. Guénon, Lesoterismo di Dante, cit., cap. 1.
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le prove iniziatiche e il Paradiso rappresenta I'illuminazione. Il nume-
ro tre, in effetti, compare ripetutamente nell’'Opera e ha una grande
importanza nel percorso iniziatico: tre sono i principi massonici (li-
berta, uguaglianza e fratellanza), tre le virtu teologiche (fede, speran-
za e carita), tre gli elementi alchemici (zolfo, mercurio e sale) necessa-
ri per creare la “Grande Opera”.

Passo per passo, e con la frequente allusione a simboli appartenen-
ti alle pili varie tradizioni, Guénon ci conduce nell’'universo spirituale
da cui scaturi la mirabile creazione dantesca. La struttura cosmica, le
divisioni temporali e spaziali, i regni animale, vegetale e minerale, i
numeri simbolici e le loro proporzioni, tutto rientra in un grande af-
fresco di simboli che allude a un’esperienza iniziatica. Sulla scienza
dei numeri in Dante, in particolare, lo studioso francese mette in chia-
ro come esistano paralleli significativi con numerosi altri ambiti tradi-
zionali, inclusa forse persino la Qabbalah ebraica, ma con ben maggio-
re certezza il Pitagorismo, che fondava la sua scienza sui rapporti e le
proporzioni dei numeri, pitt che sul valore numerico di caratteri
dell’alfabeto. Le associazioni segrete, del resto, sarebbero state anche
il tramite per la scoperta, da parte dell’Alighieri, del mondo arabo.*®

E non proseguiamo oltre; ci basti solo puntualizzare che a tale chia-
ve di lettura dell’'opera del poeta fiorentino e stata sensibile anche
I'industria cinematografica: Il mistero di Dante € un film di Louis Nero
(2014) in cui Murray Abraham, Franco Zeffirelli e altri ammiratori di
Dante, tra i quali Valerio Massimo Manfredi e Taylor Hackford, sotto-
lineano I'ipotesi secondo la quale Dante sarebbe appartenuto a sette
esoteriche o associazioni segrete, fra cui spicca quella dei “Fedeli d’a-
more”. Anche altri poeti, fra i massimi esponenti del dolce Stilnovo,
avrebbero condiviso questa esperienza: Guido Cavalcanti, Lapo Gian-
ni, Cino da Pistoia, Guido Guinizzelli. Queste organizzazioni avevano
fini spirituali e politici, utilizzavano un linguaggio criptato, parole
d’ordine e termini chiave che venivano ad arte depositati nelle opere

% E questa I'opinione di Angelo lacovella, islamista all'I[SIAO di Roma (I misteri
di Dante, nella trasmissione televisiva Atlantide, ora disponibile in https://www.
youtube.com/watch?v=KiBr1XX5xtQ. Consultato il 03/08/2021), il quale sostiene,
tra le altre cose, che: «Larosa e i cliché spirituali della donna sono ritrovabili nella lette-
ratura islamica».
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di scrittura che svolgevano la funzione non secondaria di sepolcri del-
le loro conoscenze e dei loro segreti. Negli scritti di Dante, tra i quali
la Vita Nuova, Ugo Foscolo, Giovanni Pascoli, Gabriele Rossetti e Luigi
Valli vi leggeranno riferimenti all’appartenenza del poeta ai “Fedeli
d’Amore”.*!

Sia come sia, questi corsi e ricorsi della storia fin qui illustrati non
fanno altro che dimostrare, come sottolineava il compianto Massimo
Campanini, che quelle islamica e latino-occidentale sono civilta pro-
fondamente interdipendenti che hanno continuato a dialogare e inte-
ragire nel corso dei secoli.®? Pertanto, ove si voglia comprendere a fon-
do la Divina Commedia occorrera non perdere mai di vista la cultura
islamica di quei tempi, con particolare riguardo a quella praticata dai
sufi, dai mistici e, pit1 in generale, dai seguaci delle correnti sciite.®®

¢! Luigi Valli, Il linguaggio segreto di Dante e dei Fedeli d’'amore, Roma 1928, scrive:
«Lessenza della dottrina d’Amore ¢ ben sintetizzata in una terzina del XXIV Canto del
Purgatorio (vv. 52-54) in cui Dante, rispondendo a Bonagiunta Orbicciani, diceva: “I mi
son un che, quando/ Amor mi spira, noto, ed a quel modo/ ch’¢ ditta dentro vo
significando”». Vedasi anche, L. Valli, Discussioni e aggiunte, Bologna 1930. Va os-
servato, a rigor di correttezza, che I'ipotesi di Luigi Valli viene messa in dubbio da
Natalino Sapegno.

52 «L'Islam ha condiviso e condivide con 'Europa, l'ebraismo e il cristianesimo innanzi
tutto le medesime radici abramitiche della religione e i medesimi paradigmi culturali (tra
cui il sostrato filosofico greco e tardoantico) e in seguito tutto il tessuto di corrispondenze e
di interscambi commerciali, linguistici e soprattutto etico-comportamentali che contraddi-
stinguono le civilta mediterranee». Massimo Campanini, Dante e I'Islam, Studium Edi-
zioni, Roma 2019, p. 12.

% Vedasi in particolare la famosa Setta degli Assassini - letteralmente: “i cu-
stodi, i guardiani”, guidata dal Vecchio della Montagna.
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Gilgamesh and Dante, Two Itineraries
in Search for Immortality: New Considerations

PIETRO MANDER

ABSTRACT: The arrival of Dante and his master Virgil on the beach of Purgatory,
where they met Cato Uticensis appears unexpetedly parallel to the Gilgamesh’s
journey towards the island of Uta-napishtim. From the “natural burella” and the
tunnel of the Mount Mashu twin mountain, to the astonishment experienced by
both Cato and Uta-napshtim after catching sight of those travellers, in all as-
pects of capital interest both stories tie in. Gilgamesh had to cross the “Waters of
Death” and Ulysses’ shipwreck happened in front of the mountain of the Purga-
tory, as it is told by Dante. Pivotal roles are played by the Venus, the planet, as
Lucifer in the Inferno and as itself in the sky of Purgatory, and by Ishtar, as her-
self and as Shamhat and Shi-duri in the Sin-1égi-unninni’s poem. Research of a
possible source for the transmission of the canvas from Ancient Western Orient
to Medieval Europe has not achieved any reliable result.

KEYWORDS: Dante, Gilgamesh, Cato Uticensis, Uta-napishtim, Immortality,
Planet Venus

§ 1. Gilgamesh and Dante: two paths, same encounter

In 1995, our first study on the parallel between a remarkable episode in
the Epic of Gilgamesh (= The Standard Epic),' and a corresponding one in
the Divine Comedy,” namely the encounter between Gilgamesh and
Uta-napishtim, and that between Dante and Cato, was published.?

! We follow Andrew George’s verse numbering, The Epic of Gilgamesh, Allen Lane
- Penguin Press, London 1999. In addition, cf. Stefan Maul, Das Gilgamesch-Epos, C. H.
Beck, Miinchen 2005; Giovanni Pettinato, La Saga di Gilgamesh. Milano, Rusconi, 1992.
For the Akkadian text, we made use of: www.soas.ac.uk/gilgamesh/standard.

? Pietro Mander, Gilgamesh e Dante: due itinerari alla ricerca dell immortalita, in: V.
Placella - M. A. Palumbo (eds.), Miscellanea di studi in onore di Raffaele Sirri, Napoli
1995: 281-297.

® English translation: Laurence Binyons, The Divine Comedy, in: Paolo Milano
ed., The Portable Dante, Penguin Books, New York 1977.
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We reintroduce here the same topic after nearly three decades as
further studies make it appropriate to expound on it again.

The respective fortunes of both main characters in the two poems,
Gilgamesh, and Dante himself, are focused on the concept of “Life”
which appears to be the common thread in the two poems. “Life” as
the opposite of “death” for, while Gilgamesh seeks immortality for it-
self after being appalled at witnessing the death of his friend Enkidu,
Dante’s “Life” is that of the soul, “Life” opposed to the “death” within
sin, even though he too is horrified by bodily death (Inf. I 6-7):

... / esta selva selvaggia e aspra e forte / che nel pensiero rinova la
paura! / Tant’é amara che poco piti & morte.*

In Dante’s poem, “Life” is “heavenly bliss™ so much so that it deserves
the expression “true life” regarding the heavenly state.® In such a way
stands the use of the word “life” as a synonym for “soul” as for the
spirits of Paradise.” Jacopo della Lana had written before:

Imperoquello ... ha trattato pure delle morte genti, tratta mo di quella
gente che si puo dire viva imperquello che tende alla vita, la quale &
eterna e senza fine.?

The first canto of the Purgatorio underlines the concept well: «...morta poesi
resurga» (v. 7 «Here let dead Poesy from her grave up-spring»), recalled in

4 «This wood, so harsh, dismal, and wild, that fear / At thought of it strikes
now into my breast. / So bitter it is, death is scarce bitterer».

5 Alessandro Niccoli, Vita, in: Enc. Dant., Vol. V, Istituto Enciclopedia Italiana
Treccani [henceforth: Enc. Dant.], Roma 1984: 1083b «Quel che muta nel poema, ¢ la
prospettiva... v. [vita] & invece riferita alla condizione dei beati ...» (What changes in the
poem is the perspective... see [life] is instead referred to the condition of the blessed ones).

¢ Ibid.: 1084b.

7 Ibid.: 1085a.

¢ “Therefore... he has dealt as well with the dead people, he deals here [= in
the Purgatorio] with those people who can be said to be alive, therefore who tend
to life, which is eternal, and without end.” Passage quoted by Gioacchino Paparel-
i, I canto I del Purgatorio, in: Silvio Zennaro (ed.), Purgatorio. Letture degli anni 1976-
79, Bonacci editore, Roma 1981: 10.
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V. 17 «...aura morta» («Soon as issued forth from the dead air»). Such ex-
pressions show clear reference in opposition to the previous part.’

Not coincidentally, Paparelli notes that «la scena iniziale del Purgato-
rio ¢ fissata nel giorno di Pasqua [di Resurrezione]».”® This very opening
scene, which recounts the arrival at the beach of Mount Purgatory of
the two poets, is the subject of the herein comparison.

The Epic of Gilgamesh, written in Akkadian, and attributed to a cer-
tain Sin-léqi-unninni (possibly eleventh century B.C.), consists of
twelve tablets, the twelfth of which must be separately considered as
it cannot be organically integrated into the development of the story
recounted in the poem!. Sin-1égi-unninni, a Babylonian exorcist
(masmasu),'? was really the one who likely gathered into a single sys-
tematic plot the scattered poetic material belonging to an earlier, and
very ancient tradition, shown in poems in both Sumerian language
and Akkadian language itself."”

It would be reductive to regard Sin-1égi-unninni as a mere “rhap-
sode”, a mere collector, perhaps fond of older poems and intent on
saving, and rearranging the result of an earlier tradition regarding

° Emilio Pasquini-Antonio Quaglio (eds.), Dante, Commedia - Purgatorio, Garzanti,
Milano 1982: 12-13. «Sin dal proemio, il Purgatorio si presenta legato ed antitetico
all'Inferno. I due regni si dispongono agli antipodi non solo fisicamente, ma anche nel
significato spirituale e teologico: mondi della morte e della vita ...» - corsivo mio.
(From the proem, the Purgatorio is presented as linked and antithetical to the Inferno.
The two realms are arranged at the antipodes not only physically, but also in their
spiritual and theological meaning: worlds of death and life... - emphasis added.)

1 paparelli, Il canto I ..., cit. “the opening scene of Purgatorio is set on Easter
[Resurrection] Day.”

1 Eckart Frahm, Nabi-zuqup-kenu, das Gilgamesch-Epos und der Tod Sargons II,
Journal of Cuneiform Studies 51 (1999): 73-90. The tablet XII, which reports on a
descent to the netherworld by Enkidu on behalf of Gilgamesh, would have been
included to honor King Sargon I and his men who fell in battle.

12 Exorcists (aSipu or masmasu) and experts in divination (bar) formed an ed-
ucated class, often passing down a family tradition. Libraries have been found in
the remains of their dwellings.

3 On this literary tradition, see Jeffrey H. Tigay, The Evolution of the Gilgamesh
Epic, University of Pennsylvania Press, Philadelphia 1982. See also: Paul Garelli
(ed.), Gilgames et sa légende, Klincksieck, Paris 1960.
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such an important mythic figure as Gilgamesh. The Sumerian mythic
tradition, later accepted in Babylonia and Assyria until documented in
Berossus (fourth and third century B.C.), specified - When kingship came
down from heaven, as the Sumerian text is titled' - that each ruler was
to be assisted by a “wise man” (apkallum), but after the Flood the tradi-
tion began to change: kings availed themselves of “masters” (um-
mdnum)"® with clear allusion to a loss for the sovereign of the extent of
Knowledge.

In a late text, Gilgamesh is said to have been assisted by the umma-
num Sin-léqi-unninni who moreover recurs in another late text among
the mythical authors of major works such as mythological poems, ex-
orcism, and divination manuals.’* Such elements suggest a deep re-
gard for the Babylonian exorcist who was included among the most
important mythical figures in Mesopotamian thought.

The Epic of Gilgamesh is built around the quest for immortality
which is what was achieved by the Mesopotamian Noah, Ziusudra in
Sumerian (“life of long days”) and Uta-napishtim in Akkadian (“he
found life”). Gilgamesh will seek such immortality. In order to achieve
it, he will want to reach the island where the immortals Ziusudra /
Uta-napishtim and his wife live, an unreachable island located across
the Ocean of “Waters of Death”. Ziusudra / Uta-napishtim (and his
spouse) achieved immortality because they had survived the Flood
thanks to the warning of the god Enki / Ea. They are immortal because
present-day humanity (including also living species) is still alive and
directly descended from them.

This somewhat rhapsodic composition put together by Sin-lé-
gi-unninni differs from earlier Sumerian poems about Gilgamesh (and
perhaps Akkadian poems as well, but these ones have come down to
us too full of lacunae)."” The version of the Babylonian exorcist can be

" Thorkild Jacobsen, The Sumerian King List, Assyriological Studies 11 (1939).

15 Erica Reiner, The Etiological Myth of the “Seven Sages,” Orientalia Nova Series
XXX (1961): 8-11 on the two terms apkallum and ummanum.

1o Lastly, along with previous bibliographical references, Pietro Mander: 40-51.

7 The episode of Gilgamesh’s landing and meeting with Uta-napishtim is not
documented in other compositions of the “Gilgamesh cycle” (i.e., the whole po-
ems in Sumerian and Akkadian about the hero). We have a reference in The death
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correctly regarded as a Bildungsroman, «... a story of venturing out into the
world in order to meet oneself and, not least, about finding home after facing
the boundaries of the world and of oneself».*® In such term, it is close to the
Comedy, in which, however, the pilgrim returns home having found
both himself and the limits of the world in the vision of God, that is
the attainment of the supreme truth and eternal bliss.

The theme of the Flood has great prominence in the Sumerian® and
Akkadian literatures. Belonging to the latter is the poem Atra-hasis (“The
Supremely Wise”) which provides one of the most comprehensive sto-
ries about the Flood and that of the beginning of the new humanity that
arose after the catastrophe. The greater gods created humanity for it to
undertake the task, previously attributed to the lesser gods, of conduct-
ing the becoming of the cosmos, a divine task, and indeed man was cre-
ated by kneading the blood and flesh of a god with clay. But humanity’s
cry of revolt, disturbing the stillness of the ruler of the universe, the god
Enlil, aroused in him an irrepressible wrath so much so that he tried to
annihilate mankind three times. Such attempts all failed thanks to the
work of Ea, who, in the extreme attempt, namely the destruction of man-
kind by means of the Flood, warned his “favorite,” “the Supremely Wise”
(such name bears Uta-napishtim in the poem).

He saved himself in an ark in which he had loaded the living spe-
cies. As soon as the waters began to recede and the first dry land
emerged, the “Supremely Wise” offered a sacrifice to the gods who
exhausted by hunger pounced on the smoke rising to them. Enlil ac-

of Gilgamesh (Ziusudra is mentioned, of course, the text being in Sumerian). See
etcsl.orinst.ox.ac.uk 1.8.1.3 (transliterated and translated text), verses 14-16.

18 Laura Feldt - Ulla Susanne Koch, A Life’s Journey - Reflections on Death in Gil-
gamesh Epic, in: J. G. Dercksen - J. Eidem - K. van der Toorn - K. R. Veenhof eds.,
Akkade is King - A collection of papers by Friends and Colleagues Presented to Aage West-
enholz on the Occasion of his 70" Birthday 15% of May 2009, Nederlands Instituut voor
het Nabije Oosten, Leiden 2011: 111.

1 We especially remember the long list of kings, listed from the time when
kingship came down from Heaven, before the Flood (Jacobsen, The Sumerian King
List, cit., a tradition that also reverberates to Berossus) and the story published by
Miguel Civil as an appendix to: Wilfred George Lambert - Alan Ralph Millard, At-
ra-hasis - The Babylonian Story of the Flood, Clarendon Press, Oxford 1969: 138-145.
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cepted the defeat, establishing then a set of rules that would limit the
spread of humankind (such as barren women, infant mortality, etc.).?

§ 2. Summary of the Epic of Gilgamesh by Sin-légi-unninni

But let us return to the Epic of Gilgamesh.

We present here a concise description of the plot as it is set forth
in the first eleven tablets, those dealing with the present theme.

Tablet I. Taking up the pleas of the women of the city of Uruk, of
which Gilgamesh was king, despairing at his oppression of his subjects,
the gods create Enkidu, Gilgamesh’s rival. A savage man, Enkidu is inti-
mate with animals and lives with them. To lure Enkidu to the city of
Uruk, he is sent Shamhat, the “harlot” (but also the “voluptuous one”),
who in fact seduces the savage man. After this encounter, something
changes. In fact, all animals run away from Enkidu. Shamhat then has
no difficulty in leading Enkidu to Uruk. Tablet II. Along the way, Enkidu
is “civilized” by the woman. Upon entering the city, he comes across
Gilgamesh and the two fight to the bitter end: Gilgamesh prevails and
Enkidu accepts his supremacy. A steadfast friendship develops on this
basis.”" Gilgamesh convinces Enkidu to perform a heroic feat. After
some hesitation, the two friends prepare to set out for the Cedar Forest,
guarded by the monster Huwawa. Tablet III. The two heroes receive the
blessing of the goddess Ninsun (Gilgamesh’s mother), who asks the god
of the sun Shamash for protection in their feat. Gilgamesh arranges for
the departure, giving instructions for governing the city during his ab-
sence. Tablet IV. The journey is long, and at each stop the two heroes
perform rituals in order to have premonitory dreams. The god of the
sun Shamash advises a sudden assault to surprise Huwawa.

Tablet V. The two heroes, after having penetrated the dense vege-
tation covering the mountain, launch their first assault, but Huwawa

» For a translation of the poem, see Jean Bottéro-Samuel Noah Kramer, Lor-
sque les dieux faisent 'hommr, Gallimard, Paris 1989: 527-575; 1t. transl. Uomini e déi
della Mesopotamia, Einaudi Ed., Torino 1992: 560-600.

21 On the ritual references of this episode, and the function of the doors, see
Jan Keetmann, Der Kampf im Haustor. Eine der Schliisselszenen zum Verstdndnis des
Gilgames-Epos, Journal of Near Eastern Studies 67 (2008): 177-189.
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opposes them. They carry out a new swift attack, and Shamash blinds
Huwawa as he confronts Gilgamesh. Once defeated, the ogre begs for
mercy, but Enkidu urges Gilgamesh to kill him. The two heroes cut
down numerous cedars in order to build the gates of the temple of the
king of the gods, Enlil. Tablet VI. The goddess Ishtar becomes in-
flamed with desire for the victorious hero and offers herself to him.
Gilgamesh, on the other hand, rejects the offer reminding her of the
deadly fate that befell her previous lovers. The wrath of the goddess is
then unleashed, causing the Bull of Heaven to be sent to wreak havoc
on the land. The two heroes kill the Bull after discovering his weak-
ness. The victory is celebrated. In such euphoria, they insult Ishtar.
The events reported in this tablet VI constitute the turning point of
the entire story which from now on will take on an entirely different
character. Tablet VII. While dreaming, Enkidu perceives condemna-
tion from the gods. He in fact becomes deathly ill. Tablet VIII. This
tablet is devoted to the description of Enkidu’s funeral. Tablet IX. Gil-
gamesh, frightened of death, which will certainly strike him too, sets
out in search of the only immortal man, Uta-napishtim. Having
reached the edge of the world, he finds the two scorpion men placed
to guard the pass between the two mountains where the sun passes.
They try in vain to dissuade Gilgamesh, but then, in view of the hero’s
one-third divine nature, they let him through.?? This passage marks
the beginning of the hero’s ultramundane journey.?> He passes through
a very long tunnel at the end of which he finds a beautiful garden.
Tablet X. In this garden facing the seashore, Gilgamesh meets the tav-
ern keeper, Shi-duri.” He tells her about the events that drove him all

2 The theme emerges in Virgil. In fact, a reflection on this fashion of accessing
the Afterlife is found in the ordeal endured by Aeneas when he was able to access
the otherworldly journey through his birth from the goddess Venus: Aeneid, VI 123
«... et mi genus ab Ioue summo. »; 125-126 «...’sate sanguine divom, / Tros Anchisiade, facilis
descensus Auerno»; 190-193 «... geminae cum forte columbae / ipsa sub ora uiri caelo uene-
re uolantes, / et uiridi sedere solo. tum maximus heros / maternas agnouit auis ...».

# As brilliantly demonstrated by Raymond J. Clark, Catabasis: Vergil and the
Wisdom-Tradition, B. R. Griiner, Amsterdam 1978: 25-31.

% The theme of the tavern located “at the edge of the world”, or at least in
remote lands, recurs in the history of Sufism: cf. J. Spencer Trimingham, The Sufi
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the way there, asking her for help in crossing the sea. Also, the tavern
keeper tries in vain to dissuade him, but in order to accommodate the
hero’s insistence, she eventually explains to him how the ferryman
Ur-shanabi keeps the connections to the island of the immortals. Gil-
gamesh eventually convinces the ferryman to transport him there.
Up to that point, it is unclear how they could cross the “Waters of
Death” which are deadly to those who touch them, but through some
contrivances Ur-shanabi and Gilgamesh manage to land on the island.
Finally, Gilgamesh meets Uta-napishtim. After an initial astonishment
while seeing the hero, the latter explains to him how death is an inev-
itable fate for other men. Tablet XI. Uta-napishtim recounts how he
achieved immortality: after surviving the Flood by means of the ark,
the present humanity is descended from him and his wife. Hence the
gods’ decision to make the couple immortal.> He then subjects the
hero to the trial of sleep: staying awake for a week. The hero fails and
realizes how he will never be able to beat death because he is not even
able to overcome sleep; discouraged, he sets out, but according to cus-
tom, the immortal pair bestows gifts on the host. At the suggestion of
his spouse, the immortal - as an additional gift - shows Gilgamesh
where, in the depths of the sea, the rejuvenating plant grows. The
hero dives in and grabs it, and once satisfied, returns towards Uruk
accompanied by Ur-shanabi. His joy is short-lived, though: while dis-
tracted, a snake steals the plant from him. Upon reaching Uruk, all
that is left for the hero to do is to show the ferryman the imposing
walls of the city that he had built.

§ 3. Gilgamesh and Dante’s Ulysses

Having concluded this concise summary, it is necessary to consider an
aspect closely related to the theme of “Life” which concerns the three-
way confrontation between Gilgamesh, Dante’s Ulysses, and Dante
himself.

Orders in Islam, Oxford University Press, London - Oxford - New York 1973: 5 f. This
juxtaposition is proposed within the framework of the Sufi’s search for union with
the one reality: al-Haqq (ibid. 1), God, a union that, evidently, is true immortality.

% A substantially consistent version with that expounded in the poem Atra-hasts.
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Dante mirrored himself in his Ulysses, and the character was the
Poet’s original double:* this, in a sense, constitutes a linchpin of the
story? as it allows us to highlight how Ulysses had lacked what sup-
ported Dante instead: divine favor.

This is guaranteed to the poet with the phrase repeatedly ex-
pressed by Virgil «Vuolsi cosi cola dove si puote» («Thus is this thing
willed there, where what is willed / Can be accomplishedy; Inf. III 95,
V 23 and paraphrased in VII 11-12).28

This is exactly what Gilgamesh lacks: in fact, Uta-napishtim, in re-
sponding to his request for immortality, tells him:

But you know, who will convene for you the gods’ assembly, / so you
can find the life you search for? (Tablet X1 206-207).”

This “three-way confrontation” constitutes the pillar of our 1995 arti-
cle on which the analysis performed mainly on two texts had been
developed: on the one hand, tablets X and XI of the Epic of Gilgamesh,
those expounding the last stage of Gilgamesh’s quéte (when the hero
arrives at the edge of the world and then crosses the “Waters of Death”
and meets Uta-napishtim), and on the other hand, cantos I-II of
Dante’s Purgatorio.

%6 Maria Corti, Percorsi dell'invenzione, Einaudi, Torino 1993: 113 ff.

¥ Pasquini-Quaglio noted, ... Purgatorio, cit.: 19, in the footsteps of Benvenuto
daImola, as the penultimate terzina (Purg. 1 130-132: «Venimmo poi in sul lito diserto,
/ che mai non vide navicar sue acque / omo, che di tornar sia poscia esperto. / Quivi mi
cinse si com’altrui piacque» [Then came we down to the land’s desert bourne / Whi-
ch never yet saw man that had essayed / Voyage upon that water and knew re-
turn.) recalls Inf, XXVI 139, 141.

% However, the access granted by the scorpion men to Gilgamesh as a hero is
one-third divine in origin, and clearly indicates a relationship with the Divine it-
self. Said origin thus indicates an indispensable qualification in undertaking the
ultramundane journey, a concept that would find concordance with the episode
of the “golden bough” in the Aeneid mentioned earlier. If divine origin indicates,
on the one hand, a direct participation of the Divine in unfolding of the other-
worldly journey, and enables its undertaking, it is the direct divine will («Vuolsi
cosi cola dove si puote») that enables its success.

 George, The Epic ..., cit.: 95; Maul, Das Gilgamesch-epos, cit.: 147 (verses 207-208).
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In a sense, even Dante crosses the “Waters of Death” when he
writes in the prologue to the Purgatorio (vv. 1-3):

Per correr miglior acque alza le vele / omai la navicella del mio inge-
gno, / che lascia dietro a sé mar si crudele.®

To perhaps anticipate the theme of the “vasello snelletto” (“... a barque
so swift and light and keen”) and of the pilot angel, that he will ex-
pound shortly thereafter (Purg. 11 16-48) without contradicting the
account of the “natural burella” (Inf. XXXIV 98; “natural dungeon”)
through which he effectively leaves hell.

The crossing of waters is a prominent feature in both poems: in the
Epic of Gilgamesh with reference to the Mesopotamian tradition, and in
Dante’s Divine Comedy as we shall see below (§ 5).

The “Life” that Gilgamesh seeks necessarily entails a participation
in the Divine which is implied in the desire to meet Uta-napishtim,
since he and his spouse were made immortal by gods’ decision: it en-
tails the acquisition of Knowledge.”!

Indeed, both the Epic of Gilgamesh and the Divine Poet’s Comedy
from the very first verses, explicitly state how their itinerary is aimed
at the quest for knowledge.

%0 «Now hoisteth sail the pinnacle of my wit / For better waters, and more
smoothly flies / Since of a sea so cruel she is quit /»

3! Pietro Mander, Gilgamesh e Dante ..., cit.: 281-297. The same theme, from a dif-
ferent perspective, was addressed by: Carolina Lépez-Ruiz - Fumi Karahashi - Marcus
Ziemann, “They Who Saw the Deep” Achilles, Gilgamesh, and the Underworld, Kaskal 15
(2018): 85-108. The authors interpret Iliad XXIV as the underworld catabasis of Pri-
am, who goes to the lord of the netherworld (Achilles) to his seat (Achilles’ tent).
Priam, as a wise old man - in this way, he can be compared to Uta-napishtim - speaks
to a hero who is at the end of his journey in the world of the living. When Hector was
killed, he was wearing the weapons of Achilles, which he had taken from Patroclus:
Achilles fought, therefore, in his mortal duel with Hector, against the image of him-
self. The theme was later taken up by Michael Clarke, Achilles beside Gilgamesh: Mortal-
ity and Wisdom in early epic Poetry, Cambridge University Press, Cambridge & New York
2019: in chapter 15, Achilles is compared to Uta-napishtim by virtue of his explana-
tion of man’s fate, receiving from two vessels of Zeus either sorrows or joys, as well
as recognizing the role of the deities in the episode of the return of Hector’s body.
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The incipit of the classical poem (Tablet I 1-6) reads:

He who saw the Deep, the country’s foundation, / [who] knew ..., was
wise in all matters! / [Gilgamesh who] saw the Deep, the country’s
foundation, / [He] ... everywhere ..., / and (learnt) of everything the
sum of wisdom / He saw what was secret, discovered what was hidden
/ he brought back a tale of before the Deluge.*?

Thus, leading us to set the Mesopotamian hero in accurate parallel
with the Poet who, having reached the vision of God, attained the
highest possible form of knowledge.

But let us now consider the incipit of canto II of Inf., 1-9:

Lo giorno se n’andava, e I'aere bruno / toglieva li animai che sono in
terra / da le fatiche loro; e io sol uno / m’apparecchiava a sostener la
guerra / si del cammino e si de la pietate, / che ritrarra la mente che
non erra. / O muse, o alto ingegno, or m’aiutate; / o mente che scrive-
sti cio ch’io vidi, / qui si parra la tua nobilitate.”

Gilgamesh and Dante appear to us as two pilgrims of the spirit, two
great personalities who faced what, in the present context, can cer-
tainly be called the Journey, second in awareness only to the Great
Journey, the one that every living being sets out when their days come
to an end. In fact, it is such awareness that determines the progression
in the sequence now mentioned: it is the Great Journey with its utter
inevitability that arouses the need for the inner quest that compels to
undertake that same Journey. So, the latter is also subordinated to a
consequentiality order led by the growth of consciousness when fear-
less consciousness faces the themes of existence, birth, and death.

32 George, The Epic ..., cit.: 1; cf. Maul, Das Gilgamesch-epos, cit.: 46; Pettinato, La
saga ..., cit.: 123.

3 «The day was going, and the darkened air / Was taking from its toil each
animal / That is on earth; I only, alone there, /Essayed to arm my spirit against all
/ The terror of the journey and pity’s plea, / Which memory, that errs not, shall
recall. / O Muses, O high Genius, strengthen me! / O Memory, that what I saw hast
writ, Here shall be made known thine integrity».
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An urgency that presses on Dante as much as Gilgamesh. It is such
urgency that the Mesopotamian hero dramatically experiences as an-
guish: he witnesses the death of his friend and companion in epic
feats. Or it is the bewilderment of the medieval poet who finds himself
wandering undermined by ferocious beasts that appear unsettling in
a lightless wilderness in which man finds himself without knowing
how, when, or why he entered it.

The quest for knowledge is the crucial drive also for “the original
double of the Poet” (Inf. XXVI 118-120):

Considerate la vostra semenza: / fatti non foste a viver come bruti /
ma per seguir virtute e canoscenza.*

Through these words, Dante’s Ulysses urges his companions to accomplish
the “folle volo” (ibid. 125: «the mad flight») beyond the Pillars of Hercules.

It is thus the burning yearning, peculiar to the character Gil-
gamesh, alongside the mention of a ne plus ultra, which leads the
thought to Dante’s Ulysses.

Maria Corti* focused precisely on the obscure origin of the account
taken up by Dante who does not invent «tematiche a livello del mito».*®
The scholar’s analysis proceeds in the search for the links between the
Arab-Hispanic and Norman milieu, likely originating in the theme of
the prohibition of crossing the Pillars of Hercules, and on the ways in
which, by attributing to Ulysses’ such transgression, he is made guilty
of behavior considered ungodly. During the Middle Ages, Ulysses be-
comes an ambiguous figure, sapiens mundi, but he is also accused of a
guilt that remains obscure to us. According to Corti, his characteristics,
as outlined at the end in canto XXVI of Inf,, make him a paradigm of
certain thinkers «tesi a mettere in crisi con una vis speculativa nuova le
nozioni tradizionali del sapere»®” and worthy of just condemnation.

* «Think on the seed ye spring from! Ye were made / Not to live life of brute
beasts of the field / But follow virtue and knowledge unafraid»

% Corti, Percorsi ..., cit.

3 Ibid.: 113, “themes on the level of myth”.

%7 Ibid.: 136-138, “aimed at challenging the traditional notions of knowledge
with a new vis speculativa”.
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As to the study we have been undertaking, the paragraph in which
Corti traces the internal relations of the Ulysses episode to other pas-
sages in the Comedy, such as the poet’s bewilderment in the forest of
canto I of Inf., as are verses 130-133 in Purg. I, is of great significance.
In both cases, it is clearly brought out that the use of wit «senza la
virtus etico-religiosa»®® constitutes capital guilt and that it is Dante’s
own ultramundane journey that constitutes the positive paradigm
mirroring the negative paradigm of Ulysses.

In the context of our research, we would like to add how the relation-
ship between Ulysses and Dante’s Cato is of the same kind: while the latter
directed his life towards truth and justice,” the first sought virtue and
knowledge. In front of the beaches of Mount Purgatory or on them, both
reach the acme of their vicissitude. Finally, drived by what has just been
stated, we would like to note how «'opzione per una via segnata... dalla
guida di Beatrice e di san Bernardo»® involves the crucial difference be-
tween Ulysses’ extreme journey and Dante’s pilgrimage: the intervention
of Divine Grace." Lastly, perhaps it is not out of place to note how, if angel-
ic wings are the only means of crossing the Ocean, the parallel between the
oars and wings of the “folle volo” (Inf. XXVI 125), constitute an additional
term of comparison to emphasize the impiety of Ulysses” attempt, i.e., of
those lacking the Faith. The latter consideration, though closely related to
that theological virtue, finds a peculiar echo in the account of Gilgamesh’s
journey, as already mentioned, reporting Uta-napishtim’s disheartened
observation in the passage from the tablet X1 206-207.

% Ibid.: 144-145, “without the ethical-religious virtus”.

3 Mario Fubini, Catone, in: AAVV., Enc. Dant vol. I: 876-884. Convivio IV vi 9-10.

% Ibid.: 145, “the option for a path marked... by the guidance of Beatrice and
Saint Bernard”.

 Guido Vitali, in his commentary on the Divine Comedy (Garzanti, Milano
1952), notes how the whole episode of Ulysses is markedly negatively connoted: a)
the overcoming of earthly affections (Inf. XXVI 94-99) not attained in the name of
Christ (Matteo XIX 29); b) the description of the journey that begins by turning the
stern to the sun (Inf. XXVI 124) that «mena dritto altrui per ogni calle» (Inf. 1 18:
«Which guideth men on all roads without fail»), heading to the left (opposite to the
right, symbol of Good) and is computed with lunations (Inf. XXVI 130-131; on the
meanings associated with the moon in the Commedia, cf. Inf. X 79-80; IX 44; XX 129).
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Summarizing the collected data, let us first consider the theme of
man sapiens mundi, which turns out to be well relevant to the prime
character of Gilgamesh, cf. the verses in tablet I 1-9 just quoted.

The yearning for knowledge (and for Life, but the two concepts
are not disjointed) constitutes the main connotation of the two jour-
neys, that of Dante’s Ulysses and that of the Mesopotamian hero.
The third journey, that of Dante, comparable to that of Gilgamesh in
the classical poem, for it is fueled by bewilderment and fear, is meant
as «cola dove si puote» mentioned above, and in that character is dis-
tinguished from that one and those one. The impossibility for the
gods to gather in assembly and decide on the immortality of Gil-
gamesh (as they did for Uta-napishtim and his spouse: tablet XI 197-
198), not having occurred an event with consequences comparable
to those of the Flood which forced them to meet and deliberate,
sanctions the absence of “heavenly blessing” on the quest conduct-
ed by Gilgamesh.

Having considered the nature of the motivations for the quéte, we
now review the comparable features between the end of Gilgamesh’s
journey (tablets IX-XI) and Dante and Virgil’s arrival in the Purgatory
(Purg. 1-11).

§ 4. The in-between place

Beyond the long tunnel, which uniquely the sun can pass through,
Gilgamesh comes to what can be called an in-between place between
the world of common life and the Heaven of the gods.*

In fact, the boundaries between the three “domains” (which we
might call “nature”, “culture” and “divine”) are not hermetically
sealed: there are in-between spaces (Zwischenraum)® guarded by
monstrous “guardians”.* Both Enkidu and Gilgamesh possess quali-
fications that enable them to cross such boundaries: Enkidu, who

belongs to the world of “nature”, enters the world of “culture” (but

42 Cf. Clark, Catabasis: Vergil..., cit.
# Feldt - Koch, A Life’s Journey - ..., cit.: 111-115.
# Tablet V: Huwawa; here we saw the scorpion men.
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fails to survive it),* while Gilgamesh (city king -> “culture”) by vir-
tue of his divine component can pass through the tunnel of the sun.
As for the considerations we will propose in § 14, it is relevant to
report the comparison with exorcism rituals: from everyday life, the
patient enters a temporary condition placed in the beyond (here:
space) to return either healed or purified (the two conditions coin-
cide) into everyday life. The same pattern recurs in the Epic of Gil-
gamesh where the exit from the “domains” represents a breach of
order requiring return. The pattern therefore is chiastic: A-B-B-A%*
(see below, § 14).

The place set across the path of the sun is separated by the Waters
of Death: on one side, there is the tavern of Shi-duri, on the other the
island of the immortals. This area is a mythical place we might consid-
er like an “Eden”: in fact, it is another other ultramundane realm, in
addition to the netherworld itself*’, devoted to the one who “has found
life” (this is how the name Uta-napishtim might be translated) or who-
ever was able to make life “long” as the name Ziusudra would indi-
cate.*®

The two mountains where the scorpion men stand guard thus
mark the insurmountable boundary to anyone except those who have
divine qualifications. Such qualifications are possessed by Gilgamesh,
the son of a goddess, who can thus cross that boundary connecting
worlds that represent other states of existence, and which therefore

# Feldt - Koch, A Life’s Journey - ..., cit.: 117-118.

16 Feldt-Koch, A Life’s Journey - ..., cit.: 111-115; in particular, 112.

7 On the netherworld in Mesopotamian conceptions, see: M. J. Geller, The
Landscape of the “Netherworld”, in: Fales, F. M. - Lanfranchi, G. B. - de Martino, S. -
Milano, L. (eds.), Landscapes: Territories, Frontiers and Horizons in the Ancient Near
East, Sargon, Padua 1999-2000: 41-49; Dina Katz: The Image of the Netherworld in the
Sumerian Sources, CDL Press, Bethesda MD 2003; Véronique Van der Stede, Mourir
au pays des deux fleuves. L'Au-de-la mésopotamien d’apreés le sources sumériennes et ak-
kadiennes, Peeters, Leuven 2007

8 There is evidence of different conception in the assignment of these two
names. We must neglect their examination here, dealing only with the context
relating to Uta-napishtim. The above study highlights the discrasies in a continu-
ity of thought.
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are reachable by ordinary people only through death. In fact, the text
reads as follows (Tablet IX 48-51):

The scorpion-man called to his mate: / “He who has come to us, flesh
of the gods is his body” / The scorpion-man’s mate answered him: /
“Two-thirds of him is god, and one third human.”*

The same can be said for Purgatory, which is also divided into two
distinct zones: the Mount of Purgatory itself and the Earthly Paradise
located on its summit. It can be reached only by the dead, and not by
all of them: only by those whose souls have not died under the burden
of sin. In other words: only by those in whom the original divine spark
has remained alive, albeit compromised by sin. Those can wait, at the
mouth of the Tiber, for the pilot angel (Purg. 11 16-48).

This is the theme of the second death,* familiar in the Christian
context; see Francis of Assisi, Canticle of Creatures, verses 27-31:

Laudato si’ mi’ Signore per sora nostra morte corporale, / da la quale
nullu homo vivente po scappare:/ guai a quelli che morrano ne le pec-
cata mortali;/ beati quelli che trovara ne le tue santissime voluntati, /
ka la morte secunda no ‘I farra male.

(“Praised be You, my Lord, for our Sister Bodily Death, / from whom
no one living can escape. / Woe to those who die in mortal sin. / Bless-
ed are those whom death will find in Your most holy will, / for the
second death shall do them no harm.”)

However, we should emphasize the profound divergence between the
Christian and Mesopotamian conceptions. In fact, there is no trace
whatsoever of post-mortem judgments®, unlike the abundant evi-
dence of this ultramundane leg from ancient Egypt.

* George, The Epic ..., cit.: 71; Maul, Das Gilgamesch-epos, cit.: 121.

% Theme also found in ancient Egypt: cf. Jan Assmann, Death and Salvation in An-
cient Eqypt, Cornell University Press, Ithaca, NY and London 2005 (orig. 2001): 74-77.

st Véronique van der Stede, Mourir au pays ..., cit. : 92-126.
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If the Purgatory topography can be considered a Dantesque crea-
tion - particularly the location of the Earthly Paradise®? - the in-be-
tweenness of a further Hades, a “heavenly Hades”, in fact goes back
to conceptions already expressed in the writings of classical au-
thors.*

§ 5. The Waters of Death

We have mentioned the great significance given in both poems to the
crossing of the waters, a clear symbol of a path to regeneration. Not
surprisingly, so is defined the location of the immortal couple placed
by divine will “lontano, alla foce dei fiumi”** (Tablet XI 198-205: «far
away, where the rivers flow forth»):

(The god) Enlil came up inside the boat, / he took hold of my hand and
brought me on board. / He brought aboard my wife and made her
kneel at my side, / he touched our foreheads, standing between us to
bless us: / “In the past Ut-napishti was a mortal man, / but now he and
his wife shall become like us gods! Ut-napishti shall dwell far away,
where the rivers flow forth!” / [Uta-napishtim speaks and reports the
result of the Flood] So far away they took me, and settled me where
the rivers flow forth.”

Water crossing is a well-established theme in Mesopotamian culture:
we only need to mention here the § 2 of the Hammurabi Code in which
the accused of witchcraft (kispi) is judged by ordeal, immersing him-
self in the “god” River who will return him safe and “pure” (verb ebe-
bum) if he is innocent; or the ritual to be celebrated on a birth,* in

52 Pasquini - Quaglio, ... Purgatorio, cit.: ix, xii-xiii.

53 Adrian Mihai, L'Hadeés céleste - Histoire du purgatoire dans ’Antiquité, Classiques
Garnier, Paris 2015 ; pp. 40-42 see criticism of the conceptions of Le Goff.

54 As at the mouth of the Tiber the purgatorial souls gather (Purg. 11 101: «dove
l'acqua di Tevero s'insala»: «Where Tiber’s water by the salt is won»)

% George, The Epic ..., cit.: 95; Maul, Das Gilgamesch-epos, cit.: 147; Pettinato, La
saga ..., cit.: 223.

%6 Cf. Jean van Dijk, Une incantation accompagnant la naissance de 'homme, Orientalia
Nova Series XLIT (1973) : 502-507. Allusion on the physiological level to water breaking.
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which the yet unborn child is described as a prisoner of an unreacha-
ble ocean. Such topos is also attested elsewhere.”’

Even on a cosmological level and even in the reverse direction, the
crossing of the waters is nonetheless a herald of regeneration: in fact,
the “seven sages” who pass on to mankind the arts required to civili-
zation, rise from the sea.’® Their appearance is distributed across the
kingdoms of the seven antediluvian kings, each of whom is assisted by
a wise (apkallum) as we mentioned in § 1 about Sin-léqi-unninni.

still regarding the crossing of waters, we recall that after the Flood the
“wise men” returned to the subterranean freshwater Ocean, the Apsii.*®

Again, in the same direction, one should not overlook cultural
traits whose traces can be detected in the existence of personal names
such as Puta-ea, pu,-ta-e,-a, literally “Let-out-from-the-well”, and its
related implications regarding the “new birth to a new family” implic-
it in the speculative aspects of the institution of adoption.®

To conclude this necessary digression, and back to the comparison
at issue here, we would like to quote part of the speech that Uta-nap-
ishtim addresses to Gilgamesh (Tablet X 304-318):

No one at all sees Death, / no one at all sees the face [of Death] / no
one at all [hears] the voice of Death, / Death so savage, who hacks men
down. / Ever do we build our households, / ever do we make our nests,
/ ever do brothers divide their inheritance, / ever do feuds arise in the
land. / Ever the river has risen and brought us the flood, / the mayfly
floating on the water. / On the face of the sun its countenance gazes /
then all of a sudden nothing is there! / The abducted and the dead,

%7 See van Dijk, ibid.: 505-506.

%8 Paul Schnabel, Berossos und die babylonisch-hellenistische Literatur, G. Olms
Verlagsbuchhandlung, Hildesheim 1968 (reprint of 1923 orig.): 254 and Stanley
Mayer Burstein, The Babyloniaca of Berossus, Undena Publ., Malibu 1978: 13.

% Reiner, ibid.: 9.

% The formulary ana itti$u (Benno Landsberger, Materialen zum Sumerischen
Lexikon: Die Serie ‘ana ittiSu,” Band I, Pontificio Istituto Biblico, Roma 1937) lists (p.
44) some expressions related to foundlings, including one which is very similar:
tul -ta-pa,-da = ina burti atiisu “in dem Brunnen ist er gefunden”; the use of the
verb e, “exit” in pu,-ta-e,-a would argue for a distinction in concept.
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how alike their lot! / But never was drawn the likeness of Death, /
never in the land did the dead greet a man.*

We will not go into the research of the meaning of the single expres-
sions, all of which plainly allude to literary conceptions or references
- springing even from oral tradition - which are scarcely or almost
entirely unknown to us. They are concepts related to the nature of hu-
manity in relation to the individuals who are part of it®? which would
require an exhaustive treatment that we cannot address.

Emphasizing the lyrical afflatus of the passage concerning the
mayfly, we will only devote our attention on the parallel between the
prisoner and the dead man, instead.

One would say the Ocean surrounding the Earth constitutes the
boundary of death: within its radius man, being destined for death, is a
prisoner.* In the above ritual, the yet unborn child is also referred to as
a captive.® Deliverance, that is the exit to the human state of person-
hood (as in childbirth), is therefore achievable by crossing the waves.®

¢! George, The Epic ..., cit.: 86-87; Maul, Das Gilgamesch-Epos, cit.: 136-137.

2 We refer to the passage: «Ever the river has risen and brought us the flood, / the
mayfly floating on the water. / On the face of the sun its countenance gazes / then all of a
sudden nothing is there! ».

¢ The passage almost seems to adumbrate to the sublime verses of Salvatore
Quasimodo, Ed ¢ subito sera (And suddenly it is evening).

% The condition of man seen as a prisoner undoubtedly elicits a further reminder
(especially in view of the comparison between the Epic of Gilgamesh and the Symposium
carried out by Held, on which we will linger below) of Plato’s work the very famous
myth of Er. We do not intend to go into the question, however of arduous solution in
our opinion, about the actual consistency of the relations between the Greek philoso-
pher’s thought and Mesopotamian or Near Eastern mythology in general. We do,
however, think it is worth noting that formal similarities do not necessarily underlie
similar conceptions, the validity of which must nevertheless be proven.

% Van Dijk, Une incantation ..., cit.: 505, reports the expression kar mati “quai de
lamort” to which the “ship” of the yet unborn child would be anchored; of particular
interest are verses 18-21 of the ritual edited therein, relating to the passage in which
the protection of the mother-goddess is invoked baniat kalini, ana Sigarim “qui a assisté
a la formation de nous touts pour (porter) le joug (de la servitude)”.

% A comparison could be drawn with similar traits in ancient Egypt: cf. Jan Assmann,
Death and Salvation ..., cit.: 32, where the §j, purifying bath of the corpse, is mentioned.
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And, once passed the waves, the first figure to be encountered is
Cato, champion of freedom.

Crossing the waters also has strong symbolic value in Christianity:
Psalm 113, In exitu Israel de Aegypto, sung by the souls who have just
landed on the beach of Purgatory (Purg. 11 46-48), which celebrates the
crossing of the Red Sea as well as the baptismal rite enabling spiritual
rebirth are two conspicuous examples of freedom from evil and at-
tainment of a new state by crossing the waters.

We do not intend to argue diffusionist theses, but crossing the waters
as deliverance is a central concept in Mesopotamian religious thought.

We are referring not only to the river ordeal mentioned earlier and
employed as means of judicial assessment in the Code of Hammurabi,
but to a much broader context in which the ordeal finds its own mean-
ing. An illuminating paradigm is offered by mythological literature
when, for example, the figure of the goddess Nin-Subur, “assistant” to
the goddess Inana, is attributed the peculiarity of never having been
touched in her hands and feet by water as a sign of her belonging to
higher states than those in question.®’

§ 6. The “vasello snelletto”

It seems manifest, in light of the considerations just made, that cross-
ing waters of cosmological significance - change of status - cannot be
carried out through usual means.

For it is a “vasello snelletto” propelled by the wings of an angel that
will be the ferry that disembarks souls on the beach of Purgatory
(Purg. 11 13-45), as noted above:

Vedi che sdegna li argomenti umani, / si che remo non vuol, né altro
velo / che Iali sue, tra liti si lontani.

 The topic is explored further in: Pietro Mander, Die Bedeutung des fliefenden
Wassers in der Sumerischen Kosmologie, in: Palmiro Notizia - Annunziata Rositani -
Lorenzo Verderame eds., “Nisaba za,-mi, - Ancient Near Eastern Studies in Honor of
Francesco Pomponio, dub-sar 19, Zaphon, Miinster 2021: 129-146.

% Purg, 11, 31-33: «Look, how he scorneth aid that man had planned, /And will
not oar nor other sail to ply / But only his own wings from far land to land».
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The crossing of the Waters of Death presents equally exceptional
characters compared to ordinary life, first because they have the pe-
culiarity of extinguishing the life of anyone who touches them. Tablet
X tells how Gilgamesh managed to cross them.

On the opposite shore from where Uta-napishtim lives, his ferryman
Ur-shanabi lives, who is the only one able to cross that arm of the sea.

On that same shore, there are “Stones” (are they upright stelae?) by
means of which, by a process that is far from clear to us,® Urshanabi
is allowed to ferry (Tablet X 87-89):

Gilgamesh [Shi-duri, the tavern keeper, speaks], there is Ur-shanabi,
the boatman of Uta-napishti, / and the Stone Ones are with him, as he
picks a pine clean in the midst of the forest™ / Go then, let him see
your facel™

From the Old Babylonian version, we learn some more details about
these Stones; in fact, Sur-shanabu’ says:”

The Stones Ones, O Gilgamesh [Ur-shanabi speaks], enabled my cros-
sing, /for I must not touch the Waters of Death. / In your fury you

% Cf. the interpretation of Anne Drafkorn Kilmer, Crossing the Waters of Death:
The “Stone Things” in the Gilgamesh Epic, Wiener Zeitschrift fiir die Kunde des Mor-
genlandes 86 (1996) (= Festschrift fiir Hans Hirsch zum 65. Geburtstag): 213-2174.

" The text reads NA,MES, that is the ideogram for stones or objects made
from stones (NA, to express abnu “stone, rock”), followed by the grapheme indi-
cating the plural (MES). The interpretation is uncertain. Maul, Das Gilgamesch-epos,
cit.: 129 translates “die Steinernen”. The cedar freed from the branches should be
the pole to propel the vessel.

' George, The Epic ..., cit.: 79.

72 George, The Epic ..., cit.: 126; Pettinato, Gilg. ..., cit.: 266-269, 379 (where the
first “Ur-shanabi” must read: “Sur-shanabu”) and 426.

73 Additionally, in the Hittite version (see Giuseppe del Monte in Pettinato,
Gilg. ..., cit.: 293), Ur-shanabi replies to Gilgamesh who wants to be ferried, “Mi
facevano attraversare quelle due statue di pietra” (They made me cross those two
stone statues); the text uses the Sumerian ideogram ALAM “statue”, not NA4. The
hypothesis of hauling maneuvers using precisely the stelae to run the tow ropes
has been put forward.
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have smashed them.”® / The Stones Ones were with me to take me
across.

If one looks for details in this comparison, the matter eludes: it is true
that the waters (which turn out to be “of Death” even in the Comedy
as testified by the episode of Ulysses who indeed perishes in them)
constitute the insurmountable barrier torwards the shore of “Life”,
and it is also true that they can be overcome by a vessel moved by su-
perhuman means (the “Stones” or the wings of the Angel), but then
the two recounts lose all points of contact. We can only add that the
“Stones” (= stelae?) appear to be a distinctive character of the
Ur-shanabi sphere.

§ 7. The “natural burella”

Climbing onto Lucifer’s hair, Virgil, holding Dante on his back, flips
over and reaches, «per lo féro d’'un sasso» (Inf. XXXIV 85: «And issuing
throgh the rock where it was rent»), la “natural burella”. 1t is an ardu-
ous path, but it leads out of Hell and «a riveder le stelle» («We beheld
again the stars»).

The juxtaposition of the “natural burella” with the tunnel that Gil-
gamesh travels through with no small struggle is justified by what is
narrated in the following passages:

(Tablet IX 80-85) Never [before], O Gilgamesh [a scorpion man speaks],
was there [one like you,] / never did anyone [travel the path] of the
mountain / For twelve double-hours its interior [extends] / the dark-
ness is dense, and [light is] there none. / For the rising of the sun ... ...
fragmented text.”

(Tablet TX 139-170) At one double-hour [Gilgamesh travels through
the tunnel] ... / the darkness was dense, [and light was there none]: /
it did not [allow him to see behind him]. / At two double-hours ... / the
darkness was dense, [and light was there none]: /it did not [allow him

1t is inexplicably - to us -, but upon receiving the information from Shi-du-
ri, Gilgamesh lashes out to destroy the “Stones.”
7 George, The Epic ..., cit.: 73; Maul, Das Gilgamesch-epos, cit.: 121.
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to see behind him]. / The same group of verses is repeated for the remaining
ten double hours. / [At twelve double-hours Gilgamesh came] out in ad-
vance of the Sun.”

Once completed the obscure path in the tunnel, both Dante accompa-

nied by Virgil, and Gilgamesh find themselves, at dawn, before a celes-

tial vision.”” Both poems indulge in describing colours and brightness.
Dante’s vision is described in Purg. I 13-21:

Dolce color d’oriental zaffiro, / che s’accoglieva nel sereno aspetto /
del mezzo, puro infino al primo giro, / a li occhi miei ricomincio dilet-
to / tosto ch’io usci’ fuori del ’'aura morta / che m’aveva contristati li
occhi el petto. / Lo bel pianeto che d’amar conforta / faceva tutto ri-
der l'oriente, velando i Pesci ch’erano in suo scorta.”

We will return later to consider these three terzinas regarding the
planet Venus which requires special attention. We will now report as
much as possible, as unfortunately being it severely mutilated, the
text about the vision that Gilgamesh had, once he came out of the
tunnel (Tablet IX 171-190):

... there was brillance: / he went straight, as soon as he saw them, to ...
the trees of the gods. / A carnelian™ tree was in fruit, / hung with

76 George, The Epic ..., cit.: 73-74; Maul, Das Gilgamesch-epos, cit.: 122-123.

771t is not legitimate to think of a chronological sequence, such as “the dawn
of the new day” because in Mesopotamian thought the day began at sunset. Rath-
er, the symbolic value of radiating sunlight, as opposed to darkness, should be
emphasized.

78 «Tender colour of oriental sapphire / Which on the air’s translucent aspects grew, /
From mid heaven to horizon deeply clear, / Made pleasure in mine eyes be born anew /
Soon as I issued forth from the dead air / That had oppressed both eye and heart with rue.
/ The planet that promoteth Love was there, Making the East to laugh and be joyful, / And
veiled the Fishes that escorted her. »

7 On the symbolic value of stones, see Krisztidn Simkd, Uberlegungen zu den
symbolischen Rollen der Steine in Mesopotamien, Altorientalische Forschungen 41/1
(2014): 112-124. After considering the “life” of stones according to Mesopotamian
thought, the scholar specifically examines the value of hematite. Gemstones have
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bunches of grapes, lovely to look on. / A lapis lazuli tree bore foliage,
/ in full fruit and gorgeous to gaze on. / ... lacuna...... / ... cypress ... / ...
cedar ... / its leaf-stems were of pappardili-stone and ... / Sea coral ...
pietra-sasu-stone, / instead of thorns and briars [there grew] stone
vials. / He touched a carob, [it was] abashamu-stone / agate and haema-
tite ... / Lacuna / As Gilgamesh walked about ... / she lifted [her head in
order] to watch him (This verse concludes tablet IX).%°

Despite the conspicuous lacunas, one can capture the overall image
that the text describes providing the garden in which Shi-duri’s tav-
ern is located with a bright and richly coloured image, indicated by
precious stones: sapphire (Dante), carnelian, lapis lazuli, and so forth
(Gilgamesh).

§ 8. Cato The Younger and Uta-napishtim

Encountered by the two poets who had just emerged from the long
infernal subterranean journey, the character of Cato the Younger
casts the mark of his greatness over the entire middle Kingdom («li
tuoi sette regni», Purg. 1 82 [«thy seven realms»: pay attention to “tuoi”
«thy»]!), almost acquainting the whole Purgatory of the strength of
his virtue. He is a free Spirit (Purg. 1 71-72: «liberta va cercando, ch’é si
cara / come sa chi per lei vita rifiuta» [«He seeketh freedom, that so pre-
cious thing, / How precious, he knows who for her will die»]) whom
Dante places at the threshold of the world of Redemption: the ancient
Roman character is exalted by Dante though heathen and suicidal be-
cause of the lofty motives of his actions.

This view had already been presented by Virgil in his description
of Aeneas’ shield (Aeneid Book VIII 670), where Cato stands as dantem
iura to the pii® characters opposed to the negative figure of Catilina.

a connection with the heavens, Wayne Horowitz, Mesopotamian Cosmic Geography,
Eisenbraun, Winina Lake IN 1998: 9-15 (to be consulted for reference, certainly
not for interpretation). Horowitz mentions the Old Testament in which the sky is
sapphire-colored (9).

% George, The Epic ..., cit.: 75; Maul, Das Gilgamesch-epos, cit.: 123-124.

81 Cf. Nicola Criniti, Catone Uticense, in: Enciclopedia Virgiliana, vol. I: 710. Pius = the
blest, the good (John Tetlow, The Eight Book of Aeneid, Ginn & Co., Boston 1893: 163).
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Cato, we would say perhaps tendentiously, but legitimately, ap-
pears to us as the human “prototype” placed at the threshold of Life
intended as Salvation as opposed to the eternal death of the under-
world; that is a “symbol of freedom”®? with reference to the “free will”
that distinguishes man in Creation as Dante himself explains in Book I
of the Monarchia. This is a cardinal principle in Dante’s thought which
is thus clearly outlined:

XIIL 1. Et humanum genus potissime liberum optime se habet. ... 2.
Propter quod sciendum quod principium primum nostre libertatis est
libertas arbitrii ... 4. Si ergo iudicium moveat omnino appetitum et
nulla modo preveniatur ab eo, liberum est; si vero ab appetitu quocun-
que modo preveniente iudicium moveatur, liberum esse non potest,
quia non a se, sed ab alio captivum trahitur. 5. Et hinc est quod bruta
iudicium liberum habere non possunt quia eorum iudicia sempre ab
appetitu preveniuntur. ...%3

The principles that Dante adopts choosing Cato as the unique “saved one”
in the pagan world before the coming of Jesus, developing what Virgil had
extolled, are peculiar to the context in which they were formulated. In
the comparison we are developing, of interest is the “unique saved one”
condition for that is what places him alongside Uta-napishtim.

Uta-napishtim, in fact, similarly to Cato the Younger, is also a
“saved one” (although not “unique” since his spouse is with him)
when the gods chose him to continue humanity after the annihilation
of the Flood.

In both cases, a narrative pattern is presented consisting of a “re-
set” (Christ’s descent to the Underworld/the Flood) followed then by

8 Marcello Aurigemma, Purgatorio, in: Enc. Dant vol. IV: 745-750.

8 F. J. Church, A Translation of De Monarchia, in: R. W. Church, Dante - An Essay,
Macmillan and Co., London 1879: 198-199. «Again, the human race is ordered best
when it is most free ... It must be understood that the first principle of our freedom is free-
dom of will ... If therefore the Judgment guides the Appetite wholly, and in no way is fore-
stalled by the Appetite, then is the Judgment free. But if the Appetite in any way at all
forestalls the Judgement and guides it, then the Judgment cannot be free: it is not its own;
it is captive to another power. Therefore, the brute beasts cannot have freedom of Judge-
ment; for in them the Appetite always forestalls the Judgement».
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the choice of a single survivor chosen for his virtues (we recall the
appellation “the exceedingly wise” atram-hasis for Uta-napishtim).

But let us now only briefly consider the position of Uta-napishtim.
His lot as sole survivor places him in a thorough function as the link of
continuity between the antediluvian humanity and that which was
most likely to be born of him: a humanity that constitutes a perpetu-
ation of the earlier one with the just noted differences. In other words,
in order to consider the general characters of this history that is cos-
mology, the survivor who can guarantee continuity after the Flood
can only be the one who encompasses the best fruits of the past
(«quale uomo terreno pitt degno fu di significare Iddio, che Catone? Certo
nullo»® Dante wonders in the Convivio IV) for his own virtues achieved
in life. The survivor then straddles two eras (or cycles), seal of the
previous one and generative premise of the subsequent: a new “first
man” on the eve of a “second creation.” His place therefore is an
“Eden” (see below § 4), towards which those seeking life (or perhaps
Life, we would say better) must necessarily strive, for that is the place
from which it ultimately sprang in relation to the present era.

Cato finds himself playing the same link role as a witness to a by-
gone era (i.e., humanity), that of Roman-pagan antiquity. He is placed
by the Divine Will at the threshold of the world of salvation under the
shining sign of four stars, the four cardinal virtues, pertaining to the
era of Redemption which began with the sacrifice of the Son of God
(who at the actual beginning of the era, in His descent into the Under-
world, elects Cato).

Unlike Gilgamesh, Dante begins his journey accompanied by a
sage, the legacy of ancient tradition personified by his most complete
son, Virgil* and inspired by Beatrice, the carrier of the Divine Will
that makes possible not only the entire journey, but also the achieve-
ment of the last goal, the vision of God (where Saint Bernard and the
Virgin will take over from her). From this perspective, both Virgil and

% Philip Henry Wicksteed, The Convivio of Dante, J. M. Dent & Co., Aldine House,
London 1903: 374. «And what earthly man was more worthy to signify God than
Cato? Verily none».

% On Virgil’s fame in the Middle Ages, see Domenico Comparetti, Virgilio nel
Medioevo, La Nuova Italia ed., Firenze 1943.
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Cato present themselves as two different and complementary aspects
of that past world that still provides the “propelling force” necessary
to return to the place of connection with the divine world: indeed, we
recall that the poet, arrived in the Earthly Paradise and after being
crowned by Virgil (Purg. XXVII 140-142: «libero, dritto e sano é tuo arbi-
trio, / e fallo fora non fare a suo senno: / per ch’io te sovra te corono e mi-
trio»),* by the time he meets Beatrice, he notices that Virgil has disap-
peared (Purg. XXX 49-54). There is no longer need for support or guid-
ance from the past wisdom®” for the divine Light takes over: the path
to eternal Salvation and the Vision of God is open.

From the morphology of the story point of view, it should also be
noted that, like Cato, the Babylonian mythical figure of Uta-napishtim
is first met on a beach, and he too is described as puzzled by the unex-
pected encounter. Purg. 1, 40-41:

Chi siete voi che contro al cieco fiume / fugita avete la prigione etterna?®
In fact, the poem reads (Tablet X 184-189):

Uta-napishti was watching Gilgamesh in the distance, / talking to
himself he [spoke] a word, / [taking counsel] in his own mind: / “Why
are the boat’s [Stone Ones] all broken, / and aboard it one who is not
its master? / He who comes is not a man of mine, / but on the right ...
/ 1am looking, but he is not [man of] mine.”®

A colourful moment in the account of the plots of the two poems
aimed at expressing the exceptional occurrence of a living person
gaining access to states of existence other than that of ordinary living.

% «Thy will is upright, sound of tissue, free: / To disobey it were a fault; where-
fore / Over thyself I crown thee and mitre thee».

87 At the beginning of the journey, Dante himself called Virgil Inf. I1 140 «tu
duca, tu segnore e tu maestro» («Thou art / Guide, master, lord! »).

8 «Who are ye, that against the blind stream go / ... / And flee the eternal
walls of woe? ».

¥ George, The Epic ..., cit.: 83; Maul, Das Gilgamesch-epos, cit.: 133.
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§ 9. The “giunco schietto” (“smooth reed”)

In Purg. 1 94, Cato describes the rite of purification to which the poet is
to be subjected by Virgil. The execution of the ancient sage’s instruc-
tions achieves the desired effect: they wash away the traces of the
underworld dwelling from Dante’s face and they regenerate the pil-
grim for the new journey that awaits him (verses 121-136).

In the poem of Gilgamesh too we find the description of a plant
whose regenerative properties are explicitly stated in its very name.
The indication of how to find this plant constitutes the host gift that
Uta-napishtim, on advice of his spouse, gives to Gilgamesh when, hav-
ing failed the test, he re-embarks to return to his homeland (Tablet XI
281-286):

Let me disclose [Uta-napishtim speaks], O Gilgamesh, a matter most
secret, / to you [I will] tell a mystery of [gods], / there is a plant that
[looks] like a box-thorn, / it has prickles like a dogrose and will [prick
one who plucks it], / But if you can possess this plant, / [you will be
again as you were in your youth]*®

A little further on, Gilgamesh, after diving in and managing to catch
the plant, explains to Ur-shanabi who was waiting for him in the boat
(Tablet XI 294-299).

This plant, Ur-shanabi, is the “Plant of Heartbeat,” / with it a man can
regain his vigour. / To Uruk-the-Sheepfold® T will take it, / to an an-
cient I will feed some and put the plant to the test! / Its name shall be
“Old Man Grown Young,” / T will eat myself, and be again as I was in
my youth!”

% George, The Epic ..., cit.: 98 (verses 280-285) translates edettum “box-thorn”;
Maul, Das Gilgamesch-epos, cit.: 150 (verses 281-286) translates “Bocksdorn”.

°' 1t comes to mind the “... bello ovile ov’io dormi” agnello” («From the fair sheep-
fold where I slept, a lamb») in Par. XXV 5.

%2 George, The Epic ..., Cit.: 98-99 (verses 294-299); Maul, Das Gilgamesch-epos, cit.:
151 (verses 295-300).
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But Gilgamesh'’s wishes will not be fulfilled. In the respite on the re-
turn journey, the plant will be devoured by a snake which will thus
shed (Tablet XI 303-307):

Gilgamesh found a pool whose water was cool, / down he went into it,
to bathe in the water. / Of the plant’s fragrance a snake caught scent /
came up [in silence], and bore the plant off. / As it turned away it slou-
ghed its skin, / Then Gilgamesh sat down and wept.”

Although the nature of the two plants in the two poems is totally different,
they seem to have some features in common: both are found close to the
shores where the man who serves as the link (according to the terminolo-
gy we used in the previous paragraph), namely Cato / Uta-napishtim, is
placed. Moreover, both live in aquatic environments (water, again!).

The most significant trait, however, is the regenerative capacity of
the plant, “giunco schietto” or Paliarus spina-christi (Christ’s thorn) re-
spectively.

§ 10. Summary synopsis

We will give here, in outline form, the summary of the episodes that
match in the two poem episodes, that of the meeting of Gilgamesh and
Uta-napishtim and that of Virgil and Dante with Cato the Younger
(Tablet = Standard Epic tablets).

THEME GILGAMESH: DIVINE COMEDY
STANDARD EPIC
Intermediate realm Shi-duri’s tavern and the | Earthly Paradise,
between Earth and island of Uta-napishtim and | located at the top of
Heaven his wife, located beyond Purgatory across the
the “Waters of Death” Ocean, stretching
which mark the boundary | beyond the Pillars of
of the world, and where Hercules.
only the sun, Shamash,
travels in its diurnal course.

% George, The Epic ..., cit.: 99 (verses 302-306); Maul, Das Gilgamesch-epos, cit.:
151 (verses 303-308).
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Ocean Crossing

Crossing of the “Waters of
Death” (Tablet X 78-183)

From the mouth of the
Tiber, the purgatorial
souls are transported
to the Mount of
Purgatory by the
“vasello snelletto” (Puryg.
11 100-105)

The tunnel

From the scorpion men, it
leads to the tavern of Shi-
duri. It constitutes the path
of the sun.

The “natural burella”
(Inf. XXXIV 98)

The stelae (?) and the
Ur-shanabi ship:

Means (the nature of which
remains obscure to

11 “vasello snelletto” and
the pilot angel (Purg. 11

extraordinary vessel | interpreters) by which Ur- | 16-48)
propulsion shanabi’s vessel navigates

the “Waters of Death”

between the edge of the

world and the island of

Uta-napishtim.
Cato and Uta- Tablet XI 8-205 Conv. IV: «quale uomo
napishtim terreno piti degno fu di
--> Champions of an significare Iddio, che
earlier humanity Catone? Certo nullo»

Astonishment of Cato
and Uta-napishtim

« He who comes is not a man
of mine, / but on the right ... /
I am looking, but he is not
[man of] mine » Tablet X
181-190

«Who are ye, that
against the blind stream
g0” / ... / “And flee the
eternal walls of woe? »
(Purg.140-41)

Purifying plant,
bringing back original
purity

«Plant of heartbeat /
heartbeat»*

The “giunco schietto”
(Purg.194-136)

% «Plant of Heartbeat», George, The Epic ...: 98; likewise, «Pflanze des Herzschlags»,
Maul, Das Gilgamesch-Epos, cit.: 151 v. 295. Pettinato, La Saga ..., cit.: 227 translates
«pianta dell’irrequietezza» (“plant of restlessness”). In Akkadian: Samnu nikitti.
Samnu “grass;” nikittu generally means “fear, worry”: AAVV., Chicago Assyrian Dictio-
nary [henceforth: CAD] N (=vol. 11): 223; Wolfram von Soden, Akkadisches Handwér-
terbuch [henceforth: AHw] Band 2: 792 (nigittu) “kritischer Zustand; Miihe” (Kraut

gegen ni-qit-ti).
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This confrontation is restricted and accurate to a defined narrative
segment: the encounter on a beach beyond the edge of the world with
a representative of more ancient humanity is intertwined with the
decisive role played by the goddess Ishtar in the plot of the Sin-le-
gi-unninni version.

It was Pastore Stocchi’s lectura Dantis in November 2005,” on which
we will focus later, which opened to us the way to further considera-
tions surprisingly consistent with the comparison outlined so far.

It calls for a re-reading of a study by Held from the 1980s in the
first place.

§ 11. Held’s 1983 study

When Held published this study® also aimed to “throw into disarray”
the shared and accepted scholarly view on the separation between on
the one hand Homeric teleology - the earliest - and the Platonic-Aristo-
telian teleology on the other. Indeed, Held points out how at least «the
seeds of a teleological ethical outlook» were not so dissimilar in the Plato’s
Symposium and in the Epic of Gilgamesh, which, being close in antiquity to
the Homeric poems, should have had greater affinities with them.””

This is an important study which we made use of to introduce the
topic of the transforming might operate by the “Venus,”® but at that
time we did not delve into the perspectives that Held had opened, as
we shall see below.

The encounter with Enkidu generates in Gilgamesh that drive
which can be illustrated through Pausanias’ speech in the Symposium,
when the latter, rectifying what Phaedrus had previously claimed,
mentions the two Aphrodites, Pandemos, and Urania. The transform-
ative force arising out of the respective extraordinary sexual capaci-

% Manlio Pastore Stocchi, Da Ulisse a Catone, in: Enrico Malato - Andrea Maz-
zucchi (eds.), Cento canti per cento anni, II. Purgatorio - 1. canti I-XVII, Lectura Dantis
Romana, Salerno editrice, Roma 2014, pp. 27-47.

% George F. Held, Parallels between the Gilgamesh Epic and Plato’s Symposium,
“Journal of Near Eastern Studies” XLII (1983) pp. 133-141

7 Ibid.: 133.

% Mander, Gilgamesh e ..., cit.: 284-285.
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ties of both characters, Gilgamesh and Enkidu, (whose capacities, in-
stead of neutralizing each other, assimilate), - Held states - pushes for
the accomplishment of great feats®.

To a Gilgamesh with no goals other than the satisfaction of his own
lusts, Enkidu offers an opportunity to steer the energies of them both to
attain immortal fame by killing the guardian ogre of the “Cedar Forest,”
Huwawa. However, Held notices some troubles in this line of thought:
first, when he met Enkidu, Gilgamesh had already built the city walls of
Uruk, a feat for which he will be praised and of which he is justly proud,
as Held himself noted.'® So, Gilgamesh had already sought on his own a
noble cause not only in the defense of his city, but also in the creation of
a space in which civilization could thrive: those walls, nine kilometers
long, turn out to be the oldest in Mesopotamian history.

Again, the killing of Huwawa, «... even if “Huwawa was the servant of Enlil”
» can be considered a noble purpose aimed at achieving imperishable
glory? Held argues this point,'* but such issue might be more complex. It
certainly was a noble feat building the city wall of Uruk, which constitut-
ed a benefit to all the inhabitants of the city, and it will be a noble gesture,
even if doomed to failure, to attempt to bring to the elders of Uruk the
plant that brings back youthful vigour. The feat carried out in the “Cedar
Forest” for the glory of one’s name leaves puzzled instead, unless one
views the episode as the founding myth of the opening of a trade route to
access precious timber, a material lacking in Mesopotamia.

However, the purpose of the whole epic remains clear, namely the
growth of consciousness, and thus «...maturity ought to be the chief “sto-
ry goal” », as appears to be confirmed by Gilgamesh’s obtaining the
wisdom mentioned in the prologue, wisdom that descends from hav-
ing known «life and death», although the hero fails to achieve immor-
tality. And this is a decidedly strong point in Held’s considerations.

The joy with which the hero, upon returning to his homeland,
shows the walls of Uruk to Ur-shanabi contradicts the usual pessimis-

% Ibid.: 137-138.

100 1hid.: 138-139.

10t Maul, Das Gilgamesch-Epos, cit.:15-17.
192 Held, Parallels between ...: 138.



Gilgamesh and Dante, Two Itineraries in Search for Immortality 77

tic interpretation of the subject of the Epic of Gilgamesh, converging on
the necessity, presented in the Symposium, of the attainment of virtue
and knowledge to achieve «true happiness in this world».'® And on this
last point, the Epic of Gilgamesh diverges in substance, but not in anal-
ogy from the ecstasy illustrated by the priestess Diotima to Socrates.
In fact, the three stages described by Diotima parallel the three levels
of the Epic of Gilgamesh. Held writes:

The events of Gilgamesh’s life narrated in the poem, as also the deve-
lopmental process described by Diotima, fall into three periods which
may be classified respectively on terms of the three basic categories of
Plato’s and Aristotle’s ethical thought: hedonistic, practical, and phi-
losophical. Gilgamesh at first is leading the hedonistic life and is devo-
ted to the lower forms of love. Then, after meeting Enkidu and co-
ming, as it were, under the influence of Aphrodites Ouranios, he takes
up the practical life and begins to pursue virtue and seek immortal
fame through great deeds. Finally, horrified by Enkidu’s death and the
immanence of his own, he takes up a life which, while not philosophi-
cal in practice, does produce in him the desired effects of the philo-
sophical life, i. e., wisdom and knowledge. At this point he obtains the
end or goal toward which the story has been leading him, a happiness
which is possible only for someone who, like Gilgamesh and Socrates,
in the course of his life acquires both virtue and knowledge and by
this means develops the potentially inherent in his human nature.*

The theme of the two aspects of Aphrodite, Pandemos, and Urania,
needs further consideration for comparison with the Epic of Gilgamesh
of Dante and Virgil’s arrival on the beach of Purgatory.

§ 12. “Venus” in the Epic of Gilgamesh as Aphrodite Pandemos and Aphro-
dite Urania

The Symposium was written in the context of a society with a “tradi-
tional” religion”® - by this expression we mean an “unrevealed” reli-

193 Ibid.: 139.
11 Ibid.: 140.
195 On this, see Jan Assmann, Mosé l'egiziano, Adelphi 2000 (orig. 1997): 73-76.
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gion, passed down to generations for centuries within the same cul-
ture. Generally, in traditional religions the distinction between divine
and demonic levels is sharply maintained. In the Platonic dialogue,
Eros is placed at the demonic level, even though the goddess-demon
relationship (Aphrodite - Eros) is very close as manifested by the myth
of the birth of Eros himself, which Plato has Diotima narrate: she is the
character placed at the peak of the knowledge process.’*® The demon
is the entity placed between two different and distinct, if not oppo-
site, domains of reality: thus, it has a different nature from that of di-
vinity placed exclusively in the divine sphere.

In the Mesopotamian world, this distinction subsists, but it has dif-
ferent connotations.

The bridging function between different, indeed, opposing domains
of reality is the central feature of the character of the Sumerian goddess
Inana corresponding almost entirely to the Assyrian-Babylonian Ishtar.
This goddess symbolizes the drive toward the opposite: masculine to-
ward feminine, divine toward human (as in the hieros gamos rites), light
toward darkness (in fact, the planet Venus shines at twilight, preceding
or following the sun). She is a warrior because she personifies furor,
which ultimately paradoxically unites the enemies in the fight. She is the
goddess of inebriation which leads to a different state of consciousness.

In the oldest Sumerian literature, two poems recount the contest
for the goddess Inana between the two rulers of Uruk and the mythi-
cal Aratta. Inana also figures in the songs of the group of compositions
known as “Inanna and Dumuzi.”'” Such compositions, on which we
cannot dwell here, are connected to the hieros gamos rites in which the
goddess acted as a bridge causing divine power to descend through a
union into the ruler, which could consequently spread throughout the
kingdom bringing prosperity.

This is a theme that is widely recognized and treated by many, for
which reason we refer to the relevant literature.!*®

196 We follow the thesis developed by Giovanni Reale, Eros démone mediatore,
Rizzoli, Milano 1997.

197 pietro Mander, Canti sumerici di amore e morte, Paideia, Brescia 2005

198 Most recently: Mander, Canti sumerici ..., cit.: 43-48; in general, now, Pietro
Mander, Ishtar la stella, Ester edizioni, Bussoleno TO 2022.
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In the Standard Epic Ishtar, or hypostasis representing her peculiar
aspects, appears three times, and each of these three recurrences
marks a radical change during the recounted events.

These are the three recurrences of the goddess Ishtar in the poem:

1. As Shamhat, the prostitute,
2. As herself, in her full aspect,
3. As Shi-duri, the tavern keeper at the edge of the world.

§ 12.1. Shambhat, the hierodule

Shambhat is sent to seduce the savage man, Enkidu, who lives on the
steppe with animals and destroys hunters’ traps. After being seduced
by Shamhat as Aphrodite Pandemos,'® Enkidu is shunned by the ani-
mals who avoid him. Once lost his savage state, Enkidu allows himself
to be “civilized” by Shamhat who leads him within the walls of Uruk.
In Uruk, Enkidu will clash with Gilgamesh: he will then become his
friend (the Sumerian version says “servant”: however, in all versions,
Gilgamesh is in charge). From this point the tale takes a new course,
reporting the epic feats of the two heroes, Gilgamesh and Enkidu, who
slay the monster Huwawa in the Mount of Cedars. Held reads this new
plot development as an affirmation of the Aphrodite Urania, as we
reported earlier. This episode is exposed in tablets I-V.

§ 12.2. Ishtar as herself

The second segment begins with the two victorious heroes returning
to Uruk and ends with the fatal curse put by Ishtar, for which Enkidu
cannot save himself.

Attracted by Gilgamesh'’s looks, triumphant over the accomplished
feat, Ishtar offers herself to him in marriage (Tablet VI verses 6-21).
Gilgamesh, after reminding her of the grim fate of her previous lovers,
refuses the offer. The goddess, deeply offended, goes to Heaven to her

19 Samhatum: cf. CAD § (vol. 17/1): 311b-312a “a prostitute, a woman connected
with the temple,” with a reference to Samahu, ibid: 288b-290 1. “to grow thickly, abun-
dantly, to thrive;” 2. “to flourish, to attain extraordinary beauty or stature.” AHw Band
3.:1156 1. “Dirne, Prostituierte;” 2. “Uppige”.
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father An, and causes him to unleash on earth the Bull of Heaven, of
immense destructive power.

Gilgamesh and Enkidu also face this monster and emerge victori-
ous. At Ishtar’s lament over this defeat, Enkidu hurls a thigh of the
bull at her, threatening her."® These are the final verses of tablet VI
(verses 154-156) where the stage is set for an overturning of the course
of events.

In fact, tablet VII recounts the end of Enkidu, struck down by the
curse that the goddess, at the height of her wrath, put on him in re-
sponse to his ungodly act. Herein lies the turning point of the poem:
Gilagamesh, distraught over both the death of his friend and realizing
that, whatever a man’s worth, death «da la quale nullu homo vivente po
scappare» (“from whom no one living can escape”) - as in the words of
Saint Francis - is nevertheless inevitable, he leaves his city and civi-
lized life behind to venture into unknown territories until he reaches
the edge of the world to ask Uta-napishtim for the secret of immortal-
ity. One might say that Gilgamesh traces the initial segment of En-
kidu’s story when he lived as a savage.

Abusch exposed how Gilgamesh rejected the proposal offered by
Ishtar to become her husband'! because he had realized that the god-
dess would turn him into a deceased person to whom she would as-
sign the function of guardian of the Afterlife, causing him to lose his
identity, thus transforming him into a spirit of animal life.'?

Abusch writes: «To love her [= Ishtar] is to surrender one’s identity. The
free becomes domesticated [Enkidu and Shamhat; Shi-duri in OB version]; in-
sider are expelled; the settled are forced to wander; the living die; and humans
are turned into animals. Stability and balance are lost and are replaced by
discontent, distress, and agitation. In proposing marriage, Ishtar offers to en-

1o We report the peculiar coincidence, based on an annotation of Gerald K.
Gresseth, The Gilgamesh Epic and Homer, The Classical Journal 70/4 (1975):1-18, in
particular p. 14 n. 24, in which the outrage to Ishtar is compared with the wound
inflicted by Diomedes on Aphrodite (Iliad V 336). Diomedes in Inf. XXVI 55-60 is in
the same flame as Ulysses whose affinities with Gilgamesh are discussed here.

1 Tzvi Abusch, Ishtar’s Proposal and Gilgamesh’s Refusal: An Interpretation of the
Gilgamesh Epic, Tablet 6, Lines 1-79, History of Religions 26/2 (1986): 143-187.

12 Abusch, Ishtar’s Proposal ... cit.: 175-176.
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hance Gilgamesh’s identity while at the same time depriving him of it. Her
proposal to Gilgamesh is an offer of power; it is also an offer to transform his
living self into a dead self. »'*3

Ishtar (as Shamhat) leads Enkidu inside the city of Uruk, and Ishtar
would like to lead Gilgamesh to the uru-gal (Abusch), literally “Great
City” namely the city of the dead.

And: “Venus” draws Enkidu out of the savage life, “Venus” precipi-
tates Gilgamesh into the savage life: the linchpin stands symmetrical-
ly between the two segments, outlining a kind of course that tran-
scends city life and the world of mankind to tend toward something
that is the prerogative of the Divine: immortality.

§ 12.3. Shi-duri, the tavern keeper at the edge of the world

Ishtar’s third and final appearance is in her hypostasis Shi-duri,'"* the
tavern keeper at the edge of the world on the coast of the “Waters of
Death” beyond which lies the island where the immortals, Uta-nap-
ishtim and his wife, live. Her name is analyzed as Si-diiri “she is my
bulwark, my fortress,” perhaps as a possible reference to an orderly
“space” in keeping with what Abusch claims: «For the composer of the
epic, a limited, orderly, and, above all, civilized existence is the most that one
can hope for [Shamhat, Shi-duri] »,'** with reference on how Shamhat
had pull Enkidu out of the savage state and into the city of Uruk.'
The encounter episode is treated differently in the Old Babylonian
version than in the Standard Epic. In this version (Tablet IX 171-X 91),

'3 Ibid.: 173-174.

14 Manfred Krebernik, Siduri, in: Erich Ebeling - Ernst F. Weidner hrsg., Realle-
xikon der Assyriologie und vorderasiatischen Archdologie, 12. Band, de Gruyter, Berlin
2011: 459.

15 Abusch, Ishtar’s Proposal ... cit.: 174.

116 We wonder if the walls of Uruk, which delimit and offer security, are not an
integrative symbol of the meaning of the journey and its failure. Thus, starting
from a limited place, one returns to the same limited place, because one has not
achieved that immortality which is proper to the “Land of the Living” located
beyond the world, beyond the Ocean. The state has not changed: the being has
remained limited in its initial form. In this sense, the “Great City” uru-gal, that is
the world of the dead, constitutes a complement to the city of the living.
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after emerging from a completely dark tunnel that the sun travels
through at night, Gilgamesh finds himself in a wonderful garden
where he meets the tavern keeper Shi-duri. In the “standard” version,
Shi-duri, upon hearing Gilgamesh’s pains, merely points him in a di-
rection, specifying that only the god Shamash could travel it (Tablet X
verses 78-91).

The ancient Babylonian version, on the other hand, reports a
wide-ranging and articulate speech that she addresses to Gilgamesh, a
speech effectively summarized by Held in the expression «breed and be

happy».17
Thus, spoke Shi-duri:

O Gilgamesh, where are you wandering? / The life that you seek you
never will find: / when the gods created mankind, / death they di-
spensed to mankind, life they kept for themselves. / But you, Gilgame-
sh, let your belly be full, / enjoy yourself always by day and by night!
/ Make merry each day, / dance and play day and night! / Let your
clothes be clean, / let your head be washed, may you bathe in water! /
Gaze on the child who holds your hand, / let your wife enjoy your re-
peated embrace! / For such is the destiny [of mortal men] /[...] / that
the one who lives ... [...].1"8

In both versions, Gilgamesh proceeds with his quest, and faces his
crossing the “Waters of Death”. Restless like Dante’s Ulysses.

§ 13. The role of Ishtar and the Divine Comedy

Thus, the goddess Ishtar intervenes three times in the three turning
points of the plot in a key way.
We can thus trace this progression of the poem:

Ishtar as Shamhat Tablets I-V First segment
Ishtar Tablets VI-VIII Second segment
Ishtar as Shi-duri Tablets IX-XI Third segment

17 Held, Parallels ..., cit.: 140.
118 Pettinato, La saga ..., cit.: 266-268. Cf. George, The Epic ..., cit.: 122-125.
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It would be unwise to expect to find her functions in Dante’s pro-
foundly Christian poem, even though the female figures enable the
attainment of the goals of the otherworldly peregrination. The Virgin
enables the vision of God, the climax of the journey, and She sends
Beatrice.

... 10 era tra color che son sospesi / e donna mi chiamo, beata e bella /
tal che di comandare io la richiesi / lucevan li occhi suoi piti che la
stella / ..*°

Virgil explains (Inf. 11 52-55), illustrating the encounter with very
meaningful comparisons, which include “comandare” (“command”;
i.e., the power capable of arousing desire, in this case the desire for
eternal Life)' e the stellar splendor.

The brightest “star” in the sky is Venus: it is more appropriate to
define it as a “celestial body” since it is a planet which in Mesopotami-
an religious thought constitutes the manifestation of the goddess Ish-
tar (see above, § 12).

The “might” of Ishtar, in cosmotheisitic interpretation'? passes to
Aphrodite / Venus of the classical tradition. This is picked up by Dante,
who, rather than dwelling on the ill-fated choice of Paris, cause for
the Trojan War (Inf. V 67), had well in mind Virgil’s verses from Aen. I
382 «Matre dea monstrante viam, data fata secutus»,’?? depiction of the
fate of the Rome to come, a city in which the goddess would find her
descendants in the gens Julia to whom Julius Caesar and Octavian Au-
gustus would belong. A placing of the goddess in the epic realm, then,

19«1 was with those who are in suspense: and there / A Lady of so great beau-
ty and blessedness, / I craved for her command, called me to her / Her eyes so
shone, the Morning Star shines less. »

120 Thirst “commands” the deer: «Come la cerva anela ai corsi d’acqua / cosi
I'anima mia anela a te, o Dio!» Psalm 42 2. (As the deer longs for fountains of water
/ so my soul longs for you, O God).

121 Cf, Assmann, Mose I'egiziano, cit.: 203 and 293 f. see cosmotheism.

122 Charles Bowen, Virgil in English Verse, J. Murray, Albermarle street, Lon-
don 1889: 89 «... by a mother divine / Led on the course, and obeying the fates
Heaven gives me for mine».
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consistent with the most ancient Near Eastern tradition. A sphere to
which it is legitimate to attribute symbolic significance that go be-
yond the mere warlike or adventurous event as is also sentenced by
Heraclitus: «War is the father of all things»; on the other hand, as men-
tioned earlier, Dante himself experiences the ultramundane journey
to be undertaken with the sensibility peculiar to the epic feat: «... e io
sol uno / m’apparecchiava a sostener la guerra / ...» (Inf. 11 3-4; «... I only,
alone there, / essayed to arm my spirit against all / The terror ...»).

And it is legitimate to speak of war when not only a catabasis
through the most absolute evil must be faced, but in order to come out
of it one must then “fight” against the force of gravity itself, when this
symbolically represents the surrender of free will to the force of crav-
ings: «... 'punto / al qual si traggon d’ogne parte i pesi» (Inf. XXXIV 110-
111: « Whereonto weight from every part is heaped»), since the center
of the earth is the barycenter or navel of Lucifer, at the level of which
the two poets have turned upside down. That point is otherwise indi-
cated in the passage from the Monarchia cited in § 8: «... non a se, sed ab
alio captivum trahitur», because mortal sin involves the loss of that
freedom of which Cato is guardian.

Now, it should be noted that Lucifer, the turning point of the oth-
erworldly path, which thanks to the reversal from him leads «... a rive-
der le stelle» (Inf. XXXIV 139) - again the stars, like Beatrice’s eyes when
she goes to Virgil! -, bears the name of the morning star, Venus at
dawn (so Pastor Stocchi). And, as soon as Dante sets foot on the beach
of Purgatory, he sees that (Purg. 1 19-20)

Lo bel pianeto che d’amar conforta / faceva tutto rider 'oriente, / ...

that is Venus itself in a clear sky with the colour of oriental sapphire
(Purg. 113-14).

The reversal shifts the direction of the force, from falling by grav-
ity to ascending to the sky: the musicality of the verses risorge (“up-sp-
ing” «... la morta poesi resurga») in serenity and purity. The color of the
sapphire hints at the Virgin (the jewelers call a particular shade of the
stone, “blue mantle of the Virgin Mary”), She who grants the pilgrim
Dante to embark his journey to the vision of God and thus conclude it.

Just as it is the goddess of the planet Venus who arouses the forces
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to change the course of events in the Epic of Gilgamesh, it is also the
same planet that marks the turning point between eternal death and
Life: Lucifer and “lo bel pianeto.”

If Virgil's Venus, who guides her son Aeneas, comes to mind, one
must consider how another female figure, though of lesser importance
in the cosmic order, the Cumaean Sibyl, guides Aeneas himself on his
journey to the netherworld in canto VI of the Aeneid. Again, it is a wom-
an who represents the Divine and enables the acquisition of the knowl-
edge that is indispensable for the Trojan hero to carry out his mission.

It is no coincidence that Marsilio Ficino, whose thought served as
a link between Platonism returned to Italy with Gemistos Plethon and
the legacy of Virgil and Dante, concluded his introductory oration to
the conference held in the Medici villa at Careggi (Florence) on No-
vember 7, 1468 on the Platonic Symposium with these words:

1l santo Spirito Amore Divino, il quale spird Diotima, ci illumini la
mente, e accenda la volonta in modo che amiamo Lui in tutte le Sue
opere belle: e poi amiamo le opere Sue in Lui; e infinitamente godiamo
la infinita Sua Bellezza.

(“May the holy Spirit Divine Love, who breathed out Diotima, enlight-
en our minds, and kindle our wills so that we love Him in all His beau-
tiful works: and then we love His works in Him; and infinitely enjoy
the infinite His Beauty”)'?*

§ 14. A way of dissemination?

One cannot leave the present theme without at least considering the
problem of the possible way of dissemination through which the
theme of Gilgamesh'’s journey in search of immortality from the scor-
pion men to the “plant of heartbeat” has come to the “natural burella”
and to Cato.

Intermediate texts are not to our knowledge.

Several studies have offered notable insights.

123 Marsilio Ficino, Sopra lo Amore ovvero Convito di Platone, Carabba ed., Lancia-
no 1914: 14.
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Just as the structure of Sin-léqi-unninni’s poem is tripartite,
marked by Ishtar’s interventions, so too Dante’s poem has a tripartite
form effective to a path of awareness, bearing similarities to purifica-
tion rituals (§ 4). A likewise proto-Bildungsroman'** compositional pat-
tern that may have been traveling a long way through the centuries.

Gilgamesh, on the other hand, is present, albeit sporadically, in
other literatures of the area in eras after the supposed end'® of the
literature written and handed down in cuneiform. The Mesopotamian
hero recurs in the Qumran Scrolls: in the Book of Giants, possible Mes-
opotamian influences can be detected in some of the traits.!?

As compared to giants, it should be kept in mind that Gilgamesh is
described in the Epic of Gilgamesh itself as being of extraordinary stat-
ure: 5,5 metres! The statue in the Louvre depicting him is the same
size: therefore, the animal he is holding would not be a lion cub, but
an adult lion depicted at full size!*””

Virgil, like the most important Roman intellectuals of the period
of the end of the republic and the beginning of the principate, did not
ignore the contributions of the Near Eastern culture of the time: it
cannot be ruled out that Virgil may have known I Enoch, which could
find reflections in Aeneid V1.!® But Anchises here described does not
have such close affinities with the encounter of the protagonists Gil-
gamesh / Dante with Uta-napishtim / Cato, except for one trait per-
haps, which we shall now see. And, in any case, the theme of the ultra-
mundane celestial journey was deep-rooted in Rome if Cicero had
described it in his De re publica with the Somnium Scipionis only less
than half a century before the Aeneid and commented by Macrobius
over four centuries later.

124 Feldt - Koch, A Life’s Journey - ..., cit.

125 The issue of the extinction of the use of cuneiform writing is addressed by
Markham J. Geller, The Last Wedge, Zeitschrift fiir Assyriologie 87 (1997): 43-93.

126 Gebhard J. Selz, Of Heroes and Sages: Considerations on the Early Mesopotamian
Background of Some Enochic Traditions, in: A. Lange - E. Tov - M. Weigold eds., The
Dead Scrolls in Context, vol. 11, Brill, Leiden - Boston 2011: 779-800.

127 Amar Annus, Louvre Gilgamesh (AO 19862) is Depicted in Life Size, Nouvelles
Assyriologiques Bréves et Utilitaires 2012-2 N. 32 (2012): 44-45.

128 Jan Bremmer, Virgil and Jewish Literature, Vergilius 59 (2013): 157-164.
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Virgil constitutes an important linking point: not surprisingly, the
catabasis he wrote about in Aeneid VI' has been recognized as akin, in
general, to the Epic of Gilgamesh and particularly in the pivotal qualifying
point of the encounter with the ancestor.’* These catabasis, that of Aeneas
as that of Ulysses who had to consult Tiresias, belong to the “wisdom-tradi-
tion,” which differs from the “fertility-tradition,” peculiar to deities where
the former pertains only to human beings, even if they are partly divine
(Gilgamesh, Ulysses, Aeneas).”*! We do not digress to discuss the “fertili-
ty-tradition” of which we recognize not the purpose, but the place in the
sphere of divine personalities, while we fully endorse to the purposes of
human “wisdom-tradition” that leads the hero protagonist to gain a fuller
wisdom. Undoubtedly, both Uta-napishtim and Cato can be considered an-
cestors to Gilgamesh (by direct descent) and Dante, respectively, for both
cultural and moral reasons. Ulysses meets his mother Anticlea.

Virgil also serves as the culmination of a very ancient tradition
which in the Nekyia of Odyssey XI finds the form that will be transmit-
ted in future Greek and Roman civilizations. In fact, Clark suggests a
fusion between the netherworld descent of Enkidu (Gilgames, Enkidu,
and the netherworld™®? (Sumerian poem) and the added tablet of the
Standard Epic, tablet XII) with the journey to reach Ut-napishtim:** it
is such fusion that we recognize in Aeneid VI. Enkidu’s descent to the
netherworld is conjugated with the “journey of knowledge” that Gil-
gamesh undertakes in search of immortality. Evidently, after taking
on this expository form of mythologems, which in the Sumerian and
Babylonian Gilgamesh tradition constituted two distinct moments,
one can no longer recognize the origin, admitting that it is Mesopota-
mian, and not - as it would be more credible - remnants of very an-
cient, even Neolithic, sacred tales. Indeed, reflections of the differen-
tiation of the netherworld recur elsewhere in the Mediterranean mi-
lieu, from Ezekiel to Heraclitus, from Aeschylus to Isaiah."*

12 Cf. Clark, Catabasis: Vergil..., cit.: 22.

0 1bid.: 27.

B1bid.: 15.

132 Etcs] 1.8.1.4

33 Clark, Catabasis ..., cit.: 57-58.

13 Martin L. West, The East Face of Helicon, Clarendon Press, Oxford 1997: 164-167.
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On the other hand, ascents to the heavens are present in apocalyp-
tic literature and have antecedents in the cuneiform literatures of
Mesopotamia, such as the myths of Adapa and Etana' for which the
same consideration applies. Gilgamesh himself follows the path of the
sun'® which is reminiscent of the “heavenly Hades™'*” we referred to
earlier. However, there is no consent among scholars where the island
of Uta-napishtim should be located, mostly in the east,”*® based on
scattered references in the poem and on the indication «... where the
rivers flow forth»'** (whether this expression has not topographical,
but symbolic significance, that is at the end of the flow of becoming).
The episode in the Comedy here considered also highlights how the
path to be taken is solar in nature: first, Cato appears to Dante as shin-
ing as a sun (Purg. I 39 «ch’i’ 1 [= Cato] vedea come ‘ sol fosse davante»)'*®
and - we would say, accordingly given the sense of the character
“Cato” - the sun itself will point the way (Purg. 1 107-108 «lo sol vi mo-
sterra, che surge omai, / prendere il monte a piu lieve salita»)."* This is,
clearly, the path of the dead'*? which has a substantial tradition sharp-
ly recognizable in ancient Egypt where it is handed down that the de-
ceased should follow the imitatio Osiridis - transfiguration and inclu-
sion in the ancestral community - and the imitatio Solis with the de-
scent into the womb (the west) constituted by the coffin, and rebirth

135 Recently: Amar Annus, Some otherwordly Journeys in Mesopotamian, Jewish,
Mandean and Yezidi Traditions, Studia Orientalia 106 (2009): 315-326; Ursula Schat-
tner-Rieser, Levi in the Third Sky: On the “Ascent to Heaven” Legends within their Near
eastner Context and J. T. Milik’s Unpublished Version of the Aramaic Levi Document, in:
Armin Lange - Emanuel Tov - Matthias Weigold (eds.), The Dead Sea Scrolls in Con-
text, Brill, Leiden 2011: 801-819.

¢ Clark, Catabasis : Vergil..., cit. : 31.

137 Mihai, L'Hadés céleste - Histoire ..., cit.

138 Cf, Wayne Horowitz, Mesopotamian Cosmic Geography, Eisenbrauns, Winona
Lake IN 1998 : 96-106

1% Tablet XI 205-206.

10 «That in its [= Cato’ countenance] light the sun’s light was not missed»

141 «The sun, at point to rise now, shall reveal / Where the mount yiedeth an
ascent less hard».

142 Clark, Catabasis: Vergil..., cit.: 32.
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in the east.' This conception must have been very deep-seated be-
cause of its antiquity based on daily observation (the sun “dies” in the
west and is “born” in the east): even in Dante’s vision, the deceased to
be saved sails from the mouth of the Tiber on the vasello snelletto to
cross the Pillars of Hercules and reach Purgatory, sailing in the direc-
tion of the course of the sun.

Despite these possible connections, a scene such as Gilgamesh’s en-
counters with Uta-napishtim and Dante’s with Cato finds no parallels.

Particular attention was paid to the comparison between Achilles
and Gilgamesh.'*

However, while these studies have opened important fields of re-
search, they do not provide a connection that goes back to Dante.

A possible, albeit intangible, “track” could be traced, though cer-
tainly far from clear, by following Virgil’s description of Aeneas’ shield
(Aeneid VIII 626-731). Virgil recalls the culminating moments of
Rome’s history, anticipating a glorious future for the city with the de-
scription of the battle of Actium and the escape of the Egyptian gods.

We have just mentioned studies in which the two figures, Achilles
and Gilgamesh, have been studied in comparison: it is certain that Vir-
gil, in composing the passage in Aeneid VIII, had in mind Iliad XVIII
478-608, verses in which Homer describes the god Hephaestus as forg-
ing Achilles’ shield. We also recalled how Cato appears in Aeneas’ shield
while exercising a function traceable to that assigned to him by Dante.

The Ocean, as a fifth ornate band (or zone), encloses the other four
inner bands (or zones) of Achilles’ shield, visually expressing that in-

1 Jan Assmann, Death and Salvation in Ancient Egypt, Cornell University Press,
Ithaca, NY and London 2005 (German orig. 2001): 173-176; id., La morte come tema
culturale, Einaudi, Torino 2002: 10-31.

144 Gerald K. Gresseth, The Gilgamesh Epic and Homer, The Classical Journal 70
(1975): 1-18 had already addressed the issue of confrontation; now see: West, The
East Face..., cit.: 336-347; Miguel Herrero De Jauregui, Priam’s Catabasis: Traces of the
Epic Journey to Hades in Iliad 24, Transactions of the American Philological Associa-
tion 141 (2011): 37-68; Carolina Lopez-Ruiz - Fumi Karahashi - Marcus Ziemann,
“They Who Saw the Deep” Achilles, Gilgamesh, and the Underworld, Kaskal 15 (2018):
85-108; Michael Clarke, Achilles beside Gilgamesh: Mortality and Wisdom in Early Epic
Poetry, Cambridge University Press, Cambridge & New York 2019.
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surmountable extreme limit, which, in the contexts here considered,
has been observed in the cases of Dante’s Ulysses and the angel pilot.
The becoming of the world enclosed by the Ocean unfolds in Achilles’
shield: the representation in the fourth band of the “dance of the lab-
yrinth” steers the interpretation toward a cosmological reading. The
dance with its forward and backward movements, whose dancers
form a sort of “Ariadne’s thread,” prefigures the accomplishment of
Achilles’ heroic task, restoring an initial order violated by the hero’s
abstention from combat. Not surprisingly, the compositional pattern
of the four inner bands follows the pattern A-B-B-A, we mentioned
above, § 4.1 Virgil took up the Homeric scheme, replacing the glori-
ous fate of the Pelides with that of the Rome of Octavian Augustus.

If we consider the similarities between the two characters, Achilles
and Gilgamesh, and consider the role played by Cato in Aeneas’ shield,
and the “cosmological” meaning of the two shields,'* one might specu-
late on a path of certain themes from Babylon to the communal Italy of
the Florentine exile: but we lack the match, though vague and blurry.

Perhaps it might be legitimate to wonder, in the form of a “desa-
cralized” tale, as fable or legend, thus transmitted orally, whether the
theme of the quéte of immortality in the Epic of Gilgamesh has not trav-
elled along with the iconographic motifs that from Sumerian Mesopo-
tamia are present in the Romanesque style in Europe.*” But perhaps it
is the genius of Baltrusaitis that suggests that diffusionism is not nec-
essary to explain certain encounters.

145 Gioacchino Chiarini, Il labirinto di Odisseo, Kepos ed., Roma 1991: 60-69.

14 Relationships have been recognized between a Babylonian astronomical
text (the one listing the zigpu stars) and Achilles’ shield: Hermann Hunger - David
Pingree, Astral Sciences in Mesopotamia, Handbuch der Orientalistik, Brill, Leiden -
Boston - K8ln 1999: 67-68.

“ Jurgis BaltruSaitis, Art sumérien, art roman, Flammarion, Paris 1989; It.
transl.: Arte sumera, arte romanica, Adelphi, Milano 2006 (orig. 1934).



Beatrice, Daéna e altre dee guida: confronti tipologici
in varie narrazioni, mazdee e manichee

ANDREA PIRAS

ABSTRACT: La Divina Commedia si presta a interessanti confronti tipologici con
narrazioni provenienti dall'Iran zoroastriano e dalla sua ricca testualita escato-
logica sul viaggio dell’anima, sulle diverse situazioni di giudizio e di conseguente
ascesa celeste, fino al Paradiso della Luce Infinita. In tali contesti di visioni e
apparizioni si trova un personaggio divino femminile, Daéna, una sorta di dop-
pio trascendente dell’anima che rispecchia le buone o cattive azioni del defunto,
rivelandosi per celestiale bellezza o orrida bruttezza. Epifania che annuncia ele-
vazioni e apoteosi, la sua comparsa alle luci dell’aurora ricorda un passo dante-
sco (Purg. XXX, 22-33) dove le luci mattutine e le fragranze sono araldi della ma-
nifestazione di Beatrice. Una mitologia dell’Aurora, esaminata nelle personifica-
zioni delle luci mattutine - all'interno della cultura indoeuropea (greca, latina,
indiana, iranica) - conferma quegli aspetti di bellezza radiosa, connessi a una
Aurora che ‘se-duce’, che ‘trae’ e che ‘muove’, vera dea-guida che accompagna il
viandante, che rischiara e che rende i percorsi visibili e percorribili. La figura di
Daéna, anima-specchio aurorale che ‘rispecchia’ le azioni umane, si colloca quin-
di in un contesto visionario, come la stessa etimologia del suo nome rivela
(Daéna ‘visione’, capacita di vedere e far vedere) e questa simbolica ottica raffor-
za ancor pill un parallelo con Beatrice e con la potenza solare del suo sguardo
dagli occhi smeraldini che ha un potere conoscitivo-visionario e anagogico. Ma
oltre alla tipologia vi & un altro motivo, pili storico-letterario, che rende interes-
sante questo confronto e che inserisce questi racconti zoroastriani nel pitt ampio
ventaglio testuale di narrazioni pervenute - per mediazione islamica - al medio-
evo, in opere come Il Libro della Scala, e rinnova il dibattito sulle possibili intera-
zioni islamico-dantesche e sulle letture alla base della sua formazione culturale.

KEYWORDS: Divina Commedia, Beatrice, Daéna, testi avestici, testi me-
dio-persiani, testi manichei, Islam

ABSTRACT: The Divine Comedy entails interesting typological comparisons with
narratives from Zoroastrian Iran and its rich eschatological textuality on the
journey of the soul, and on the different situations of judgment with consequent
celestial ascent, up to the Paradise of Infinite Light. In these contexts of visions
and apparitions there is a divine female character, Daéna, a sort of transcendent
double of the soul that mirrors the good or bad deeds of the deceased, revealing
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herself for celestial beauty or horrid ugliness. This epiphany announcing eleva-
tions comes at dawn: this event recalls a passage of the Comedy (Purg. XXX, 22-33)
where the morning lights and fragrances are heralds of Beatrice’s manifestation.
A mythology of the Aurora, examined in the personifications of the morning
lights - within the Indo-European culture (Greek, Latin, Indian, Iranian) - con-
firms those aspects of radiant beauty, connected to Aurora that ‘seduces’, that
‘draws’ and ‘moves’ everything, being a goddess-guide who accompanies the
wayfarer, who illuminates and makes the paths visible and practicable. The figure
of Daéna, auroral soul-mirror that ‘reflects’ human actions, is therefore placed in
a visionary context, as the very etymology of her name reveals (Daéna ‘vision’,
ability to see and to show) and this aspect further strengthens a parallel with
Beatrice and with the solar power of her emerald-eyed gaze which has a visionary
and anagogical power. But in addition to the typological approach there is anoth-
er reason, more historical, which makes this comparison between Beatrice and
Daéna interesting, and which inserts these Zoroastrian tales in the wider textual
range of narratives received - through Islamic mediation - in the Middle Ages,
and renews the debate on possible Islamic-Dante interactions and on the writings
at the basis of Dante’s cultural formation.

KEYWORDS: Divine Comedy, Beatrice, Daéna, Avestan texts, Middle Persian
texts, Manichaean texts, Islam

Il recente anniversario del VII centenario di Dante ha propiziato diversi
convegni che hanno visto la partecipazione di studiosi di vari settori e
metodologie storico-letterarie, e non solo gli italianisti. All'interno di
questa eterogenea pletora multidisciplinare constatiamo, con piacere,
anche una nutrita squadra di orientalisti e nello specifico, di iranisti. Non
sorprende, va detto, questa periodica coscrizione degli iranisti in senso
ampio (pre-islamisti e islamisti), invitati a commentare una tipologia di
narrazioni che hanno per oggetto il viaggio dell’anima in geografie oltre-
mondane (infernali e paradisiache), evento escatologico/visionario che
nella sua formulazione di viaggio post-mortem & inscrivibile nella ideolo-
gia funeraria o nel viaggio estatico mazdaico, sperimentabile in una con-
dizione di morte simulata e di stati alterni (o alterati) di coscienza.! In

'E quindi ovvia la ricorrente menzione di Dante in trattazioni storico-religio-
se dedicate ai viaggi dell’anima, su cui cfr. Couliano 1991: 200-217, e Couliano
1986: 145-176 (anche per la questione del mi‘rgj [“viaggio”] di Muhammad).
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ragione della sensibilita mazdaica per una ‘cultura dell’anima’ (anzi, del-
la molteplicita delle anime) e per una tipologia di racconti modellati su
categorie dell’anima e sulle peregrinazioni ultraterrene delle stesse (o di
sosia animico-spirituali), la cultura iranico-zoroastriana nelle sue decli-
nazioni e nella sua continuita, dalla fase mazdea a quella islamica, rap-
presenta un fertile vivaio di dottrine, speculazioni e rituali che intorno a
questa dimensione escatologica hanno costruito un’architettura di pen-
siero e di opere, la cui trasmissione in area islamica (diretta o indiretta)
potrebbe aver stimolato nuove fioriture narrative, nell’alveo del Levante
e del Mediterraneo nel Medioevo italiano.’

E su cid che si dibatte, nel tentativo di rinvenire tracce di passaggio
dall’lran mazdeo all’Islam, iranico e non, per riprendere un tema caro
a Henry Corbin:* ma per quel che ci interessa in questa trafila ideale
(temi escatologici zoroastriani—> testi islamici—> traduzioni in lingue
romanze—> Dante), constatiamo I’evidenza di numerose lacune. Tut-
tavia gli esperti dell’area iranologica vengono interpellati comunque,
quando si affrontano esplorazioni e ricerche su quell’inesauribile sor-
gente di intuizioni e suggestioni che fu la Commedia dantesca, e il tem-
po e gli ambienti che intorno ad essa si svilupparono o che ad essa
erano preesistenti, nel Duecento e nel Trecento. A dimostrazione di
una continuita sviluppatasi per quasi vent’anni, dal 2005 ad oggi, vi &
da segnalare una presenza di quattro contributi di taglio iranologico
che mi appresto qui a sintetizzare.

1l contributo di Adriano V. Rossi, comparso nella “Lectura Dantis
2001” organizzata dall’Universita degli studi di Napoli ‘UOrientale’,
muove da un testo molto noto della letteratura escatologica zoroa-
striana, ovvero il “Libro di Arda Wiraz” (Arda Wiraz Namag: AWN d’ora
in poi), opera che appunto per il suo intendimento pedagogico in me-
rito alla sorte dell’anima nel post-mortem ebbe un’ampia diffusione
non solo nel panorama testuale in pahlavi (medio-persiano dei libri
zoroastriani) ma anche in successive sue traduzioni in sanscrito e in

2 Cio spiega anche i riferimenti di Le Goff (1996) - nel suo libro sul Purgatorio - a
questi cicli narrativi, noti anche alla medievistica. Si veda anche il capitolo “Aspet-
ti eruditi e popolari dei viaggi dell’Aldila nel Medioevo” in Le Goff 1993: 75-98.

3 Cfr. estesamente il libro di Corbin 1986.
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pazand, oppure in lingue pilt correnti, come il persiano moderno e il
gujarati, parlate dalle comunita dei fedeli zoroastriani diffuse sia in
Iran che in India. Libro quindi attuale, nella sua ispirazione didattica
in merito alle cose dell’Aldila, e forse percio fu la prima opera zoroa-
striana tradotta in una lingua occidentale, I'inglese, nel 1816; e non a
caso quanto mai rispondente anche al gusto islamico per le storie ol-
tremondane e escatologiche, come & del resto provato dal successo di
Dante nelle culture dell’Islam contemporaneo, se si ricordano le re-
centi traduzioni della Commedia nella lingua farsi (Iran) e urdu (Paki-
stan), presentate alcuni anni fa a Ravenna.*

Adriano Rossi ripercorre le fortune del testo escatologico all’inter-
no della comunita zoroastriana, notando non solo eventi comunicativi
pubblici, legati a una lettura a fini edificanti verso una assemblea di
fedeli, ma anche, in questa dimensione socio-letteraria del testo, «I’e-
sistenza di numerosi rimaneggiamenti manoscritti contenenti imma-
gini miniate, sviluppatisi in modo del tutto simmetrico alla nostra vi-
gnettistica medievale, sui tormenti che vengono inflitti alle varie ca-
tegorie di peccatori»,” ricordando come la percezione anche visiva di
un testo figurato potesse contribuire a esaltare quelle intenzioni pe-
dagogiche che una comunita elabora e rafforza, intorno a un nucleo di
concetti e di imperativi comportamentali, utili alla coesione sociale e
al rafforzamento di valori tradizionali che vengono cosi rinnovati e
perpetuati nel tempo. Il riferimento a una attualita del testo e dei suoi
insegnamenti, nella vita culturale della comunita zoroastriana dell'In-
dia del XIX secolo, & una testimonianza interessante della perpetuita
e della trasmissione delle dottrine escatologiche nella societa parsi, e
conferma - bisogna aggiungere - al pari di altri testi come il libro
Ayadgar 1 Jamdspig, recentemente studiato da Domenico Agostini,°

* Per la versione persiana: F. Mandavi Damghani, Komedi-e elahi: asar-e javda-
ne-ye Dante Alighieri, Tehran 2000 (presentata a Ravenna nel 2001). Versione urdu:
A. Ahmad, Tarbiya-i khudawandi La Divina Commedia - Inferno, Delhi 1943 (presenta-
ta a Ravenna nel 2016).

5 Rossi 2005: 257. Questa valutazione di Rossi mi sembra particolarmente utile
per comprendere quelle pratiche performative di testi raccontati e disegnati che
si ritrovano nella cultura iraniana e centro-asiatica, su cui cf. Piras 2010.

¢ Agostini 2013: 22.
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fino a che punto determinate concezioni potessero essere sentite e
vissute, in epoche di crisi sociale ed economica, come indizi epocali di
scenari catastrofici (e in tale senso ‘apocalittici’), come quelli descritti
da opere tradizionali che riassumevano speculazioni sul senso della
storia e sulla sua comprensione religiosa, in quell’ambito di eventi
millenaristici ricorrenti nella storia letteraria e sociale della comunita
zoroastriana all'indomani della sua sconfitta (e integrazione conflit-
tuale) ad opera dell'Islam.

In questa fruizione comunitaria, agevolata da una diffusione mul-
tilinguistica di traduzioni in idiomi parlati, e non solo di antica auto-
revolezza (come il pahlavi), Rossi sottolinea quelle valenze di prodotto
si colto (proveniente dalla cerchia sacerdotale del mazdeismo) ma di
destinazione popolare, diffuso per esigenze catechetiche ed etico-reli-
giose da quegli ambienti culturalmente elevati degli studiosi parsi
che, non a caso, conobbero e apprezzarono 'opera di Dante. Tra questi
viene citato il dotto Jivanji Jamshedji Modi, socio della Societa Dante-
sca di Londra che nel 26 febbraio 1892 tenne una conferenza nella sede
di Bombay della Reale societa di studi asiatici, dal titolo “The Divine
Comedy of Dante and the Viraf ndmeh of Ardai Viraf”, che insieme ad
altri articoli dedicati a questo argomento porto negli anni alla compo-
sizione di un volumetto chiamato Dante Papers.

Per questi motivi, il “Libro di Arda Wiraz” costituisce un oggetto
privilegiato di analisi, quando si congettura su temi escatologici di in-
ferni e paradisi antecedenti la Commedia, incoraggiati da quelle accer-
tate sopravvivenze di immaginari di provenienza zoroastriana nella
cultura islamica.” E percio si specula nel merito di cosa (e quanto)
possa essere poi confluito nella vasta mediazione di una fase islamica
di trasmissione che avrebbe reso possibile, in ramificazioni interte-
stuali spesso a noi oscure, un transito di cicli narrativi che potrebbero
essersi intrecciati con altre ispirazioni letterarie, queste piu identifi-
cabili per contiguita culturale e confessionale: da una parte, di chiara
trafila classica, se si riflette sul ruolo di guida psicopompa di Virgilio;
e poi nel vasto ambito di provenienza biblica e in quelle declinazioni
apocalittiche di racconti visionari e escatologici, appartenenti a varie

7 Cfr. Bausani 1999: 149-187; 305-354.
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tradizioni cristiane. Anche se € inevitabile che una mera recensione di
analogie letterarie non equivalga a determinare un legame storico tra
queste, & pur vero che la loro sovrapposizione & accattivante e stimola
aindugiare in tali meccanismi comparativi, come suggerisce un giudi-
zio cauto di Antonino Pagliaro che Rossi cita,® in merito al parallelo
tra i fiumi infernali alimentati dalle lacrime della statua del Veglio di
Creta, simbolo delle epoche dell’'umanita (Inferno, X1V, 103 e sgg.), e il
fiume infernale delle lacrime che in AWN (XV1, 2) fluisce dal lamento
dei congiunti che piangono per la morte dei loro cari e percio dopo la
morte sono ostacolati dall’attraversarlo. «Precisare per quali vie tali
suggestioni possano essere pervenute nel raggio della cultura dante-
sca - affermava Pagliaro - & purtroppo impossibile», anche se cogliere
queste sintonie di immagini puo incoraggiare, almeno, una schedatu-
ra tipologica come operazione preliminare di confronto, in attesa che
nuovi indizi testuali ci permettano di completare tale quadro con una
pili certa e documentata linea di trasmissione.

La trattazione di Antonio Panaino (2008) si sofferma, dopo una ri-
tuale premessa sulla letteratura zoroastriana in medio-persiano
(pahlavi) - e sugli strumenti reperibili in lingua italiana, per chiarire le
basi testuali da cui muovere verso ulteriori considerazioni - sulla va-
rietd mitopoietica e narrativa di una produzione testuale didattica
eterogenea, diffusa nel bacino Mediterraneo fra tarda antichita e me-
dioevo, a suffragio di una plausibile dinamica di interazioni e circola-
zioni di varie categorie di racconti di edificazione (novelle, fiabe, apo-
loghi) che il mondo islamico avrebbe inglobato in un contesto inter-
confessionale (giudaismo, cristianesimo, gnosi, zoroastrismo, mani-
cheismo, buddhismo) e poi trasmesso. Fra i vari testi, giustamente
Panaino evidenzia anche I'importanza del ciclo - originariamente
buddhista - di Barlaam e Josaphat che per effetto di adozioni e rima-
neggiamenti sarebbe poi finito, per mediazione islamica, nel patrimo-
nio bizantino e cristiano del Mediterraneo e poi della cultura europe-
a.? Largomento della letteratura escatologica zoroastriana, costitui-

8 Rossi 2005: 271-272.
° Panaino 2008: 171-173. Segnalo anche quanto da me affrontato in Piras 2011,
in merito a questo ciclo di Barlaam e Josaphat e ai suoi passaggi, dalla mediazione
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sce un ovvio refrain di sfondo per indagare quelle trame di narrazioni
soprannaturali e di peregrinazioni oltremondane che avrebbero potu-
to affiancarsi, o intricarsi, con altri filoni testuali dell’antichita elleni-
stica o ebraico-cristiana e islamica, per giungere a un qualche docu-
mento pervenuto all’attenzione di Dante.

Ma oltre alla cultura scritta, Panaino menziona anche I'importanza
di quella categoria di menestrelli di corte, i partici gosan, studiati in un
lavoro memorabile di Mary Boyce che ancora fa scuola, con gli inevi-
tabili aggiornamenti dovuti.® La multiforme oralita che ha permesso
la trasmissione di cicli narrativi epico-mitologici nell'Iran pre-islami-
co & un vettore testuale che illustra la circolazione e la vitalita di un
patrimonio leggendario - repertorio dei bardi - che si sarebbe mante-
nuto per secoli, contribuendo a creare quelle situazioni di audience
socio-linguistica, come quella evidenziata da Rossi, che avrebbe rap-
presentato un pubblico di fruitori analogo a coloro che assistevano
alle performance di lettura dei contenuti didattici e pedagogici
del’AWN. La lunga disamina della struttura del testo del’AWN e delle
sue geografie paradisiache e infernali - laddove le ultime sono piti det-
tagliate delle prime, a scopo terroristico-pedagogico - si sofferma sul-
la molteplicita di interazioni culturali che si trovarono in un medesi-
mo amalgama al tempo della prima elaborazione dell’AWN (VI secolo)
e della sua conseguente peregrinazione testuale nell’ambito delle lin-
gue della comunita zoroastriana (pahlavi, pazand, neopersiano, guja-
rati). Come poi una qualche versione dell’AWN possa essersi trasmes-
sa, in epoca islamica, in idiomi di ampia diffusione come I'arabo: que-
sto & il tassello che ci manca. Constatiamo solo, in ambito islamico,
una materia narrativa escatologica e visionaria, con un retroterra
ebraico e cristiano comune, in molti casi, alle tre religioni abramiti-
che; a cui si aggiunga tutto un altro filone narrativo che ¢ quello dell’a-
pocalittica e dei suoi risvolti, sia profetici sia di visione estatica, mas-
simo obiettivo del quale & quel viaggio soprannaturale e quell’espe-

islamica a quella greco-bizantina e poi alle letterature medievali. Sull’'uso del te-
sto di Barlaam e Josaphat come repertorio di exempla, da trasporre iconografica-
mente nell’arte medievale italiana, cfr. Tagliatesta 2009.

10 Si rimanda all’aggiornamento della stessa Mary Boyce nella Encyclopaedia
Iranica: http://www.iranicaonline.org/ articles/gosan.
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rienza oltremondana che fonda la veridicita di assunti dottrinali e dei
codici sociali e comportamentali. Bisogna ricordare in questa disami-
na, iniziative di ormai lontani convegni, come quello dedicato all’A-
scensione di Isaia, al cui interno vi fu una presenza iranologica come
quella di Gherardo Gnoli,"! invitato ad esaminare forme e motivi di
provenienza mazdea comparabili con i materiali dell'immaginario
giudaico, per sottolineare una volta di pit il legame tra approccio ira-
nologico e giudaico nel difficile lavoro di ricostruzione di contiguita
tra ambiti che furono culturalmente vicini, e nelle cui convivenze pos-
sono essersi sviluppate forme e sintonie tra motivi condivisi.

1l richiamo ad ascendenze neoplatoniche (Macrobio e il commenta-
rio al Somnium Scipionis I, 1, 9) - parimenti attestate nel ribollente baci-
no del Mediterraneo ellenistico e tardo-antico - consente di inquadrare
la fenomenologia dell’esperienza oltremondana in quelle categorie
oniriche di percezione sovrasensibile e immaginale di una tipologia vi-
sionaria pertinente alla Himmelsreise dell’anima e alle sue narrazioni
che si prestavano a intrecciarsi con il materiale apocalittico, e che si
deve aggiungere al nostro dossier per fissare le coordinate tipologiche
di ambiti e contesti in interferenza dialogica. Cosa importante: nell’e-
lenco delle differenze che rendono inconciliabile e irriducibile ogni
peculiarita e originalita di una cultura, nei confronti di un’altra, biso-
gna citare l'osservazione di Panaino'? in merito a una idiosincratica
particolarita che allontana l'inferno zoroastriano da ogni comparazio-
ne con l'inferno dantesco: la presenza del fuoco. Il fuoco & un elemento
sacro per il culto mazdeo, al centro della ideologia rituale e di eccelsa
filiazione divina - visto il suo epiteto di “figlio di Ahura Mazda” come &
detto nei testi avestici e pahlavi -: quindi € impensabile come elemento
collegabile all'inferno, dove ¢ invece la tenebra spessa e densa (in AWN
18. 3-6) ad essere segno opprimente dell’abbandono divino e della dan-
nazione (seppure non eterna) che marca con una desolazione di solitu-
dine il castigo del dannato, sottomesso a una serie di pene di contrap-
passo che in effetti possono ricordare analoghi scenari danteschi, come
¢ stato notato. Sicuramente la mancanza del fuoco nell'inferno maz-

" Gnoli 1983: 117-132.
2 Panaino 2008: 186-187.
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deo, nella sua contrastiva alterita rispetto all'inferno della Commedia,
in virtl del suo carattere numinoso, & uno dei tanti punti di estraneita
fra i due ambiti, viceversa paragonabili laddove determinati scenari
ambientali come quello del fiume gelato del Cocito infernale (Inf. X1V,
112 e ssg.) suggeriscono una analogia, data la percezione zoroastriana
del gelo e del vento gelido, proveniente dal settentrione, come segno
demoniaco. Panaino suggerisce, parlando del “limbo”, dei confronti
tematici che possono darci strumenti aggiuntivi, suggestivi ma non eu-
ristici, tuttavia significativi nella loro provvisorieta: «il fatto che Sata-
na sia imprigionato nella Giudecca, in un luogo ghiacciato e non nel
fuoco, rievoca simbolicamente un’immagine che non sarebbe per nulla
dispiaciuta ad un sacerdote mazdeo» e che forse, in effetti, i dotti parsi
che sono venuti a conoscenza della Commedia, tra i quali, in primis, il
sopracitato Modi, potrebbero aver notato con giustificabile favore e
concordia, sulla base delle loro abitudini e mentalita.

Lultimo dei contributi iranologici, quello di Domenico Agostini
(2014), affronta un tema connesso alla figura di Beatrice, dal punto di
vista zoroastriano di un ricco immaginario centrato su personificazio-
ni di una bellezza celestiale che svolgono un ruolo di guida nelle vicen-
de post-mortem, conducendo I'anima del defunto verso quelle dimen-
sioni paradisiache (o infernali) preannunciate dalla epifania di una di-
vina (o stregonesca) fanciulla, la Daéna: una sorta di emblema animico
che riflette quanto & stato compiuto di buono (o di riprovevole) duran-
te I'esistenza e che in virtl di tale rispecchiamento consente all’anima
di transitare lungo un percorso ascensionale, sino alle tre sfere di Stel-
le, Luna e Sole (in un ordine simbolico di luminosita crescente) per
giungere infine nella dimora paradisiaca delle Luci Infinite. A differen-
za di questa manifestazione di grazia divina e di fragranza, che avanza
nello splendore aurorale delle prime luci del mattino, in un vento bal-
samico e aulente - tutti prodromi di una estetica della salvezza che as-
somma bonta, bellezza, luminosita e profumo - & facile ricavare gli esi-
ti opposti di una orrida Daéna accompagnata da un vento gelido e feti-
do, che riflette il male, le iniquita e 'empieta di un’anima malvagia,
condannata a precipitare in un inferno di Tenebre Infinite.

A completamento di questo viaggio post-mortem vi & un’altra situa-
zione di escatologia visionaria e di morte apparente che contraddi-
stingue un’altra tipologia di esperienze oltremondane, quella che ap-
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punto occorre a Wiraz nel’AWN o al gran sacerdote Kirdir nelle sue
iscrizioni: il primo & guidato da Sro$ e Adur e il secondo ¢ guidato
dalla sua Fanciulla (=Daéna). 1l parallelo che Agostini suggerisce & di
natura formale e tipologica, e non vuol certo proporre impervie e im-
possibili ricostruzioni storiche nell’affiancare la Daéna psicopompa
zoroastriana alla Beatrice dantesca, guida dell’anima, 1'una, e guida
del Sommo Poeta, I'altra. Ma indubbiamente il confronto e suggestivo
e fenomenologicamente congruo - e ricorre nella scolastica degli stu-
di e degli insegnamenti iranologici, quando si spiega agli studenti il
ruolo di Daéna paragonandola a una sorta di ‘Beatrice del mazdeismo’.
La trattazione di Agostini & quindi stimolante per offrire, oltre alla
bibliografia di settore iranologico, anche spigolature italianistiche
nella Enciclopedia Dantesca o la menzione di autori come G. Rossetti, B.
Croce, M. Galdenzi, V. Branca e, per ultima, Maria Corti e il suo noto
articolo che ha fatto scuola nel promuovere queste ricerche interdi-
sciplinari di ‘islamo-dantistica’ (Corti 1995).

In ordine cronologico vi sarebbe anche una trattazione da me dedi-
cata (Piras 2016) a questo tema di possibili connessioni tra la Commedia
e varie narrazioni, sia iraniche che islamiche, a cui rimando per una
valutazione di recenti contributi di italianisti come De Ventura (2015)
attenti a una ‘islamo-dantistica’ che si sta sempre pili affermando, nel
tentativo di indagare testi e ambienti che nel medioevo (sia europeo
che islamico) recepirono temi e contesti che solo una prospettiva am-
pia, dialogica e interdisciplinare potra affrontare, per fare luce su mi-
grazioni di testi che hanno percorso il Levante e il Mediterraneo, a loro
volta tributari e interconnessi con cicli narrativi di una pil estesa e
ramificata trafila che ha coinvolto anche I'Iran, I'India e I’Asia Centrale
con le loro creazioni letterarie di fiabe, novelle, parabole e apologhi.”

Testi mazdei

Quello che mi propongo qui sotto & di fornire maggiori riferimenti te-
stuali al contributo di Agostini, ripercorrendo e sovrapponendo diffe-

B Mi riferisco qui alle favole di Kalila e Dimna, rifluite nelle novelle bizantine,
oppure al Libro di Syntipas, e ancora al ciclo del Barlaam e Josaphat, in merito al
quale & in preparazione un volume a cura di Deeg, Lourié, Piras.
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renti testualita, analoghe per la loro connotazione escatologico-visio-
naria e per una caratterizzazione di una serie di divinita femminili tra
loro compatibili e che ci aiuteranno a meglio valutare, fenomenologica-
mente, il personaggio di Beatrice nel suo ruolo di guida e negli aspetti
ottico-visionarii mediati dalle proprieta del suo sguardo di bellezza.

La Divina Commedia si presta infatti a interessanti confronti tipologi-
ci con narrazioni provenienti dall'Iran zoroastriano e dalla sua ricca
testualita escatologica sul viaggio dell’anima, sulle diverse situazioni di
giudizio e di conseguente ascesa lungo i livelli cosmici di Stelle, Luna e
Sole, fino al Paradiso della Luce Infinita. In tali contesti di visioni e ap-
parizioni si trova un personaggio divino, Daéna, una sorta di doppio
trascendente dell’anima che rispecchia le buone o cattive azioni. Come
ha notato Agostini, questa epifania divina che annuncia elevazioni e
apoteosi, fa la sua comparsa alle luci dell’aurora; questo ricorda un pas-
so dantesco (Purg. XXX, 22-33) dove le luci mattutine e le fragranze
sono araldi della manifestazione di Beatrice. Ma oltre alla tipologia vi &
un altro motivo, pilt storico-letterario, che rende interessante questo
confronto e che inserisce questi racconti zoroastriani nel pitt ampio
ventaglio testuale di narrazioni pervenute - per mediazione islamica
- al medioevo, in opere come Il Libro della Scala, e rinnova il dibattito
sulle possibili interazioni islamico-dantesche e sulle letture alla base
della sua formazione culturale. Vediamo quindi i due esempi testuali in
maniera sinottica, quello della Commedia e quello dell’Hadoxt Nask un
componimento escatologico della letteratura zoroastriana (in lingua
avestica e pahlavi),”* genere molto diffuso e articolato in diverse va-
rianti che rappresenta le concezioni sull’Aldila paradisiaco e infernale,
ricco di epifanie e atmosfere che si possono comparare tipologicamen-
te alla nostra Commedia. Questi due qui sotto sono i raffronti su Beatrice
e Daéna, gia proposti da Agostini, che vengono qui ampliati:

lo vidi gia, nel cominciar del giorno,
la parte oriental tutta rosata,
e Ialtro ciel di bel sereno adorno;

1] testo avestico dell’Hadoxt Nask & quello di Piras 2000. Per il testo avestico
degli Yast ho utilizzato I'edizione di Geldner.
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e la faccia del sol nascere ombrata
si che per temperanza di vapori,
'occhio la sostenea lunga fiata:

cosi dentro una nuvola di fiori
che dalle mani angeliche saliva
e ricadeva in git dentro e di fori,
sovra candido vel cinta d’uliva
donna m’apparve, sotto verde manto
vestita di color di fiamma viva
(Purg. XXX, 22-33)

Alla fine della terza notte, 'anima dell'uomo giusto ha I'impressione di
risplendere come 'aurora; ha I'impressione di essere trasportata verso
le piante e i profumi; le sembra che un vento soffi dalla parte del meri-
dione, dalle direzioni del meridione, fragrante, pit fragrante di ogni al-
tro vento [...] Nell’avanzare di questo vento le appare la propria Daéna
dalla forma di fanciulla, bella, splendente, dalle bianche braccia, forte,
di buona crescita, slanciata, alta, dai seni prominenti, dal corpo sollecito,
nobile, di buona progenie, dalla forma di una quindicenne di cosi grande
bellezza nella crescita come le creature pili belle. (Hadoxt Nask 2. 7, 9)*°

La epifania di Daéna ha dei tratti descrittivi piti sensuali di quelli di
Beatrice ma |'una e l'altra condividono una radiosita aurorale e una
bellezza che rinviano a simili percezioni di una divina femminilita e di
una estetica luminosa che si manifesta anche in altre qualita. Un’altra
cosa su cui possiamo soffermarci e infatti il potere della vista, sia per
Beatrice che per Daéna.

quando sarai dinanzi al dolce raggio
di quella il cui bell’occhio tutto vede
da lei saprai di tua vita il viaggio
(Inf. X, 130-132)

quando Beatrice in sul sinistro fianco

vidi rivolta e riguardar nel sole
(Par. 1, 46-47)

5 Piras 2000: 52-53.
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Beatrice dagli «occhi santi» Purg. XXXI, 133; occhi paragonati «alli sme-
raldi» XXXI, 116. Antonino Pagliaro aveva notato questo verso, parago-
nando le concezioni medievali sulle pietre preziose (smeraldo, topazio,
rubino) a quelle dei lapidari iranici'® - pahlavi e sogdiani - e in cio trac-
ciando una simmetria tipologica che abbina al dato minerario quello
cromatico-simbolico, luminoso e ottico (anzi oftalmico); e che nel caso
di Dante rimanda a concezioni filosofico-scientifiche di un medioevo
che era debitore nei confronti di pensatori islamici come Avicenna, le
cui speculazioni ottiche sintetizzavano elaborazioni, teorie e pratiche
della fisica ottica provenienti dal mondo antico, ellenistico e orientale.
1l potere dello sguardo nella cultura zoroastriana e dell’occhio solare di
Daéna ripropone quelle facolta di invigorimento che la vista benevola
di un ‘buon occhio’ luminoso irradia, rendendo possibile una visione
oltremondana, frutto di un dono divino, di una grazia che coniuga eti-
ca, estetica, bellezza e salvezza in una immagine simbolica e femminile
altamente efficace nel suscitare emozione e conoscenza.”

Fra gli ulteriori esempi di situazioni visionarie comuni si puo rile-
vare una simmetria tipologica che riguarda la compresenza di vocalita
e luminosita in determinati contesti: & quello che si riscontra dalla
sovrapposizione tra due passi, uno della Commedia e I'altro dell’Arda
Wiraz Namag:

Questo diss’io diritto alla lumera
che pria m’avea parlato; ond’ella fessi
lucente piu assai di quel ch’ell’era
(Par. v, 131-132)

Sempre nell’ambito delle epifanie divine e luminose di cui ¢ intrisa la
Commedia, questa & sovrapponibile tipologicamente a un passo della
‘Divina Commedia zoroastriana’ in cui si descrive una situazione dia-

1 Per le conoscenze mineralogiche iraniche su gemme, sigilli, lapidari e loro
usi simbolico-terapeutici cf. Piras (in stampa).

7 Diversi studi recenti come quelli di Panaino 2021, Azarnouche 2020 e Hintze
2016 hanno affrontato queste tematiche solari e visionarie collegate ai poteri di
un occhio divino, facolta condivisa anche dalla categoria dei sacerdoti in determi-
nate situazioni rituali.
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logica tra il personaggio del racconto (Wiraz) e una luminosita divina,
aniconica, da cui proviene una voce, quella del dio supremo Ohrmazd:
al termine della sua peregrinazione ultraterrena tra inferni e paradisi,
Wiraz viene guidato da una corte divina formata da Sro$ e Adur che lo
prendono per mano e lo conducono fuori dai luoghi terribili dell’in-
ferno per portarlo verso la Luce Infinita (uno dei nomi del Paradiso
eccelso e di eterna luminositd), in presenza di Ohrmazd e degli
Amahraspand. Ohrmazd rivolge al sapiente Wiraz una serie di espres-
sioni di benvenuto e di accoglienza, celebrandolo come “messaggero
dei mazdei” (mazdesnan paygambar) e invitandolo a tornare nel mondo
materiale come testimone di cid che ha visto e appreso: che vi e una
via della virtuosita e delle dottrine degli antichi e che bisogna seguire
e propiziare ogni dettame della buona religione e dei suoi pii insegna-
menti. Ma tutto questo dialogo & centrato sulla voce che si sente; Ohr-
mazd non compare visivamente e iconicamente: solo la luce emette
un suono e questo provoca la stupefazione (Skoft) di Wiraz:

E quando Ohrmazd ebbe parlato in questo modo io rimasi stupefatto
poiché vidi una luce ma non vidi nessuno, io udii una voce e seppi che
questo era Ohrmazd (ud ka Ohrmazd pad én éwénag guft man $koft be
mand hem ¢e-m rosnih did u-m tan né did u-m wang asnid u-m danist ki en
ast Ohrmazd). (AWN 101, 6)

La somiglianza formale € notevole e conferma delle simmetrie emble-
matiche di immagini e metafore, per descrivere una sinestesia ottica e
sonora, luminosa e vocale, adatta a raffigurare I'immaterialita e anico-
nicita di una presenza divina, allusa e manifesta ma non nei termini di
una fisicita riconoscibile. Vediamo ora come la tipologia divina di
Daéna si inserisca in un pitt ampio ventaglio di mitologemi di una di-
vina femminilita che nel mazdeismo e vividamente rappresentata in
vari testi che ruotano intorno a una sorta di prototipo, la grande dea
Anahit3, e di altre figure a lei collegate per una condivisione di epiteti,
descrizioni e qualita che si rifrangono le une con le altre. 1l tutto con-
verge nella ideazione di un corteo mitologico di entita femminili che
garantisce ai fedeli un insieme di benefici: quali la protezione, la fe-
condita, e la maternita, tutte doti che nel vitalismo religioso del maz-
deismo equivalgono a un segno della presenza divina nel mondo,
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dell’affermazione sacra della vita contro la nefasta influenza del male
e della morte. La dimensione estetica della bellezza, della sensualita e
della esuberanza sessuale e fertile sono quindi un corredo di energie
che esprime tale concezione di una sacralita di incremento e di fecon-
da moltiplicazione di ogni specie, vegetale, animale e umana.

Tale premessa ci aiuta a valutare un immaginario mitologico in cui
bellezza e luminosita si coniugano, specialmente in relazione a mani-
festazioni della luce, un altro elemento centrale nella mentalita del
mazdeismo e nelle sue concezioni simboliche relativa alle Stelle, alla
Luna e al Sole e al Fuoco e ad ogni ierofania luminosa. In termini di
figure mitologiche femminili questo comporta l'identificazione di un
momento speciale del giorno anzi prima del giorno: ovvero quello
dell’Aurora, che nelle culture indoiraniche si esprime in epifanie divi-
ne che potremmo definire, pitt genericamente, indoeuropee: questo ci
e rivelato dalla aurora vedica Usas e da quella avestica USah, etimolo-
gicamente sovrapponibili al greco Hd) e alla latina Ausosa (poi, per
rotacismo: Aurora). Queste manifestazioni aurorali hanno in comune
vari tratti: quello che maggiormente ci interessa, per rimanere
nell’ambito delle ‘dee guida’, & cid che potremmo chiamare ‘aspetto
seduttivo’ nel senso etimologico di se-ducere, ovvero di un ‘portare
con sé’ che ¢ la diretta conseguenza del potere fascinoso e ‘attraente’
che I'avvenenza dell’Aurora'® mette in opera nella sua manifestazione
ricorrente di bellezza (srird-), luminosita (x$6i0ni-) e rapidita (rouui-) di
incitamento; qualita quest’ultima che e collegata alla velocita e solle-
citudine di un evento desiderato - quello dell’aurora - che anticipa,
prefigura e annuncia - in quanto auriga celeste - il momento del sor-
gere del sole, piena manifestazione di sfolgorante energia il cui patro-
no ¢ il dio Mithra.

Adoriamo la bella Aurora [USah], adoriamo I’Aurora splendente dai
veloci cavalli che spinge in avanti gli uomini, gli uomini e i guerrieri;
benefica, connessa a Nmanya. Adoriamo la veloce Aurora dai veloci
cavalli che si ¢ innalzata sopra la terra dalle sette regioni. (Gah 5.5).

18 1] tema dell’Aurora nei testi avestici e zoroastriani & stato da me trattato in
Piras 2003.
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Fra le varie ricorrenze del corpus avestico questa ¢ quella che mag-
giormente individua I’Aurora in quanto divinita, mentre in altri testi
si sottolinea pili che altro il momento, la fase cronologica che anticipa
il giorno e che puo essere connotata dal termine usahina. A differenza
dell’Avesta, nell'insieme degli Inni vedici - al cui interno riscontriamo
un numero di 21 Inni dedicati a Usas'® - I’Aurora &, al contrario, ricca-
mente descritta in una notevole frequenza di componimenti, immagi-
ni, stilemi ed espressioni che si possono comprendere sia in base a una
comparazione indo-iranica sia indoeuropea, rilevando simmetrie for-
mulari in un’ampia fascia che va dal mondo indo-iranico a quello gre-
co, baltico e latino.

1l ruolo di guida e di conduttrice (araldo della levata del sole) viene
spesso abbinato a connotazioni di bellezza e seduttivita, per designare
metaforicamente un certo potere di ‘attrazione’ che serve a promuo-
vere la venuta del giorno, specialmente in quei periodi invernali dove
'oscurita prevale sulla luminosita e il tardivo manifestarsi dell’Aurora
viene temuto come infausto presagio di un intralcio al pieno e libero
irradiarsi del sole e quindi del giorno. Questa ‘seduttivita’ dell’Aurora
vedica e di certo un tratto che rimanda a un fondo di concezioni in-
do-iraniche che sono state poi diversamente utilizzate nelle fraseolo-
gie poetiche dell'uno e dell’altro ambito, promuovendo nel caso di
Usas una maggiore personificazione mitologica, mentre nelle testuali-
ta avestiche si e verificata una minima caratterizzazione, compensata
tuttavia da alcune dee che hanno ereditato e incorporato quei tratti di
bellezza e luminosita che possiamo vedere nelle figure delle dee sopra
nominate, Anahita, Daéna, Cista e ASi.

Partiamo ancora da due versi riferiti a Beatrice:

I’ son Beatrice che ti faccio andare
(Inf. 11, 70)

O Beatrice dolce guida e cara
(Par. XXIII, 34)

1 Per la ricchezza del commentario filologico e stilistico rimane sempre fon-
damentale la traduzione di Renou 1957.
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Vediamo ora cosa risulta da un confronto con Anahita, Daéna, Cista e
ASi, entita mitologiche che per molti versi appaiono come dei riverbe-
ri di un comune archetipo. La preminenza dell’Aurora vedica rispetto
a quella avestica ha infatti comportato, nelle testualita del mazdei-
smo, una sorta di proliferazione di divinita sostitutive che hanno assi-
milato i tratti muliebri di un comune retaggio indo-iranico, declinan-
dolo poi in altre caratterizzazioni mitologiche i cui tratti rivelano as-
similazioni e rimodulazioni adattate a entita divine gia definite e mar-
cate. In tale disamina metteremo in risalto la loro funzione di guida.
Ad esempio, la dea Cista & una sorta di replicante di Daéna, infatti lo
Yast (Inno) a lei dedicato ha il titolo di Dén Yast. La sua funzione di gui-
da - in quanto razista “piu dritta”, “pit retta” - e il suo collegamento
con i sentieri & descritto fin dalle prime strofe dell'Inno:

Yast 16, 1 Veneriamo la pit dritta Cista, creata da Mazda, giusta, che
concede un buon sentiero, che concede una buona partenza, che pu-
lisce via [che sgombera gli spazi?], che porta libagioni, giusta, abile,
famosa, che agisce veloce, che agisce subito, che da una via agibile,
che da buon (spazio di?) combattimento, che ¢ la buona Daéna Maz-
dayasni

2 a lei sacrifico Zarathustra: “alzati dal luogo, avanza dalla Dimora o
pili dritta Cista: se sei davanti allora aspettami; se (sei) indietro allora
raggiungimi”

3 Allora divengano per noi (queste) soddisfazioni, divengano per noi
ben agibili: i sentieri ben praticabili, le montagne con buoni tragit-
ti, le foreste ben attraversabili, le acque navigabili. Per questo bene-
ficio — per la fama, I'elogio e la prevalenza

Nel caso di ASi il ruolo di guida ¢ enfatizzato dalla presenza di un vei-
colo, strumento di mobilita celeste o atmosferica:

Yast 17, 21 La buona ASi, la alta, stava sul suo carro (e) cosi disse: “chi
sei tu che mi invochi, la cui voce e di gran lunga la pit bella che io ab-
bia mai sentito?” Allora Zarathustra Spitama cosi parlo, egli, il primo
mortale che lodd ASa Vahista, che venerd Ahura Mazda, che venero i
Benefici Immortali, alla cui nascita e crescita le acque e le piante gioi-
rono [...] Allora la buona ASi, la alta, cosi disse: “appoggiati al mio car-

1”

ro (vasa-)!”. Egli - Zarathustra Spitama - stette pili vicino a lei e si av-
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vicino al suo carro; e lei lo accarezzo tutt’intorno e dal basso in alto,
con il braccio sinistro e con il destro, con il braccio destro e con il sini-
stro, dicendo queste parole: “Tu sei bello o Zarathustra, tu sei ben fat-
to o Spitama; tu hai bei polpacci e lunghe braccia. La Gloria & stata
posta nel tuo corpo e lunga prosperita (sara data) alla tua anima, come
io ti proclamo”

In questo episodio la dea viene menzionata in un contesto che descri-
ve un viaggio oltremondano di Zarathustra, accolto eccezionalmente
(e in vita) e per le sue qualita etiche sul carro della dea. In questo caso
il ruolo di guida e accompagnatrice viene sottolineato dall'impiego
del carro (vasa-) che viene menzionato di frequente nei testi avestici,
come mezzo di trasporto di divinita solari quali Mithra ma anche per
quella dea-prototipo, Anahita, patrona delle acque e del mondo umido
(seminale, vegetale, alimentare), che fin dalle prime strofe del suo
Inno (Yast 5, 11) & descritta insieme con il carro, mentre aspetta 'uo-
mo che le dedichera il sacrificio e le lodi. Di nuovo assistiamo a un
gioco di proiezioni multiple di attributi, epiteti e realia che denotano
questa funzione di guida: sia in una dinamica ascensionale che per
favorire una discesa, un ritorno di ‘atterraggio’ dopo una esplorazione
ultraterrena, situazione mitico-estatica che & molto diffusa nelle nar-
razioni del mazdeismo. Il caso mitico di Anahita e Paurva illustra bene
questa duplice funzione di una divinita guida incaricata di assolvere
alla duplice polarita ascensionale/discensionale di un viaggio estati-
co, il cui esito pud essere dannoso per il protagonista (non scendere
equivale a disperdersi [volatilizzarsi= morire]). E inoltre significativo
che questo episodio mitico che coinvolge la dea avvenga al momento
dell’aurora, analogamente a quanto sopra detto per la tipologia auro-
rale-epifanica di fasi diurne (meglio: pre-diurne) che svolgono un ruo-
lo di ‘eventi-soglia’ e di passaggio in una trasformazione dei personag-
gi coinvolti nella narrazione:

Paurva Vifra Navaza sacrifico a lei, quando il vittorioso potente
Thraétaona lo getto verso 'alto in forma di uccello avvoltoio; questi
allora vold per tre giorni e per tre notti verso la dimora di proprio do-
minio, non discendendo pilt git. Al compimento della terza notte si
avvicino all’Aurora nel momento in cui si irradiava la Forte (=Aurora) e
presso I'Aurora invocd Aradvi Stra Anzhita: “o Aradvi Sira Anahita,
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vieni presto in mio aiuto, portami ora soccorso! Io ti porterd mille liba-
gioni consacrate con 'Haoma e col latte presso quel fiume della Ranha,
se io possa raggiungere quella terra creata da Mazda, quella dimora di
proprio dominio”. Aradvi Stira Anahita accorse - dal corpo di fanciulla,
bella, molto potente, di bell’aspetto, dal cinto levato, eretta, di buona
progenie, nobile, indossando alla caviglia scarpe adornate con lacci do-
rati, irradiante - e lo afferrd per le braccia [favorendone poi il ritorno
sulla terra, dopo la sua trasformazione teriomorfica in avvoltoio, sim-
bolo della sua momentanea condizione di ‘volo’ estatico]. (Yast 5, 61-65)

Gli esempi sopra menzionati sono tratti da un tipo di letteratura in cui
I'esplorazione sovrannaturale e ascensionale & compiuta da esseri di-
vini, da Zarathustra o dall’anima del trapassato che in base alla ideo-
logia funeraria intraprende questa peregrinazione e subisce il proce-
dimento di giudizio che ne decreta la beatitudine o la dannazione. Ma
per completare questo quadro narrativo bisogna citare anche un’altra
situazione molto significativa, al pari di quella compiuta da Wiraz nel
suddetto “Libro del Giusto Wiraz” (Arda Wirdaz Namag): si tratta del
viaggio ultraterreno del gran sacerdote della chiesa zoroastriana del
11 secolo, Kirdir, figura del potere religioso-politico della prima epoca
sassanide che ci ha lasciato quattro iscrizioni in cui - oltre a magnifi-
care i suoi successi presso la casa regnante e le molte opere pie di de-
vozione e promozione delle istituzioni cultuali da lui compiute - si fa
ampio uso delle narrazioni escatologiche per costruire un racconto
visionario di esplorazione degli spazi ultraterreni piti prossimi al ‘re-
gno dei trapassati’, per gettarvi uno sguardo e confermare la verita
delle dottrine del mazdeismo, non solo vittorioso nelle controversie
interne e in quelle esterne (contro altre religioni) ma anche legittima-
to da una sperimentazione del sacro mediante cui Kirdir (meglio, il
suo “doppio” hangirb) pud incontrare la sua Daéna, in una prefigura-
zione della sua sorte nell’oltretomba:

KNR, 26. E ora, giunse una donna visibile da Est, e noi non abbiamo mai
visto una donna pili nobile (agradar) di quella, e quel sentiero (rah)
dove [quella donna viene & molto] luminoso (rosn). E adesso [lei viene]
innanzi (fraz) e quell'uomo che & come il doppio (hangirb) di Kirdir — si
appoggiano testa contro testa. La donna e quell'uomo che & come il
doppio di Kirdir si sono presi per la mano 'uno con laltro e sono an-
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dati verso quel sentiero luminoso [da dove venne la donna] verso est,
e quel sentierd (&) molto luminoso.

27.E su quel sentiero [dove quell'uomo] il doppio [di Kirdir] e quella don-
na stanno andando, 1a comparve un altro principe radioso e seduto sul
trono d’oro. E una bilancia stava davanti a lui come [uno che prende...?7].
E adesso quella donna e quell'uomo che (&) come il sosia di Kirdir stanno
davanti a quel principe e [...] arriva. Ed essi cosi dissero: “Quell’'uomo, il
sosia di Kirdir, e quella donna sono venuti davanti a quel principe [...] e
vanno verso est, vanno su quel sentiero molto luminoso.”

La bellezza di Daéna/Dén non & comunque I'unico esito estetico-mo-
rale di un positivo riflesso di buone azioni. Al contrario, vi & anche il
negativo rispecchiamento di una brutta Daéna. Sia il testo avestico
dell’Hadoxt Nask che il testo pahlavi del Méndg i Xrad ci forniscono una
descrizione di questo esito duplice di bellezza e bruttezza:

HN 2 10-12 Canima dell'uomo giusto domandando le chiese: “quale ragaz-
za sei, che mai davvero ho guardato ragazze dalla figura piu bella?” [...]
Allora a lui rispose la sua Daéna: “invero io sono la Daéna della tua propria
persona, o giovane dai buoni pensieri, dalle buone parole, dalle buone
azioni e dalla buona daéna. Chiunque ti ha amato per questa grandezza,
per la bonta, la bellezza, la fragranza, la vittoriosita e la controffensiva,
cosi come mi appari [...] cosi tu mi hai amata, o giovane dai buoni pensieri,
dalle buone parole, dalle buone azioni, dalla buona daéna, per questa
grandezza, bonta e bellezza, cosi come ti appaio” (Piras 2000: 53)

Meéndg i Xrad 2, 110-197 Poi una fanciulla non simile a una fanciulla le
verra incontro e I'anima del malvagio dira a quella orrida fanciulla:
“Tu chi sei che non ho mai visto nel mondo materiale un’orrida fan-
ciulla pit brutta e odiosa di te?” Ella gli dira in risposta: “Io non sono
una fanciulla, bensi le tue azioni, orrida, di cattivi pensieri, cattive,
parole, cattive azioni e cattiva religione”.!

In un caso e nell’altro, bellezza o bruttezza dipendono da un certo nu-
mero di azioni cultuali e religiose e dai doveri di ospitalita e di acco-

% Per il testo medio-persiano epigrafico si € utilizzata I'edizione di MacKenzie
1989: 56.
! Cereti 2001: 166.



Beatrice, Daéna e altre dee guida 111

glienza, generosita, onesta e verita che qualora vengano compiuti o
disattesi provocano un effetto estetico di gradevolezza o di ripugnanza.

Testi manichei

Oltre al mazdeismo e ai testi avestici e pahlavi, anche il manicheismo e le
sue multiformi testualita (greche, copte, iraniche, cinesi, turche; siriache,
arabe) possono fornire interessanti esempi per una sovrapposizione tipo-
logica. In primo luogo per la stessa Daéna, come entita divina che rispec-
chia le buone o cattive azioni, quella ‘Vergine delle Buone Azioni’ di un
importante studio di Werner Sindermann,? in cui lo studioso ha proposto
anche confronti con 'area islamica e con il sufismo. Non mancano, inoltre,
nel manicheismo una serie di divinita femminili con varie funzioni: da
quelle pitt cosmogoniche (come la Madre della Vita o la Vergine della Luce)
ad altre piti connesse all'ambito soteriologico ed escatologico: in ogni caso
beneficiamo di una proliferazione di entita i cui nomi ed epiteti variano
considerevolmente a seconda delle lingue in cui tali narrazioni sono state
tramandate, ‘tradotte’ e arricchite, secondo i contesti di ricezione proprii
di una religione missionaria estesa dal Mediterraneo alla Cina.”

Anche la figura di Daéna é stata sottoposta a questo procedimento
di affabulazione e superfetazione narrativa, divenendo una sorta di
‘recurrent pattern’ al crocevia tra aspetti manichei, zoroastriani e
buddhisti (echi delle ninfe celesti: le Apsaras), con significative riso-
nanze nell'immaginario musulmano, ambito per noi importante nel
tentativo di identificare percorsi di elaborazioni testuali che potreb-
bero aver interagito nelle narrazioni escatologiche islamiche. Ma ve-
diamo come si presenta Daéna in un testo manicheo sogdiano che rie-
labora efficacemente motivi zoroastriani e buddhisti:

E al momento in cui muore, allora 84[000] fanciulle ancelle degli déi
gli vengono incontro [con] fiori e una portantina d’oro e gli parlano

2 Sundermann 1993.

5 Un ricco studio dedicato alle figure mitologiche femminili del manicheismo &
quello di van Tongerloo 1997. Notevole anche il libro di Scopello 2005, per una disa-
mina non solo sulla mitologia e la teologia del femminile ma anche per la valutazio-
ne di figure storiche di donne manichee come Giulia di Antiochia o Bassa di Lidia.
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cosi: “Non temere anima giusta, poiché non hai parte in ...; ma avanza
la nel...e avanza nel Paradiso di Luce presso le trentadue famiglie di
dei, ricevi gioia. Poiché nel mondo dei viventi ti sei astenuta dall’ucci-
dere e hai provato compassione per le vite di tutte le creature, cosic-
ché non le hai uccise né hai mangiato della loro carne. Adesso avanza
nel fragrante splendido Paradiso dove c’e gioia eterna”. E la sua pro-
pria azione, (come) una meravigliosa, divina principessa, una vergine,
verra di fronte a lui; frutti immortali e la bevanda, sulla sua testa un
diadema di fiori..., ed ella stessa lo indirizzera [al Paradiso].?*

La Azione di cui si parla (sogdiano ’krtyh) & identica a quella glossa
pahlavi del termine Daéna / Dén che viene esplicitata in quanto “Azio-
ne” (Kunisn), dato che sono le azioni virtuose - e non solo i buoni pen-
sieri o le buone parole - che nella paideia zoroastriana determinano il
frutto di una retribuzione post-mortem che ‘appare’ con la bellezza e
la luminosita della virtuosa e fulgida Daéna/Azione che avanza nel
vento profumato.?

Altre fonti secondarie che riportano concezioni manichee, come il
testo in arabo del Fihrist di al-Nadim (forse risalente a un modello si-
riaco) ci informano su una varieta di concezioni escatologiche che im-
piegavano immagini religiose analoghe alla Dén e quindi a quel proto-
tipo della ‘Vergine dalle Buone Azioni’ (nel testo arabo, infatti, “Vergi-
ne” al-bikru) situato nella intersezione fra elementi zoroastriani, bud-
dhisti e cristiani che a seconda degli autori (e delle loro fonti) poteva-
no trovare una loro ‘traducibilita’ nelle testualita del manicheismo.

Fihrist [335]: Ha detto Mani: “Quando la morte raggiunge uno degli
Eletti, 'Uomo Primordiale gli invia una divinita luminosa, sotto la for-
ma della Guida Sapiente, accompagnata da tre divinita, che a loro vol-
ta recano una coppa, una veste, una fascia per la testa, una corona e un

% Traduzione di Provasi 2008: 125-126. Sulla Daéna sogdiana, anche da un pun-
to di vista artistico e iconografico, come sintesi di motivi indo-buddhisti, zoroa-
striani e manichei, cf. Azarpay 2011.

» La glittica sassanide presenta degli interessanti esempi di oggetti iconogra-
fici e epigrafici (cammei, sigilli) a soggetto etico-religioso, come ¢ il caso di un
‘sigillo della Dén’, con la legenda “L'Azione che avanza ¢ buona”, a testimonianza
dei valori che ispirano la buona condotta del pio zoroastriano. Cf. Gnoli 1993.
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diadema di luce; e assieme a tutto questo viene anche una Vergine,
simile nelle sembianze alla persona dell’Eletto. Poi gli appare il demo-
ne della bramosia e della concupiscenza, assieme ad altri demoni.
Quando I’Eletto li vede, chiede soccorso alla divinita in forma di Sa-
piente e alle altre tre divinita che gli stanno accanto, alla vista delle
quali i demoni fuggono via. [Le divinita] prendono poi I'Eletto e gli
fanno indossare la corona, il diadema e la veste, gli pongono la coppa
fra le mani e ascendono con lui lungo la Colonna di Gloria, sino al cie-
lo della Luna, all'Uomo Primordiale, alla Gioiosa Madre dei Viventi, e
al luogo ove egli si trovava originariamente nei Giardini della Luce”.?

Quanto detto piti sopra sulla duplice connotazione estetica della Daéna,
nella duplice immagine speculare di bellezza e laidezza, mi pare che
possa essere comparata, in ambito islamico, a un passo del Libro della
Scala che riguarda I’Angelo della Morte e le due tipologie angeliche ad
esso collegate. Il paragone ci conduce fuori dalla Commedia dantesca e
restringe la nostra perlustrazione testuale a un ambito che potremmo
definire mazdaico-islamico, propedeutico a quella ‘islamo-dantistica’
di cui si accennava pil sopra. Vi & infatti nel Libro della Scala un passo
interessante: nel momento in cui Maometto cosi si rivolge all’Angelo
della Morte, domandandogli: «Dimmi, angelo della morte, quando le
anime sono al tuo cospetto, come puoi distinguere quali debbano an-
dare al Paradiso e quali all'Inferno?», il quale cosi risponde:

Sappi Maometto che quando una creatura destinata al Paradiso si ap-
prossima alla sua fine, io invio alcuni di questi angeli che stanno alla
mia destra. Ed essi, cosl splendidi e profumati come sono, parlano in
modo soave al moribondo e gli annunciano buone novelle sulla grande
pieta del nostro Dio. E mentre cosi parlano, delicatamente gli estrag-
gono I'anima, e poi me la portano, preceduti da uno di loro che viene
per avvertirmene. Ed io, cosi avvertito, tendo la mano destra per co-
gliere quell’anima, che poi affido all’angelo piti bello e profumato di
quanti mi stanno intorno»

«Ma quando ¢ un peccatore ad approssimarsi alla morte, sappi che io
gli invio alcuni angeli di quelli che stanno alla mia sinistra, immensa-
mente ripugnanti e spaventosi a vedersi. Ed essi parlano al peccatore

% Ventura 2006: 269.
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con asprezza e lo impauriscono con tremende anticipazioni del suo
destino. E cosi parlando gli strappano crudelmente 'anima e me la
portano. Ed io, tendendo la mano sinistra, I'afferro con violenza, e la
consegno al pitt laido e al pit spaventevole degli angeli che mi stan-
no davanti.”

La somiglianza con la duplice descrizione della buona o cattiva Daéna
e sorprendente, anche se qui si parla di angeli, entita che in una con-
cezione monoteista esprimono quelle valenze ‘ancillari’ e sussidiarie
(Piras 2015: 78) di contorno al Dio supremo: una caratteristica che si
ritrova anche nel mazdeismo e nelle sue divinita di corteo (possano
essere gli Amahraspand o le pilt mitologizzate Fravasi) che si affianca-
no al dio supremo Ahura Mazda/Ohrmazd. Quanto viene qui chiamato
‘angeli’, in tale impostazione monoteistica e ‘ancillare’, risponde a un
procedimento culturale e testuale che in alcuni casi puo arrivare a
stingere e trasfigurare entita divine pre-islamiche e segnatamente
mazdee, come nel caso dell’angelo-gallo®. Purtroppo non vi & pero
una figura analoga a Daéna: al massimo le sue prerogative di ‘specula-
rita’ e retribuzione delle buone o cattive azioni ¢ stata trasferita a que-
sta pitt anonima e indistinta schiera di angeli, belli o laidi. Per ritrova-
re delle caratteristiche di bellezza, grazia e leggiadria dovremmo spo-
starci alle concezioni delle Huri (Hiir), ancelle paradisiache di celestia-
le venustas che qui vengono chiamate “Dame”:

Dame pill avvenenti e pill pure e dagli occhi pil belli e dagli sguardi
pilt amorosi che cuore umano sia in grado di concepire. E tutte sono di
purissimo splendore. Le loro teste sono ornate di pietre preziose, e
sopra hanno un copricapo di splendore. E anche le loro vesti sono tut-
te di splendore. E portano cinture di muschio e d’ambra con pietre

27 Libro della Scala VIII, 17-18 (Saccone 1997: 26-27).

2 Quanto si dice nel Libro della Scala sull’angelo in forma di gallo ricorda sor-
prendentemente la divinita mazdea di Sraosa, entita mitologica collegata all’a-
scolto, all’'obbedienza e alla preghiera (Kreyenbroek 1985, 164-170). Nel Libro della
Scala TX, 19 cosl si narra: «’angelo aveva forma di gallo. E dio gli aveva insegnato
in quali ore bisognasse pregare. E quando era l'ora delle preghiere scendeva una
voce dal cielo dicendo: “O creatura obbediente a Dio, io ti comando di lodarlo!”»
(Saccone 1997: 28).
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preziose e perle che profumano cosi soavemente che anche un uomo
gravemente infermo, aspirando il loro profumo, odorandole, dovreb-
be guarire [...] “Noi siamo vergini eterne, non possiamo morire e per
sempre resteremo donzelle senza macchia, né ira, né cattivo pensiero.
Noi siamo feconde di gioia ed eccellenti per bellezza, perché la nostra
bellezza ¢ senza fine. Noi siamo assegnate a uomini d’onore, ai servi-
tori obbedienti del Dio nostro.”

Questa serie di paralleli fra la Commedia, il Libro della Scala e i testi ma-
nichei risulta per certi versi molto produttiva, in virtu della facies cri-
stiana del manicheismo e di una sua eredita biblica e intertestamenta-
ria, declinata in linguaggi e contesti visionario-apocalittici che rendo-
no questo triplice confronto ragguardevole. In un caso specifico, 'e-
sperienza di raptus vissuta da Dante puo essere fenomenologicamente
simmetrica al “rapimento” visionario di Mani. Cominciamo col citare
le parole di Dante:

Ivi mi parve in una visione
estatica di subito esser tratto,
e vedere in un tempio piti persone
(Purg. XV, 85-87)

Se paragoniamo questo brano alla tipologia di esperienza estatica di
Mani, come viene registrata nel Codice greco di Colonia, possiamo acco-
starlo a quel “rapimento” (Gpmayn) che consente a Mani di vedere il
suo angelo Gemello (Syzygos) per ricevere da lui rivelazioni
(&rokdAvyic) di segreti e di segni divini.* Determinate fenomenolo-
gie di rivelazione e visione trovano dunque il loro luogo di elezione nei
racconti sui viaggi soprannaturali, e sul tipo di doni di ordine eti-
co-spirituale conferiti al protagonista dell'impresa (asceta, mistico,
iniziato, poeta). I doni che sono pegno e ‘moneta’ immateriale posso-
no essere detenuti da ‘tesorieri’, un epiteto che rimanda alla custodia
di ricchezze immateriali, come I’Angelo Tesoriere dell'Inferno o I'’An-
gelo Tesoriere del Paradiso, ambedue descritti nel Libro della Scala

2 Libro della scala XXXV, 86-87 (Saccone 1997: 61-62).
% Sul “rapimento” di Mani cf. Piras 2018.
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(capp. X e XLV):*! troviamo in questo testo un’eco di una concezione
molto diffusa nella cultura giudaica intertestamentaria, nel Nuovo Te-
stamento (Matteo 6. 19-21) e nello zoroastrismo in cui, ancora una vol-
ta, € Daéna che possiede un epiteto di valore escatologico-retributivo
di “Tesoriera delle Buone Opere” (ganjwar i kirbag),’* a dimostrazione
di un tema comune alle maggiori letterature sapienziali e religiose di
un’ampia area medio-orientale. Possiamo quindi aggiungere un im-
maginario di preziosita e ricchezza che sottolinea ulteriormente quel-
le componenti estetiche di bellezza e decoro che promanano dalla sfe-
ra etica e spirituale. Le metafore del ‘tesoro’ si coniugano bene con
quelle della lucentezza e della gradevolezza di ‘parvenze’ che possono
essere raffigurate dalle metafore del vestiario, ugualmente molto
diffuse in un ambito esteso del continente indo-mediterraneo per de-
signare sia la ‘veste/involucro’ della corporeita sia la sua trasforma-
zione in abito regale e adorno di preziosita (gemme, oro) che al pari
del ‘tesoro’ e agli emblemi di sovranita (corona, diademi, coppe) ma-
gnificano la apparenza sontuosa, fulgida e regale di una corporeita
trasfigurata. La bellezza di Daéna, la sua parvenza, € simile quindi a
una veste decorata, € un magnifico specchio di gemme di virtu. Quin-
di, il nostro mosaico di temi e contesti si arricchisce, infine, di una
ulteriore tessera che si compone insieme alle altre e che possiamo ri-
assumere in questa serie: luminosita (aurorale e solare), specularita e
visione, bellezza, profumo, tesori (gemme), vestiario.

Conclusioni

In conclusione, possiamo considerare il parallelo fra Beatrice e Daéna
come un esperimento comparativo che ruota intorno a un grande tema
dell’esperienza sia mito-religiosa che estetica, poetica e letteraria:

3 Saccone 1997: 29 e 75.

52 Hintze 2008: 19. Si rimanda a questo studio di Hintze per una disamina compa-
rativa sul simbolismo del ‘tesoro’ e del ‘tesoriere’ (in ambito iranico, biblico e cristia-
no) come espressioni di preziosita etico-spirituale e di retribuzione escatologica.

3 Catastini 2006, ha acutamente messo in evidenza quelle simmetrie temati-
che fra letterature ebraiche e zoroastriane riguardo alle metafore del vestiario e
alla sua simbolica di ornamento di trasfigurazione spirituale.
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quello della Sapienza e dell'Intelletto, delle potenze dell’anima e dello
spirito nei loro moti di interazione e rispecchiamento, di simboli di
trasformazione e di unificazione vissuti dalla coscienza. Tale ¢ il senso
dell'incontro dell'anima con la Daéna e tale ¢ il senso dell’esperienza
poetica di Dante, nel suo movimento anagogico di reintegrazione di
una unita divisa, in una esperienza di meditazione e introspezione che
si riflette nella formazione della sua opera. Le speculazioni medievali
sulla Sapienza e sull'Intelletto Attivo, sulle diverse modalita noetiche
(pensiero, fantasia, immaginativa) della coscienza, possono senz’altro
avvalersi di questo vasto insieme di dottrine che offrono sonde di scan-
daglio morfologico, per indagare contesti difformi e storicamente indi-
pendenti, anche se la mediazione della filosofia islamica potrebbe aver
fornito un vettore aggiuntivo di trasmissione - non solo di Avicenna e
di Averroé ma anche di credenze del misticismo Sufi - nel vasto insie-
me di elementi culturali passati al Medioevo europeo.*

Le simmetrie tematiche fra testi zoroastriani, manichei ed escato-
logia islamica del Libro della Scala hanno consentito una analisi compa-
rativa che riguarda uno dei percorsi (lineari o incrociati) relativi a una
prossimita geografica e culturale - quella tra mondo iranico e Islam -
che ¢ solo uno dei tragitti possibili, anche se gravato da lacune e inter-
mittenze che poi aumentano quando dal Medio Oriente ci si volge ver-
so Bisanzio, il Mediterraneo e gli ambienti europei in cui sia Dante che
la sua opera vissero e si mossero in ambienti, occasioni e situazioni
dialogiche che possano aver agito nella formazione culturale sottesa
alla Commedia e ai suoi personaggi.

Le metodologie in fieri della ‘islamo-dantistica’ si muovono ancora
in una fase esplorativa delle loro possibilita euristiche, in un equili-
brio periclitante fra storia e morfologia, fra evidenze e ipotesi, propi-
ziate da un comparatismo vigile e attento nel sondare analogie e nello
spiegarle, in bilico tra indipendente somiglianza formale o prestito.
Altre discipline di frontiera - come quelle che coinvolgono la filologia
romanza e l'islamistica, nel tentativo di comprendere la poesia troba-

34 Cfr. estesamente Mancini 1992, sulla diffusione della cultura araba nel me-
dioevo. Si rimanda inoltre a D’Erme 1995, per gli aspetti artistici ‘islamici’ (arabi e
persiani) riflessi nell’architettura siciliana della Cappella Palatina.
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dorica, nel dialogo fra modelli arabo-persiani e lirica cortese italiana
di ambiente siciliano o stilnovistico - sono qui accennate in modo cur-
sorio ma vanno tenute presenti sullo sfondo, nell'indagare temi e
esperienze culturali-spirituali profonde agli albori della letteratura
italiana,* nel segno di una introspezione cui allude la nozione di ‘eso-
terismo’, un termine che andrebbe rivalutato e bonificato dalle sue
impurita occultistiche.*® Sono anche da ricordare importanti direzio-
ni di analisi comparative fra testi del medioevo europeo e testi persia-
ni, come quelle del Centro di Ricerche in Filologia e Medievistica In-
do-Mediterranea dell’Universita di Bologna, in particolare degli studi
di Nahid Norozi dedicati all’analisi di temi e contesti della lirica e del
romanzo d’amore (il ciclo di Tristano e il Vis e Ramin neo-persiano) che
hanno prodotto in questi anni notevoli acquisizioni nella critica stili-
stica e letteraria.”’

Il caso esaminato di Beatrice e Daéna potrebbe forse rientrare, in
prospettive future, in questa disamina attenta alle allegorie d’amore e
ai carismi di una divina femminilita (guida, consolatrice, mediatrice di
salvezza) esplorata sia morfologicamente che storicamente. Al mo-
mento la nostra trattazione rimane purtroppo vacante, nel senso che
- al di 12 di raffronti tipologici - mancano nessi testuali che possano
facilitare ipotesi storiche o maggiori sovrapposizioni tra figure e enti-
ta che si completino vicendevolmente. Una lettura dei vari capitoli del
Libro della Scala ci ha permesso di cogliere delle analogie e in alcuni
casi anche delle corrispondenze fra elementi mazdei e islamici, anche
se cio non riguarda la figura di Daéna ma delle sue caratteristiche ‘tra-
slate’ in altre entita. La nostra trafila che porta alla Commedia & quindi
accidentata e intermittente. Come accade in un ipotetico stemma codi-
cum narrativo, ci e preclusa la linea continua di una retta testuale
(X=>Y) e dobbiamo quindi accontentarci di un tratteggio, spesso di

% Cfr. diversi capitoli del libro di Agamben 2006: 73-155, per un inquadramen-
to della lirica d’amore del Duecento e per la riflessione filosofica su aspetti noetici
(sapienza, intelletto, fantasia) e ispirativi delle sue poetiche.

% Diverse pagine del libro di Valli 1928: 100 sgg., necessiterebbero quindi di
una lettura rinnovata e attenta alle sue molteplici suggestioni che andrebbero
vagliate e approfondite.

37 Cfr. in particolare Norozi 2017 e 2021.
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volta in volta sempre pili frammentario o di snodi privi di testimonti,
loci disperati da sanare mediante congetture che ci restituiscono solo
delle prospettive imperfette e sfocate che tentiamo di rifinire con la
lente divinatoria delle comparazioni tematiche.
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L’Aldila disordinato dei Narti

PAOLO OGNIBENE

ABSTRACT: In contemporanea con la conquista militare del Caucaso setten-
trionale nei primi decenni del XIX secolo inizia la trascrizione nei villaggi di
montagna dell’Ossezia dei racconti sui Narti in lingua iron e digoron. All'inter-
no del ciclo di Soslan il racconto “Soslan nel Paese dei Morti” ha da subito atti-
rato |'attenzione degli studiosi. Nel testo si racconta il viaggio compiuto dall’e-
roe nell’aldila dei Narti. La struttura del racconto & del tutto simile al Bexfelde-
sun (Rito della consacrazione del cavallo) trascritto e tradotto da Miller e ripor-
tato nel primo volume dei suoi Studi osseti pubblicati agli inizi degli anni 80
dell’Ottocento. “Soslan nel paese dei morti” dipinge un aldila nartico molto
particolare nel quale la caratteristica principale sembra essere il caos. Nell’epos
dei Narti i morti sottostanno a giudizio e sono puniti o premiati a seconda del
loro comportamento durante la vita, ma sebbene I'osseto disponga di due ter-
mini distinti per indicare I'inferno (zyndon / svimdon | zindonee / sundone) e il
paradiso (3encet / dserem | zenet / dsernem) nell’aldila nartico le anime sembra-
no in parte condividere lo stesso spazio fisico all'interno del quale pero la loro
sorte si differenzia: beati e dannati stanno dunque gli uni accanto agli altri e
formano “coppie” piti istruttive per chi visita I’aldila che funzionali al fine della
ricompensa o della punizione. Nulla & detto inoltre sulla durata di questa pena
e non ci & dato sapere se per i Narti essa sia eterna oppure se esista una qualche
forma di salvezza finale: I'elemento temporale & infatti assente nella narrazione
ed il prima ed il dopo sono determinati solo dal succedersi degli avvenimenti
che coinvolgono 'unico “vivo” che viaggia nel Paese dei morti.
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ABSTRACT: In parallel with the military conquest of the Northern Caucasus in
the early decades of the 19th century, the transcription of the tales about the
Narts in the Iron and Digoron languages began in the mountain villages of Osset-
ia. Within the cycle of Soslan, the narrative “Soslan in the Land of the Dead” im-
mediately caught the attention of scholars. The text recounts the journey under-
taken by the hero into the Narts’ afterlife. The structure of the narrative bears a
striking resemblance to the Bexfeldesun (Rite of Horse Consecration), transcribed
and translated by Miller and included in the first volume of his Ossetic Studies,
published in the early 1880s. “Soslan in the Land of the Dead” depicts a distinctive
Nartic afterlife in which chaos appears to be the predominant characteristic. In
the Nart epic, the deceased are subject to judgment and are either punished or
rewarded based on their behavior during life. Although Ossetic possesses two
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distinct terms to denote hell (zyndon / svtrdon | zindonee / sundonee) and paradise
(3cencet / dscerem | zenet / dserem), in the Nartic afterlife, the souls seem to partly
share the same physical space. However, their fates differ: the blessed and the
damned exist side by side, forming “couples” that serve as more instructive ele-
ments for those who visit the afterlife rather than fulfilling the purpose of reward
or punishment. Moreover, nothing is mentioned about the duration of this pun-
ishment, and it is not revealed whether it is eternal for the Narts or if some form
of ultimate salvation exists. Temporal elements are absent from the narrative,
and the before and after are determined solely by the succession of events involv-
ing the sole “living” entity who journeys into the Land of the Dead.

KEYWORDS: Afterlife, Narts, Soslan, Ossetians

La conquista militare del Caucaso da parte della Russia zarista fra la
seconda meta del XVIII e gli anni Settanta del XIX secolo ebbe ripercus-
sioni per la regione caucasica non solo sul piano politico. Le spedizioni
militari russe in questo periodo avevano le stesse caratteristiche della
spedizione in Egitto dell’Armata d’Oriente francese: accanto ai militari
in entrambi i casi erano presenti studiosi chiamati ad indagare territo-
ri, usi, costumi e lingue in parte sconosciuti.! Fu cosi che la regione
caucasica che da sempre aveva attirato attenzione per la complessita
del panorama etnico e linguistico e per 'alone di mistero che la circon-
dava - dopo I'invasione mongola del XIII secolo le notizie sulla regione
pervenute in Europa erano particolarmente scarse? - inizio ad interes-

1 Si veda: Paolo Ognibene, “Alla ricerca di lingue sconosciute, fiori e farfalle:
laltra faccia delle spedizioni militari russe in Asia Centrale e nel Caucaso”. Studi
iranici ravennati IV. A cura di Antonio Panaino, Andrea Piras e Paolo Ognibene.
Milano, 2023: Mimesis. Indo-Iranica et Orientalia. Series Lazur, 25, pp. 205-209.

?Fra le ultime quelle dell’'inviato del Papa Giovanni di Pian di Carpine ai Mongo-
li. Giovanni attraverso il Caucaso negli anni Quaranta del XIII secolo e testimonia
degli scontri ancora in atto fra Alani e Mongoli. Le ultime notizie sono presenti
nelle cronache russe e risalgono ad alcuni decenni dopo. Giovanni di Pian di Carpi-
ne, Storia dei Mongoli. Spoleto: CISAM. Biblioteca del Centro per il collegamento degli
studi medievali e umanistici nell'Universita di Perugia, 1; Paolo Ognibene, “Antiche
citta alane”. Armenia, Caucaso e Asia Centrale. Ricerche 2016. A cura di A. Ferrari, E. Iani-
ro, Venezia: Edizioni Ca’ Foscari. Eurasiatica. Quaderni di studi su Balcani, Anatolia,
Iran, Caucaso e Asia Centrale, 6, pp. 117-133; DOI: 10.14277/6969-093-8 /EUR-6-4.
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sare etnografi, linguisti, botanici e storici delle religioni che la attra-
versarono alla ricerca di nuovi dati per risolvere antichi problemi.

La politica russa verso la regione “ricalcava” in un certo senso quella
bizantina: i Russi erano consapevoli che la comunanza di religione favo-
riva l'integrazione delle popolazioni delle regioni appena entrate a fare
parte dell'impero, egualmente il processo di alfabetizzazione avvicinava
queste popolazioni alla cultura russa e permetteva di tradurre la lette-
ratura russa nelle lingue locali. Da un lato quindi si opero soprattutto
per le popolazioni che un tempo erano state convertite al cristianesimo
per riaffermare la religione cristiana® e dall’altro si cerco di fornire alle
popolazioni che ne erano prive un sistema di scrittura basato general-
mente sull’alfabeto cirillico. Durante questo processo fu creato su base
cirillica un alfabeto anche per la lingua osseta ed il primo libro in osseto
fu I'Insegnamento di base stampato a Mosca a fine Settecento.*

Gli studiosi non pensavano che esistessero presso gli Osseti testi
“degni di stampa”, il processo doveva essere fondamentalmente basa-
to sulle traduzioni di opere russe in osseto. Ma con grande meraviglia
nei villaggi osseti di montagna furono rinvenute decine di racconti
presenti in svariate varianti che avevano per protagonisti eroi mitici
chiamati Narti.® Nei primi decenni dell’Ottocento inizio la trascrizione
di questi testi e si vide presto che potevano essere raggruppati in cicli
aseconda dell’eroe che svolgeva il ruolo di protagonista. Ben presto fu
individuato all'interno del ciclo di Soslan® un racconto molto partico-

*LU'Alania si convertl al cristianesimo nel 922. Fu la seconda delle tre importan-
ti conversioni che estesero I'area cristiana nell’oriente europeo. Per la conversione
dell’Alania si veda: Paolo Ognibene, “Deep impact: Gbl1a Jixt XpHUCTHAHM3ALS AJla-
HUU TIOBEPXHOCTHBIM siBieHueM?”. Ussecmust COUTCH, Bragukaskas, 87, pp. 153-
162; DOI: 10.46698/VNC.2023.87.48.010.

* HauanvHoe yueHie 1en081bKOMB, XOMAWUMS YUUMUCS KHU2® Boxcecmeentneo [u-
caHisi. MockBa, 1798.

5 Nartee, Nart: «<HapTsl, 0b1ee KOJIIEKTHBHOE HAMMEHOBAHIE IePOEB OCETHH-
CKOTO 31ocay: Bacuimit ViBaHOBIY AbaeB, MUcmopuko-amumonozuteckull c108apb oce-
muHckoz2o a3vika. 11: 1-r. Jlennurpaz Hayka. JleHMHrpaficKoe oTzesieHue, pp. 158-160.

¢ CoCJIaH: «MMsI OJHOTO U3 'epOeB OCETUHCKOTO HApTOBCKOrO arocax. Bacu-
it ViBaHoBUY AGaeB, Mcmopuko-mumonozuteckutl c108apb 0CeMuHCKo20 S3blKd.
III: s-t’. JlermHrpag Hayka. JIeHUHIpafickoe OTAesieHue, pp. 138-140.
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lare che parlava del viaggio nell’Aldila dell’eroe, di cio che aveva visto
e di come era riuscito a ritornare fra i vivi. In seguito apparve eviden-
te che questo racconto era in legame stretto con il cosiddetto Bexfelde-
sun, il “Rito della consacrazione del cavallo” dal quale si distingueva
solo per I'assenza dell’eroe nella descrizione dell’Aldila. T'ultima con-
sacrazione di cavallo testimoniata sul territorio osseto, in Digoria, ri-
sale alla seconda meta degli anni Venti del XX secolo quando sul terri-
torio era gia instaurato il potere sovietico. Il Bexfeldesun che viene qui
riportato in appendice nella grafia Sjégren-Miller & stato oggetto di
numerosi studi sia sulla sua composizione sia sul rito vero e proprio
che in antichita prevedeva il sacrificio del cavallo ed in seguito sempli-
cemente consisteva nel fare girare attorno al corpo del defunto il ca-
vallo e segnarlo con una croce dietro I'orecchio.’

Analizzeremo di seguito le differenze e gli stretti rapporti fra i due
testi nei quali i tratti comuni superano in modo consistente ogni di-
versita rilevabile.

Il viaggio nell’Aldila  un tema ricorrente nelle letterature di svaria-
ti popoli dalla piti remota antichita in avanti. Esiste perd una profonda
differenza fra la visione dell’Aldila del mondo orientale antico e classi-
co e quella “posteriore”. Forse uno dei testi pit antichi in cui un eroe
scende agli Inferi & quello presente nella XII tavola dell’epopea classica
di Gilgamesh. Enkidu scende negli Inferi per recuperare il pukku ed il
mekku di Gilgamesh, ma una volta entrato non riesce pit ad uscirne.
Gilgamesh prega Ea chiedendogli di intercedere presso Nergal, signore
dei morti per permettergli di rivedere ancora una volta Enkidu:

«Nergal eroe eccelso, [...] || vorresti tu aprire una fessura negli Inferi,
[affinché] lo spirito di Enki[du possa uscire dagli Inferi], || [ed egli pos-

7 Bopuc AsnekcaHpoBud Kanoes, O6ps0 nocssiuyeHust KOHs y ocemuH. MOCKBa,
1964: Hayxka. In traduzione italiana: Boris Aleksandrovi¢ Kaloev, “Il rito della con-
sacrazione del cavallo presso gli Osseti”. Studi iranici ravennati IV, cit. pp. 387-394.
Si noti che in Ossezia il cavallo consacrato doveva rimanere libero, non poteva
avere un nuovo proprietario. Comprare o appropriarsi di un cavallo “segnato”
portava disgrazia e per questo motivo quando un osseto comprava un cavallo pri-
ma di preoccuparsi di guardare ai denti si accertava che non ci fosse una croce
dietro l'orecchio.
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sa informare] suo fratello [Gilgamesh sull’ordinamento degli Inferi?]»
|| Nergal, I'eroe eccelso, [ubbidi], || e non appena egli ebbe aperto una
fessura negli Inferi, || lo spirito di Enkidu, come una folata di vento,
usci fuori dagli Inferi. || Allora essi fecero per abbracciarsi, ma non vi
riuscirono; || essi conversarono sospirando || «Dimmi amico mio, dim-
mi amico mio, || dimmi gli ordinamenti degli Inferi che tu hai visto». ||
«lo non te li posso dire, amico mio, non te li posso dire! || Se io infatti
ti dicessi gli ordinamenti degli Inferi che ho visto, | allora [tu] ti but-
teresti gill e piangeresti» || «[Io] mi voglio buttare gili e piangere» || «I1
mio [corp]o, che tu potevi toccare e del quale || il tuo cuore gioiva, || [il
mio corplo & mangiato dai vermi, come un vecchio vestito || [Il mio
corpo che tu potevi to]ccare e del quale il tuo cuore gioiva, || & come
una crepa [del terreno], piena di polvere». || «[Ahime]», egli gridd e si
buttd [nella po]lvere. || «[Ahimé]», egli gridd [e si buttd nella polvere.?

Non ¢ difficile notare elementi comuni con i viaggi nell’Aldila di altre
popolazioni. Enkidu scende agli Inferi, ma una volta entrato non pud
pitt uscire. Nergal su richiesta di Ea permette allo spirito di Enkidu di
uscire dagli Inferi attraverso una fessura, ma Enkidu ormai e solo spiri-
to: Gilgamesh tenta di abbracciarlo senza riuscirci. Gli ordinamenti de-
gli Inferi di cui tanto chiede Gilgamesh sono tremendi: non ha alcuna
importanza come ti sei comportato durante la vita, la morte livella tutto
(come il diluvio)® ed il destino ¢ terribile e comune indipendentemente
dal fatto che tu sia stato giusto oppure no, un eroe o un vigliacco.

Limpossibilita di riabbracciarsi & presente anche nell’episodio
dell’Odissea in cui Ulisse scende nell’Ade:

Cosi parlava: e io volevo - e in cuore I'andavo agitando - || stringere
I'anima della madre mia morta. || E mi slanciai tre volte, il cuore mi
obbligava a abbracciarla; || tre volte dalle mie mani, all'ombra simile o
al sogno || vold via [...]". || “Ahi figlio mio, fra gli uomini tutti il pit
misero [...]” || “questa ¢ la sorte degli uomini, quando uno muore: || i

¢ Gilgamesh, tav. XI, rr. 78-98; Giovanni Pettinato, La saga di Gilgamesh. Milano,
1992: Rusconi; A.R. George, The Babylonian Gilgamesh Epic. Introduction, Critical Edi-
tion and Cuneiform Texts. Oxford, 2003.

° Gilgamesh, tav. XI, rr. 133-134: «Ma l'intera umanita & ridiventata argilla.
Come un tetto era pareggiato il Paese»: Pettinato, La saga..., p. 220.
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nervi non reggono pilt I'ossa e la carne, || ma la forza gagliarda del
fuoco fiammante || li annienta, dopo che 'ossa bianche ha lasciato la
vita; ||e 'anima, come un sogno fuggendone, vaga volando.®

La stessa cosa capitera ad Enea, il quale cerchera di abbracciare il pa-
dre Anchise:

[...] “Oh dammi da stringere, || dammi, padre, la mano e non negarti al
mio abbraccio!”. || E mentre diceva cosi, gran pianto le gote rigava. ||
Tre volte allora volle gettargli al collo le braccia, || tre volte, invano
afferrata, sfuggi dalle mani I'immagine, || pari ai venti impalpabili, si-
mile al sogno alato."

La condizione dei morti nell’Aldia e tremenda ed ¢ chiarita molto bene
nel dialogo fra Ulisse ed Achille oltre che dalle parole di Enkidu:

“Ma di te, Achille, || nessun eroe, né prima, né poi, piti felice: prima da
vivo t’onoravamo come gli dei || noi Argivi, e adesso tu signoreggi tra
i morti, || quaggity; percid d’esser morto non t’affliggere, Achille”. || To
dicevo cosl: e subito rispondendomi disse: || “Non lodarmi la morte,
splendido Odisseo. Vorrei essere bifolco, servire un padrone, un dise-
redato, che non avesse ricchezza, piuttosto che dominare su tutte
I'ombre consunte.”?

10.0d. XI, 204-208: «"Qg €pat’, avtap £yw y €dehov @peot pepunpi&ag pntpog
gufic Yuxnv eAéev katatedvnuing. tpig pev épopundnv, éAéetv té pe Juudg
avayet, Tpig O€ pot €k xelp®v okif] elkelov | kai dvelpw Entat’»; Od. X1, 216: «&
uot, TEKVOV €USV, TEPL TAVTWY KAUUOPE PWT@V»; Od. X1, 218-222: «&AN alitn §ikn
ot Ppot@V, 8te Tl ke Idvnorv- o0 yap #Tt odprag T kal doTéa iveg #xovaty, GANX
0 pév Te TLPOG KpatepOV pévog aidouévolo dauvd, énel ke mpdra Aimy Aeok’
dotéa Juude, Puxn & NiT'Svelpog drnontapévn nendtntaiy. Omero, Odissea. Ver-
sione di Rosa Calzecchi Onesti. Torino, 1989: Einaudi.

En. VI, 697-702: «Da iungere dextram, Da, genitor, teque amplexu ne subtrahe
nostro. Sic memorans largo fletu simul ora rigabat. Ter conatus ibi collo dare
bracchia circum, ter frustra comprensa manus effugit imago, Par levibus ventis
volucrique simillima sommo». Virgilio, Eneide. Traduzione di Rosa Calzecchi One-
sti. Milano, 1978: Mondadori, p. 288.

12.0d. XI, 482-485: «o€io &, AXIAAeD, 0 TG avnp mpondporde potKotpt(xtog ot
&p’ dmioow. mpiv uév ydp oe {wdv étiouev ioa Jeoiotv Apyeiot, viv avte péya
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Sara necessario tempo perché si arrivi all’idea che la condizione del
morto nell’Aldila sia in relazione al comportamento durante la vita.
Questa idea e gia presente nell’Arda Viraz namag," un viaggio nell’Al-
dila zoroastriano nel quale vediamo chiaramente che il destino dei
morti & differente a seconda delle azioni compiute in vita. In questo
caso esiste una bipartizione fra le anime: alcune sono all’“inferno”,
altre in “paradiso” due luoghi distinti. Con il tempo nello zoroastri-
smo si sviluppera I'idea che alla fine dei tempi I'inferno sara destinato
ascomparire poiché con il trionfo di Ahura Mazda non puo esistere un
luogo in cui egli non governi: 'inferno & dunque a tempo limitato ed
infine la salvezza sara per tutti. Questa idea matura dalla concezione
dell’esistenza di un tempo limitato, creato da Ahura Mazda per scon-
figgere Agra Mainiiu ed un tempo infinito: nessuno pud essere con-
dannato alla pena eterna per quanto siano gravi le azioni che ha com-
piuto nel tempo limitato.™

Lidea di un contrappasso sara sviluppata magistralmente da Dante
che “sistematizzera” 'Aldila presentando una tripartizione fra Infer-
no, Purgatorio e Paradiso.

Nel mondo fantastico dei Narti I'Aldila sembra conformarsi all’'idea
che nella vita dell’oltretomba esista una relazione fra la condotta in vita
e la punizione o il premio dopo la morte. Ma la prima impressione che si
ricava dall’Aldila nartico & quella della confusione piu totale. In osseto
esistono due parole zyndon | zindone, zindone™ che indica I'inferno e

Kpatéelg vekveaotv vIad €wvy; 0d. X1, 488-491: «pn) 81 pot dvatdv ye mapavda,
@aidiy’ '08vcoed. BovAoiunv k' €ndpovpog éwv Intevéuev GAAw, avdpi map’
drxAripw, @ un plotog moAdG ein, f| mdov vexleoat kata@dipévolaty dvacoetvy.

3 Ph. Gignoux, Le livre d’Arda Viraz. Translitteration, transcription et traduc-
tion du texte pehlevi. Paris, 1984 ; Ph. Gignouz, “Arda Wiraz”. Encyclopaedia iranica,
11/4, 1986, pp. 356-357.

1 Antonio C.D. Panaino, Zoroastrismo. Storia, temi, attualita. Brescia, 2016: Mor-
celliana. Scienze e storia delle religioni, n.s., 21; Antonio C.D. Panaino, Zamanag
rang. The Colors of Time (in stampa).

15 zyndon | zindone, zindone: «azmy: Bacunuit Visanosuy Abaes, Mcmopuko-amu-
MO/I02UteCKULl C108apb 0CeMUHCkoeo a3bika. IV: u-z. JleHnHrpag.: Hayka. JIeHUH-
rpajficKoe oThesieHune, p. 322.
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3enet | zenet,' “paradiso”, ma entrando nell’oltretomba sia I’anima del
defunto del Bexfeldesun sia il narte Soslan incontrano le anime dei giu-
sti e dei dannati le une accanto alle altre, sembrano quindi condividere
lo stesso spazio fisico anche se subiscono un “trattamento” diverso:

... arriverai ancora da una donna; siede tra centinaia di orti, tiene in
mano una vanga sporca e non ha successo nemmeno in un orto”. Chie-
se loro: - “Perché accade ci6?”. - “Ecco perché, dissero loro. Sulla terra
riempiva la sua pancia, non aiutava i parenti, non amava il vicino, non
si occupava della gente di casa, per questo espia nell’oltretomba; sta
lontano da lei, rovina il tuo cammino. Oltrepassatala arriverai da
un’altra donna: sta seduta su due orti, ma ottiene il ricavato di cento e
tiene in mano una vanga dorata”. Meravigliandosi chiese loro: - “Per-
ché accade ci0?”. - “Perché sulla terra non amava la sua pancia, dava
da mangiare alle persone di casa, aiutava i parenti, si preoccupava del
vicino; la sua strada nell’'oltretomba & larga.?’

Le due donne sono incontrate in successione e cosi avviene per tutti i
casi di comportamenti opposti: prima vediamo cosa succede in caso di
comportamento sbagliato in vita e poi il contrario. Anche il narte So-
slan incontra le anime dei morti secondo lo stesso principio. Sia nel
Bexfeldesun, sia nel viaggio di Soslan, infine, il protagonista raggiunge
un luogo dove si trovano solo le anime dei giusti. La prima parte del
viaggio sembra quindi avere valore “istruttivo”: il sistema migliore per
mettere in rapporto buone e cattive azioni ed il loro riflesso nell’Aldila
¢ quello di presentare i casi contrapposti in successione. Ovviamente
I'ambiente che si delinea in questo modo & altamente caotico.

L'Aldila dei Narti riflette fedelmente il sentire dei villaggi di mon-
tagna fino all’Ottocento / inizi Novecento. I “peccati” che vengono il-
lustrati assieme alle punizioni sono tutte piccole azioni sbagliate: pic-
coli furti, disinteresse per gli altri, seminare discordia. Non si parla di

16 zencet | zenet: «paii»: Bacumii MBaHoBUY AbaeB, cmopuko-amumoaozuHeckuil
C/108aPb OCEMUHCK020 A3bIKA. I a-k’. Mockga, Jlennnrpaz: Akagemus Hayk CCCP, p. 394.
7 BceBosioz, PenopoBud Musiiep, OcemuHckue 3mioobl. 1 OCETUHCKYIE TEKCTHL
Mocksa 1881: Turnorpaduist 6L 0.5, Musepa. Y4eHble 3anrcku UIMIepaTopcKo-
'O MOCKOBCKOT'O YHUBEPCUTETA, 0T/ UCTOPUKO-PUIIONIOTMYECKUA, BBIIL. 1, p. 114.
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quei “peccati” ben pili gravi che troviamo nella Divina commedia. L'Al-
dila e fatto su misura per quella che era la societa osseta tradizionale.

Se nel Bexfeldesun 'anima del morto entra “naturalmente” nell’Al-
dila, cosi perd non accade a Soslan che vuole entrare nell’oltretomba
ancora vivo. In questo caso la reazione di Aminon, che controlla la
porta di accesso all’Aldila, & molto simile a quella che ritroviamo in
altri testi. Nell’Eneide abbiamo:

Chiungque tu sia, che tendi armato alle nostre correnti, || parla di costi
subito, e di’ perché vieni, e ferma il tuo passo. || Dell’Ombre qui & il
luogo, del Sonno e della soporifera Notte; || vietato & portar corpi vivi
sullo stigio traghetto.'®

Nella Divina Commedia:

Non isperate mai veder lo cielo: || i’ vegno per menarvi all’altra riva ||
nelle tenebre etterne, in caldo e ‘n gelo. || E tu che se’ costf, anima viva,
|| partiti da cotesti che son morti.*

In entrambi i casi un intervento esterno rende possibile il passaggio.
Per Enea abbiamo:

Ma a lui parld brevemente la profetessa d’Apollo: || “Non qui insidia
simile, lascia andare il timore, || non guerra portan quest’armi: il cane
gigante nell’antro, || in eterno latrando, pud 'ombre esangui atterrire,
|| pud castamente Proserpina restar dallo zio nella casa. || Enea troia-
no, famoso per la pieta e per le armi, || al padre suo scende, sotto I'om-
bre dell’Erebo. || Se non ti muove I'immagine d’una pieta cosi grande,
|| almeno il ramo (e scoperse il ramo, ravvolto nel manto) conosci!”?

18 En., VI, 388-391: «Quisquis es, armatus qui nostra ad flumina tendis, || Fare
age, quid venias, iam istinc, et comprime gressum. || Umbrarum hic locus est,
Somni Noctisque soporae; || Corpora viva nefas stygia vectare carina». Virgilio,
Eneide..., p. 272.

¥ Inf. 111, 85-89. Dante Alighieri, La Divina Commedia. A cura di Natalino Sape-
gno. I: Inferno. Firenze, 1979: La Nuova Italia, p. 36.

2 Fn, VI, 398-407: «Quae contra breviter fata est Amphrysia vates: || Nullae hic
insidiae tales (absite moveri), || Nec vim tela ferunt; licet ingens ianitor antro ||
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Per Dante:

Cardn, non ti crucciare: || vuolsi cosi cola dove si puote || cid che si
vuole, e pitt non dimandare.?*

Molto diverso il caso di Soslan. Anche a Soslan il guardiano dell’aldila
vuole impedire I'ingresso nel regno dei morti:

- Apri la porta, Aminon! grido al guardiano. - Impossibile. Quando
sarai morto, la porta si aprira da sola, ma qui i vivi non entrano. E non
apri la porta. - Non e questo che ti chiedo, ribatté Soslan. Presto, apri!
- Tu sei forte, amico mio, e credi che tutto ti debba riuscire, disse sem-
plicemente il guardiano.?

Aminon sa bene che i vivi non possono entrare e non apre la porta a
Soslan. Soslan d’altra parte non ha nessuno che possa intercedere per
lui e quindi decide di agire con la forza:

Vedendo che Aminon non gli obbediva, Soslan sfondo la porta e pene-
tro nel Paese dei Morti.”

Aeternum latrans exanguis terreat umbras, || Casta licet patrui servet Proserpina
limen. || Troius Aeneas, pietate insignis et armis, || Ad genitorem imas Erebi de-
scendit ad umbras. || Si te nulla movet tantae pietatis imago, || At ramum hunc
(aperit ramum, qui veste latebat) || Adgnoscas»: Virgilio, Eneide..., p. 274.

2 Inf. 111, 94-96. Dante, La divina commedia..., I, p. 37.

2 Cocnan maepomst 6eecmol: «— Lyap Gaxaes, AMutoH! - 6an3sipara CocmaH gy-
apreecme. - [lyap M KeeHTa Heey, Kybl aMéall, yeel Haexaenar exu baxaeHm-
3eH; M&@pATEM 2racei Lig@yblHbl 6ap Heell, — J3yallll bIH pafTa MepAThl 62CThI
Jyapreec AMUHOH @Mé WbIH fyap Hee Gaxkoara. - 3 fee ybIMa&H Hae (paepChlH,
baenee myap 6ake Tarpal —-A3ypsl ieem CocaH. — [Ibl, Mae Xée3ap, THIX/KbIH [jé,
LeeyeeH LBl Hee GaHThICA3a2H! - paAsblpATa Ta HaeM Ayaprec Aep»: Hapmol
Kkadoxcotmee. OppKOHUKIA3e, 1975: Up, p. 123.; Tr. it. Georges Dumézil, Il libro degli
eroi. Milano 1969: Adelphi. Biblioteca Adelphi, 27, p. 111 (Soslan nel Paese dei Morti).

% Cocnan Maepdmbl 6ecmbl: K AMAHOH ige KOMMae KybI Hee 6akacTy A3zebexetll,
yeen CociaH pyap OapaMsirbra eeMe OGalblAUC Ma&pAThl OacTeM»: Hapmol
Kaddxcbime..., p. 123; Tr. it. Dumézil, 1l libro..., p. 111 (Soslan nel Paese dei Morti).
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A differenza di Enea e di Dante, Soslan entra dunque nel regno dei
morti non per intercessione, ma utilizzando la forza.

Ma una volta entrati nel regno dei morti, uscire & estremamente
difficile se non ¢’ un protettore che intervenga. Quando Soslan pensa
di incamminarsi per uscire e la moglie Beduha che gli spiega la com-
plessita della cosa:

- E grazie alla tua forza che sei entrato nel mondo dei morti, perché
Dio non permette che un vivente vi penetri. Né permette di uscirne
per raggiungere il mondo di sopra: una volta dentro, non puoi tornare
sui tuoi passi.*

E Beduha a suggeriire a Soslan come fare:

Tuttavia, mi basta chiuder gli occhi perché gli zoccoli del tuo cavallo si
girino. Allora, vattene. I morti ti inseguiranno, per uscire con te. Ma,
quando guarderanno le impronte del tuo cavallo, vedranno che sono
girate verso l'interno e ognuno tornera al suo posto.?

E lo stesso stratagemma utilizzato nell’unico caso, a me noto, di uscita
di un morto dall’Aldila nell’epos dei Narti: si tratta del figlio senza
nome di Wyryzmaeg:

Te ne prego, Barastyr, permettimi di uscire dal Paese dei Morti. Se non
mi curo io di me stesso, mio padre continuera a dimenticarmi. Ti do la
mia parola: non appena avrd ottenuto l'offerta annuale che mi spetta,

% Cocnan meepomut Gecmebl: «— Keeli MaepATaM Lieyrae pOakoATail, yeaes yblii -
Liee Xbaypibl Gaeplibl, 2HLep Xybllaybl BacTal MaepareM (aeHfar HuKeMaH
c, Hee feep paecreMeae MepAThl GaecTail yaeeybul JyHeMa UC LgeyaeH. [Ibl jep
nyreep MapareM @pbaupiiTe, yes AbH Gaecrema deHpar Haa uc»: Hapmeol
Kaddxcbime..., p. 137; Tr. it. Dumézil, Il libro..., p. 127 (Soslan nel Paese dei Morti).

% Cocnan maepomyl 6ecmbt: «daeriae a3 Mé LjaeCThITé Kybl PHBIKBYJIOH, Ve[, A
Gaexpl LedxaeTa GaecTapnem carsl GecTa3bICThI, @Me-1y yae[ Layrae. Maepa-
THI afjaeM fige GpaecTe CypA3ICTHI, yngaep aelnHA3k &Mée Max Lap JINL3aEM, 3a-
rere, daene deaMaE pPKECA3BICTH, &M@ MULEMaE pasblHA3®H; MEpATae
pasziexA3bICThl ha&cTEMae, aldu e GsiHaTMe»: : Hapmel kadducbime..., p. 137; Tr.
it. Dumézil, Il libro..., p. 127 (Soslan nel Paese dei Morti).
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tornerd qui. - Vorrei poterti accontentare, rispose Barastyr, ma quello
che mi chiedi & impossibile. Appena i morti sapranno della tua parten-
za, neanche uno ne rimarra qui: gia adesso stento a custodirli. - Tro-
verd rimedio a questo. Ferrerd a rovescio il mio cavallo castrato. Se,
sulla mia traccia, i morti si affrettano verso la porta, di’ loro: “guardate:
sele impronte sono volte verso I’esterno, non vi trattengo, ma se sono
volte verso I'interno, non avete ragione di insorgere e di disobbedire”.?

Nonostante tutto 'uscita dal Paese dei Morti non e semplice per So-
slan:

Chi puo dire per quanto tempo Soslan cammino? Ma, alla fine, arrivo
davanti alla porta del Paese dei Morti. - Apri, disse ad Aminon. - So-
slan, una volta entrato nel Paese dei Morti, non ¢ pili possibile uscirne,
rispose il guardiano. Poiché Aminon non gli apriva, Soslan frusto il
suo cavallo dagli zoccoli elastici e sfondo la porta. Fu cosi che usci.”

1l viaggio di Soslan, la modalita con cui entra ed esce dal Paese dei
Morti, le anime che incontra durante il percorso ed il ruolo della mo-

26 Yblpbl3Ma0XCbL RHEHOM Acenny: «BapacThIp, KYpbIH fige - Ma&pAThI OaecTeeil Mae
ayazi3: &3 MaXee/ielr Kybl Hae OaKkeeHOH MaeX! KO, yaes, Mée (pbifieeil poxyaThl 6aes-
3afTeeH. I3bIpg ABIH LTThIH: edae/j3bl KeHIEH Mé bl Xb&ybl, YBIi KyblLLep
ccapoH meexu deesuioiie, apra dacraemae am eMbaa3biHEH. - [l 3eepaeXyAT
pariceiH Mée Hae aeH b, haesee yhIMaeH daepaes He plieyA3éaH, - 3arbTa BapacTsip.
- Kybiagep MapATae ybiii 6asoHol, adTzae A3bI Uy Laep aM HaJl daesiaeyA3eeH, HbIp
[l THIXXEeThI JleeyybIHL MaepAThI 628CThL. — YbIMaeH JIbIH &3 aMaJl CCap3bIHaeH:
Me AsacaiieeH iae needxaenTa deaecrepreM acansa3blHeH; MepaTae Mae Gaebll
Maep/THI lyapMee Kybl Gpaeyoli, yae/| CbIH-HY 32I'b: “EpXaecyT, eMa Kae[ MepTei
ennepneM ya Geael, yaer ya Hal ypoMblH, daee &Bazda Gl MuLeMa Y, ey
YBIH /i32eI'bae/Ibl 3MaHTbIH, KOMMé Hae KaeChIH aybl Heey »: : Hapmbl kadoyueime...,
pp. 53-54; Tr. it. Dumézil, 1l libro..., p. 35 (1l figlio senza nome di Uryzmeg).

27 Cocnan maepomut 6ecmul: «ac Ta eenpiavc CocnaH, 4u 30HbI, paeriae ny ado-
HBI aepbaxeelile UC MepATh Ayapme. - Jlyap 6akaen! - n3ypsr Coc/iaH AMUHOH-
Méee. — CocaH, uyrap MapATsl bacTaM epbauslaTe, yan apAbrai GaecremMa
3/iéexéeH HaJl UC, — A3YaIlll bIH pafTa MapATHI fyapraec. Kybl He MbIH KOATA AMU-
HOH Ayap, yaen CoclaH eeplaedTe KoATa excall iae xbaHAzancaedrar OaXsl,
papaeMsbIrbTa Ayap, apraMaeil ThIXaell palblAUC MapAThl bzcTeaeli»: Hapmol
Kaddxcbime..., p. 137; Tr. it. Dumézil, Il libro..., p. 128 (Soslan nel Paese dei Morti).
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glie Beduha, la cui funzione nel racconto ¢ in parte simile a quella di
Virgilio nella Divina commedia, ci pongono innanzi ad un Aldila nartico
molto particolare. Il primo dato che emerge ¢ il caos logistico accom-
pagnato da una casistica di “peccati” che riflette la societa osseta e pili
in generale caucasica anteriore al Novecento. Un mondo nel quale un
eroe puo violare con la forza le leggi che ne permettono I'entrata e
I'uscita: il consiglio di Beduha per uscire sembra, infatti, rivolto pil
alla necessita di “ingannare” i morti che altrimenti si riverserebbero
in massa fuori dall’oltretomba piti che a garantire I'apertura della por-
ta, alla quale provvede, come in entrata, lo stesso Soslan.

Si tratta di un mondo difficile da capire dal nostro punto di vista:
I’eroe dei narti non si comporta affatto come gli eroi a noi pit familia-
ri%, Dio stesso nell’epos sembra non essere affatto onnipotente?®.
Leffetto d’insieme & pero unico: un mondo eccezionale sia in vita sia
nell’Aldila nel quale fantastico e magico si compenetrano creando tra-
me che il lettore, una volta che & entrato nello “spirito” dei racconti
difficilmente dimentica®.

% Sj veda: Paolo Ognibene, “Diversi modi di essere un eroe”. Studi sulla Persia
sasanide e i suoi rapporti con le civilta attigue. A cura di T. Daryaee, M. Compareti.
Bologna, 2019: Persiani, pp. 113-128.

» Morte di Batradz: «- 1l figlio di Heemyts, Batradz, non ci lascia pil vivere, sop-
primilo! - Che cosa posso fare per voi? rispose Dio. E nato senza che io I’abbia vo-
luto, e la sua morte non dipende da me»: Dumézil, Il libro..., p. 235. Testo osseto:
«- XeeMblILpl GEIPT BaTpaz3 Hee LiepblH Hall yanssl, eMa bae pecad! - LIbl ybIH
KeeHOH? YBIIf Me BacTaell paB3ap[], &Mae MbIH Ma KbYXbl MaJeT Heell, — 3aI'bTa
CBIH XybILIaY»: Hapmbt KAOOKHIME..., Pp. 245-246 (Bampadabl meaem).

30 Paolo Ognibene, “Studi sull’epos dei Narti. Il ruolo dell’elemento magico
nella struttura fantastica del racconto”. In: Studi iranici ravennati II. A cura di A.
Panaino, A. Piras, P. Ognibene. Milano, 2018: Mimesis. Indo-Iranica te Orientalia.
Series Lazur, 14, pp. 149-157.



136 Paolo Ognibene

Testi

I
Baxdangecyn®
[108] Aprdi jey xyaps dudTdpérdn sdr dma iH ndqydH pairypadi. Jeni
nEd6mo0ji KdnuTa* ninmirypma enuér ddxxactonud. Yoipacréba i 6ituéy
pamMapzdi; maparama Ky uyadi, yan 4 64x64n 4 capr cdBapara; rap3d in
Ha anTédl dma dxcinnlj fiapdi inond ckopra, cibysn i* fapdi 6a 4 capr
icapacra, 4 6dx64n pabanrai dma ndyH 6aindnra; [l anp et i6an iccyadi,
[l dpansér i6dn iccyndi, danzmaron afdm, Ma caxéMETHIMADI 3aXTOHIA:
“Isdp dpudyi, igayar* dpudyil” [3dandp HA 1dH, inayar ndp HA ndH, 3dfra
3dxTa, MAryp JI4r AdH, MapaTdMa UAyH, fayarkid gdH dma md rayarkindi
6a Ma payaz érd. [ dnp €T dpdécTarai dmd in xyaps FacT inond paBapa-
Ta, [l dpdesér padécrarai dma in & capf paBapara. [jdyn 6aindara dma
64 xopi dypr Maxamar icuyzdi, mdji pypT 1641 Macamar iciyadi, ras-
nyri oypri6dn Xdmarqan icuyzdi, apuyri dypr 1641 Camarqas icuypdi:

3«1l Bixgdndecyn - “consacrazione del cavallo al defunto” & un rito che si
svolge presso la tomba. Il suo scopo € quello di mettere a disposizione del defunto
nell’Aldila il cavallo affinché possa raggiungere con successo il posto che gli &
stato assegnato. Ponendo il corpo del defunto nella tomba viene condotto presso
di essa il cavallo. Viene portata anche una pelle di montone ucciso nel giorno
della sepoltura e un bigoncio di braga. Sul collo del cavallo vengono posti due arsin
di percalle bianco; sotto la sella, al posto del sottopancia un nuovo marocchino
mai usato; la sella e priva di cuscino. La persona che conduce il cavallo tiene in
mano una frusta nuova. Portano con sé per cavallo una gran quantita di miglio
come $indazkam ovvero provvista per il viaggio (viaticum) nel regno dei morti. Se
non si provvede a tutto cio, il rito perde il suo significato. Secondo le credenze
popolari tutto quanto & portato per il morto gli sara di utilita nell’aldila. Se i pa-
renti del morto non hanno un cavallo, viene offerto dai suoi conoscenti. Mentre il
morto viene seppellito, il cavallo resta da parte; dopo lo portano al capezzale del
morto, le persone formano un cerchio attorno alla tomba e il 6dxgdndécde inizia il
suo discorso»: Muiep, OcemuHckue amiodut. I, pp. 132-133.

32 «Kdnmd: il Sig. Tukkaev suppone che i x4uTd siano degli spiriti, forse le ani-
me dei morti»: Musep, Ocemunckue amioduL. 1, nt. 189, p. 133.

 «Cidy.0, iron cvévad, significa “sentinella”»: Munnep, Ocemumnckue amiodst. I,
nt. 190, p. 133.

3 «Jlayde - spirito protettore, serafino»: Musep, Ocemurckue amiodsl. 1, nt.
191, p. 133.
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“i38 dpndyi” 3axToHUd, “imayar dpudyi” - saxToHId. “I3dx ndp HA fdH,
3axTa, izaydr ndp Ha AdH, 3axTa, MAryp JIdr aATdH, dpBafdHroOH afTdH,
tdyniMaH afTdH, X4CTAXACCAr aATdH, d3HarcinTar agTaH, Torarop aj-
T&H, MApATaMa dyH, fayarkin® ndn, fajarkindi ma ma payan €rd”. Xopi
bypr Méxamar padécrdrdi dma iH jeprayritd pasappra, Miji GypT
MacAMAT padécrdrdi dma iH 4 capfdmbipsdn pasapzra, fdsgyri ypr
XdmarqaH padécrdrdi dma iH 4 gymETOoHTr paBapzTa, PApHYyri aypr
Cidmidrqan padécrirdi dma in paBapaTa xyaps dxcd. Yanra cd 6adapcra:
“kyn yop dndi Md dpanzar?” Ma iH saxToHIL: “jey Jocdma 6aqdpTidnd,
dnp and® & dan dn”, xonfdnd a con ind, GacTa® jénrypcréyan: orémai
3duxi dckyaTa xyjyi”. Jléc dbakkogTa dma cid 6adapcra: “Yori uamaH i
je?” - “Jeba yord omaH &i, 34fT4 iH 3axTOHIA, Yand6an nirrdHard anTai,
mapaTi Hazdi di pényi®, jeba yord omdH di dma jey &i i3onTi paro: yoi
TApéran iHand fayaH ndp paxind kang dudi. Yomii ky 6ajesfyai jey ma
Yocdma baqdpaudnd, aikd pasdindi®® 64aTyi dma iH 1641 HE qdpTyi. “Je
Yord ndmaH di?7” 3dfrd cd dpapcra, Jeba jord oMaH &i: ciHxoHi kapk iMd Ky
Hi33aizd, [110] pimaxcréi koara, Hyp 6a di MdpariHandi Gényi - jeba yord
omaH di, i3o/Ti pano, nd dpangardn AiH paxind kdup dHdi yoi Tapéran.
Oméi oprdp Ky bauiyai, jey Ma yocdma 6aqdpaudnd, cdnd TaTxaj acTdy
Ganyi, ndkdpnd kdné 4 koxi fapyi, jEyHAr TaTxaj 6EpEKET iH ci Héje. Pap-
cra 6abdi céd: “Je yord yaman di?” Jeba yoTd omdH i, 34(T4 3aXTOHLAE,
Yand6dan dxé rybyn ddcacra, xdcrar HA xacra, ciuxoHi HA yapcra, 6i-
HOHTI Hé acTa, 4 MapATi Handi 4i Gémyi, isonTi i paro, 4d PpanzardH fin

% «I'dyaexin indica la persona a cui manca qualcosa»: Muep, Ocemurckue
amtoout. I, nt. 192, p. 133.

* «Il sig. Tukkaev non sa cosa sia un d1o and; dal senso sembrerebbe una specie
di fune»: Musuep, Ocemurckue amioost. 1, nt. 193, p. 133.

7 «®do dn - un filo grosso fatto passare con un ago attraverso un anello; da
questo filo ne parte un altro pit sottile con il quale si cuce. Quando quest’ultimo
finisce al filo grosso (§id0 @) ne viene legato uno nuovo»: Musiep, Ocemurckue
amtoout. I, nt. 194, p. 133.

3 «@dcmd - & un mortaio grande di legno»: Mustep, Ocemunckue amioduL. 1, nt.
195, p. 133.

% «Mdpomi nao - letteralmente il cammino dei morti, pitt in generale la vita
nell’aldila»: Musep, Ocemunckue amiodut. 1, nt. 196, p. 133.

% «Pdsdind - fune di canapa lunga non meno di sei braccia, lunga a sufficienza
per potere legare un arba»: Musuep, Ocemutckue smiodst. I, nt. 197, p. 133.
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paxind xaduy dndi. Omai Ky 6ajesfai, jey ma jocdma baqdpTudnd, nyya
Tarxaj acTdy 6amyi, CAnd TaTxaj 6EPEKET iH ci jec, cy3dpind KAné 4 koxi
napyi. [lécranrd cd gpapcra: “je 6a yord ndman di?” Je yord omaH &i dma
Ydnd6an dxé rybyH Ha YapcTa, 4 6iHoHTi ddcacTa, XAcTdri xacTa, CiHXOH]
acra, 4 MdpaTi Haz ypyx di, omai ui 1 ypa péfocai, cTyp bdcTamd ndyn-
,aud, - id focanfi 6axdccd. OMai Ky bajesfyai jey ma jocdma 6aqdps-
UdHd: cind rori fouyi Ma iH ci jey fori 6€péxér Ha jé. “Je Yord ndaman &i”,
3dfrd saxra. “Je6a Jord omaH di: Yana64n 4xé rybywn ddcacra, xAcTari HA
XacTa, ciHXoHi Hd acTa, & MapaTi-Hazndi 41 Gpénrd kdnyi, izonTi paro, -
ddnparcon ar'', xysécar* di. Omdi Ky 6ajesfyai, jey ma jocdma 6aqapr-
UdH4: gyya rori gouyi, cind fori 6épéKérT iH ci jec. “Jeba yord naman di?”
- Jeba yord omdn di: yAnd6an dxé rybyH Hd yapcra, 6iHonTi ddcacra,
XACT4ri xacTa, CiHxoHi acra. Yomdi ui 1 ypa détocai, cryp bactama ndy-
7,4H4, #d focanfi baxdccd, paisdfd. Yomdi jogra Ky 6auiyai, jey ma
Yocdma baqdpTudHa: ydpaci kycrend 4 pafi gapyi, xdpama i6dn imicyi,
ypAyrMéa je’'dudkyyari kimyl. “Xyuayi géccar! sifrd saxra, jeba jord
UAMaH di?” - Jeba yord omdH di: yand6&n, kyman udtardi, ima ciaxoH
kyméanrop Ky 6audyind, yan koman kyman Ha dBapATa, jeba yoTd yomaH
4l. Isosrti di paro, pdnmarcos dr xysécar di. Yomii yoardp xy Ganayai,
ndr dma Jocdma baqdpaudna: rana ap cd 6yHi, rang ap cd ané, KingyH-
Banmafndi® xyccynud, na caban qapryi, kdpan éma di paipasi-6aipasd
kauyHud. “Xyuayi néccar! jeba yord udmdn di?7” Jeba yord omidH i
yand6an kdpan € Ha JapcToHid, jeba Jord omaH di. IsosTi i pario, Ppan-
nmarcop dr xysécar [112] duma. Yomdi yoardp Ky 6andyai, dr dma jocimd
baqapridma: Tapqocs, ap cd byHi, Tdpqocs ap ca yané, nanqyp-yanqypdi*

" «Lespressione @dHdaz cod de si utilizza per i maghi, le streghe e per le perso-
ne con I'occhio malvagio. Essi, quando li si incontra possono nuocere alle perso-
nex»: Musiep, OcemuHckue amioost. [, nt. 198, p. 133.

42 «Xysécae - da xys - colore, aspetto, immagine e jecyn - portare via, si usa la
stessa categoria di sopra. Possono cambiare in peggio I'aspetto della persona,
mandargli malattie»: Musiep, Ocemutckue smiooet. I, nt. 199, p. 133.

5 «Kindynedndadddi - rivolti schiena contro schiena, da kindyw - schiena e ¢da-
da20yH - rivolgersi»: Musuiep, Ocemutckue amiodst. I, nt. 200, p. 133.

# «ddaqyp-yiaqyp letteralmente “gola in git, gola in su”». Musutep, Ocemun-
cKue amiodsl. I, nt. 201, p. 133.
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XYCCYHIE, KANMra-Yanrdi®® ci6dn qapryi. “Xyuayi néccar! je yord udman
47" Vana6an xdpdn éi 66épa yapCTOHua nanaban nap xapan éi 6epa
YapayHud, cd Map,qn Haz ypyx di. Yomdi ui g ypa péfocai, cryp 6acrami
udyp, dn4, 14 focanfi 6axdccd. Yomdi yoardp ky 6auiyai, jey ra,quaMa
6aqdpTudnd, Hanbdn paptama xyccyi, 4 xypddi kdyicTd pdjyHud. “Xy-
uayi péccar! jeba yord udmin di?” Jeba yord omaH &i: dma amii-dHnAME
Ui agdm ya, jetd cd mazd, cd ¢igi komma HAban kdcn dnanud, dpangd
cdxémd jectidndnnd, dud afomai 1 opy dHdHIE, cd MAppTi Hadi di pénrd
KAHJ AHAHLE, i301Ti di parjo, pdnmarcos dr xysécar di. Yomdi y yoATap Ky
6auaya1, TdpxoHi-6andr andmma baqaprudnd: Gpapyd ndm ryrd cd koxi,
bapyd kémard® 64n 6amynud, ddpyd ¢iuritd cid pasi, cTyp kdpuitid
Yamadrayd, 6iHar xonTd CRENKATTE, HiCCA6A cicTd AHUE, HicCA64m mickd
duud. “Xyuayi géccar! jeba yord naman di?” Jeba yord omaH di: yanaoan
TdpxoHi bafir andm anTaHLE, pacTdH XApaH TAPXOH KOATOHIIE; Cd MApA-
Tinandi di Génrd kanynud, dannar-con dr, xXysécar duud, indpari ci parp.
Yomii yoardp Ky Gandyai, jey rasuama 6aqapTidna: 483écTd mdz ryTd cd
Koxi, 4B3écTd kénatd 641 6amyHLd, 4B3écTd PiHriTA Cd pasi, cTyp kipuiTd
Vanddrayd, canxonTd ckénxarrd. “Xyuayi géccar! jeba yord udman &i?”
Jeba jord omdH di: yand6dn tdpxoni basir anidm anTdHud, pacTdH pact
TApXOH KOATOHL, XdpaMdH XdpaM TApXOH KOATOHLA: cd MApATI Haz
ypyx di, Jondi ui nypn ¢péfocai, cryp 6dcrdmad ndyn dud, nd focanti
baxdccd, paisdrd. Baspdxd cimi, 6a cd dpdpcd. - Ba cimi d3aixyi, 6acddip-
cyi. Ménnar ¢dnnar saxToHUd iH - danparcop dr, yannar ¢dnnar -
xysécdr, actdykkar 6an ninudysand, jey xéni focmd HiqqdpTudHE;
darqdnd dma dandpqges”, cibysz 4 dma TacdH yéc; baipar-6dx d3ndmard,
6iTuéy-6andr crindard; omdi gdp ma drrapcd, HinudbTd KIHE,
éyopndr jon dnd. [I3enéTi bakdcdn Typrypma 6aqapTudnd; 6iTugyTd

* «Kdnedydnedi - con eccesso; da kdavH versare e ydnd ? sopra?»: Musep,
Ocemumckue amioobt. 1, nt. 202, p. 133.

16 «Kéna - & una piccola panchina semicircolare a tre piedi»: Musiep, Ocemun-
cKue amiodsl. I, nt. 203, p. 133.

7 «Non sono stati in grado di spiegarmi che albero sia il gamqda, $dodpges.
Abbiamo aggiunto per rendere piti chiara la traduzione (russa, N.d.T) le parole on
(mocm) cdeaan che non sono presenti nel testo originale, supponendo che qui si
indichi il materiale molto sottile e poco resistente di cui & fatto il pontex»: Musnnep,
Ocemumckue amioout. 1, nt. 204, p. 134.
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ndma dxcipi nandi payain dndnnd: “Hana dpudyi”, sdtn dndnnd, “6aba
dpudyi”, sdfndndnud! Baba ndp Vim dpudyn dndi, Hama adp yim
dpudys dndi. A 1 inmdi [114] cin gyyémin Ganky cmacyi, 6a ciu cd iyapyi.
“Hap xéwmi di yoi MiH 6’amoHéTd”. - “Haz Max 6apd H'di, HA acTdy cyr3dp-
riHd CTyTKiH dqyaH 6azyi, Hag Yoi 6dpard di”. CyrsdpiHdcTyrkin 1dqyan
imd payajyi, 4 pasdi pdppacryi, i énéri 1idx 3dnnd 645 in 4 6dx dpTikaxyr
ddcaxcdn ckdnyi, 1 énéTi nyap in xdpxdpranrd 6airon kaHyi; rypryp
raurd i agdmicictynud. “O rac udyai iyasar! sifrd im 3dfyHud, ximi
anTd, kyp agrd?”, “Apsimaixa - 3iMaixyi Gypr agréH, dxcdBi pairypa-
TdH, 1 6oud Cocmani ddcanri danuynran, Topi-dpénap b6acactoH, dud
afoMdi HOH K€ pakoATOH, oiTyxxdi miH ai ydurd ¢dnmar angrdi”. -
Vanam'di ckdnérd - Cocani X4TuA AHXATIHA Ky Ya, YpysMmari x4tud
dnbanini kyn yal

Jeui mapai ogi6dcTd kdmi di, aui Mapai onibdcTd ndp yomi yan®.

I/a
La consacrazione del cavallo®
C’era una persona buona e senza peccati alla quale nacque un figlio. 11
bambino fu portato nell’aldila dai kente come allievo e mori; quando si
mise in cammino per il paese dei morti, sello il suo cavallo; non aveva
la cintura e fece le briglie con la scorza di mirabella, dalla scorza di ka-
ragul si fece la sella, sali a cavallo e parti. Incontrd 3@nzet, incontro
3azranzet sulla strada ed essi dissero fra di loro: - “Passa uno zed”,
“passa un daweg!”. - “Non sono uno zed e nemmeno un daweg - disse
lui - sono un pover'uomo, vado dai morti e sono nel bisogno, non la-
sciatemi andare via ancora bisognoso”. 3znzet si affretto e gli conse-
gno redini ben fatte, 3aeranzet si affretto e gli consegno la sua sella.
Passando oltre incontro il figlio del sole Maxamat, il figlio della luna

 «Alla fine del discorso del 6dxdpannécir il cavallo viene fatto girare tre volte
attorno alla tomba e gli fanno assaggiare la braga e dopo rompono sul suo zoccolo
la tazza dalla quale ha bevuto il cavallo. Dopo viene dato al cavallo il miglio che era
stato portato e gli tagliano 'estremita dell’orecchio o fanno semplicemente un
taglio. Qualcuno dei presenti sale sul cavallo e lo fa correre finché non suda. Viene
tolto il marrocchino e il percalle dal cavallo e donato ai poveri»: Musep, Ocemun-
cKue amiodsl. I, nt. 205, p. 134.

# Tr. it. di Paolo Ognibene.
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Masamat, il figlio di Gazdug Xamatkan e il figlio di Sarnug Samatka.
“Passa uno zed”, “passa un daweg” - dissero loro. - “Non sono uno
zeed” - disse lui - “e non sono un daweg: ero un pover'uomo, amavo i
fratelli, amavo il villaggio, ero un buon aiuto, ero vittorioso sui nemici,
ero vendicativo; vado dai morti e sono nel bisogno, non lasciatemi an-
dare via nel bisogno”. Il figlio del sole Maxamat si affretto e gli diede a
sua groppiera, il figlio della luna Masamat si affretto e gli diede la sua
fodera per la sella, il figlio di Gazdug Xamatkan si affretto e gli diede la
sua cinghia per la coda, il figlio di Farnug Samatkan si affretto e gli
diede la sua buona frusta. Allora egli chiese loro: - “Come sara il mio
cammino?” Ed essi gli dissero: arriverai da una donna. Ha I'enzala come
filo, il kongeede come ago, il feestee come ditale e in tal modo essa cuce le
crepe della terra”. Si meraviglio e chiese loro: - “E perché accade cio?”.
- “Perché, gli dissero, in vita e stata una persona che ha separato, essa
espia nell’oltretomba; ecco perché accade cio: tu sta lontano da lei; la
sua peccaminosita pud danneggiare anche te. Dopo averla superata ar-
riverai ancora da una donna: essa avvolge un uovo con una lunga cor-
da, ma non ne ha abbastanza”. - “Come mai?”, chiese loro. “Ecco per-
ché; quando una gallina del vicino faceva i pulcini da lei, lei li nascon-
deva, ora espia nella vita dell’oltretomba; ecco perché. Sta lontano da
lei, il suo peccato puod rovinare il tuo cammino. Quando I'avrai oltre-
passata arriverai ancora da una donna; siede tra centinaia di orti, tiene
in mano una vanga sporca e non ha successo nemmeno in un orto”.
Chiese loro: - “Perché accade cio?”. - “Ecco perché, dissero loro. Sulla
terra riempiva la sua pancia, non aiutava i parenti, non amava il vicino,
non si occupava della gente di casa, per questo espia nell’oltretomba;
sta lontano da lei, rovina il tuo cammino. Oltrepassatala arriverai da
un’altra donna: sta seduta su due orti, ma ottiene il ricavato di cento e
tiene in mano una vanga dorata”. Meravigliandosi chiese loro: - “Per-
ché accade ci0?”. - “Perché sulla terra non amava la sua pancia, dava da
mangiare alle persone di casa, aiutava i parenti, si preoccupava del vi-
cino; la sua strada nell’oltretomba e larga. Qualsiasi parola sentirai da
lei, dal momento che vai in un posto importante, conservala nella me-
moria. Oltrepassatala arriverai ancora da una donna; munge un centi-
naio di mucche, ma ottiene meno che da una sola mucca”. - “Perché
accade ci0?”, disse lui. - “Ecco perché: in terra ha dato da mangiare alla
sua pancia, non ha aiutato il parente, non si & preoccupata del vicino:
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espia cio nell’oltretomba. Sta lontano da lei, essa brucia la via, porta via
I'aspetto. Sorpassatala arriverai ancora da una donna: munge due muc-
che, ma ottiene come da cento”. - “Perché accade cio?”. - “Ecco perché:
in terra non ha riempito la sua pancia, ha dato da mangiare alla gente
di casa, ha aiutato il parente, si & preoccupata del vicino. Qualsiasi pa-
rola sentirai da lei, dal momento che vai in un posto importante, tienila
nella memoria e raccontala. Quando la lascerai arriverai ancora da una
donna: essa porta sulle spalle una bigoncia di braga; in alto ribolle, in
basso esce fuori”. - “Che miracolo! - disse lui - perché accade cio?”. -
“Ecco perché: in vita quando preparava il kvas e veniva da lei il vicino
per bere, non gliene dava e per questo accade cio. Sta lontano da lei:
essa brucia la via e porta via I'aspetto. Dopo che I'avrai sorpassata arri-
verai da un uomo e una donna; una pelle di toro & sotto di loro ed una
pelle di toro sopra. Dormono con la schiena rivolta I'uno contro Ialtra,
ma la pelle non ¢ sufficiente e la tirano ora da una parte ora dall’altra”.
- “Cielo! Perché accade ci0?”. - “Ecco perché: sulla terra non si amava-
no l'un laltra, ecco perché accade cio. Sta lontano da loro: bruciano il
cammino, portano via I'aspetto. Quando da 1a andrai oltre, raggiunge-
rai un uomo e una donna: sotto di loro c’e una pelliccia di lepre e una
sta sopra. Abbracciati stretti dormono e hanno pelliccia in abbondan-
za”. - “Che miracolo! Perché accade cio?”. - “In vita si amavano profon-
damente e continuano ad amarsi allo stesso modo; la loro via nell’oltre-
tomba & larga. Qualsiasi parola sentirai da loro, poiché vai in un posto
importante, conservala nella memoria. Quando andrai oltre arriverai
da una cagna: e sdraiata distesa sulla strada e dal suo ventre abbaiano i
cagnolini”. - “Cielo! Perché accade ci6?”. - “Ecco perché: le persone
che vengono dopo non ubbidiranno alle proprie madri e ai padri, agi-
ranno secondo il loro criterio, parleranno senza avere raggiunto la ma-
turita: cosi espiano nella vita dell’oltretomba: sta lontano da lei, brucia
il cammino e porta via I'aspetto. Quando andrai oltre arriverai da per-
sone riunite in consiglio: in mano tengono bacchette di ontano, siedo-
no su panche di ontano, davanti a loro stanno tavoli di ontano; hanno
indosso grandi pellicce, hanno cappelli di feltro con le falde rivolte in
alto, sono coperti di pidocchi e di lendini”. - “Cielo! Perché accade tut-
to cid?”. - “Ecco perché: sulla terra erano giudici: al giusto facevano un
processo iniquo. Espiano cio nella vita dell’oltretomba. Bruciano il
cammino, portano via I'aspetto, sta lontano da loro. Quando andrai pit



L'Aldila disordinato dei Narti 143

avanti incontrerai altre persone. Nelle loro mani ci sono bordoni d’ar-
gento, siedono su panche d’argento e davanti a loro ci sono tavoli d’ar-
gento. Hanno addosso grandi pellicce, cappelli di marocchino con le
falde alzate”. - “Cielo! Perché accade cid?”. - “Ecco perché: sulla terra
erano giudici: al giusto hanno fatto un processo equo e hanno punito il
colpevole; la loro via nell’oltretomba é ampia. Qualsiasi parola sentirai
da loro, dal momento che vai in un posto importante, conservala nella
memoria. Vai da loro ed interrogali”. Egli ando da loro e li interrogo. -
“Il cammino inferiore - gli dissero - &€ un cammino che brucia; il cam-
mino superiore porta via I'aspetto. Vai nel mezzo e raggiungerai un
ponte di legno fatqede, di karagac e di canna; il cavallo giovane & pau-
roso, il giovane cavaliere teme; ma tu non temere nemmeno questo:
colpiscilo e sarai dall’altra parte in vista del kurgan del paradiso. Dei
bambini correranno verso di te da un lago di latte. - “Viene la mam-
mal” - diranno - “Viene il papa!” - diranno. - “Vostro padre verra da
voi, vostra mamma verra da voi”. Tira fuori dalla tasca una mela ogni
due bambini e dalla loro. - “Mostratemi dove devo andare!”. - “La stra-
danon e in nostro potere, fra di noi ¢’ un bambino dai capelli dorati, la
strada ¢ in suo potere”. Il bambino dai capelli dorati corre da lui, si in-
cammina davanti a lui sull’erba verde del paradiso. Lega tre gambe del
suo cavallo, gli apre con clamore la porta del paradiso e con rumore
persone gli vanno incontro: - “Benvenuto, ospite! - gli dicono - Dove
sei stato, chi eri?” - “Ero Arzimajxa, figlio di Zimajx, sono nato di notte,
di giorno sono andato con Soslan, ho distrutto la fortezza di Gori; per il
fatto che mi sono guadagnato un nome, sono giunto qui non in eta”. -
“Fatelo sedere in alto, dal momento che & stato compagno di Soslan,
che sieda assieme a Uryzmaeg”. Nel luogo dove si trova I'anima di quel
defunto, si venga a trovare anche 'anima di questo defunto.

11
Cocsian MaepaThl 62CThr
(120-122) ... [123] Leeysin Gaiigsigra CociaH MaepAThl 6zecraem. Yu
30HM, Uac oaapiman, dase Myax@eMbl 6axelle UC MEPAThI
GaecTeeiibl @dceH nyapme. - Jlyap 6akaeH, AMuHoH! - 6ag3bipaTa Co-

* Hapmut kadoxcetmee..., pp. 123-137.
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CJIaH flyapracme. — [lyap Ma KeHI'e Haey, Kybl aMaJiaii, yees faexanzaer
aexyl baKeeH/|3aeH; Ma@p/Ta&M @racéel LieeybIHbI 6ap Haell, — A3yallll bIH
pazTa MaepTh 62CThI fyapreec AMUHOH &@Mae HBIH Ayap Hee 6akoATa.
- /E3 Iie ybIMeeH Hee $aepcblH, deenee nyap 6ake Tarbal — A3ypsl Hem
CocmaH. - JIbl, Mé Xée[3ap, TIXIKbIH [z, ieeyaeH Libl Hae GaHThICA3zeH!
- paAsbIpATa Ta MieM Ayapraec figep. AMUHOH fige KoMMé Kybl Hee 6aKa-
cTU A3aebaexaeii, yeen CocnaH fyap 6apaeMbIrbTa &Mae 0auplAnc Mapa-
ThI OaecTeeM. [lyapaeit Kybl GaMUIaer UC, yaer Keechl, &Mae fae pasMa
paLaeysl 6upa anseM, XeeljgeHraepaTel UPTOHT. PaifpiaToll Hem
NeebyphIH &Mée V&M pTXbUpaHTEI@HI'® Xbaep KoaToi: — Cay 60H
nee baitiiada, CocaH, Max figey Kybl arypaeM, KeefleeM Ma HbIH NpBaes/i-
3biHae HEIp?! Caexyl fieeM eenmapbiHL, daesiee HbUT Hee Xa&eCT KeeHbIHLI,
XaeCTeer Jiep &M [13bl HUK&H KbyX XaeLlle KeeHbl. CoCIaH Jjgp, - LibiMa
Cee XBYBIOBI Tep Hee [124] xeeHBI, - Vize TBIABI KON K&HBI &M JVCHI
6adThiz, aif LjaBep XbYbIAAAT Y, 3&rbre. Japrs yeif e daenpar Co-
CJIaHeeH; LjaeybIH Ta liée XbYBIAVIC J1eeI'b3 ObIIBIPTHLI, XeeXThI, e JThI,
LigeyreefeeTThUl. LleeybiH 6aiiplIATa sMee aXbI3TUC HY ObIbIpMee. Keechl,
@Mae 3] JyHelbl afjeeM aybl'bfaeli JaeyyblHL, UM M Kbaxael, 4u e
LIOHT'@e, UM Iiee B3araeii, 4 Ta fiae Xypxeell ayblI'bjl, C&e ObIHbI Ta JOMHAT
[IypTée LbIpbIHeH CyI3bIHIL. — ['beiiTT, COCaH, Cyaers] Hee Kee, pepBee-
3bIH Hee Ka alpl xbr3emMapeiil — a3ypsHL CocnanMe. — CocaHMae
axaeM bap eBaepf Haell, — 3y PhI ceeM daecTaeMee Ybiit faep. KyblHHa Ta
baepyic KoATau YHILOHBUT Aeep! Baxeelilee vc Uy LafMa; Kecbl, &Mae
Lansl MULaer Oupee afieM XedChlTHMa, KeIMBITUME &Ma eHLEp
axe@eMTHMé [JOHBI aHBII'bYBIIBIHL, &Mée Ta daecTeeMae Ppae3bIHBIHIL. —
['baeiiTT, CocaH, Max [fige yaser, ¢pepBa3blH Hee Kee! — N3yphIHI, &M
azgeM. — CocaHbl 60H aM HULBI Y, — A3yaIl ChIiH pagTa CoclaH emae
deeaeysl e Ppenparsu fapaaeep. Uy 6biapipMe Ta 6axaelitge Uc. YbIM
16l Hee YBIZIVIC XOPBI MbITTareil, Gocaeti Celpfjaeli-eHepaii, axeM Hae
yb17. ChIPATae XBIBTHICTEI POCMee, &8Mae Cee GOC TaepCrae iep Hee KOJ-
TOM. BBIABIPBI YBIAW CTBIP JOH; JOHBI OB Caefjge YbI3/KbI CHMBIHBLI
HBIXX2L[bIIbICTB] 28Ma CHHBIHL], C2 pa3 Ta YbIJV aJibl @BUAUTE Xa&pU-
HaJPKbl MbIITaraeu e fsar. UYsiamxbeiTae Coc/laHbl Kybl ayblITON, Yy
BIJT HBILIIMH KOATOM: — COCJIaH, Libl 328, LBl Ayar fige pxacTa aphem? [
JeeHKbIXbaeibl Gaepiibl pbadThIHE, EHoEpa apeM @[ Kepl, Heell
LigeyaeH, — J3YPhIHL] YbI3[KbITae. — ICTBI MBIH 6aXéepbIH K&eHYT, CTOHT
JieeH, — 3arpTa cblH CocsaH. - CUMI'& yasn pakKeeH, CTa@il [IblH yea[
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6axaepblH KeeH/3BICTaEM, — 32I'bI'e, iéé CUMBIHBII HBIXXaeIIbIH KOATOM
ubI3/PKbITE. COC/IaH, pacyr'bAgaep Libl Ablyyae YbI3IXKbl YBIAU, YbILO-
HBIJI 22pX&LBIANC, &Ma& Hepe@MOH K&M YbIIUC, YbIMa TI'éecra Ybl-
3[KBITael MyBI LIOHT $esIxbbIBTa. HUIBI FieeM CA3BIPATA YBIAT. [JBIKKAT
XaTT geep Ta GesNXbbIBTA UbI3[KBI LOHT. UbI3[ yae | Hasl Hei66apcTa, de-
yeers| KofiTa fieexu, CociaHaeH Mee 6as3bIrbii paexaecT UC eeMae fae HbI3-
3BIBBBITT JIACTa CTHIP AOHBI [125] acTeeymee. Cocnan fgep &f repsra
JIOHBI aHBII'bYBLIBI &M Ta $aeyeesie BeHIibl &8Mae A3y Pl UbI3KbITEM:
- OeepaeAbIATEH, HBIO0APYT MBIH! UBI3ZKbITE 3aIbTOM, HEIOOAPBIH bIH
Xbeeybli, 3gerbree. bl ublar el Ppexcra, yblil Hee JOHe CUCTa &Mae
PBIH 3aI"bTa: — Yaesiae [yHEHbIT KybliTa (paeKaeHbIC, aM adTaeTae KeHeH
Heell. — CTOHT [igeH, &Méa MbIH UCTHI 0aKaepblH K&HYT, — J3YPbI Ta C&M
CocraH. - Maxumee Iigep aMm, yaeiaeybul fyHeMé Mayan Oaei, eMe e
6adcani3picTeeM: MaeHz Hee Pasbl Ljbl X pPUHaETTa KC, YhIIOHEN MaxX
KyblJ eedcaecT cTeeM, bl faep apre edcact yha3bHE Ca YhIHRH,
Xeepree ca Hae KeH[3blHae, apTaeMall, — 3arbTa YbIaTr. — XepblH (paTK
KéeM Heey, YbILbI 6aeCTa MaeH HULjgeMaeH X'baeybl, — 3arbTa CoCaH &eMae
apacT 1c Jappagep e GpaeHzaarsi. Lieysl, naeybl eMeé Ta YbIHBI HOZPKbI
JiCcar: vy paH 6afibIHLL 32ePOHJ JIer'Tée; UX ChIJI CXaeHIIbIA, Ca 3a4bEThI
@PAIOKbIT ChIH MXbIH CepJlaceHTéa TOH&ray AachiHI]. «MaeHa CTBIp
puccarly - 3arpra CocaH éeMé apacT WC AapAnep. baxeele uc ny
@HJi®ep paHM& @Ma [3bl YbIHBI paCyI'b], &B3UCT@MN apaeCT rajayaH.
YBILBI TalyaHbl ChI3I'baPblH OaH@TTHII 0afbl MYKBOPT, JIeeIKbl; Cae
|pas ajibl Xop3 HyasHHar, ajbl A3abaeX XaeprHarai ve A3ar. ApacT Ta uc
Japnfep. Kecsl, @Ma 1y paH 1y 32@pOoH[, Jiel &KKoa@ XaCChl XybIp
a&Mae 3MIIC XeeJlfl, &eHaeObIH TeeCubii 62 p30H ], XOXMae. Al Ta 1Bl JUIC-
cary, - 3areTa CocJlaH &Ma Ta apacT UC gapanep. Kecsl, @Ma ny paH
1y IybaX HaeyybUl rajl HblyyarbTa acT@yMa Kap[aerbll iiae XU3bIH,
baenae 3b1711T @2y YWITBI 32 POHT, JigeKBI 3aUbe. «AM Ta IbI Auccar y, -
3arpra CocsaH. - AX&eM IybaeX Keepfeer ya rajeeH, ema adraeMeil
3eepOH/, JTeePKbI 3aube ayyniia?y. AUbInucC fapageep. My pad uy cakba-
JlaxMae JOHBI CaePThI ybIJ| XUJ, apae3T; XUJ Ta YbIf, axaeM, &Ma pacTaeH-
Jieep — Kap/ibl KOM; CaK'baJaxbl Ta aifubl XbY3Kbl MU/T Oa/ibl 32 POH/
neer. Bazpyic Ta kogra CocnaH. Ligeys! fiee deeHAars1 fapgaep. My paH
neeyysl cang Geaexsl Mapf, tie ¢eeliHe dapc yc ameae ser 6afbIHI,
adraeMeeit. «luccar Ta MeeHa!» — 3arpra CocyiaH. Paesee HULBI CA3BIPA-
Ta yc &eMa JierMa @Ma apacT UC AapAfaep. My paH yc &@Mea Jer XybICc-
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CBIHLI; IBIH/DKBIP ai3apM Cae OBIHBI ThIJ|, UHHE aXaeM raifsapM — Cee
yeenee; baeiiHaepE@M & paToH-6aTOH [126] KeeHbIHLI, — Hee ChLIT axXaec-
CBIHIL. «A¥i Ta IIbI IMICCAT y», — 3arbTa CocIaH &Mé Ta apacT U fapieEp.
Keecpl Ta, &@Mae JiaeT &M YC XYBICCBIHL TapXbyCA3apM Ca ObIHBL,
VHHE T@pXbyCA3apM C& yalle, @Ma CbIH aJblpfjeM [P YbIIBICTHI
napaxar. Bupe Ta daenuc konra CocyaH yyblf Leep &Ma Ta apacT 1c
tiee deeHmars1. Ny eer eeMee ycMee apxeeliliee WC: Jieer [l X'baelaecaei
LigeXaep OM/Ta, YC Ta faeM iiee KbyxTee fapara. «Oy, MéeHa Ta fuccar!»
- 3arpTa COoCJIaH &Me alblANC JapAnep. My paH hy yc cTaB TeMaH&!
XeeXThl CKBYbBIITa &MITby3bl. Baaesaz, Maerybipaer, yc, daemee HblH
@pbIHLIoMN Heell. Hpiaauc Ta kogTa Cocma. Lzeys! napanep. Kecsl @ma
Wy paH yC CThIP Kba&ePTablil A3ar &XChIpaeil LBIXT aXChl. YbINbapl] &x-
ChIpéell Ta LBIXT ax’bas3ar KyblHH& XbyaMae cuayup, daesee [3bI yC
CHCBI &pMaeCT eyybl HaeMBIKBI Hac rybIHObLI. YbICHLT danfep NHHaE
yC YMIBIIKBI [3ar &XChIpaell CHChl @H&Xb&H XOXbl Mac TYBIHOBLI.
Heigayic ceut koara CociaH @Ma apacT Uc gapanaep. Kecsl, @ma Ta
MéeHee 1y paH 1y yCaeH Hae PUybLI CTHIP KYBIPOBI QbIfTée 3UJIBL, CTae Ta
KeeHBIHL] Cay LYpPbl KbaepTThiTae. «MaeHae 1ibl Arccar ucly - 3arpra Ta
CocaH MeexuljgeH @Ma Ta albplauC fepiep. Bexallae uc uy eHgep
ycMee. Keecbl, eeMae Hige I3UABUTHLI — TeeKKYbIpUTae 22dThIf,. «L[pIMéee 1bI
pakoaTa aii Ta?» - deenuc KoaTa exumuger CoclaH &Ma apacT
napaneep. Kecsl, eeMae 1y paH yC XybICCHL: Hige PBIHA3BIXYbIHYBbITEN
(baeCMBIHBI &eMae XbYbIMAIlbI I'eellIaesIT2e 3bIHBIHL, Fae paXy3 LOHT I/b&eX
apT yazssl. «All Ta IIbl JUccar ya, Ul KoaTa?» — 3arpra CoclaH eMae
apacr uc gapnaeep. Keecsl, emee e pasbl 3211a/s; 3eemnagas! 6agsl uy
JIgeTIITy, Xeep3 OeerbHeeTael, e Majl el Kybifeil Helifapara, pact
apTeemaett; tice PHIHABBIXYBIHYBBITEN POHA3 Ligeybl, Hee X'baesaeceeil Ta
TYT Kéesibl. BaTeenurbaefi bIH KoziTa CoC/laH a&Ma Ta albliu Jafnaep.
Baexaeliliee UC OUpée ChIB&JIIETTE&M: aJIbIXYBI30H [[3ayMaeTThI, ajbliia-
3bIKK@TTe, IIb&@X HaeyyblT Xba3bIHI]. YBIIBICTbI Ma&TYbIPXYbI3: UM /13bI
GzerbaeBBa/ ybI[, YU pOO&Ib/, UM Ta 8Ha XY/, Xy/ATé Cae PeTThI THbICT
YBIOBICTBI, PaTTé Cé& XbYBIPThI PThIA, A3a0bIpTee — PaeamKUThL. CLUH
xogTou [127] Cocnanbr. Y Viee A36I Mg Mafl XyblATa, 9u — M b,
dzeTeepUrbae], ChIH KOATA YBIH Agp &Me Cée OapaBAbIATA: alKeeybll
[3BI Yige 3ayMaeTTae, Kyblf embaenauc, apre ckoara. CTaeit coanTuc
Yige 6aeXbl/I 2Mae apacT UC ybIpAbirail. ChiBae IeTTae UbIH dpaecTe apdae
pakozroit: «CocnaH, ¢aeHzapact ¢ay, Lbl XBYBIALAIKEL (aeblI
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IleybIC, YbIN e KbyXbl 6apTeenl». Pennc cpur konTa CocnaH &Ma
auplavc tiee GpaeHAarsl Aapaneep. LieysiH 6afipiaTa eeMee Uy gyapmae
Gaxeerie mc. [yapsin 6axpi3TH, &Mé 36l MUZ&réll rajs3a, sanuHar
ragsa, paecayap xyblcchl. CocaH i pae3Tsl $eerjaeysl. ['an3a aexaeser
bbineelt yoin, Geaenae e KbebbuiaTae e Xyblideell paeibHL. Brupa
baemyic xopTa CocaH a&eMae apacT UC AapAnep. My epxbpl OblI eyysl
KeepUIbl yaeXbyC XbI3bIH &Mé TOJIar KepaeL3Wiibl OapbIHL ObI-
neeyeeit. onnar adree 3eersbl: «/E3 dblagaep gaeH!» XbI3bH Agep apree
3eerbbl «Hee, 3 douinep gen!» Tosar tieexu 6alifi3ar KeeHbl, XbI3bIHbI
fiaeXyl ayafi3bl, &8Mae XbI3bIH &MOVIC [jaep He CBaMIAbI; XbI3bIH HaeXu baii-
[i3ar KeeHbI, TOJIIA/DKBI ayas3bl eeXy — rojuiar e ObLITéll aKeaesbl.
KybIHHee ieeM $aekacTang Avccar yblii feep CocmanMae! AUBIANC fapa-
neep. Uy paH GbIBPBI — &epTee TaesiM Oaesachl. Cee ObIHBI XybIA3apM /13a-
ObIp &&Mae Caepak A3a0bIp KepaeA3unMae TOX KeeHbIHL — O2e/1achli Obl-
PBIHLL XYBIA3apM [3a0bIp Oaesack! byIMae COBIPBIZ, CapaK A3a0bIPbLT
¢aeThIxX yal» - 3arvra CocaH Hexumuger. Laeysl napnaep. Kecsl e
pasma, @mee Xoxel ObimpipMee craBn OceHmeH 06acT; e OBITEbI
alleeyaeH Heeld, ige CeepThl - axv3eeH. YasbIHMe Hae KeepoH deyaerbl 1c
@&Mée UybIpZAgeM 6aTbuiz. Heinauc bt koaTa COClaH &Mé Ta apacT UC
nmapnameep. Keecsl, eMa 1y paH xoxeell ObloblpMae baeHeeH paiiBaessl
eMae Ta dacTaeMeae XoxMeae 6aThIMObLT Balilibl. Baxelijae uc ny oba-
ymee. Keecpl, @Mae 00ayblm  QbIOBI  @pTee  LigeKIKIHALKEL
Iee/IXb-TIee/IXbaek, CafKbl ChIKbAaTall Cae OBIHBI LIBIPBIH apT. [lplyyee
K&@POMHAKBI K@pa[3uMa M@ PCTON arbjrail @Ma apMran Asuj-
3aTee, acTayKKarMa [3bl OAchl LBBIPTT [P Hee Xayara — Cypaei Cbl-
p-cbip KoaTa. «Lpl guccar ya?» - 3arvTa Cocnas. — Uymae &eBaep/; Kybl
CTBI, &Mé& [blyyse KeepOWHAMKbl KepaelsuMa [3W73aTé Kybl MIa-
PBIHL, yae [ I3bI aCTeeyKKarMae 6achl LIbBIPTT yae A eep KybIHHee Xaybi?!».
ApacT uc ybIpapireit feep. Keecsl, &Ma Ta MaeHae AUCCar: uy paH, [128]
beaeHmamKBI OB, YCBI KeeIMéep3aeH aeMae JTge[KbI XY X LbIHL nyMae
XbaeObICeelt; Kybl Cee Ny (eaeObIHael Baelilibl, Kybl ce HHee. Bupee paexae-
LBIABICTBI, CTaeH, semmbliHdpecTar, apcaii-papcTeM HbULIEYYbIIbI-
CTHI paeHarblI. «A¥ Ta 1Bl y — M€ HAMOHJ, 2BU Mé& aMOH/?» — XBYBLIbI
keeHbl CocraH. LlgeybIHTae Ta balifblaTa &eMée 1y paH YbIHE pudTarTa.
MaeHee 1bI pudTEITE KC, 38T'BrE, C8M €XChl Xbaejell apaeBHaETa
yeenbaexeeli, eMe e exchl xbaef daecacT. «MaeHae fyccar, — 3geI'bra,
3areTa, - yeesnbexeili Oapser ¢enBacklH, ausl puUTEITE MBIH
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desmanbiH aep Hee baKybIMATON», Ve Gaxali epraemnm KoaTa &Ma
PUDTEEITHIN Ve Ny KbyXaell CXaeLjblfj; Hee MbIH CKYBIM/TON CHUCHIH. Vae
[blyyee KbyXael ceM (eBHeJATA, CXUbINU, &Ma Hae YaepKbIThI
CaepTael eeneMae 3&eXXbl apapper uc. doipanceeit aemrmx uc. Creeit
HeeXUybl/I CX2eLbIAN 2@Mae CXBI3TU. Hblyyarsra pudTeerta @ma apacTt
vc panfep. PaeHAArbll ybIHBI ajbIXybI30H H[XThl KbYbIOBLIOH.
«ALBI KBYBIOBLIOMZ® MeMae Kybl aliCUH, — 3arbTa COCIaH HaeXUIlgEH.
FEPXBI3TUC e Oaexaell eeMee HbIBaH/[bIH OaliIbIATa T [IOHTBIT eH/AX.
HeiBaeH b1, Gpaesiae KBYBIOBLION Kbaffzep Hee KaeHbl. Chaenmenpian Co-
CJIaH HbIB&eH/IbIHe!, HblyyarbTa KbYbIObIIIONBI &Ma apacT U fajjep.
Payazuic ny4sIchlL. Keechl, Mae Ta 1y paH ObIABIPBI 1y KbYbIOBLION —
pasMa TyJree-Xeesra KeeHbl, paecTeeMe Tysrae-TyxI'ae, &Mae UbIH Hee
XeeJIbIH @HTBICHI, Hee TYXbIH. «All fieep Ta puccar!» - 3arpra CociaH
a@Mae apacT uc gaaneep. Kecsl, 2Me Ta e daeHIarsu1 HOMKBI Oexc-
HBI/PKbI KBYBIOBIION OaeXbl K'baXThl pasail TyJsbl. PaecTeMe paKacr,
aMae bIH daecTe tiee Ha&Xbl CUBUITE XOUBL. CTeell A3bl aeXulieH u.
Iucel 6aupln CocnaH. «/EBzelLiligeraH MbUT UCThI BIAOBIIBI3 Ly /3ae-
Huc!» - 3arpTa HeeXUHbIMaEPbL. APacT UC Aafnaep; Kaeckl, &eMae HapTer
binaenTa 6albIHL; Cae pasbl QBIHITE B, A/Ibl XeepUHAT, aJibl Hya-
3VHaraei ce i3ar, apraeMeaeil, GpIHITEH Ca KaepOH Ta — I'eIbIibl Map,
@Me Kybla3bl Mapz. KeecsiHl, HapTs! 3aepaeTa ce (bIHITEM, dpaee
CeeM eeBHaJITe Hee KeeHBIHL. «AM Ta bl guccar yl» — 3eersbl CociaH.
XBBIT figep bIH KybIHHae yblmaug! ApacT uc panneep. Baxeeniee uc ya-
JIBIHMe Yz yc Bemyxatibl ObIHaTM, &eMae, — yay, Ma@Ha JuccaerTea! -
BenyxaiizeH i TybIp ybIM, P Ceep ybIM Heeil. Ve LigecChirTae 3basibl
CocnaH, iaeXy KayblH@l Mapbl. - Ma ycaeH W& caep Ha TybIPbLI
LigeybUTHa UC? — Gaepchl MHHa MapATHL — /3 apfeM ybiii GeHbIHMae
Kybl puplATaH. [129] Mae caepsl Azp Tarbh apf@M Xbeybl, — 3arbToi
VBIH MaepATee. /EMe IieeT — yalTars/ caep ybIM dpecTas &Mae aHbIXaeCT
TYBIPBLL — LIl KaeHBIC, fige LieeCThITé aTae ChIPX LigéMaH CTBI, IleyblI
KybiATOM? - daepchl e Bepmyxa. - Llbl 6akeeHOH, &pOalblATEH &Mae
LbIH [ige Caep Lee TYBIPBLIT KyblHe pbaiitieedToH, yae Mé&M Xbapy Hasl
PasbIHJ, Mae L1geChIr 6aypOMBbIHeH, — A3yall bIH paara CocaH. Bupe
bae1H KO TOM Kaepae/i3UiibLI, CTaelt Benyxa dpeaepcrl CocmaHbl: — Maeps-
ThI 62eCTaeM yzaeracaeil GaHaar Kybl HIKeMaeH UC, yeel Ay Lbl 32,
LBl lyar aepxacTa apfieeM ybILbl XeecTUPTOHTae? COCIaH bIH Paf3bIps-
Ta: - ABJl y@eUbIIXKbl XbaH — Xypbl UbI3T ALBIPYXC MbBIH yC&H Li@YBl,
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beenae Mae aepLaryslpTON Upae];: eepTee Caefiée ChIPbI &Mée TEeHKBI3bI
OBUIBLI cay aedcaeH TalyaH, ¥z upimnap GUCHIHEI A3a-6ze/1acsl CbipTae
carpfi Kyblf ya, apreMell. APcaH raayaH CKeHbIH &eMa 2pTae Cefje
CBIPABI CCApbIH yéenaeybll Mee 60H OaybinsaeH, ¢eaense Asa-Ozsach
cbIdTaH AyHEUBIT HUKYBI U CCapaeH, Ma&pAThl 62CThI liefTeMa, &Mae
MBIH Cée JIbI KYBI Hee paKypaii Meep/iTbl 62eCThI XUIIay BapacTeipaeit, yeer
Mée KbyXbl Hae 6apTA3BICTHL — YBIIOH [bIH &3 paKyp/3blHeH BapacTbl-
peeii, dbeesiae yaa MbIH yéesiaeybll X bY bl Téell UCThI Paa3yp, — 3arbTa
Bepnyxa. - benyxa, me fuccarai UbligepuaLep 1C, YBIIOH Ny YLD
MéaepThl 62eCThI KybI CThI! - Yaraep 1l ariccerta benraii? - aepcsl e
Benyxa. Emae 6ariapiaTa CocyiaH N3ypbIH, Mé&pAThI 02CThI LblIEpr-
neep denra, ypimoH. - Apbaxaeliliae faeH a3, — 3arbTa COCMIIaH, - M&pf-
ThI baecThl 22dcaen ayapme. [lyapraec MbIH yap He KOATa, Mé&paTaH
yLeeracaii lieeybIHbI [3bIPJ Haell, 3eerbrée. Yee  fyap apOaThIITOH &eMae
ThIX&elW eepbalblqTeH MapAThl OzcTeM. JlyapeH MULErai Kybl
baeeeH, yae i KeeChblH, &2Mé Mée pasMéa Orpae afieeM paljgeybl &l XeeljeH-
reep3tae. Cexu Mé&M @IMaphIHI, £PTXBUPEHTE MM KeeHbBIHII,
KeeflzeM Ma HbIH NPBae3/3bIHe HBIp, 32eT'bl'ee, — Xeelllge MaeM Cée HUKeel
KBYX KOZTa. HUIIBI CaeM CLBBIPATOH 283 &8Mee Cae IIbIMa XbYBIABI iep Hee
KeeHBIH, yblifay Mae IIbI/ibl KOV KOJTOH. — YBIM JjMCCaraeit HUIIBI UC, — 3a-
rbTa Bemyxa. — YbIOH HYYBUIEp CThI, e KbyXael MapaTaeM uu Oa-
LIBIAVIC, YBILBI afieeM. HeeMa amapziTee, &eMae jaeeM Cee KbyX YhIMaeH Hee
Xeelllie K&Hbl, @ey®l ca@ MacT paiichiH [130] ce 60H ybIMéaH Hay,
baenae Kybl amaenall, yeesi fige THIXCHIH KaeH/A3BICTHI. — PallbljTaeH yhIp-
[bITéelt, — A3ypsl mapifep CocnaH, — KaeChlH, &Mé Uy paH AyHensl
afleeM aybI'bJigell JiaeyybIHL: Ui /13bl e K'baxXeell aybll'b] Ybifl, UM Hae
LIOHT2eH, YU e B3arae, 4u Ta fae Xypxeeii; cee ObIHBI — JOVHAT fypTae
LBIPBIHEN Cya3bIHL,. LlaBaep muccar y ybii Ta? — YBIZIOH 1kl 6aKOLTOM,
YBII CaeXyBIATET CaXUlleeH 6aKOATON. YBILOH yeelaeybll bupae B3Epl-
3uHaeATE (EKOATOH, HBIP Cée MapAThl O&CThI 3bIHA3UHEATEN Pu-
IbIHIL adaesj3 cee KeMeeH apTae OOHBI, KeeMaeH KbybIpH, KeMaH (bl-
[iJTeep axaeM XbU3a&Map &€B3apbIH TePXOHTOHJ, Y Ma&pATHI XUIlayeeil. —
PaupifTéeH yeIpabireeil. Epbaxeeliiiee feeH ny naamae. KecblH, &2Méae 351
Oupee ameeM xedChITUMa, KEJIMBITUME &M@ HAEP aXeMTHMe
JIOHBI aHBII'bYBUIBIHL] &2Mée Ta daecTeeMeae Gpae3bIHBIHIIL. [|3bIPATON MéeM:
«®PepBae3bIH Hee Kee, Cocan!» daetee ChIH &3 3arbToH, COCIaHbl H0H aM
HULIBI Y, 32rbrée. Libl KOATOM, MeerybIpTaeT, YhILOH Ta? — YBIi Ta YBILUC
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3BIHZIOHBI L1z, Cee yaesreeybll LIap/ibl aBbIHeell 2eMae XaxXyblpael Ljbl Hae
6aKOATOM YBIZIOH, aX&eM Hae YBIIVIC; HBIP CBIH M&PThI I'bayaeil axem
TaPXOH HC. — PalpITaeH yhIpAbirait. Uy ObIgpIpMee Ta pOaxaeliijae faeH.
YBIM IIbI Hee YBIZVIC XOPBI MbIrTarai, Gpocaei, Ceipzieeit, axeM Heell. Cbl-
paTée xusbiHL, GocrMee. BBIIBIPBI UC CTBIP LOH; AOHBI OBLT Cafige Ybl-
3/PKBI CUMBIHBIJT HBIXXeL[BIIBICTBI, Cée Pa3 Ta aJjIbl XéepUHar, ajbl Hya-
3UHareei e g3ar. CeMa Ma CUMbBIHBI HbIXXaIIbIH KOATOUM. /3 cae
KYBIPATOH X@&pUHAr, &Ma MbIH apTe 3@I'bbIHIL «MaxuMmeae LEp,
yeesaeybll [yHeMae Mayasl 6zes, eeMee fa yeen 6adcanaspicTaM, — He
Pasbl LBIBI X&epUHEITE UC, YHILOHARHN OBl éep MaxX Xybi3eH adcacTt
ybI3bIHE». 3 CBIH 3aI'bTOH, 3&I'bl'e, XaePblH GaeTK KeM Heey, MéeH
YBILBI OaeCTae HULlZeMéeH X'baybl. LIbl fuiccar y ybiii ta? - YbIil ybIguc
[132eHeeThI ObIIBIP; YbI3[PKBITaE Ta YBIABICTHI, KypUHaraeii &Ma KybIpAy-
aTbl UM aMaphucC, axaeMTa. Xa&prUHa&EITa Ta, yasleybll JyHelbl CbIH
Keell HeIpdeaeIbICTOH, YBIOH CTHI. HBIp cae passl, Kyblf Genraii, apree
JIeyYBIHL], &Ma Cée YbIH[ael edcaecT CThL — PalblATaeH yhIpbIrai.
LleeybIH, &Mz Ta MaeHa HOKBI AUCCAr: Uy paH OafbIHL] 38ePOHZ, JIger-
Tée, UX CBUI CXaellblll; Cée 3aYbeThl PAPKbITé ChIH MXbIH CaepaceHTa
LACBIHBI PCOH TOHBIHL. — YBILOHBI-UY afjeeM paeCTaHXbaeJ TePXOHBI
JIZeTTeeH PaB3aPCTOl, daesize pacT TPXOH Hée KOATOMN: ThIXIKBIHTaEH-
ny keanepuaaep ce dapc [131] Xa@UblabICThl, KM r@pTaM, KeM Ta
30HTZelibl Gae bl ['beHbIP aM M&PATH I'bAyaeii Ca TepurbaaTa Pu-
JbIHIL — YBIpABIrael palplaTaH. Apbaxeeljie faeH 1Ny &B3UCT ralyaH-
Mée. YBILBI TalyaHbl ChI3I'baepUH OaH@TTIT UYKBOPS, JTeeIKbl Oabl,
Cee pa3 XOp3 HO3TaH, XOp3 Xaepael e f3ar, paesie ceM e2BHa/re Hae
KéeHBIHII. — YBIJOH yéesieeybll [jaBrae HUK&Meell KOATOH, Xop3 daeybl-
HBIJT KYBICTOM, OMpae yap3TOi MaTybIPThl &Mé ChIH &XXYbIC KOATOM.
Céee pasbl LIbl XeepUHEEITE 1C, YBIJOHaH Cae ybIHAZEH sedcaecT CThL - Pa-
PacT heeH yeIpabireeil. Uy paH Uy 3@poH[, JiaeT 0a&p30H[, XOXMae XYBIp
@&Mae 3MUC @KKOMae XaCChl XaeJlfl, aeHaeOblT Taecubbl. LIbl pakonTa,
LibIMae, YbIH Ta? — YBIl Ta-Uy yaesiaeybll Kadiar yblj apaHaeil MaerybIp
afjeeMéaeH Cae 38 XXbl [IIae/ITa faBTa. AM Cae HbIp GUABL — PaupiaTaeH
YBIPABITael, Mz Ta MéeHae JVICcar : My PaH IbéX HeeyyblJl TaJl Hblyya-
I'bTa aCTayMéa KeepZeerbll Ve XU3bIH, daesle 3blgell yyHUIIbl 38 POHT,
Jiee[[KBI 3au'be. [JUC figep bUI KybIHH PaeKOATaNH: axaeM II'baX Kepaer
ya ranaet, eMe adpTeMaell 3eepoH, e Kbl 3aube ayyuial - [luc fem
Ma Keecar YbIi feep. YBIi-Uy anbl KyblcTadoH LigeArcaemban CKoATa
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@Ma-1y MaeXy rajieH Lib&X XOC Ji@BaepATa, UCKaell I'ajieeH Ta — Xba&M-
bl MypTee. L[plid IBIH HBIP Ve XbYbIAAAr. — YBIAbIIeel paublATaH. Uy
paH 1y cakbaflaxMa [OHBI C2pThl UC XUJ, apae3T, pacT@Haep Kapzbl
KOMBI XybI32&eH, CaKbajaxbl Ta alfubl XbY3Kbl MUZET Oagbl 3ePOHT,
JiceT. — YBIU Ta Hice Ligeprée-1ieepeeHOOHTBI yaesleey bl MyHaeTael Lapau —
Hee WBIH @M6as yhIau, Hee — xaenap; beepaer6oHaeH, KbaTel GoHaE! Hee
3BIZITA, ya3er LUy, ybIi. HbIp aMm, MaepAThl Oaechl fgep, NyHaerel e
OOHTa PBUTHL — YBIpAbIraeil paupATeH. PeATOH My paH caing bexu
Mapg, hae aeiiHe dpapc yc aMae Jer O6afbHL. — YBIOH yaeseeybll
Ma&p/32CT LBLIBICTBL, Cae (aelsioiice Cae IIeCT X PhIH Hee yapaTa, &@Mae
MéapIThl 6zchl caing Oaxsl Gpbifell ce XxopMar cadbIHIL. — PalblATaEH
YBIpABITEH, — 3y bl faphaaep CoclaH, — K&CblH, &M Uy paH yC &M
JigeT XybICCBIHLY; JBIHPKBIP Tajifi3apM Cae OBIHBI ThIJ YBIAWIC, HAEP
axaeM rajzzapMell &M0aep3T ybIgbICThL daeliHaephEeM ce paToH-6a-
TOH KOZTOU — Hee ChUI 28XXaeCChIAbICTEL LleemaeH adrae ya ybii Ta? -
Yeiit ybiMaeH adree y, - 3arbTa Benyxa, - @me ce yeneybul [132] nap-
[bI YBIOH KeepaeA3UIAbI Hae yapaToH, Cee Ligepree-LigepaHOOHThI Kepae -
3UIIBI PaTOH-6AaTOH GEKOATOM; aM fiep, Me&pATHI 6aeCThI, 6a33aLbICTHI,
yaeJieeybll Lbl YBIABICTHI, YbIMaH. — PalbpliTaeH ybIpAbIrel, — 3arbTa
CociaH, - K&CbIH, @Ma Ta YbICBI apf@Mgep yC eMa JiaeT XybICChIHII;
Wy TeepXbyCA3apM Cae ObIHBI ThIJ], NHHE TEPXbYCA3aPM Ce yaeliae M-
6eep3T, adpTeMaeil ChIH YBIOBICTHI aNblpfeM Lap Mapaxar. Yblid Ta
LgeMéeeH adrae ya? - YblIil jeeM JUCcar LigeMeeH Kaecbl? — 3arpTa Bepyxa.
- YBI[IOH Cée yeeseeybll LapAbl Oupae yapaToil Kepae[3UHbBL aM AEp,
Méap/Thl 62CThI, HE CTHI YhILBI Yap30HA3MHAEN eHaexail. — Palpif-
TéeH ybIpAbIreil. My ner eMae ycMea epxaelle AeH. Jlaer e Xb-
@JIecall Lgexap OM/Ta, yC Ta @M e KbyXTa LapATa. — YBIIOH &P
ceexyl Pbleell XbU3aEeMap KeHbIHII, — 3arbTa Befyxa. - Cae yaeseeybll
LapAbl-1y OMHOHTBI aCTéey CeeXULgEH Cycearaeil XeeprHar KoiTa 60HbI
adTee KybIZ Xbr3&eMap KeeHO, MapThl XULIAY ChIH YbII CTEPXOH KOJ-
Ta. - My paH Ta My yC CTaBJ, TeMaH&! Xa&XThl CKBYBIATE@ &MITbY3bL
Badaesaz, Mmaerybipaer, daestee MbIH & PBIHIION KeeHaeH Heell yaeaaep. —
YbIY Ta yaesiaeybll HaeXy JiepKbl caiile KoATa: @HAEp Jel JaphTa,
@Mae-1y ybIMaH JIBICTXYblJ, KOATA, @Ha®3UB&rel, eXoH®H Ta —
CTaB/| CBIHYBITZ, XbYBIPXbYbIpréeHraelie. — PalbliTe ybIpAbiraeil. Kee-
CHIH, 2@M& Wy paH Uy yC CTHIP K'baepTalibl A3ar &4ChIpail LIBIXT aXChL
YhIiibzepl &euChIpacti HbIH &racaeii eyybl HeeMBIKBI fac IybIMOBLI CXa-
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ybL Viee bapcmee Ta, YbIChUT /i /i@ep, EH/EP YC YUIBIIKBI [3aT &X-
ChIpaeii CHCBI &eHaX'baeH XOXU Hac TybIMOBLI. [luccar MaeM aeKacThbl-
CTBL. — Ma AUC KeeH ybIIOHBLI [igep, — 3arbTa befyxa: — YbIloHaH, CTBIP
KbapTalibl [3al &XChIPaeii €yybl HeMBIPKbI ac LBIXT K&M&H CXaybl,
ybIMa YBIIVC Caefiée XbYKbL; O1pae HaeM yBIAUC ypccar, paesiee YbbIH-
bl ybIz: OaepaerOOH-1y /3Bl Hae ChIXar Kbl KYBIPATA LIBIXTHI MY, Yaei-
Wy bIH Ha JIeB2PATa, Hell M&M, Hell M&M-Uy KoATa. IHHeMe Ta &p-
Ma&CT/ieep UyHaT XBbYT YBIAWC, daesee Vbl paefay YblI: UCUU-NY [3BI
KybI KybIpATa ypccar, aeHapl 6aeparooH, GaHAb KbaThl 60H, — &Hae
paTree-ny bIH Hee $aeliy, fexu fgep-1uy Xbyar HblyyarbTaul, yenaep.
YBIH IBIH HBIP C2e XBYBIAAT MapATH 6aecThl! - YBIpAbIraeii feep Ta pa-
LBIATEH eMa epbaxaeliiee A eH uy @Haep [133] yeMmee. Yblit XybIcchiz
yeelIroMMzee, &8Mée Vige PUYbLI CTBIP KYBbIPOIbI GbITae PUBaieil 3bI/JIbI-
CTBL. - YBIil Ta-Uy UCKeell KybIPOUBII 2BacTall baBrenra. Help AbIH
YBIH e XBYBIAAAr. — PalbliTéeH YhIpbIraeil. KaechlH, Ma Ta MaHa 1y
PaH HO/DKBI MY YCaeH e pUYBIT KyBIPOUBI PBIATE 3B, CCI'@ Ta Kée-
HBIHI] cay Aypbl Kba@PTThIT. — YbIi Ta-1y apaex UCKaM CCUHari f1as-
ree Koara. Help cee aM, MaepAThl 6&CThl, axeeM Xbr3eMapeaeil GuibL. -
PauplnTeeH yoIpAbiraell. Epbaxeeliae feH 1y @Hep yCMae: ybIMaeH Ta
Tiee I3UZI3UTBLI Kaefl YhIAVC 2Thlf reKKyblprTae. LjeeMaeH ya yblii Ta?
- YBIMae-1y ChIXar ycC ChIB&JJIOH aepbaxacTa [3WA3U AapblHMée: YbIii-
1y ChIB2eJIJIOHBI Hice KaesIMaep3aeHbl ObIH O6aKo/Ta, Ppaesiee-1y bIH A3U/3U
Hee 6afapara. Help am, Me&ep/AThl I'bayeaeil, puabl ie xaecTe. — Panplg-
TéeH ybIpZbIreeil. KeeChlH, &@Ma 1y paH Ny yCeeH Ve PpbIHA3BIXYbIHIb-
bIT2e} PpeCMaeH &Mé XbYbIMal[bl I'ellIIee/ITae 3bIHBIHL], Ife PaXu3 LOHT
IybeeX apT yaznssl. LIbl guccar y mplid Ta? — YBIN Ta yaesieybla Xyuiiaer
YBIAUC, @Ma-1y ajbl XyUiblHaram fgep eHae [JaBre He Jeyybly. AM
cae HbIp GUABL — PalplTaH YeIpAbIreeil. KaecblH, @Ma Mae pasbl — 3&11-
maz3. 3eenmnassl 6agsl Uy Jaenny Xep3 bervHeeraid, fae GhIHI3bIXYbIH-
YBbITEN POH/3 LiaYbl, Mg Xbeeslecail Ta Tyr Kesbl. KybIHra bL1 6a-
[IVIC KOATavH. — YYBII @p Ma AUC Ka&H, - 3arbTa Besyxa. — Ybii
yeenaeybls Ligepraiiae e Maz aeMae tize GpbIIbl KOMMae HUKYBI 6aKkacTy,
TyXuliee Cae Map/Ta, Ny &Me JIblyyée JIBICTHI Hee baititeedTa yhIqoHaEH.
Heip am ¢$aecMOH KeeHbI &@Ma adTee THIHT Kaybl, &Me Hae QbIHA3eH
POH/3 Ligeybl, Ve X'baesaecail Ta TYT Kasbl — PallbliTaH YbIpbIraeil.
FEpbaxaeliiiee ieeH brpae ChbIBaI/IETTE&M: ajlbIXybI30H A3ayMaThl, aJIblii-
A3BIKKaTTe, L/b&X HaeyyblI Xba3blAbICThL YU A3bI Oz beeBBas Ybif, Ui



L'Aldila disordinato dei Narti 153

POHOZI'B], UM Ta — &eHaeXy . XYATae Ca PaTThI THBICT yhIAbICThI, paETTaE
- Ccee XBYBIPTHI GTHIL, 3a0bIpTae — GaefmKUThI, GaeniIKuITaE Ta Cep-
TBIJI ThIZ. YY1 Mée 3bI Vee MaJ] XYbIATA, YU Mée Ve ObIf XybITa; KybIHHEE
ChIH QaeTeepUrbae] KOATANH: bapaeBIbIITOH Cae, alKeell A3bI lee A3ay-
MarThbl, Kyb1g &eMbzenz, adpTea capaesToH. Papact fgeH, eMa MaM daecte
I3y peIHLL: «CocmaH, aeHmapacT daey, bl XbYBIATAIKEI GaeIbLI ITEYBIC,
ybIii fiee Kbyxbl 6adTeenl». [134] -YbioH yeiAbICTEL, — 3arbTa Begyxa, -
cuBaepali uM aMap/, axeMTe. bapaBapiaTail cee, &eMae AbLI cae apdee
@pLaya3eH. - PalblATéH yhIpAbpreil. Epbaxeliize feH Uy AyapMe.
[lyapeeH ifee GpaecTee rafi3a, 3aviHar raziaa, XybIccol. Kybiaeep fiee pae3Thl
e&epbaxpisTaeH, apTee, Maexeaenaer GblHaEl Yhiau, Gaere Ve xybuideeii tee
KbaeObIIaThl paeliblH CChIAU. THIHT AUC MéM (aKacTh YbIi. — YbIii Ta
YBIII HBICAH KaeHbI, &8Ma& axXaeM pacCTal @pliey/3aH, KaecTepTae
XUCTapTeeH yblHaddaeTeeHaer Kaef, ybI3bICThI, 30H, ChIH KéeJ, aMOH/I-
3BICTBL. — Uy paH Ta CTBIP &pXbl OBUT €YYbl K& PUIbl YaeIXbYC XbI3bIH
@Mée TOoJIIar Keepae[3Uiibl OapbIHL Obllleyzeeil. ['omar adpTee 32rbbL:
«ZE3 dbingeep geeH!» XbI3bIH faep adTee 32eTbbl: «Hee, 223 blngeep geeH!»
Tostar 6aiif3ar KeeHbl HaeX U, XbIXBIHbI MaeX ! aya/i3bl, 28Mae XBI3BIH &M-
6yiC feep He CBeelilibl; XbI3BIH Oaii/j3ar KeeHbl XU, FOIaZpKb] aya3bl
YBIii figep Meexu, eeMeée roJIIar fae OblITaelt akaesbl. LibIMee LjaBaep fuccar
ya yblit Ta? - HeepToH Jsiéer Ky®l fige, - 3arbTa benyxa, — yeeq figeM ybIid
KybIJ, AVICCAr Keechl? AXaeM 3aMaH CKaeH[j3&H, &Mae afieeMéaeH adpCuc
HaJI ybIfi3éeH, CTHIP &Ma YbIChLI &Mbeg&pTae CYbIA3BICThL — YBIpAbIrael
paupsinTeeH. Uy paH OBbIABIPEI &epTae TaeIM Ozestachl; Cae ObIHBI XybIL3apM
[13a0BIp &Mee caepak /3abblp Kaepaei3UMae TOX KaeHBIHI] — 6&/Iachll
ObIpBIHL,. XybIA3apM A3a0blp OaesacaH e IbynMe COBIPBLI, Cepak
[3abbIp Ta tiee ObIHBI 6a33af. KyblHHE UbLT Paesiic KOATauH, — Xybl-
3apM 13a6bIp caepak [3abbIpslt GaeThIX ya, 3érbrée. — XYbIA3apM [3a-
OBIp HBICAH KéeHBI cay afjaeMbl, Caepak A3a0bIp Ta yae3eTThl. AXeM 3a-
MaH a&pligey/j3éeH, &Ma cay afleeM yae3/jaH afleeMbLT GeaThIX YhII3BICTH,
cee paseeil $aeybIA3BICTEL. — PallbIATaH YhIpAbIraeil. KechlH, &Meae X0X-
a1 ObIobIpMae CTaBy OzeHzgEH 6acT: fiae OBIHTHI aljeyaeH Hael, Mee caep-
THI - axU3zH. YaJblHMa lige KepoH deyarsl U &eMa nyblpAeM 6a-
TeUIL. PaeAVC BT KOATOH, ¢éesiae MbIH HULBI 6aMba&pCTOH, — 3arbTa
Cocnan. - [lee baeHparae, yaeiee, eLjger Kybl HALBI 6aMbaepcTait, - 3arb-
Ta Bemyxa. — YbIil aMOHBI ybIH, &Mae paecTarmeae fyHe afjeeMaeH fyap
Cybla3aeH. — PaLpITaeH yhIpbIraeil. KeechlH, &2Mae ny paH Xoxaei ObIgbl-
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pMee GaeH/jaeH paliBaesbl &Ma Ta PpaecTeeMae X0XMae 6aTbIMObLIT BaHIbL.
- YbIli Ta YBIH Y, &&Mee deecTarmee afem Xoxaei 651,aLIpMae Hapzbl [135]
XOC apasblHM2 [[2Y/I3bICTHI &M Ta-1y daecTaeMa XoxMae Halleyi3bl-
CTHI, - 3arbTa Benyxa. — PauplaTeeH ybIpAbireil. KecobH, &Me 1y oba-
YBUT BILBI TeIXblIeXball dapcaeli-PpepcTeM apTe LigeKIKI-
HaJKbI, Cée OBIHBI Ca/PKbl ChIK'baTal IBIPBIH apT. [blyyee KaeepoiiHar
apKbl Keepa[3uMa MNapblHL, A3W[3aTe apMrail @Ma arpiarab,
acTeykkarMa [I3bl 0achl LIBBIPTT Jap Heé Xaybl — Cypaei ChIP-ChIp
KeeHBL. YbIii Ta LgeMaeH adree y? - 6adapcra CocaH. — iuccar fjgeM Ma
Keecae[] bIf fieep. YBIH Ta YbIi aMOHBI, &Mae aXé&eM peaeCTaer &pKaeH/-
32@H, @M 2IIEra2sI0H afjeeMTa Kepaea3ruMae @pcpiMapaeil @HroMaep
CYBIZI3BICTBI, ajbl MBIITa&ITée aedChIMeepTay Xeesapaeil LgepA3bICTH,
@pBafiee/Téell JbIMaeH ep 0aybl3bICTL. — YBIPAbIraell palbliTaeH, —
3arpra CocmaH, - &@Mae $peJTOH HOZKBI AUCcarfep: 1y paH (paeHalKbl
OBIJT YCBI KeIMaep3aeH aeMae JIge Kb XY [ XeeL[bIHI] XbaeObicaeil. Kysl cae
1y paebbIHaRIT Baiib, KybI — Ce HHee. Brpae (paexeeliblIbICThI, CTaeH, &Il
neIHaecTar, Gpaepcaeii-paepcTaeM aepiiaeyyblablcThl GaeHAarblI. — YbIi
Ta, — 3arbTa beflyxa, — aMOHBI YbIl, @Ma apliey/j3&H aXeM pacT&r,
HeeJIrofiMar é&eMeé ChUITOMMAr e&mbapTe Keef, CybIA3BICTBI, Haesrou-
MaJKbI CZepbLT KeeJj Hasl YbIi3eeH XbYbIAAar. — LgeybiH Ta 6aifbITOH.
KeecslH, e@Mae 1y paH Mae GaeHAarsl1 pruTartae. MaeHz bl pudpTaerta
VIC, 33eT'bI'&e, Ca8M eXChl Xbeejaell yaesnbzexeeli eepaeBHaLTOH. ThIXIKbIH
Ta KybIHH@ JjaeH - HaTpbl Xbae3ThIThI-Ny Oapaer yaenbaxeeil dpeBe-
CTOH, (e ybIJOHBI, Mapa-3@rbail, 3MaJ/bH fep (paeKkaeHOH, Mee
eXChl X'bae[] acacT. MaeHae [uccar, 3&rbrae, apreenil KOATOH bexaeii,
CXaeIIblJTaeH ChIJI Ny K'byXael, Hee MBIH CKYBIM/JTOM CUCBIH; [Iblyyée K'b-
yxael ceM (eBHRJIATOH &Mée Mé YepKbIThl CepTall [aeneMa
3axxbl adap/eer IeeH, yenep MbIH Gpe3aMaeIblH figep Hee 0aKybIMZITOM.
MaeHae CTBIp ACCar, 3é&r'brae, 3aI'bTOH &Ma Ca HbIyyarbToH. LpiMee
1B yBIAU ybIit Ta? — Kyblg cae xbyame cdeepaestauc! - 3arsra Bepyxa.
— VBIIBI puPTaIrT2 CTHI afjeiMalKbI XOP3/3UHEATR. — PaljbIATéH Ybl-
pIbIrait. deeHAarblI gy Ybl albIXybI30H &2HA&XThI KbYbIObIION. Yae e
aLpl KbYbIObLIOME Kybl aliCHH MeMéa, 3aTr'bI'e, 3aI'bTOH MaEXULjeH
@Mee e 6alifibIITOH Mée LIOHTBIT TyXbIH. TYXbIH, TYXbIH, $aesiee KbYbl-
ObITIOM yeeaaep Kbagaep He KeHbl. Oequc bl KOOTOH Oupee, (e
tiee MGapree Hee 6akOATOH. [136] - VbILBI K'bYBIOBLION HBICAH K&HBI Y-
HeWbI cyceersuHanTae; nacdaHIpl ThIpHAM ca 6a30HbIHME, 6a30H -
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3bIHZ J]3bl @PMaCT Xep3 YbICHLI, — 3arbTa Beflyxa. — YeIpAbIrail pa-
LbITeeH, @Ma Uy paH ObIObIPHl HOIKBI KBYBIOBUION: pasmea TyJI-
ree-XeéeJire KeeHbl, QaecTeMae Ta Ty/re-Tyxre, adpTemeell UbIH Hee
XéeJIbIH aeHTBIChI, Hae — TYXbIH. YbII Ta LjgeMaeH ybIA? — $aepchl CocaH.
- Yblii fyiccar Heey, - A3Yallll bIH @ TThl BeflyXa. - AXaeM paecTaer CKaeH-
[I3%eH, 2eMae afieeM COUpae YhIA3BICTHI &Ma 38XX bapree KeHI3bICThL, —
Papacr Ta feeH. KeecblH, eMae Mae $aeHAarbu MaeHae 6aXCHBIIKBL Kb-
YBIOBIIION, 62XbI KbaeXThl pasaeil Thibl. PaecTeeMe daKacTaeH, eMae
MBIH aecTe Mae 62Xbl CUBUIITa XOWBI. YasIbIHMee 35l QaeXulleeH feH.
[vchl GaliblaTéeH; eBeelileeraH MbUT UCThI PbIObLIBI3 [j2yA38HH, 328-
I'bl'@, 3aI'BTOH MaXUljeH. - Ma Tepc, - 3arpTa befjyxa, — HULBI JbLT
aeplieya3aeH ybIMell, Ppaeiee-1y YbIbl KbYbIOBIION [ 6aXbl pasaeil
Kyb17, Geeruc, acTe Ta-My bIH lie CYBUITR KybLJ 6apUybIrbTa, pacT
adTee y 1ee 30HT@THI XBYBIIAT lgep: VIC 3Bl aXxeeMTae, &2Ma JlaeM paseeil
xyree peaeKaeHbl, paecTe Ta AbIH [ie CUBUIITHI Hy&ePTTée JIBIT KeeHEL. — Pa-
LIl TéeH YhIpabIraeil. KeechlH, aMae HapTh! dblfaenTae OaLbIHII, Cae pasbl
bBIHTT2 Baepf, asibl XeepyHar, ajibl Hya3uHaraei ce fsar, apremat,
$BIHITEH Cae KaepOH Ta TeefibIlbl Map/, &@Mae KyblA3bl Mapg,. KeechIHl
Haprs! 32epaearee ce GpiHITEM, daesie CeeM aBHa/IT® Hae KeHBIHIL. —
/EMae ceeM Kyblf aeBHasol? — 3arvra Bepyxa. — YbIf, Obl MeepAThI
6zecTeeM Kybl LplATee, Yaes CbIH CaTaHa HbldpdaesapIcTa KybIA3bl Mapy,
@Mee I'aefIbIbl Map/, ieeMaeli paecTaeMee Kybl cCeeyaii, yaes el paasy-
paii, &emae ybiMeett 6a3oHa [ige Gaiibl lgerasuHa. — Xops, 3arsra Co-
cnaH daectarmae, - 6amMbzepCTOH Cae HBIP Ny YbUIAEp, Ppaesiae Ma He Mba-
PBIH yeeizep Ny XBbYbILAr: Kybl pOaLbliTaEH apfeEM, yeer e cep L
TYBIPBLI LigeyblIHee YbLA? YbIi Ta Ibl Auiccar y? — /EMae yblil Ta KybIHHae
30HbIC? - 3arbTa Befyxa. — Me caep aA3yx Agep AeMa Baliibl. /£3 AbIH
apAbIraeil 6vpae XXybIC KeHbIH. ApJieeM Kybl ChaeHl KOATAl, Yae faep
[6IH QeeH T Tae Mée PyaJKbl CyaeT'bf CThI, 22H/jepa Ma y/jeracaeil Ncuu
MaepThl becTaeM apbarbiauc? bl fapf 6asisl Kybl BeHHbIC &Me e
CcaepMa cay acaeCT Kybl Li@ybl, ya, IbIH bl feep a3 BellblH, LieMai
Ma paenMeeriall Xypaer. XaeCThl Kybl BeeHIbIC, yaeT, feMee YU (aexeelipl,
YBIIOH&H Ca& CepMe ThII'bbl3gell Kybl HbUIJIRYYE, a7l ybIii faep a3
BaeWIbIH, Keefl fie bcaenrae eeThIXIKBIH YauKKOM, 3&ersre. [137] Creit
paupiguc Beyxa &Mae paKysIpATa MaepaThl BapacTeipaeit A3a-6zmacst
ceidTee, pbaxacra ca CocsaHMe &Mée VUbIH 3arbra: - Keesy MepareM
Ligeyree pbaKkonTall, yae i yblii — e Xbaypiibl GaepLibl, &HAgEpP XYbILAYbl
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BacTal MaepaTaeM GaeHar HuKEMaeH 1C, Hee ieep aecTaeMae MaepThl
GeecTeell yaesiaeybl [yHeMee UC LigeyaeH. [Ibl laep Uyraep MepATaEM &p-
GauplaTe, yee  obIH daecTaeMa GpaeHzar Hau uc. Geaerlae a3 Mae L[eCThITaR
KyBI PHBIK'BYJIOH, yae[ ige Oaexbl IeedxaeTee daecTapiiaeM carbg dpect-
[I3BICTHI, &2Mae-My yaeZ Lieeyrae. MaepATs afjeeM Jige dpaecTe CypA3bICTHL,
ynzep eaeMHA3E &M Max Jep JIHU3EM, 3&rbre, gaene daenma
PKaeCI3BICTEI, &Mae MU/iEeMae pasblH/32eH; MapATee pasfieX/3bICThI
baecraemMe, amuu e ObiHaTMze. ObinEbOHE! Jger Az, COcaH, CThI-
p3aeppe eer. [leeXxy eeHLa e pblH HUKYBI HblyyaznszsbiHee! LlaepbiHeeil
XéephIHMa M2 KOMMa HUKYbI 6aKacte, daesee nbiH daei3eeXChIH: ap-
[bIT2el Kybl aljgeyaii, yeel UbIAepUiLep XaeesHalbln cembaenait nee
baeHAarBIT - KeeCrae fgep-uy &M Ma daekeeH, g daeHaar-uy nap. Beny-
Xa KybIfl 3arbTa, adTe 6akonTa, @mae CocmaHaeH e baexbl medxaenrae
baecTapnem carpg decTampicTel. CocaH Xeep3boH 3arbra Benmyxait-
&H, cbanTrc fae 6eeXbl &eMa papacT UC MaepAThl OaecTell. Mepara
Lieep 6asbIATOM, Unzizep Keell paelieybl MepATH OaecTaell, &2Mae MaEpATh
LyapbIpZeéM HbIXXeeppaeTT KOATOH fae daenbli; Gpeaenae, 6zexbl Gpeaes MU-
JleeIDKBIpZieeM 3[1geXT Y, YbIi Kybl $enToM, yee[n 3aI'bTOH, YbI Hee-
XUpLaEM &pbalblnc, 3e&rblré, &Ma Ca andu e ObIHaTMae allbIIVC.
Lac ta peeupinnc CocaH, Yu 30HbI, daenee ny apoHsI epbaxaerile 1Uc
MepAThl gyapme. — [iyap 6akeen! - n3ypst Cocnan AMuHOHME. — Co-
CJTaH, UyTaep Ma&pAThI OzecTeM apballblaTe, e apabireil paecrema
3[l@XaH HaJl 1C, — A3yallll bIH pafTa M@pAThl Ayapreec. Kybl Hae HbIH
KOZTa AMUHOH Ziyap, yees CocaH eplgdTa KoATa eXCeell Mg XbaH -
sanceedrer 6exbl, pap@MbIrbTa ayap, adreMaell ThIXel parbiarc
MaepAThI 6ecTeeit... (138-139).

II/a
CocsaH B cTpaHe MepTBbIX’!
(137-141) ... [142] A Cocsan B 9TO BpeMsi CTOSII yiKe Y JKeJIe3HBIX BO-
poT, 4To Besii B CTpaHy MepTBBIX. — AMUHOH, OTKpOil MHe BopoTa!
— KpuKHYJI CocaH IpUBpaTHUKY. — Korzga ymMpenib Thl, CaMU OTKPO-
I0TCS TTepe; TOOOH 9TU BOPOTA, — OTBETUIT eMy AMUHOH. — He MoxKeT

°! OcemuHckue Hapmckue ckasanus. Jl3aymprukay, 1948: [ocyjapCTBEHHOE U3-
JaTesnbcTBo CeBepo-oceTnHCKOM ACCP, pp. 142-163.
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YKUBOM BOUTH B CTpaHy MepTBBIX, U He BJIACTEH ST OTKPHITH Tebe aTh
BOpoTa. — SI 3HaTh HU O YeM He XOuy, OTKpbIBall CKopee BOPOTa,—
KpUKHYJ emy CocnaH. [143] — Tbl, 5 BUKY, CUJIEH U HaJleellbCsl BCEro
JIOCTHYb CBOEY CUJIOM, — OTBETWJI eMy NIPUBPaTHUK. Buaut CocaH:
He OTKpbIBaeT oMy JOOPOM IPUBPATHUK BOpoTa. Y Bcell CHIIBI pBa-
HYJI OH UX U BbeXasl B CTpaHy MepTBbIX. HO TOJIBKO MUHOBAJI OH BO-
POTa, MHOECTBO JII0fiel B IIOJTHOM BOOPY)XEHUH OPOCUIOCH K HEMY
HaBcTpevy. — [Jla HACTUTHET Tebst YepHbIi feHb, Cocman! MbI 1aBHO
vieM Tebs, U Terepsb Tebe yxke He CIPATAThCSA OT HAC, — YTrpodkasd,
KpUYaau OHM U, 3aMaxvBascCh OpyxueM, bpocamuce Ha Hero. Ho,
4y/10, HUKTO U3 HAX HE MOXEeT HU yAapUTh €ro, HU CXBaTUTh, HU KOC-
HYThCs ero. U [UBSICh 3TOMY U pasfyMbIBast, «4TO OBl 9TO MOIJIO 3Ha-
YUTbHY», IIPOLOJ/IKAIL OH CBOM IyTh. Besnka CTpaHa MepTBbIX. [Jo/Iro
€XaJl OH I10 ropaM U paBHMHaM, Ilepeesikasl uepes o3epa 1 peKu U BOT
BbeXaJl OH Ha UIMPOKYI PaBHUHY, U BCIOAY Ha HeW CTOAT CTOJIOBI U
JilepeBbsi, Ha KOTOPBIX KTO 3a HOTHY, KTO 3a PYKH, KTO 3a fA3bIK, a KTO 3a
IIer0 TIOBelIe k] JIIAY, 1 10/, KaXbIM pasjloxKeH KOCTep, pacKaseH-
Hble OYJIBDKHBIE KaMHU TOpsT Heyracumo. — O, CociaH, 0cBo6ogu
Hac! M36aBb Hac oT MyK, Cocan! — BAPyr 3akpuyaay Bce MOBeLIeH-
Hble, yBUeB Cocsana. — He MoxxkeT CocJlaH IoMoub BaM! — oTBeTH I
M CocJiaH U OTBepHYJICA. TOJIBKO OH MOAUBUJICS 3TOMY AUBY, U BOT
HepeJ HUM Apyroe: 60JiblIoe 03epo BUAUT COCIaH, U BCe OHO KUIIUT
3MesAMM, JIATYUIKaMU U JPYTUMU rafilaMu, U CpeJiy BCe 9TOM Heuu-
CTU IJIaBalT B O3epe JIIOAU, TO BbIHBIPMBAIOT Ha MOBEPXHOCTh, TO
BHOBb MCY€3aI0T 110/ BOAO. — i1, CociaH, TOMOTH HaM, Oy/Ib 3alliUT-
HUKOM HalllM, CIIacH Hac! — 3aKpyyvajy, yBUAEB €ro, 3T HecyacT-
Hble. — HryeM He MojxeT moMo4b BaM CocyiaH, — oTBeTus1 UM CocjiaH
Y TOCKaKas gasbiue, [144] U onsATh mepej HUM WIMpPOKasi paBHUHA.
Borartele xjeba KoJblIaTess Ha Hell. M Hukorga He Buaesa COCaH,
4T06 PALOM KOJIOCUJIMCH BCe BUBI 3/1aKOB. U 31€Ch XKe Ty4HbIe CTaja
IIacyTCs B TYCTOI TpaBe, Y XUIIHbIE 3BEPU IPOOEraoT MeXIy CTaf,.
Ho He TporaroT OHU CKOTa, ¥ CKOT He 6OMTCS MX. BosibIas ClioKoMHast
pexa IpoTekasa o TOM paBHUHE, U Ha Gepery Toil peKy MHOXeCTBO
LieByLIEK, OOHAB JPYT ApyTa, BV TOPXKECTBEHHBIN CUMJ, HAPTCKYIO
IUIACKY. MHOeCTBO OOMJIBHBIX SCTB PacCTaBJIEHO Ha 3eJI€HOM Tpase,
HO HUKTO He IIPUKacaeTcsl K HUM. YBUZeU AeByIKy CocaaHa v 06-
pazmoBanuck eMy. — Cocinan! Cocnan! 3eMHble Ayxy MM HebeCHble
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npyBesy Tebst k HaM? KOHeuHO, He Urpa CYacThsl, a TOJIbKO MYXKECTBO
TBOE IPUBeJIO Tebs CIofa, MHaYe Kak 66l Bowues Thl B CTpaHy MepTBBIX
6e3 my6s!, B KOTOPYIO 06IeKaloT yMepunx? — o6¢TynuB Cociana, ro-
BOPWJIU [IeBYLIKU. — HakopMuIu 661 BBl MeHS, s X04y €CTh, — CKasasl
vM CocaH. — CIJISIIIY CHavyasta C HaMH, ¥ TOTZja MBI TIOKOPMUM Tebs,
— OTBETWJ/IM AEeBYLIKU. YTO XK, c/ie3 ¢ koHs Coc/iaH, BeIbpas AByX ca-
MBIX KPaCHBBIX AEBYIIEK U BCTAA MEXIYy HUMU. A Tak Kak 6b11 Co-
CJIaH HEMCTOB BO BCEM, 3aropeJiach KpOBb €ro, M KpPeIKo CXKajl OH
PYKY OZHOU W3 LeBylleK, HO He IOJIyYWJ HUKaKoro orsera. Emle
KpeIrde C)Kajl OH ee PYKY, U TYT BAPYT BbIpBajiach OHa C HEOXKU/AH-
HOM cuiiol, cxBatusa CocjiaHa 3a PyKy, IIBBIPHYJIa €ro, ¥ O4yTHJICS
OH Ha CaMOMU cepefiiHe 3TOM IMPOKOU peku. TpyAHO IbITE COCIany
B TSDKEJIBIX IOCIIEXaX, TAHYT OHU ero BHU3, 3axjebbiBaeTcs COCIaH,
vcuesaeT Mof BOZoM. — [IpocTuTe MeHs, AEBYIIKY, OIIUOCS 5, BIDKY,
91O oN6Cs, — KpUKHY CocaH. — Hy)KHO MPOCTUTD €ro, — 3aKpu-
vanu feBywky. [145] VI BoT Ta KpacaBuia, KoTopyo obunesn Cocal,
BOILJIA B BOAY, NIOZajia eMy PYKY, TOMOTIJIa BEIATY Ha Geper U Tak CKa-
3asa Cocnany: — To, 4TO [T03BOJIEHO JIIOASAM Ha 3eMJIe, He TT03BOJIEHO
3aech. — Hy, uTo %, — ckasan CociiaH, — Terepb HAKOPMUTE MeHs, a
TO rosiofieH 5. — OcTaBaiics 37leCh C HAMU, He CTPEMUCH OoJIblIe B
MUp JKMBBIX U, 'aK K€, KaK MbI HaCBIIAeMCS OJHMM JIMIIb BUJOM
e[, TaK ke U Tl OyJellb ChIT, VAL Ha SICTBA, U eCTh Tebe He 3aX0-
4eTcsl, — CKasaja eMy JieBylika. — He Xouy 5 )KUTh B TaKOH CTpaHe,
IZje HaCBIIAI0TCS TOJBKO BUZOM BKYCHOU €Jibl, XOUY sl BEpHYThCS 06-
paTtHO B CTpaHy HapToB, —ckasas Coc/iaH [ieBYIIKaM U TIOTHAJI JaJlb-
IlIe CBOEro KOHs. Jlaseko s, 6;1M3K0 Jiu oThexas CocaH, Kak BUJNT,
nepes HUM HOBOe A1BO. Ha 0bJiefieHesIoM yTece HEMOABIKHO CUAAT
TIOKPBIThIE JIBOM CTapUKU. Y OpUTBBI, 130 JIbJja BHITOYEHHbIE, CAMU
OperoT UM 6OPOJIbI, C KOPHEM BBIPIBast BOJIOCHI U MOJIOOPO/IbI OCTaB-
nss. Tlopusuics CoclaH U Ipoexaa MUMO. HelasleKo OThexars OH,
KaK MOAHSAJICS TTepej; HUM, BeCh BRIKOBAHHbIN U3 cepebpa, KpacHBbIit
3aMOK. 1 B 60JIbILIMEe OTKPBIThIE OKHA 3TOTO 3aMKa BUAHO, YTO CUAAT
TaM Ha 30JI0TBIX CKaMb$IX [IOYTEHHbIE CTapble JIFAY, PACCTABJIEHO T1e-
pen, HUMU OOMJIBHOE YrolileHbe, ¥ HalIMTKU MEeHATCS B yamax. Mso-
OusIbHA efla Ha CTOJAX, HO HU K YeMy He MPUKACAITCS CTapiibL. [To-
ckakas CocaH fasblie ¥ BUAUT OH, TALIATCS Ha BHICOKYIO TOpy CTa-
PUK. 32 CIIHO y Hero KOp3uHa, B KOTOPOU HaBasleHbI TsXKeJIble KaM-
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HU. Ho HeT [jHa y 9TOI KOP3WHBI, BBICHINAIOTCS U3 Hee KaMHH, CHOBA
YKJI[IBIBAET UX CTAPUK B KOP3WHY, CHOBA BBICHITAIOTCS OHU, U HET
KOHIL[a 9TOM paboTe. [146] Yausuiics COCiaH, MOCKaKaJ Aajblie, U BOT
nepej HUM 3eJIeHbIi JIyT. Bos macercst ma aTom jyry. Tpasa Ha Jyry
T0 TIOSIC, HO He eCT BOJI 9Ty TPaBy, — JKALHO KyeT OH 60pony Kako-
ro-TO CTapuKa, 1 My4aeTcsl CTapuK. «BOT aro yx AuBO, TaK AUBO, —
nozymai Cocad. — YTo6bl BOJI, KOT/Ia BOKPYT HETO CTOJBKO CBEXKEN
TPaBBI, XeBas ObI CYXyIo WeCTKyI0 6opomy?» Y He yCIies OH elle TIo-
[yMarth Haj, 9TUM AUBOM, a Iiepef; HUM Y)Ke HOBoe. Peka repej HUM,
Y Ha Hel ocTpoB. C Gepera Ha OCTPOB MOCT MEPEKUHYT U He LIKPE OH,
4eM OCTpUe HOXa. A Ha OCTPOBE TOM CHAUT B IMYHOM CKOpJIyIIE TO-
JIBIM cTapuk. Exer CociaH fasblie cBoelt foporoi. Ha fopore sexur
MEP3JIBIN TPYIT KOHS, U 110 06€ CTOPOHBI 6€3MOJIBHO CULST JKEHIINHA
1 My)4rHa. «4To 910 emje Takoe?» mogymasn CocaaH, HO HUYEro H.e
CITPOCHJI OH y CUASIIUX U OTIIPABUJICS Jjasiblie. U BOT BUANUT COCITaH:
JIeXAT PALOM MYX U )K€Ha, [0f, HUMU 60JIbIIast BOJIOBbS LIKypa, Ha-
KPBITBI OHU TaKOW )K€ IIKYPOii, HO HUKAK He MOTYT OHU YMECTUTHCS
— TSHYT, OTHUMAIOT WKYPY APYT Y Apyra. Y Tosbko MuHOBas CociaH
9TO MBO, KaK Mepes; HUM yKe HoBoe. Toxe Jiexwar rnepes HUM MyX U
JKeHa. 3as9bsl WKypa MOLOCTIaHa MOf HUMU, 3as9beil MKypou Ha-
KPBITHI OHH, @ BUHO, YTO MM TEIJIO U ITPOCTOPHO. A TYT e, Heroza-
JIeKy, HOBOe AuB0. CHOBa BUANUT COCJ/IaH JKEHIUHY U MYKIUHY. JeH-
LIIVHA JIaJOHU FOPCTHIO CJIOXKUIIA, @ My’)KYKHa € B JIaJOHU IIJIaMsl U30
pra uspsiraer. [loexan CocaH gasiblie U TYT axHYJI OH OT U3yMIIe-
HUsL. [y6OKMMU TPEeIMHAMY TIPOpe3aHHasi ropa repej H|UM, U ToJI-
3aeT [0 9TOM rope >keHurHa. TOJICTOM UIJION 3alllBaeT OHa TPel-
HBI Ha TOpe, yCTasa, BUAHO, beJHSKKA, IIOTOM 0OJIMBAETCS, a TIOKOS
He 3HaeT. [Toxkasen Cocyiad ee, OAUBUJICA U Ioexasl jasblie, [147]
BUANT: TPyAUTCA ellje OfHA XKeHIVHA, COMBaeT OHa ChIp B OOJIBIION
LlepeBSIHHOM Kazke. MOJIOKOM TIOJTHA 9Ta Kazka. JlomkeH 66l yike TI0-
JIyYUTHCS BOJBLION KPYT ChIpa, HO BOT BBIHYJIA JKEHIUHA TOJBKO YTO
CleJIaHHBIN CBIpP M3 Ka/JKH, U eJIe BUHO €ro Ha JIaJOHU, He 60JIbliIe OH
3epHa MPOCSHOTO. A TYT )K€ HelojaleKy Apyras )KeHIIMHA U TOXe
[leJIaeTChlp, — 3a4epIriHeT OHa JIOXKKY MOJIOKA, U MOJIy4aeTcs y Hee
CBIp BEJIMYMHOM He MeHblile ropsl. PasgyMbiBasi HaJj TEM, YTO BULEI,
npoexas CociaH MUMO. U BOT Iiepes HUM ellle OfHa XKeHIINHa, pac-
[pOCTepTa OHA Ha 3eMJIe JIULIOM BBEpX, U C GeIIeHOM CUIION, HO BXO-
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JIOCTYIO0, BEPTATCSA Ha €e TPyAU XKEPHOBA. «YIUBUTEJIbHEE DTOTO s
HUYEro He BCTpedas», CKasasn CoClaH — U TYT e, HeloAaleKy, YBU-
JieJ1 IPYTYI0 )KEeHIVHY. BepTATCs Ha TPy AU ee TaKue Xe KepHOBa, HO
B IIOPOIIOK pasMasIbIBalOT OHU KYCKU 4epHOro KamHs. Exer Cocian
JaJbllie ¥ BUAWUT BCe HOBBIE M HOBBIE [VBa. BOT jKEHIIVHA IPY/AbIO
CBOEU fEPUL] KOPMUT. «A 39Ta YeM MPOBUHMIIACK?» mogyman Co-
CaH. Y TOIBKO TToAyMaJl, Kak Iepej HUM Apyrasi )eHIuHa, ['poma-
HbI€ KYCKI CyKHa 1 KyMada BblJIE3al0T U3 ee HO3/pel, a IpaBas pyka
TOPUT IIJIaMeHeM HeyraCHMBIM. «A 3To ellle 4TO 3a AUBO? B uem mpo-
BMHIJIACh 9Ta HecuacTHas?» nmogyMan Cocnad. Exer CocnaH fablie,
1 BOT Iepefi HUM CkJierl. CUAUT B TOM CKJIeTle FOJIblA MaJlloTKa, B 4eM
MaTb pogusaa. CyKpoBUIla COYMTCA U3 HO3ZApEN MaslbYMKa, U KPOBb
TeueT U3 ero ropJia. [loxasnes CocyiaH MajibYMKa U OIIATEH OTIIPaBUJICS
JaJjblie. PacKuHyJIach riepes HUM IoJissHa. Ha 9Toii mosisiHe urparT 1
Pe3BATCS Pa3HOTo BO3pacTa [IeTH, HO TPYCTHO ObIJIO CMOTPETh Ha HUX
CoctaHy — Tak HeJslaZHO ObLIM OHU OZeThl. OfHU 60ChIE, @ UYBSKY 32
IOSIC 3aCYHYTBI, fpyrue 6e3 MOsCOB, MOsiCa UX BUCAT Ha llee, Apyrue
6es IAaroK, WAarky 3acyHyThl 3a [148] masyxy. O6pafoBaJMCh OHHU,
yBuzes CocsiaHa, 6pOCHUIIICH K HEMY, U KTO Ha3bIBaJI €T0 OTLIOM, a KTO
Martepslo. [Toxasesn nx CociiaH, cjie3 C KOHs, KaXXoro obackan v Ha
Ka)kJIoM ITIOTIPaBUJI OZIeXAY, M Korja cesl OH Ha KOHSA M OTIIPaBUJICS
Jasblile, JeTH BCIef Kprdany eMy: — Jla 6yaeT y Tebs mpsamMast Jopo-
ra, Cocnan! IycTs BO BceM Tebe OyzeT yAada v MyCTh 6J1aromosiyqHo
3aBepIINTCS TO ZIeJI0, 3a KOTOPBIM ThI ITprexast cogal U ZoJro cIisl-
ura;1 COCJIaH, KaK KprUYasy OHY eMy BCJIeJ] XBaJly U OJ1aroflapyiiu ero.
Ener CocaH U BUUT epef; CO60I pacKphIThle BOPOTa. Brexas oH B
9T BOPOTA, a 32 BOPOTaMU JIEXKUT CyKa, M BUAHO, YTO CKOPO el Bpe-
M3 OIEHUTECS. KperKo CruT CykKa, HO 13 YpeBa ee BAPYT 3aj1asi/id Ha
Cocnana mensita. Hemasno ausmiics Coc/iad STOMY 4y4y U BAPYT BU-
[T, Ha Kpalo oOpbIBa HacklllaHa Ky4a Ipoca. Bosjie Hee CiopsT Apyr
C pyrOM MEIIOK U ITepeMeTHast CyMKa. MeIIOK rOBOPUT: «S1 BMeliaro
fosble, 4eM ThI». VI oTBedaeT emy cyMKa: «Her, s BMemaro 6oJblre
Tebs1». TOrZia MeIIOK 3auepIIbIBaeT Ipoca, HalOHAETCS UM JAOBEPXY
Y BEICBHITAET 3TO MIPOCO B IIEPEMETHYIO CYMKY. Ho faXke [0 MOJIOBUHEI
He HAIOJIHAETCS CyMKa. A TIOTOM IlepeMeTHast CyMKa HabupaeT Ipo-
Ca, BBICBIIIAET B MEILIOK 3TO IIPOCO, — MEPEIOIHAETCS MELIOK, U Yepe3
Kpaii ceImmuTCA npoco. He nmoHsAn CociaH, Y4TO JOJDKEH 3HAYUTh STOT
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CIIOp, U Noexas AaJblie. PacTyT cpefiyi paBHUHBI TPX MOJIOJBIX Aiepe-
Ba C IVIAJKUMU, TOYHO OOTOYEHHBIMH, CTBOJIaMU. U [Ba 4yBsika —
OJJVH M3 CBUHOM KOXWU, a APYroi us capbsiHa — HATIEPETOHKU JIE3YT
110 fiepeBy. HO BOT COCKOJIB3HY YyBSIK M3 cadbsHa U OCTAJICS BHU3Y,
a qyBSIK U3 CBMHOM KOXXU JI0TI0JI3 10 BepXyLIKU AiepeBa. «4To aTo elle
3a HeBuzans? — mogyman CocaH. — Jla [149] pasBe MOXeT Takoe
OBITh, YTOOBI UyBSAK U3 CBUHOM KOXU B35 BepX HaZ cadbsIHOBBIM Uy-
BAKOM?» Beuep HacTymmi B CTpaHe MepTBbiX. OcTaHoBUIICS COCaH
Ha bepery peKkM U pelins [epeHOYeBaTh TaM. PasHysZas OH KOHS,
CHAJI IOAYIIKY C Ce/JIa, ITOJIOXKUII €€ IO, TOJIOBY U TYT K€ 3aCHYJL
Heposro npocnaj oH U, IPOCHYBIIVCh, BUAWT: CaM OH CIIUT Ha 3eJIe-
HOUI TpaBe, a Jpyroii 6eper peKu MOKPBIT 6esIbIM CHeroM. [loAuBUICS
aromy CocJiaH, ocefiyiajl KOHs Y OTIPAaBUJICS B Iy Th. BAPYT BUAUT OH,
yepes BCIO PaBHUHY, [0 CaMbIX rop, NPOTsHYyTa BepeBKa U TaK OHa
TOJICTa, YTO HU MOJHSATH €e, HU NePeCKOYUTh Ha KOHe HEBO3MOJKHO.
«Yto menats?» mogymas Cocias, HO TYT BAPYT CBepHYJIach BEpeBKa U
Jla7ieKo B CTOPOHY yKaTWJIach. YAUBUIICA COCIaH M NpoexaJl Jasblle.
M BOT mepes; HUM BBICOKMI KypraH, FOPAT Ha HEM KOCTPBI, KWIIAT,
OypJsIAT TPU 4aHa, HO TOPAT B KOCTpaxX He CyYbsl ApeBecHbBIe, a pora
oJIeHbU. [[Ba KpallHUX YaHa KUJAIOT APYT APYTY KyCKU Msca — KUP-
HbIe JISKKY Y HOTY, KUIIAT U OYpJIAT BO-BCIO, 4 CpeJHEMY YaHY U Kall-
JIV CyTIa He JOCTAETCs, CYXOU WNITUT U YaUT OH. «ITOObI 3TO 3HAYU-
n0? — noxyman Cocnan. — KpaiiHue 4aHbl PYT LPYTY MSCO KUAAIOT,
IoYeMy JKe CpeJHeEMY HUYEro He TepenazfaeT?» Tonbko oTbexan Co-
CJ1aH, U OIATH [lepej, HUM UyJi0: y Kpasi JOPOTU B )KeCTOKYI0 CXBaTKy
BCTYNWUJIU XKEHCKMI IJIaTOK U MYy>CKas Manaxa. To JIaTOK 0fj0J1eBa-
eT Marnaxy, To Nanaxa Bo3bMeT BepX Haj IJIaTKoM. Jlosro s pasn Co-
CJIaH, KTO K€ M3 HUX KOI'o 0/l0JIeeT. A IOTOM BAPYT CTajIlu OHU Mepef,
HUM Ha Zopore psAKOM — IUIATOK U mamaxa. «4To 6Bl 3To MorJio
6biTh? Ha cyacThe 910 MHe niu Ha rope?» [150] pasgymsiBaet Cociias
U efleT janblie. BUAUT OH, BajfeTCA Ha Jopore mepeMeTHas cyMa.
«JTa cymMa MHe IPUTOAUTCs», TofyMasl CocaH U 3aX0Tesl HOAHATh
€€ PY4KOI1 IJIeTH, HO IepeJIOMUIACh pydKa IVIeTH, U He cMor Coc/iaH
MOAHATH CyMy. «ITO 3TO CTanIoch cO MHOM? — mozyman CocnaH. —
OOBIYHO, Ha BCEM CKaKy 51 CXBAThIBAIO U IOABIMAI0 BCAJHUKA, a 9Ty
CyMy Jaxxe C MecTa He cABUHYJI!» CIIPBITHYJ OH C KOHS, CXBATHJICS
PYyKoOI1 32 CyMy, HO He MOXKET IIOAHATH ee. CXBATUJICS OH 3a Hee 00eu-
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MU pyKaMH, [IOHATY>KWJICS, TI0 KOJIEHO yTPsA3 B 3€MJII0, a CYMY TaK U
He mofHsAA. OT yAWBJIEHUA OCTAaHOBUJIMCH Iiasa CociaHa. B 6es-
MOJIBUU 1 HETOBWMIKXHOCTU TIOCTOS/I OH, MIOTOM BBITAIIMJI HOTU U3
3eMJIM, OCTaBWJI CyMYy Ha [jopore U IoexaJl fajblie. BajsgeTcs Ha [o-
pore mecTpsIit KyOOK HUTOK. «[IPUTOASTCS MHE HUTKU B IIyTH», CKa-
3aJs1 CocJiaH, Ce3 ¢ KOHsl, CXBaTUJICA 32 KOHEL, HUTKU U CTaJ MOTaTh
HUTKY Ha pyKy. CKOJIbKO HU MoTaeT Coc/iaH, a KyOoK He yMeHbIIa-
ercst. Bugut CocitaH, 4To OISATH Tepe HUM KaKoe-TO AUBO, OPOCHIT
KJIy6OK U roexas fasnblie. Toabpko npoexan CocjiaH HEMHOTO, OIATh
nepes HUM KyboK HUTOK. KaTuTcs KiayOoK, pasMaThIBaeTCs, a HUT-
KV CHOBA HAMATHIBAIOTCS HA HETO, U He MOXET KJIYOOK pasMOTaThCsI.
«YT0 6B 3TO MOTIJIO 3HAYNTL? » CKasasl cebe COCaH U Ioexasl Jasblile,
Bapyr Tperuit KiaybOK — KIyOOK CYPOBBIX HUTOK BBIKATUJICS TIOZ,
HOT'H ero KoHs. [TorHan CociaH KOHs, 060THaI KyOOK U OTJISAHYJICH,
BUJMUT, KJ1y6OK ObeT ero KOHs M0 3aAHUM HoraMm. Yckopui CocaH ber
KOHSI, OTCTaJI K/IyOoK. BcTpeBoxkusics TyT CocaH. « Yok He HaCTUTHET
1 MeHs Gefia Kakast?» mogymain oH. M TOJbKO MOAyMal, BOPYT BU-
JUT, Ha TIOYETHBIX Kpec/laX CUAAT CTapUKU, NIPeIKA HapTOB, Ilepes
HAMMU — [151] cTosBl. MHOTO Ha HUX BCSIKOM e/IbI ¥ HAIIUTKOB HaCTaB-
JIEHO, U TYT JKe C KPako CTOJIOB JIEWKAT JOXJIast KOLIKA U JoXJIast cobaka.
CMOTPAT CTapble HAPTHI Ha OOWJIBHYIO €My, HO He MPUKACAIOTCS K
He. Kak TyT 6b1710 He 0bugeTscs Cocnmany! «KTo ke aTO Tak yroCcTHUI
HalllMX CTAPUKOB IVIOXMM U XopomuM?» nopyman CocnaH. [loexasn
OH fasnbliie, Y BOT Tmiepef HUM ero Jiiobumasi Befoxa, HO HET TOJIOBBI
Ha ce rie4yax. Cockoumsi CociaH ¢ KOHA, TOPBKO 3arlyiakast. OKpy»KUIn
€ro Ipyruie MepTBeLbl. — [7ie JKe roI0Ba YKeHbI MOeli? — POHSIS TOpPb-
KUe cJiesbl, crpaiysaeT CocaH. — S Beb BCo CTpaHy MepTBBIX PO~
eXaJt, TOIbKO YTOOBI TOBUAATH ee. — He Tevasnbcsi, —OTBETUIN eMY
MepTBelbl. — CKOpO U rosioBa ee OyeT 34ech. VI BepHO, TPOLLIO He-
MHOTI'O BpeMeHU, U rojioBa BeloXu o4yTU/Iach Ha ee IljiedaxX U Cpoc-
JIack ¢ TesIoM. — YTo ¢ T06011, MO MUJIBII? [IoueMy C KpOBBIO Iepe-
MeILIaHbl TBOU Cy1e3bl? O YeM MeYaTUIIbCs ThI? — 0bpalliaeTcst K Hemy
Benoxa. — Jla Kak jke MHe He ITakaTh? — orBeTms1 Cocytad. — Korma st
npuexas Clofia U yBUAEJ, YTO Ha Tejle TBOEM HEeT I'OJIOBBI, He MOT s
chepIKaTh ces cBoux. PamoctHa 6blia BcTpeua Cocmana u Begoxu. U
cripocuiia bemoxa My»a cBoero CocaHa: — Kakuve fyxu, 3eMHbIe NI
HebeCHbIe, TPUHECU TeDs CI0/a )KUBBIM U B JocTiexax? Hul OfuH Ku-
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BOI He nonafasl o cux rnop B CTpa"y MepTBeIx. U ckasas eit CocaH:
— Jlous CoJiHIIa ALBIPYXC, CEMU YauroB IUTOMMULA, COTJIACUIACh
CTaTh MOEH KeHOM. Ho moTpe6oBayv OT MeHSI yaury TPYJHOTO BBIKY-
Ia: OJDKEH 51 TIPUrHATh UM TPU COTHU 3Bepeit, [152] mocTpouts 3a-
MOK U3 YepHOT0 XKeJie3a M YTOOBI Ha KaXK[OM YTJIy 9TOTO 3aMKa POCITU
JIUCTBA fiepeBa A3a. BBICTPOUTB 3aMOK U MPUTHATh TPU COTHU 3Bepeit
— 3TO B MOUX CUJIaX, HO A3a-ZlepeBo pacTeT ToJbKO B CTpaHe MepT-
BBIX. BOT 1 mpumexan s k Tebe, YTOOBI TOMPOCHIIA ThI [JI MEHS 9TU
JIUCTBA y BapacTeipa, moBesuTe st CTpaHbl MepTBRIX. — f cearo 41t
Tebs TO, UTO ThHI MPOCHILb, — OTBETHIIA eMy Benoxa. — Hy, a ThI pac-
CKa)XU MHe 4TO-HHOYZAb HOBOe 0 4y[ecax 3eMHOro Mupa. — Kakue y
Hac 4ygeca, Benoxal — Bce yyzmeca HaxozATcs y Bac, B CTpaHe Mept-
BbIX. HeT Ha 3eMJie HUYEro TaKoro, YeMy CTOWJIO Obl yAUBIATHCS. U
Hadas Coc/laH pacCKasblBaTh €1 BCe CHavaJjla, KaK CIIOPUJI OH C AMU-
HOHOM U CUJIOM COpPBaJl BOPOTa, KaK KMHYJIUCh Ha HEro BOOPYIKEH-
HbIe JIIAY, TPO3UIIN eMY, 6pOCaIUCh Ha Hero, HAHOCHIIN €My YZaphl,
HO He YyBCTBOBaJI OH 3TUX YLapoB. — HeT B 3TOM HUKAaKOIo AvBa, —
orBeTusia Beoxa. — Tebst BCTPETUIN Bparu TBOM, CMEPTh OT PYyKHU
TBOEU Hauezmue. [IoKa ThI )KUBOI, OHM He MOTYT IIPUYMHUTH Tebe
371a. Ho mocJie cMepTH TBO€# OHU Oy Ay T Tebst 6eCrIOKONTb. — Bugan s
IIMPOKYIO PaBHMHY, — paccKaspiBaeT CocsiaH bemoxe. — M MHOTO Jixo-
Liell TIoBellaHo TaM Ha CTosI6ax U ZepeBbsix. KTO MoBelleH 3a pyKy,
KTO 3a HOTY, KTO 3a fI3BbIK, KTO 3a IIel0. [10f] KaXIbIM 13 HUX IIblJIaeT
KOCTep, Y TOPAT B TeX KOCTpax rpoMaiHbele KaMHU. KTO 3TO Hakasal
VIX TaK jXecToko? — OHM camM cebs Hakasaau, — oTBeTuIa Befjoxa.
— MHoro mioxoro cenaar oHu B CTpaHe JKUBEIX, a Teniepb B CTpaHe
MepTBEIX My4Ye€HMSAMM OIUIaYMBAKOT CBOM IIJIOXUeE [esa. Biagbika
CrpaHbl MepTBBIX KaX oMy HasHa4Yu/l MyKH, B Mepy I'PeX0OB ero —
OJIVH B r0Jj My4aeTcsi TPH [jHs, a IPYTOM My4aeTcs B FOfl TPY HefleJIu,
a eCThb Y TaKue, 4TO My4aTcs elne fosiblue. [153] — IMoexast s fasbiue
Y BMDKY 03€pO0, HallOJIHEHHOE JIATYIIKaMU, 3MEeSMU 1 BCAKMMU Mep3-
KMMMU Ir'afjlamu. ¥ MHOXXeCTBO JII0fel IJIaBaeT 3eChb MeXAy IafjoB, TO
BBIHBIPUBAIOT OHU, TO BHOBb IIOTPYIKAIOTCA B BOAy. IIpocuyin oHU
MeHs, 4TOObI A CIlac UX. 51 )e OTBeTWUJ UM, 4To beccuiieH COC/iaH B
Ctpane MepTBbIX. UTO %K€ OHU chesanu, befHsKK? — Thl BUEJ 03e-
po Aza. Te, KTO IIPY JKU3HU Kpaau 1 0OMaHOM IPHCBAUBaIX 1yKOe,
Terepb, 1o 00br4ato CTpaHbl MepTBBIX, HECYT HaKa3aHUeE B 03epe Azja,
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— Ckasasia Bemoxa. — Iloexas s faJiplile ¥ CHOBA yBUJEJI HIMPOKYIO
paBHUHY. ['ycTBIMU X/1e6aMU OblIa TIOKPBITA 3T PaBHUHA, U MHOTO
pasHbIX 3/1aKOB KOJIOCMUJIOCH Ha Hel, 1 ellle dysieca — XUIJHbIe 3BEPU
XOJSAT TaM PsIIOM C JOMAaIIHMM CKOTOM UM He TPOraroT ero. boJsbias
peKa TedeT 110 3TOM paBHUHe. MHOXECTBO AeByLIeK IIALeT CUM, 1
BCSYECKMe KyLIaHbsl ¥ HAMUTKYU CTOAT Ha Gepery. 5 ckasas UM, 4To
rOJIOfieH, HO OHU OTBETHJIM MHE, YTO eC/IU He OYAY 5 CTPEMUTHCS 06-
paTHO B 3eMHOI MHUp, TO TOrAa OyAy S CHIT OZHUM TOJIBKO BHZOM
eZbL. Sl OTBETUJI MM, YTO He I10 fylile MHe CTpaHa, B KOTOPOY Hachllla-
FOTCST TOJIBKO TUIsAAS Ha efy. UTo 970 66110 3a uymo? — Thl OCETHUI
paBHUHY Past, — orBeTmsIa eMy bemoxa. — A [LeBYIIKU 3TU YMEPJIH,
ellle He BB 3aMyK. KyliaHbs ke, KOTOpBIe CTOSIIN Ha bepery, 9To
TO, YTO MOCBSIIIEHO UM UX POAHBIMU. U, 1o obbruato CTpaHbl MepT-
BBIX, OHU CBITBI OLHVIM JIUIIb BHJOM 3TUX JapoB. — [ToexaJ s Jajblie,
Y BOT Tepe/io MHOI HOBOe 4yzo. CUAAT CTApUKU, COBCeM 00efjeHe-
JIV OHU, U JIe[iTHbIe OPUTBBI OPEOT NX GOPO/IBI, TO C KOPHEM BBIPHIBAS
BOJIOCBI, TO OCTaBJIAA IyYKU BOJIOC Ha JiMIle. — ITO Te, KOr0 HapoJ,
BBIOMpAJT CyZbSIMU, CYUTAs UX NpaBefHUKaMU. Ho HelpaBejHO OHU
Cy[WIN, — BCerfa Opay CTOPOHy OOTraThIX U 3@ B3ATKY WJIU II0 3Ha-
KOMCTBY momorasu [154] um. Temneps, 1o 3akoHy CTpaHbl MepTBbIX,
IJIaTAT OHY 3a CBOU I'pexu. — [loexait 4 fajblle, — pacckasbiBaeT Co-
cnaH. — Bioky cepeOpsiHbIi 3aMOK. [I0YTeHHbIe CTapble JIFOAU CUAAT
TaM Ha 30JI0TBIX CKaMbsAX, Iepel HuMu Ha 6J0faX CTOUT MHOTO
OOUJIBHOM U BKYCHOW ejbl, TEHATCS B YalllaxX HAIIUTKY, HO HUKTO KO
BCEMY 3TOMY He Ipukacaercs. U orserusa bepoxa Cocnany: — 3TU
JIIOZIV BO BpeMsi 3eMHO CBOEH JKMU3HU HU y KOTO He KpaJlu, JTI00HIn
6eZHBIX U MTOMOTANN MM. 3a 9TO HarpaXkheHbl OHU 3Lech BapacThl-
POM. A He IPUKACaIOTCsI OHU K SICTBaM IIOTOMY, 4TO, I10 3aKOHY CTpa-
HbI MepTBBIX, OHU CHITHI OJHUM JIUIIL UX BUAOM. — [loexai s fjasblie
Y BIKY: TALIUTCS B TOPY CTAPUK M HECET OH Ha ropOy CBOEM B KOP3U-
He 6e3 [iHa TIeCOK Y KAMHU, BBICBITIAI0TCST [TECOK M KaMHU, OH UX COOM-
paeT CHOBa, 1 OMIATH BBICHIMAIOTCS OHU. 3a UTO CyxgeHa eMy aTa bec-
KoHewHasi pabora? — crpocus CocaH. — ITOT YesNOBEK B 3eMHOM
CBOEM XW3HU, I'le MOT, OTpe3aJl JINIIHee OT 3eMJI COCella My KaXK[j0-
ro 6efHsKa HOPOBUJI YKPACTh JIOCKYTOK 3€MJIM, YTOOBI COCTaBUTH
cebe 6orarcTBo. BoT Temeps U pacIisiaynBaeTcst OH 3a 9T0. — Jlasblie
moexas s1 ¥ BUOKY HOBOE AMBO: CTOUT BOJI B BBICOKOM 110 IIOSAC TpaBse,
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HO He eCT OH TPaBy, a YaIHO xKyeT bopony crapuka. Hy, Kak He yIuB-
JIATBCA TOMY, YTO BOJI BMECTO 3€JICHOM TPaBhl JKeBaJl CyXue Cefple
BoJIOCHI? — W 3TOMY He Haflo yAUBIATHCA, CKazana Bemoxa. — [pu
YKU3HU CBOEIl 3TOT CTAapUK, KOra eMy CIy4yanoch, B pabouylo mopy,
6path B CYIpAry 4yIKOro BOJIA, faBajl CBOEMY BOJTY CBEIKYIO TPaBy, a
Yy)KOMY — 0OBEAKU. 32 3TO TEMePb U MPUHUMAET OH CTPafaHus OT
BoJta. — Jlasblie moexar si. Busky, ¢ 6epera MocT nepebpoiuet [155] Ha
oCcTpoB. OCTPUIO HOKA MOZO6EH TOT MOCT. CUAUT Ha OCTPOBE CTAPUK
B AAMYHOM CKOpJIyIle. — BCI0 CBOIO )KM3Hb HEJIIOJAUMBIM IIPOXKUJI CTa-
pUIK 3TOT Ha 3eMJie. Hu B 6yiHU, HU B ITPa3gHUKY He 3Bajl OH K cebe
rocreli» BOT U NPUXOAUTCSA eMy Telepb B CTpaHe MepTBBIX IIPOBO-
JUTh B OAVHOYECTBe foJrvue AHu. — [loexasn A fasblie, — FOBOPUT
CocsiaH. — U BUXKY, JIEXKUT Ha JOpOre 3aMep3llnii TPyl KOHs. CUAAT
OKOJIO Hero MY’KYMHA U )KEHIIVHA. — JTH JIIOAU MPU KU3HU ObLIU
ckynuamu. To, YTo HOOBIIN OHU CBOUMMU TPYLaMHU, HATIPACHO MPOoTa-
JIJI0 ¥ HUX — ke JI7Is Cebs sasesnd OHU CBoe [06po. BOT u mpuxo-
OUTCA UM B CTpaHe MepTBBIX yTOJIATh FOJIOL MEP3JION KOHUHOU,—
ckasana begoxa. — [Ipoexas s fajbllie U BYDKY: JIeXKaT PALOM MY¥XK U
»KeHa. Pa3ocTiaHa 1ofi HUMU 60J1bIast BOJIOBBS MKy pa, U LPyTroil Ta-
KOM )Ke IIKYPOU OHU HaKpPbIThL. Ka)kAbIM U3 HUX TAHET WKYPY B CBOKO
CTOpPOHY, HO HexBaTaer ee Ha 060ux. [ToyemMy aTO Tak? — CIIPOCHIT
CocmaH. — OTTOro 3TO TaK, — OTBeTU/]a befoxa, — 4TO 3TU MYX U
yKeHa MPY KUSHU He JII0OUIN JPYT APYyTa, BCIO KU3HE YKOPSUTU JPYT
gpyra. M sugumb — B CTpaHe MepTBBEIX OCTa/IMCh OHU TaKMMU IKe,
KakrMU OBbLIIM Ha 3eMute. — A Hemogasneky, — ckasan CocaH, — yBU-
JleJ1 A APYTUX Cynpyros. [lofcTeneHa Mo HUMU 3aA4bs IIKYPKa, APY-
IO 3as4bel MIKYPKOY OHU HAaKpPBIThI, d BUAHO, UYTO UM TEILJIO U MPO-
CTOpHO. — YTO K€ TYT JOCTOWMHO YAWBIIEHUS? — cripocuia Bengoxa.
— Copsivo M0OUIM OHU Ha 3eMJyle Lpyr Apyra, U 3heck, B CTpaHe
MepTBbIX, 'peeT WX 3eMHas H00Bb — [loexasn s ganiblile — BAPYT
BWXKY KEHIIVHY U MY)X4YMHY. M3ppIraeT My»K4rHa N30 pTa CBOEro Or-
HeHHoOe IJIaMsl )KeHIIWHe B J1aJjoHU. [156] — ITo cBoeii BuHe My4aroT-
csl OHUM, — CKasana Bezoxa. — YKuBst B 60JIBIION CEMbe, OHU BTHXO-
MOJIKY TOTOBUJIM AJIs cebsl OTHe/IbHO OOUIBHYIO efly. BoT Temeps u
OTIIJIAYMBAIOT OHU CBOMMU CTPaZaHUAMU 3Ty KpaxKy. Tpu [HA B TOAY
onpezenns UM Biafblka CTpaHbl MepPTBBIX TEPIETh TaKVe My4eHUS.
— A enle BUJeJI 51 )KeHINMHY. TOJICTOM UIVION 3alIMBaJjia OHa TPEeIHbI



166 Paolo Ognibene

rop. BuzHo, 4TO He MOZ Uiy el 6eAHsKKe, TaKkas paboTa, HO He MO-
»KeT OHa XOThb Ha BpeMsI OCTaBUTh €€, YTOOBI OTLOXHYTh. — [IpH :KU3-
HU 9Ta )KeHIMHa oOMaHbIBasia My’ka. JIFobuia oHa Jpyroro My4u-
Hy U 7151 II060BHYKA CBOEro LINJIa, He JIEHACh, MEJIKUM U OBICTPBIM
crexkoM. Ho JleHuIach OHa OOIIMBATE CBOErO MY’Ka, C BOPYAHUEM,
KPYITHBIMU CTE)XKaMHU IIVJIa €70 OAEXKIbI, U Ha bejHsre BCe pasiesa-
JIOCh. BOT Temeph U IJIATUT OHA 3ZeCh, 10 0b6bryar CTpaHbl MepTBbIX.
— Toexau s1 gaspie. [JsHKy — B OOJIBIION JepeBSIHHOMN KafiKe, 10 Kpa-
€B HAaIlOJIHEHHOW MOJIOKOM, TOTOBUT JKeHIIMHA ChIp. BhIHyJIa OHa
CBOIA CBIP, @ OH Y Hell MOJIyYU/ICS He O0JIblie TPOCSHOTO 3epHa. A TYT
e pASOM Jpyras X03sHKa U3 JIOXKKU MOJIOKA IIPUTOTOBJISAET CBIP, U
OH He MeHbIIIe FOPbI BeIMYHUHON. Y JUBUTEIEHO MHE MTOKa3a/I0Ch 3TO,
— ckasaJji Cocyiad. — HeueMy TyT yMBJIATBCS, — CKas3aja begoxa. —
Ta, y KOTOpPO! BUZEJ ThI KaZKY ITOJHYI0 MOJIOKOM, Y ITPY JKU3HY ObLIa
6orara — CTO KOPOB OBLIIO B €€ XO3SICTBe, BCETa C U3OBITKOM OBIIO ¥
Hee MOJIOYHOT0. Ho faske 110 MpasfHUKaM Kycodka CbIpa He MorJia y
Hee IONIpOoCcUThCA benHast cocefka. Bcerga oTBeyana oHa, UTO HET Y
Hee cbIpa. A Ta, KoTopasi 35eCh, B CTpaHe MepTBBIX, 13 JIOXKKU MOJIOKa
Jlestaia ChIp BeJIMYMHON C ropy, P XKU3HU MMeJla TOJIBKO OHY KO-
poBy. Ho, 6y/ib TO B Ipas3fiHUK WK B OYAHU, ECIIN TIPOCUI y Hee [157]
4TO-UKOYIb HEMMYILHHA, He ObIIO CiTy4ast, 4ToObI OHa OTKasasa. v BOT
TBI BUJMIIB, YTO MPOMCXOAUT C HUMU 0b6enMu B CTpaHe MepTBEIX. —
Hepanexo yexas s, — pacckasbiBaeT Coc/laH, — U BAPYT BUXKY: JIEXKUT
Ha 3eMJIe JKeHINVHA, ¥ Ha IPy/U ee BXOJIOCTYIO0 BEPTATCS OIPOMHBIE
JKepHOBa. [JOJIrO pa3/yMbIBaJ 51 HaJj STUM M TaK HUUEro U He IpULy-
MaJl. — [Ipy )KU3HU Ha 4Yy)KOM MeJIbHUIle MOJIOJIa OHa He CIIPOCHUB-
IIKCh, U ThI BUJieJI Tellepb, KaK HaKasaHa OHa. — A Helojaneky —Apy-
ras JKeHINUHA. Ha IpyAn ee TOXXe BEpTesIMCh OOJIbLINME )XEPHOBA U
MOJIOJIVI OHM KYCKHY YepHOT0 KaMHSA. — A 9Ta KeHIIMHA Ha 3eMJIe Kpa-
Jla MyKy 13 4y’KOTro IoMoJIa. BUANIIb, KaKUMU My4eHUsIMU IIJIaTUT
oHa 3a 9T0 B CTpaHe MepTBbIX! — Byjesn 1 ellle OHO CTPALIHOE JUBO
— K I'py/Y 'KeHIIHEI ALle pULBI IPICOCAINCE. 3a YTO €M TaKre Myde-
Hus? — BrIBaso, IIpY XXWU3HU, — OTBeTUa befoxa, — eyl MpUHOCUIN
pebeHKa, YTOOBI OHA MOKOPMMJIA ero TpyAbI0. OHa Coryalanach, py-
KpbIBasia pebeHKa MIaTkoM, HO TPYAu eMy He AaBasa. Y Temneps, 1o
06br4ato CTpaHbl MepTBBIX, IJIATUT OHA 3[jeCh CBOU OJITU. — Brzen s
ellje OJJHY KeHIIMHY. 13 Ho3fpell ee /ie3yT JIOCKYTHI CYKHa 1 Kymaya,
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a ImpaBas pyKa rOpuUT CHHUM IlaMeHeM. YTo emle 3a auBo? — Ilpu
’K3HU Obl/Ia IIBeell 9Ta JKeHIIWHa. W Bcerga oTpesana oHa cebe oT
KaXX/I0ro KyCKa TKaHU, KOTOPYIO flaBa/iv el InTb. Terneps 3/1ech pac-
1a4MBaeTcs 3a 9To, — OTBeTr/Ia eMy benoxa. — Exast s MUMO CKiie-
na. Cuzies1 TaM roJielid Masib4uK. CyKpoBUILa, KaraJla U3 Ho3fpell ero,
Yl KpOBB CTPYMJIACh y HETO 130 pTa. Kak 661710 MHe He yJUBUTHCS 3TO-
Mmy? — [158] I aToMy He yauBisiiicsi, — ckasana Benoxa. — Ipu sus-
HU He CJIyllaJjl 3TOT MaJIbYMK MaTepy U OTLa, My4YrJI UX, U I1e OLHO 1
He JIBa POSUTEILCKUX MIPOKJIATHSA Y0 Ha ero rojosy. JI Temeps oH
pacKanBaeTCs U IIJIaYeT TaK TOPBKO, YTO CYKPOBUILIA KallaeT y Hero 13
HOCa Y KPOBb JILETCS Y HEro uso pra. — [loexas s fajblle U yBUaes
HIMPOKYIO MOJIAHY. Ha Hell UIpaloT U pes3BATCA pasHOro BO3pacTa
Jety. Ho rpycTHO MHe OBIIO CMOTPETh Ha HUX — TaK HeJafHO ObLIK
oHU ofieTsl. OfHU — 60ChIe, a UyBAKU 3aCYHYTHI 3a 0AAC, Apyrve 6e3
IIAIoK, a WK UX 3aCyHYTHI 3a Nasyxy. KMHY/IMCh OHU KO MHe, KTo
HasbIBaJl MEHS OTL[OM, a KTO MaTepbio cBoeil. Kak 6b1710 MHe He MoXa-
neTh ux. Cy1e3 s ¢ KOH, 06J1aCKaJl MX, Ha Ka)KIOM IIONPABUII OLEKAY.
A KOTJIa 51 ye3ias, OHU Kpudaau MHe Berefi: «[la 6yzneT y Tebst mpsi-
Masi iopora, Cocan! — [1ycTb Bo BceM OyzeT Tebe yAava v mycTh 671a-
TOIOJIYYHO 3aBEPIIUTCS TO [eJI0, 38 KOTOPLIM ThI IpUeXall CEoa», —
910 ObLIM IeTH, YMepIIVe B CUPOTCTBe, — Ckasasa Bezoxa. — 3a To,
YTO ThI UX IPUJIACKaJI, UCIIOJHUTCS BCE TO, YTO OHU Tebe MoKesIay.
— Eme Bupen s, — ckasas CocjiaH, — y PacKpbITBIX BOPOT JiexKasia
CyKa, ¥ BUTHO, 4YTO CKOPO BpeMs el eHNUThCs. Kpemko crnasa oHa, Ho
VI3 UpeBa ee BAPYT 3a/1as/IM Ha MeH ee IeHATa. «YTo 6Bl 3TO MOIJIO
3HAYNTH?» IOAYMaJ s. — A 3HAUNT 3TO, YTO HACTYIUT TaKOe BpeMs,
— CKasaJa Befioxa, — Korjja CTaHyT CTapline CIyllaTh COBETOB MJIajl-
IIKX.— Byges 5. CopAT MeNIOK U IlepeMeTHasi CyMKa O TOM, KTO U3
HUX 60JIbllle BMECTUT B Cebs Ipoca. 3a4epIiHy 1 MeLIOK Ipoca U Lo-
BepXy HaAIOJHUJICS OH. [I0TOM BBICBIIIAJI OH 3TO IIPOCO B [IEPEMETHYIO
CYMKY, HO Jja)Ke Ha ITIOJIOBUHY He HaIlOJIHMJ/IaCh CYMKa. A IIOTOM Ha-
Opasia mpoca repeMeTHast CyMKa, [ 159] BbIChIIaza ero B MeLoK, repe-
IIOJIHMJICSI MEIIOK, Y Yepe3 KpaH MOCHITalIoCh IIPoco. YTo aTo ele 3a
puBo? — Thl Beflb HAPT, — CKasasa Begoxa. — Tak YeMy ke ThI yAUB-
nsembcsi? HacTynmuT Takoe BpeMs, KOTAA M OOJIBLIOMY M MaJIOMY,
3HaTHOMY U 6e3pofHOMY OYAYT faBaTh He GOJIblIe, YeM HY)KHO eMy
JJIS Xopollen »usHu. — [loexan g fanblie, — ckasan CocnaH. — U
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YBUJIEN: TPU fiepeBa CTOAT Cpe/iy PaBHUHBI, U TVIafIKM, TOYHO 06TOYe-
HBI, UX CTBOJIBL Y yBUZIeJI 1 IBa 4yBsIKa — OAVH U3 CBUHOM KOXU, APY-
roii u3 capbsHa. HalleperoHKu J1e3yT OHU Ha fiepeBo. Ho BOT COCKOJIB-
3HYJI 4yBSIK U3 cadbsHa 1 OCTAJCA BHU3Y, a YyBAK M3 CBUHON KOXU
JIOTION3 10 BepXyLIKM AepeBa. Kak jxe He yVBJIATECA MHE TOMY, YTO
YyBSK U3 CBUHOM KOXU B35UT BepX Haj capbsHOBBIM UyBsIKOM? — Yy-
BAK M3 CBMHOM KOXXM HOCAT MPOCTHIE JIFOAM, a YyBAK U3 capbsiHa —
6maropozHeie, — oTBetTraa bemoxa. — Ho puaeT BpeMmsi, U TPOCThIE
JIFOZ BO3BMYT BepX HaJ, 6JaropofHBIMU U IIOBEAYT UX 3a COOOM. —
[ToexaJst s fasblie. [VIsDKY, OT paBHMHBI 10 CaMBIX TOp NPOTAHYTA Be-
peBKa. M Tak OHa TOJICTa, YTO HEJIb34 I10J, Hell HU MPONTH, HU IIpoe-
XaThb, a IePEeCKOYUTh ee TOXKEe HeJslb3sl. BAPYr CBepHyJ/ach BepeBKa U
JlaJIEKO B CTOPOHY YKaTWJIACk. Y JVBUJICS 51, HO He MOHSI, YTO 3TO 3Ha-
YUT. — BYDKY 1, 4TO TBI U BIIPSIMb HUYETO He IOHAJI Ha CBOEeM IIyTH, —
ckasasa Befoxa. — A 3Ha4UT 3TO TO, YTO IO/, KOHEL, BeCb MUP CTaHEeT
JJIS JIIoflell OTKPBITOIO ABepblo. — [oexan s fasblie, — ropoput Co-
c1aH. — By, OIATE IPOTSAHYJ/IACh BEpPeBKa OT rop O PaBHUHBI U TYT
)K€ CMOTaJIach OHa OIIATE K ropaM. — ITO 3HAUMUT, YTO JIFOAM, KOTOPEIe
C TOp CIIyCTHJ/IMCh Ha PaBHUHY M HAllUIX TaM XOPOILYIO XKM3Hb, CO Bpe-
MeHeM CHOBa BEpPHYTCsI B TOPbI, — CKasdazia Bezjoxa. [160] — [oexar st
Jlasblile, BUXY BBICOKMI KypraH, 3aXKeHbl Ha HEM KOCTPBI, M BUCAT
HaJi HUMU TpU YaHa. Ho He Cy4bs jpeBecHble FOpAT B 3TUX KOCTpPaX, a
pora ojieHbU. JIBa KpallHMX 4aHa KUAAIT APYT APYry KyCKM MsAca —
YKUPHBIE JIKKU U HOTU. W KUIAT, OYpJIAT OHU BO-BCIO. A CpefHEMY
YaHy Y KallJIi CyIla He JOCTaeTCs — CyXOU IIWINT U YaguT OH. CKaxu
MHE, UTO 3TO 3a UBO? — W 3TOMY He yAUBIALCSA, —OTBeTUsIa Befoxa.
— Hacraner Takoe BpeMs1, KOTrla CaMble aJbHUe HapObl CTaHYT APYT
[JIsE IpyTa POSHBIMU 6paThbsiMu U OyIyT OHU B Oefje TOMOTraThb- ApyT
Ipyry. U BpaxgoBaBLIve CeMbY 3a0yNyT BpaXKay CBOO U CTaHYT APYT
Ipyry 6mnke, 4eM pogudn. — TOJBKO OTBEXAJ 1, U OTIATh BUXKY Uy/0:
Y Kpast JOPOTU B JKECTOKYIO CXBaTKy BCTYNW/IM JPYr C APYIOM JKeH-
CKUM IJIaTOK M MYJKCKas Ianaxa. To IJIaToK ofiosieeT Mamaxy, TO Ma-
Iaxa BO3bMeET BepxX Haj IUIaTKOM. Jlo/iro 6OpOJIMCh OHH, U BLPYT
JIPYXKHO, PsIKOM CTaJIM OHY Iepesjo MHOM. JIoJIro rafiaji, 4To 3TO 3Ha-
YUT, [la TaK ¥ He pasrafa. — A aTo, — cKasasa befioxa, —npe/Berjaer
Takoe BpeMs, KOIja )KeHIIHA 1 MY)XY/Ha OynyT BO BCEM paBHBI U
Korza Bepx He OyzeT 6paTh My)KYHHA TOTOMY JIUIIb, YTO OH MYMKUH-
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Ha. — EXart 51, exas1, BUXKy BaJIieTCs Ha JOpore IepeMeTHast cymMa. «Xo-
potuasi cyma, — IoAyMaJ s, — OHa MHe TIPUTOAUTCSI». U, He crie3ast ¢
KOHSI, TIOA/jeNT 51 ee TIeThio. Tebe Mosi Cujia M3BeCTHA. B HapTCKuX
nrpax 6bIBaJIo TakK, YTO Ha BCEM CKaKy s PY4KOM IJIETH CBOEH IIOAHN-
MaJl BCaIHMKa BMeCTe C KOHEM. A TyT — Kak 0bl He Tak! [laxe ¢ MecTa
He C/IBUHYJI 51 CyMy, Y CJIOMaJIach PyKOSATh MO€¥ I1eTH. Pa33azopuiio
aT0 MeHs. CIIPBITHYJI st C KOHsI, CXBaTHUJI CYMY PYKOI M HE CMOT TIOJ-
HATH ee. YXBATUJI 5 ee 06erMU pyKaMU, HAIIPAT BCE CBOY CHJIBL, B 3€M-
JIO yIIeJI BBILIE KOJIEH, @ CyMa Jlaske He LIeBeIbHYIach. [161] TToHsi 5,
YTO Mepes0 MHOM OISATh YyZAO0, M OCTaBUJI CYMY JIEXATh Ha JOPOre.
Pacckau MHe, 4T0 970 661107 U 0TBeTHIIa eMy Beoxa: — Kak 661 Mor
THI IOAHSATH 3Ty CyMYy? BeZib CKPBITHI B Hell BCE JOCTOMHCTBA, KOTOPBI-
MU HaflesIeHb! oy, — Ellje ITpoexaJt 51 M BUXKY: JIEXUT Ha JOpore KIIy-
OOK ITeCTPBIX HUTOK. Y 3aX0TeI0Ch MHE 3aXBATUTh C COOOI 9TH HUTKHU.
HaruyJicsi 51 ¢ cefijia, CXBaTHJI KOHeL| HUTKH, CTaJl MOTaTh Ha PyKy. Mo-
TaJ1, MOTaJI, a KJIyOOK BCe He yMeHbIIaeTCst. BIKy 5, 4TO ONATH [epesio
MHO# KaKoe-TO JUBO. Bpocut 51 kiy6ok v moexas fabire, — TaidHbl
BCeJIEHHOIT 0603HavaeT 3TOT KIyboK, — oTBeTH/Ia Befoxa. — CKOJIBKO
OBl HY CTPEMUJICS THI [T03HABATh MX, BCETZjA CMOJKEIb [T03HATH TOJIEKO
9acTh M3 HUX. — [loexas st Jasiblie, U CHOBA KaTUTCS TMepeso MHOM
KTy6OK HUTOK. KaTUTCS OH, KATUTCS, pa3MaThIBA€TCs, @ HUTKU CHOBA
HAMaThIBAIOTCS Ha Hero. YTo Gbl 9TO MOTVIO 3HA4YNTh? — Cripocust Co-
CJlaH. — JTO 3HA4YUT, — OTBeTUJIa eMy bezioxa, — 4TO HaCTYIIUT TaKoe
BpeMsi, KOT/ja JIFOAY HAaCTOJBbKO PasMHOXKATCS, YTO OYAYT 3eMIIIO 13-
MepsTh. — TOJIBKO s OT'hEXa/l HEMHOTO, BIKY BIIEPEAV MOETO KOHS
KaTUTCS TPeTUii KIyboK, KIyboK CypoBBIX HUTOK. [TOrHaI 51 KOHS CBO-
ero, 060rHas aTOT KJIy6OK, OTJISTHYJICS, BUIKY ObET 3TOT KIyOOK KOHS
MOET0 M0 33IHUM HOTaM. Y JUBHUJICS ¥ BCTPEBOXKUIICS 5I: HE OCTUIJIO
6b1 MeHsT HecyacTbe? — He 6oiicsi, — oTBeTM/Ia eMy Benoxa. — 310
Tebe HUYEM He yrpoxaeT. Ho 3HaKOMBIE eCTh Y Tebsi, KOTOpbIe 006~
HbI 3TOMY KJTy6KY, KOTOPBIH OIIepPeAJI ThI, ¥ BOT TO KATUTCS BIIEPeAU
Tebs1, To ObeT KOHS TBOErO IO LMKOJIOTKAM: B IJ1a3a OHU Tebe yibiba-
IOTCSI, @ 3a [VIa3a FOTOBBI [OAPE3ATh CYXOXKUJIbs Ha HOrax TBOMX. [162]
— Efy 1 fasiblite ¥ BUXKY: B TIOYETHBIX KPeC/Iax CUAT CTapUKU — Mpef-
KU HAPTOB. MHOTO €/ibl Ml HAITUTKOB HACTABJIEHO

nepe HUMU, HO TYT XK€ JIEXUT TPYII KOLIKU U TPYII CO6aKku. CMOTPSAT
HApPTCKUE CTaplbl Ha OOUJIBHOE YrOljeHre, HO He MPUKACAITCS K
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HeMy, — 3aueM ke OHM OYZAyT IMpUKacaThCs K efje U TeM HapyLIaTh
o6bryait CTpanel MepTBBIX? — cKasana Begoxa. — Jto lllataHa, korga
OTHPABWJICS ThI CIOJla, TOCBATW/IA HAPTCKUM IIpeAKaM Xopolluee 1
IIJIOX0€, YTOOBI TPOBEPUTH TeOsI, PACCKAXK eIl JIX ThI II0 CBOEM BO3-
BpallleHuH el TpaBay o CTpaHe MepTBBIX U HE yTanJI Obl OT Hee HUYe-
r0 HU XOPOIIero, HU Toxoro. — Cracnbo Tebe, Befoxa, — OTBETUI
Cocyan. — Teneps s Bce MOHsL. Ho 0JHO 0CTa/IOCh MHE HEITOHATHBIM.
Korpa st pu6sii k Tebe, moyeMy He OBII0 [OI0BI Ha TBOEM TYJIOBHIIE?
Yro 370 elme 3a 4y f0? — HeyxKe I THI M1 9TOrO He IOHMMaelllb? — CKa-
3asa Begoxa. — Bcerga ¢ To60t0 rosioBa Mosi. Besjb 51 Bce Bpems IIOMO-
rato Tebe. Thl elle TOJBKO PELINJI CI0Zia €XaTh, a 5 y)Ke pacuuinaia
Tebe MyTh. [la CIBIXaHO JIU [1eJ10, YTOOBI KTO-HUOY /b KUBBIM BOLLIEJ B
Crpany MepTBbix! Be3 Moeli IIOMOIIM T He CMOT 6B 9TOTO CLEJIaTh.
Korga B jasieKoM TMOXO0€e CKUTaeT Tebst :apKoe COJIHIIE, 51 00/1aKOM
Jledy Haz ToOOI U 3alMIIA0 TeOSA OT ero Jydyeil. A KOrja BO BpeMs
Cpa’XeHMs Ha INPOTMBHUKOB TBOMX I1aJjae€T COKPYUIMTEJIBHBIM JIM-
BEHb, — 3TO MOUX PYK JeJI0, 3TO s IOMOTalo TBOUM BOMHAM OZePKaTh
Bepx. Y, ckasaB oT0, mouwia begoxa k bapacTeipy — MOBEJIUTENIO
Crpansl MepTBBIX, ITOIIPOCUJIA Y HEr'o JIMCTheB A3a-fiepeHa, MpuHecIa
ux CocnaHy U ckasasa: — Tel cusiol BopBasica B CTpaHy MepTBbIX,
Ky/ia [10 BeJIeHHUIO 60ra IIPUTTH He MOXKET JKMBOII YesioBeK. Ho Tak xe,
[163] kax MBOI HE MOMKET CaM OTPABUTHCS K MEPTBBIM, TaK XKe HeT
nytv us CTpaHbl MepTBBIX B MUP KUBBIX. M pas Tbl nomnan B CTpaHy
MepTBBIX, T Tebe OTCI0LA BO3BparTa. M CTOUT MHe TOJIBKO MUTHYTb,
KaK II0JKOBEI TBOEI'O KOHSI ITIOBEPHYTCS 3al0M Hamepes. Ckauu Torja
OTCIO/Ia, M30 BCeX CHJI. KMHYTCS 3a TOOOI MepTBeL[bl, YTOObI 110 TBOE-
My crefly y6exats n3 CTpaHbl MepTBbIX, HO B3IVISIHYT OHU Ha CJIE[bI
KOIIBIT KOHSI TBOETO U YBUJAT, YTO BeZieT OH 06paTHoO B CTpaHy Bapa-
cTeipa. Torza BepHeTC s KAl U3 MepTBeL0B 0OpaTHO Ha CBOE Me-
CTO. BeCTIOKOVHBIH ThI YesioBeK, COCJIaH, U He CyX/eHa Tebe CIIOKO¥-
Hasi )KM3Hb. HUKOrja ThI He C/Iyllaj] MOMX COBETOB, HO Ceifyac CTporo
HakasbIBalo s TeOe: kakye ObI COKPOBUILA HU TIONaaInCh ObI Ha TBO-
€M IIyTH OTCIOZla, He MpeJbliaiics MU U Jjaxe He T Ha HUX — €3-
»ali, He ocTaHaBaMBasAch. U obepHysa Befoxa MOLKOBEI COCIaHOBA
KOHA 3a/10M Harnepe. [Tonpoiasncs Coc/iaH ¢ Hel, cejl Ha KOHA CBOEro
U IOCKaKasl IpoyYb 13 CTpaHbl MepTBBIX. YCJIBILIAB TOIIOT KOHS €ro,
MepTBeLbl KUHYJIUCh [0 ero CJefy, HO KOrZla YBUAEIU, YTO BefeT
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aTOT cJief, 0bpaTHO B CTpaHy MepTBBIX, TO CKa3aau: — JTO B HAILy
CTOPOHY KTO-TO IpoexaJsl. M Kaxblil U3 HUX BEPHYJICA Ha CBOE MECTO.
A CocnaH npurckKakasl K Boporam CTpaHel MepTBbIX. — OTKPOM BOPO-
Tal — KPUKHYJ OH AMUHOHY. — Kak 6bI ThI HY IIOIIaJI B HAIlly CTPaHy,
HET 13 Hee BO3BpaTa, — OTBETUJI eMy AMUHOH. Buzs, 4To 5o6poM He
OTKPOIOT €My BOpOTa, yAapui CocjiaH IJIETbI0 CBOEIO YIIPYTOKOIIbI-
TOTO KOHS 1 BCEH TSKECTHIO U CHUJION CBOeM 0OpYIIMIICS OH Ha BOPO-
Ta, — OIATh COPBaJl UX U CUJION BbIpBasCcs U3 CTpaHbl MepTBBIX...
(164-166).
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Quando i saggi contenuti in questo libro sono stati concepiti, si stava
celebrando il settimo centenario della morte di Dante Alighieri a Ra-
venna, dove il poeta della Commedia trascorse gli ultimi anni della sua
vita e dove si spense. Citta dantesca per eccellenza, Ravenna ha ospi-
tato nel 2021 il Congresso Dantesco Internazionale: il rapporto tra il poe-
ma e la cultura orientale veniva discusso alla presenza degli specialisti
in un luogo non casuale, non solo perché aveva ospitato I'autore ma
anche perché quella citta fu porto della classis per eccellenza, ossia la
flotta romana, nonché capitale bizantina e crocevia del Mediterraneo,
dunque al centro dei rapporti oriente-occidente. Nel corso di questo
volume, si potra facilmente notare come i racconti sui viaggi oltre-
mondani, diffusi nell’antichita del Vicino e Medio-Oriente in diversi
contesti storici e culturali, permettono di identificare personaggi
coinvolti in queste esperienze visionarie: eroi, sapienti e entita divine
si incontrano in scenari escatologici celesti o sotterranei, che talvolta
ebbero la ventura di giungere, per mediazione della cultura islamica,
negli ambienti del Medioevo europeo nell’epoca di Dante.
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