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Introduzione

Fin dalle piu antiche civilta, I'astrologia ha accompagnato la storia degli
uomini che con curiosita, ma anche con inquietudine, hanno da sempre
guardato al cielo, interrogandosi sulla propria esistenza e cercando risposte
nelle stelle.

La dottrina astrologica rispondeva benissimo al preciso bisogno dell’essere
umano di sentirsi parte di un “qualcosa” e di decifrare la realta che lo
circondava, diventando nel corso del tempo una tra le scienze piu prolifiche

e ingegnose elaborate dall’"uomo.

L’etimologia comunemente condivisa del termine astrologia deriva dal greco
dstron (astro, costellazione) e /dgos (discorso), ovvero “ragionamento sulle
costellazioni”. Esiste perd una differente proposta etimologica, altrettanto
affascinante: questa parola sarebbe composta da alfa privativo, stéreos
(solido, fermo) e [dgos, quindi indicherebbe un “ragionamento sul
movimento (degli astri)”.

Nonostante la prima etimologia sia quella convenzionalmente accettata,
anche la seconda dimostra di avere molte argomentazioni a suo favore,
comprovando come questa scienza non sia solamente un ragionamento
sulle stelle e sulla loro influenza sul mondo, ma anche una discussione sul

loro movimento.

Infatti, I'osservazione del moto dei pianeti e delle costellazioni da Ia
possibilita all’'uomo di ripartire il tempo racchiudendolo all’interno di confini
specifici, oltre che offrire la possibilita di capire cosa sta per accadere o cosa
& meglio fare, allineandoci temporalmente e qualitativamente alla Natura®.

In questi termini, la nascita di un individuo (determinata da un preciso
tempo e da un preciso luogo) & vista come un ingresso in questo infinito
continuum temporale, ed egli prendera le caratteristiche proprie di quel
momento che renderanno la sua vita unica. Ecco che il firmamento diventa

dunque testimone di un evento scritto nelle pagine del tempo utilizzando un



alfabeto cosmico le cui lettere sono i pianeti, i segni zodiacali, il Sole e la

Luna.

U N |Ve rsrté Nell’accostarmi a questa disciplina, il cui campo d’indagine mi & parso fin da
Ca’ FOS(Za I’I subito vasto e complesso, sono rimasto particolarmente colpito dal diverso
\/eﬂeZia valore attribuito a questa scienza nell’antichita rispetto ai giorni nostri: tutti

i popoli che hanno abitato la Terra hanno sviluppato una dottrina

astrologica, ritenendo il suo ruolo fondamentale nella vita dell’'uomo.

Uno dei fattori piu interessanti, a mio avviso, e la totale coerenza di quella
che era considerata una vera e propria scienza: € davvero impressionante
che gli stessi concetti formulati inizialmente da antiche civilta, come pud
essere quella babilonese, siano stati tramandati e continuamente rielaborati
per millenni.

Questa rielaborazione coinvolse culture differenti e geograficamente molto
distanti tra loro, tuttavia essa conservo al suo interno una serie di elementi
che rimasero costanti, giungendo fino ai nostri tempi senza significativi

cambiamenti.

Questa caratteristica pero, oltre ad affascinare, ci fa rendere conto degli
oggettivi limiti di questa disciplina poiché per qualsiasi altra materia che
possa essere definita scientifica il rinnovamento teorico, a volte anche
radicale, sembra essere incluso nella sua stessa natura.

Un esempio di questo processo evolutivo che appare fisiologico nelle
scienze, completamente assente nella pratica astrologica, potrebbe essere
ricercato in quello che la teoria della relativita di Einstein significo per la

fisica.

Questo mancato rinnovamento dell’impianto teorico permette di classificare
I'astrologia in una branca del sapere lontano dall’ambito scientifico, anche
se spesso si dimentica che fu proprio questa a fornire le basi per lo sviluppo

della moderna scienza astronomica. Allo stesso tempo pero, ci fornisce

'R. Baldini, Trattato tecnico di astrologia, Hoelphi, Milano, 2011, p. XI.



Universita
Ca’Fos_can
Venezia

importanti informazioni sullo scambio di conoscenze nel mondo antico.

A causa di questa sua ascientificita al giorno d’oggi la dottrina astrologica
viene normalmente considerata alla stregua delle superstizioni, spesso
dimenticando I'enorme produzione culturale e I'importanza che questa ha

rivestito nella storia dell’umanita.

Una figura astrologica che mi ha particolarmente colpito per il suo carattere
ambiguo e complesso, & quella di Saturno: questo pianeta in tutta la storia
dell’astrologia rimarra relegato in una profonda ambivalenza, da una parte
considerato una terribile divinita portatrice di sofferenze, dall’altra

presentato come dio benevolo dell’agricoltura e delle messi.

Nell’approcciarmi a questa figura ambivalente nella sua declinazione araba,
ovvero Zuhal, ho scelto di basare la mia ricerca a partire da tre testi: Gayat
al-Hakim dello pseudo-Magriti, al-Filaha al-Nabatiyya di lbn WahSiyya e il
Kitab al-tafhim del saggio al-Biran.

La scelta compiuta per questi testi non & stata casuale. Questi tre autori
provengo da contesti culturali completamente diversi: lo pseudo-Magriti
proviene dall’area andalusa, Ibn WahsSiyya dai territori mesopotamici
dell’odierno Iraqg, e infine al-Birini che nacque a Hywa (Khiva), nell’attuale
Uzbekistan.

L’elemento che unisce queste opere & quello cronologico: tutti i testi infatti
furono certamente compilati a cavallo tra X e Xl secolo. Anche se |'unica
datazione certa € quella dell’opera di al-BirGni (419/1029), le altre due,
grazie a vari elementi testuali, sono state datate approssimativamente come

appartenenti a questo arco temporale.

Il problema principale che mi sono trovato ad affrontare & stato
determinato dalla diversa tipologia di queste opere: sebbene gli elementi
astrologici di fondo fossero sempre gli stessi, la modalita espositiva e i
contenuti variavano notevolmente.

Gadya & un manuale di magia pratica, al-Fildha come suggerisce il titolo &

8
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incentrato sul mondo dell’agricoltura, mentre il Kitab al-tafhim tratta
dell’astrologia in senso stretto, legata fortemente alla matematica e alla

geometria.

A causa di queste profonde differenze ho dovuto effettuare una scelta e, ai
fini del mio confronto, ho deciso di escludere l'opera di al-Birtn.
Quest'opera comunque si e rivelata molto utile per I'elaborazione delle
interpretazioni ai testi, perché come gia accennato prima, le informazioni
cosmologiche fondamentali venivano ripetute in tutti e tre gli autori,
permettendomi di individuare quali fossero le costanti e quali le particolarita

di ogni opera.

In questa mia esposizione ho deciso di cominciare con una breve storia che
riassuma il percorso dell’arte astrologica, dai suoi albori fino al mondo arabo
medievale. Ritengo che questa visione d’insieme sia importante per
comprendere appieno le motivazioni che stanno dietro a certe affermazioni

spesso date per scontate nei testi che andro ad analizzare.

A questa prima parte seguira una descrizione del pianeta Saturno dal punto
di vista dell’evoluzione storica di questa figura, al fine di comprendere
meglio le origine delle caratteristiche con cui esso viene rappresentato
nell’astrologia arabo-islamica.

Cio dovrebbe fornire, a chi si approccia a questa materia per la prima volta,
un quadro di riferimento generale per poter meglio comprendere quali
siano le affinita e le divergenze delle due opere prese in esame rispetto alla

visione generale presentata.

In seguito saranno presentate le due opere e i loro autori, che per molti
aspetti continuano a sollevare interrogativi ancora oggi, assieme ai principali
studi accademici che sono stati condotti per cercare di dare una risposta a
tali interrogativi.

Infine, sara proposto un personale confronto tra il Saturno di Gaya e quello

proposto in al-Filaha che cerchera di evidenziare le similitudini, individuabili

9



nel ritratto del pianeta fornito dalle due opere, come anche le differenze

che rendono uniche queste descrizioni.

UﬂlveI’SIJ[a Per la traslitterazione dei nomi in arabo verra impiegato il sistema ISO

, :
Ca FOSCla 'l 233:1984, tranne che per le parole entrate nell’uso comune (es. Bagdad).
Venezia
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L’astrologia dalle civilta mesopotamiche al medioevo islamico: elementi di

riflessione

U N |\/e s |té Per risalire all’origine dell’astrologia € necessario andare indietro nel tempo

Ca’ FOS(Za I’I fino ad arrivare alle civilta mesopotamiche. Le prime attestazioni di

\/eﬂeZia divinazioni celesti infatti sono state ritrovate su tavolette in caratteri
cuneiformi. Uno dei piu antichi reperti di questo tipo & sumero e ci parla
dell’esistenza di pratiche di divinazione durante il regno di Gudea, che regno
su Lagash tra il 2122 e il 2102 a.C.: in esso si racconta di come una dea
apparve in sogno al re dicendogli di costruire un tempio in concordanza con
le stelle?.
Partire da un tempo cosi remoto & necessario in quanto i concetti base, con
le dovute rielaborazioni che ogni cultura ha portato sul tema, provengono

proprio da queste antiche civilta.

Uno dei reperti pit significativi del fenomeno divinatorio & databile
all’ultima meta del secondo millennio a.C. e si tratta di una serie di tavolette
(oltre 70) intitolate dagli studiosi Endma Anu Enlil utilizzando le prime tre
parole delle stesse: “Quando [gli dei] Anu, Enlil..”. Questi reperti
contengono oltre 7000 divinazioni e sono scritti in lingua accadica, anche se
la presenza di termini tecnici indicati con logogrammi sumeri fa pensare ad
un’origine piu antica di questa pratica®.

Questa raccolta di divinazioni & importante, tra le altre cose, perché mette
in relazione lo spostamento dei pianeti nelle costellazioni al fine di
interpretarne i segni, prendendo in considerazioni aspetti che poi saranno
alla base di quella che oggi chiamiamo astrologia. Un fenomeno descritto
era, ad esempio, il sorgere e il tramontare lungo il percorso elicoidale dei
vari pianeti, per il quale vengono presi in considerazione: il tempo in cui
questi fenomeni hanno luogo, la posizione dei pianeti quando questi

sorgono o tramontano e la durata della visibilita o invisibilita dei corpi

T, Ba rton, Ancient Astrology, New York, Routledge, 2003, p. 11.
’D. Pingree, From Astral Omens to Astrology, from Babylon to Bikaner, Roma, Istitutoitaliano per I’Africa el’Oriente, 1997,
p.12.

11
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celesti. La differenza maggiore che corre tra queste pratiche di divinazione e
I'astrologia & che i fenomeni descritti erano visti come il canale tramite il

quale le divinita indicavano ai sovrani come comportarsi®.

Questa tradizione & sicuramente continuata durante i periodi seleucide e
parto, ed & probabilmente nel tardo periodo di questi regni che ci fu la
traduzione in greco dell’Enima Anu Enlil, i cui piu antichi frammenti,
associati al nome di Petosiris o ascritti agli “antichi egizi” sembrano risalire

alla meta del secondo secolo a.C.>.

La scienza astrologica propriamente detta & nata probabilmente tra la fine
del secolo e I'inizio del primo a.C. come mezzo per predire, a partire dalla
posizione dei pianeti al momento della nascita di qualcuno, come sarebbe
stata la sua vita. Questo tipo di astrologia & chiamato genetliaco e
nonostante sia basato molto sulla fisica aristotelica e sull’astronomia
ellenistica, gli elementi di origine mesopotamica e egizia non scarseggiano®.
Basti pensare che i greci conoscevano solamente due pianeti Fosforo e
Espero (al tempo dei pitagorici capirono che si trattava dello stesso pianeta
al suo sorgere e al suo tramontare: Venere) e che la conoscenza degli altri
pianeti arrivd attraverso il sapere babilonese’.

Oltre a questo tipo di astrologia si sviluppo anche quella definita catartica:
serviva a determinare il momento propizio per cominciare un’azione e fu
alla base di quella che viene chiamata astrologia interrogazionale,
sviluppatasi in India tra il Il e il lll secolo d.C.; dal genetliaco invece si
sviluppo, tra il V e il VI secolo nell’impero sasanide, la cosiddetta astrologia

storica.

Il cambio di prospettiva rispetto alle divinazioni di origine mesopotamica e
enorme: mentre in origine i corpi celesti venivano visti come manifestazioni

fisiche delle divinita, sulla cui volonta si poteva di conseguenza influire

* Ibidem, p. 18.
> Ibidem, p. 19.
® Ibidem, p. 21.

" R. Kliba nsky, E. Panofsky, F. Saxl, Saturno e la malinconia, Torino, Einaudi, 1983, p. 127.

12



tramite dei riti, per il mondo greco, invece, i pianeti con la loro continua

rotazione influivano sui quattro elementi e sugli accorpamenti di elementi

del mondo sublunare, animati e inanimati che fossero, in una maniera che si
. NN
U NIVErs |ta potrebbe definire meccanica®.

, .
Ca FOS(Za Il Il genetliaco parte dall’assunzione del sistema aristotelico per quanto
\/eﬂeZia riguarda il cosmo: un universo geocentrico con i pianeti collocati nell’ordine
chiamato ellenistico (Luna, Mercurio, Venere, Sole, Marte, Giove, Saturno)
che ruotano costantemente attorno alla Terra. L’eclittica che il Sole sembra
percorrere nell’arco di un anno fu divisa in 12 parti uguali, creando il sistema
che anche oggi conosciamo, lo zodiaco, e assegnando ad ogni zona uno
specifico settore di influenza nella vita dell’"uomo.
| pianeti dunque cominciarono a prendere un determinato significato sia in
rapporto alla loro posizione nelle costellazioni, sia ai gradi di distanza (in una
volta celeste divisa in 360°) che li separano I’'uno dall’altro, quello che oggi
viene chiamato aspetto: i piu significativi sono i 30° chiamato trigono, i 60°
chiamato sestile, i 90° chiamato quadratura e i 180° ossia I’opposizione.
In pit i greci mutuarono dai babilonesi la divisione tra pianeti benefici e
malefici: Venere e Giove benefici, contro Marte a Saturno malefici. Questa
divisione presso i babilonesi & spiegabile con I’associazione dei pianeti alle
proprie divinita benigne e maligne: Venere era la dea IStar, Giove era

Marduk, Marte Nergal e Saturno Ninib®.

La tappa successiva del percorso é I'India: gia a partire dal V/IV secolo a.C.
molto materiale riguardante le divinazioni babilonesi fu tradotto in
sanscrito, probabilmente da una versione in aramaico, anche se queste
vennero ovviamente adattate per inserirsi meglio all’interno del patrimonio
culturale indiano. A partire dal | secoloa.C., a seguito dell’intensificarsi degli
scambi commerciali marittimi tra Egitto e India e della creazione di colonie
greche in loco, vennero tradotti molto probabilmente testi astrologici dal
greco al sanscrito. Questo emerge chiaramente solo a partire dal Il al VI

secolo d.C., periodo durante il quale molte opere scientifiche ellenistiche

.D. Pingree, From Astral Omens to Astrology, p. 22.
’ Ibidem, p. 27.
13
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furono tradotte®®.

Alla tradizione indiana si deve I'invenzione dell’astrologia interrogazionale,
basata su quella catartica greca: la differenza tra le due si trova nel fatto che
la prima risponde ad una questione specifica tramite I’oroscopo del
momento in cui la richiesta viene fatta, mentre quella catartica indica il

momento pil adatto per compiere una determinata azione®!.

Dall’India la scienza astrologica arrivod in Persia e venne tradotta in pahlavi,
ma il corpus originale & quasi completamente scomparso e per analizzare lo
sviluppo persiano in questo campo & necessario basarsi sulle traduzioni in
arabo. L'astrologia nell'impero sasanide era largamente praticata
soprattutto quella di tipo interrogazionale sviluppata in India'. Oltre alle
fonti indiane perd, i sasanidi utilizzarono anche molti fonti greche
soprattutto per l'astrologia genetliaca e catartica tra cui si ricordano in
particolare: Doroteo di Sidone, Vettio Valente e Ermete. Dalla tradizione
sanscrita invece deriva, come gia detto, I’astrologia interrogazionale e anche
quella militare®3.

Le traduzioni di libri di provenienza indiana e romana iniziarono gia agli inizi
dell’impero, cioé nel Ill secolo, durante il regno di Ardasir | e Sapar I. Nel VI
secolo ci fu una revisione del sapere astrologico, che Pingree definisce

massiva, quando a regnare era Anasirwan®®.

L'innovazione alla scienza portata dai sasanidi & [lintroduzione
dell’astrologia storica: I'interpretazione dei segni celesti serviva a ricostruire
la storia politica e religiosa del mondo e a fare previsioni annuali seguendo
la teoria delle congiunzioni. Questa teoria si basava infatti sulla
congiunzione di Giove e Saturno all’inizio della costellazione dell’Ariete che
si sarebbe verificata ogni mille anni determinando quindi un ciclo. Ogni volta

che questa congiunzione avveniva avrebbe segnalato la comparsa di un

10 Ibidem, p. 33.
" ibidem, p. 36.
2 ibidem, p. 40.
3 Ibidem, p. 49.
% Ibidem, pp. 49-50.
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profeta, inoltre quando questa si spostava da una triplicita®® all’altra, ogni
240/260 anni, avrebbe indicato il cambio della dinastia regnante'®. Questo
sviluppo € chiaramente legato al particolare interesse che esisteva nel
mondo iranico per la regalita.

Questa innovazione & ricordata come il maggior contributo persiano alla
scienza astrologica ma & necessario ricordare che non fu I"unico, difatti,
soprattutto per quanto riguarda lo sviluppo dell’interrogazionale, I’'apporto
sasanide fu molto importante sia per il mondo arabo che per quello

europeo.

Dall’impero sasanide proviene quindi molta dell’astrologia araba, senza
ovwiamente dimenticare le traduzioni fatte a partire da fonti greche, che
costituiscono un’altra larga porzione di questo sapere; inoltre si ritrovano
contributi anche del sapere indiano!’ e I'influenza, da non sottovalutare, dei
sabei di Harran, eredi dello gnosticismo egiziano e della tradizione
astrologica babilonese, che praticavano un culto politeista pregando i

pianeti come divinita®®.

Le traduzioni di opere astrologiche cominciarono gia in epoca pre-abbaside,
ma fu soprattutto durante il califfato di al-Mansar (136/754-158/775) che si
registra un grande aumento delle traduzioni di questo genere di opere.
Gutas afferma che I’astrologia fu la disciplina che piu di tutte rispondeva ad
un bisogno pratico, e che anzi questa si trovava al centro dell’ideologia
imperiale del califfo’®.

Inizialmente le traduzioni furono fatte quasi esclusivamente dal pahlavi e la
loro importanza fu decisiva perché gli abbasidi, appena insediati,
utilizzarono I’astrologia storica per dare legittimazione alla nuova dinastia,
anche in Persia: il califfato era stato voluto dalle stelle, quindi in ultima

istanza da Dio stesso. Questa interpretazione svolse due importanti ruoli,

P le triplicita sonoraggruppamenti di segni accomunati dal fatto di essere associatia uno dei quattro elementi, esistono
quindi quattro triplicita: del fuoco, dell’aria, dell’acquaedella terra.
%p. Pingree, From Astral Omens to Astrology, p. 43.

Y Ibidem, p. 41.

BR. Baldini, Trattato tecnico di astrologia, p.12.
Y¥p, Gutas, Pensiero greco cultura araba, Torino, Einaudi, 2002, p. 126.
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uno politico, se Dio aveva voluto indicare gli abbasidi come legittimi regnanti
nessuna azione intrapresa contro di loro avrebbe avuto un esito positivo; e
un altro ideologico, aveva cioé collocato il nuovo califfato come naturale
erede degli antichi imperi mesopotamici e di quello sasanide. Uno dei testi
piu importanti che ci espone questa teoria ¢ il Kitab al-Nahmutan di Abl
Sahl*.

Successivamente inizid la traduzione dei testi direttamente dal greco in
arabo: la richiesta infatti era diventata via via sempre pil consistente e, una
volta esauriti i testi in pahlavi sull’argomento, si dovette ricorrere
direttamente alle fonti greche. Tra tutti ricordiamo uno dei piu importanti
testi greci il Tetrabiblos di Tolomeo, tradotto ad opera di al-Bitriq e divenuto
in breve tempo il testo astrologico pil importante del mondo arabo?’.
Durante gli esordi della dinastia abbaside, da al-Mansir ad al-Ma’mdn,
vissero le figure piu importanti per quanto riguarda I’astrologia araba:
Masa’allah e Abd Ma‘Sar. Oltre alle traduzioni, i testi originali di questi autori
contribuirono allo sviluppo e al consolidamento di questa scienza in ambito
islamico®?.

Esemplificativa di questa importanza data all’astrologia € la costruzione del
primo osservatorio astronomico fisso al mondo sulle colline di Bagdad nel
213/829, ad opera di al-Ma’man®3.

Molte opere arabo-islamiche furono tradotte in latino e vennero utilizzate in
Europa per lo sviluppo dell’astrologia medievale cristiana: tra i piu famosi si
ricordi il gia nominato Abl Ma‘sar, conosciuto come Albumasar; al-Qabisr,
noto come Alcabitius, autore di uno dei piu famosi trattati del Medioevo che
espone il procedimento per la stesura del Tema natale e in cui I'autore ha
sviluppato un sistema di domificazioni che ancora oggi porta il suo nome; e
Ibn Sina, il celebre Avicenna?*.

Anche il nome attuale di molte stelle ci ricorda il contributo della civilta

islamica per I'astrologia/astronomia, un esempio fra tutti: Algedi, I’alfa della

20 Ibidem, p. 55.
L Ibidem, p. 128.
22 .

lvi.

BR. Baldini, Trattato tecnico di astrologia, p.12.

24 Ibidem, p. 13.
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costellazione del Capricorno, deriva appunto da al-Jadr “capricorno”?®.

L’astrologia nel mondo islamico puo essere divisa principalmente in due
Un|Ve rsrté filoni: quello geometrico-sperimentale, prosecuzione dell’astrologia
Ca’ FOS(Za I’I tolemaica del Tetrabiblos di cui un chiaro esempio € al-Birini con il suo
\/eﬂeZia Kitab al-tafhim li-’awa’il sind‘a al-tangim e quello psicologico-sperimentale,

di cui Gayat al-Hakim ci fornisce una dimostrazione?®.

La prospettiva ideologica musulmana nei confronti dell’astrologia non &
affatto univoca e Bausani la divide in quattro correnti principali: quella
“giuridica” coranica, quella as‘arita, quella gnostica e quella scientifico-
filosofica.

La prima era la piu critica nei confronti della scienza delle stelle, come
dimostra Abd al-Qasim ‘Isa ibn “Ali ibn ‘Isa (m. 391/1001) che argomenta la
propria contrarieta citando il passo coranico “Di: nessuno, nei cieli e nella
terra, conosce I’Arcano (al-gayb), nessuno tranne Dio”(Cor. 27,65) e lo hadit
“Colui che si reca da un indovino (‘arraf) o da un vaticinatore del futuro
(kahin) o da un astrologo, e prestera fede alle sue parole, avra rinnegato la
rivelazione (di Dio) a Muhammad”. Oltre a cio egli afferma che gli astrologi
non cercano di provare con la logica e la deduzione ma semplicemente
accettano come vero quanto ritrovano in libri tradotti da altre lingue e che
gli viene insegnato.

La prospettiva a$‘arita, rappresentata da al-Gazali, critica I’astrologia in
guanto scienza basata unicamente sulle deduzioni umane e la paragona alla
medicina: 'astrologo cerca di predire il futuro in base alle sue osservazioni
come il medico che esaminando il paziente cerca di intuire quale sara lo
svolgersi della malattia, ossia, dice al-Gazali, cerca di intuire qual & il modo
nel quale abitualmente Dio si comporta rispetto alle sue creature. In piu si
corre il rischio che le menti meno istruite cadano nell’idolatria, adorando le
sfere celesti.

Per la prospettiva gnostica, filone a cui possono essere ascritte le Rasa’il

%% Ibidem, p. 14.
%5 A. Bausa ni, Appuntidiastronomia e astrologia arabo-islamiche, p. 167.
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Ihwan al-Safa’, I’astrologia viene accettata del tutto.

Il quarto e ultimo tipo, quello scientifico-filosofico, in linea di massima salva
almeno parzialmente I’astrologia, quando questa pero € di tipo tolemaico,
qguella di tipo divinatorio invece viene bollata come ciarlataneria.
Ciononostante all’interno di questo filone esistono diverse opinioni piu o
meno favorevoli a questa pratica: ad esempio al-Kindi, “il filosofo degli
arabi” era nettamente favorevole all’astrologia; mentre al-Farabi era
nettamente contrario; infine c’era chi, come al-Biriini, sembra incerto
sull’esprimere un giudizio e si affida a espressioni come “dicono” e “si pensa

che” per evitare di dare una sentenza definitiva®’.

%7 Ibidem, pp. 167-169.
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Saturno: traiettorie culturali e ambivalenze

Esistono in arabo diversi termini per riferirsi a Saturno: Zuhal, al-mugqatil e
al-nahs al-"akbar. L’etimologia del nome Zuhal, il pianeta Saturno,
sembrerebbe risalire alla radice z-h-I ovvero “ritirarsi, distanziarsi”. Per vari
dizionari (es. LA TA) la ragione di questa etimologia & da ricercare nel fatto
che Zuhal & l'ultimo dei pianeti, tra Giove e l'ultimo cielo, quello delle stelle
fisse. L'etimologia del nome ci dice che la conoscenza di questo pianeta da
parte degli arabi & da datare successivamente alle traduzioni dal greco, in
quanto rispecchia quella determinata visione cosmologica per la quale
Saturno & il pit distante dei pianeti®. L’utilizzo della radice z-h-I per indicare
il pianeta non sembra derivare da lingue piu antiche, come nel caso di
kiyidn in ebraico che deriva dal nome di Saturno in accadico: kagamanu. Un
altro nome con cui viene indicato Saturno nei testi andalusi e del magrib e
al-mugatil “il combattente”?°.

L’orbita (falak) di Zuhal era vista come il confine che si trovava tra i pianeti e
le stelle fisse e delimitava in questo modo I'estensione minima del cosmo:

non si era infatti certi se le stelle fisse si trovassero tutte nella stessa orbita

o in varie orbite a una distanza sempre pil ampia°°.

Nell’astrologia islamica Saturno porta con sé diversi significati, frutto, come
abbiamo visto, della sedimentazione di varie culture: da quella
mesopotamica a quella sabea, passando per quella greca, romana e
persiana. Il filo conduttore di tutte queste credenze & la connotazione
negativa del pianeta: in arabo infatti Zuhal viene chiamato anche al-nahs al-

II'I

‘akbar “il maggiore nefasto”, quando per al-nahs al-‘asgar “il minore
nefasto” si indica Marte3’.
La connotazione negativa risente probabilmente di tradizioni piu antiche

come per esempio quella babilonese, quella greca o quella persiana.

2B W, Hartner, -[ F.J. Ragep], “Zuhal”, in: EF online(consultatoonlineil 12 ottobre 2016) http://dx.doi.org/10.1163/1573-
3912 islam_SIM 8194.

29
30

lvi.
lvi.
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Vediamo ora alcune delle figure mitologiche e astrologiche che influirono

nella creazione della personalita planetaria di Saturno.

Una delle piu antiche definizioni astrologiche del pianeta Saturno ci & stata
trasmessa dall’astrologo romano Manilio®?, vissuto in epoca augustea e
autore del poema didascalico Astronomica. Egli descrive il corpo celeste
come un sovrano tenebroso, detronizzato e cacciato dal mondo degli dei:
costretto a occupare l'estremita opposta all’asse del mondo, Saturno
sostiene I'imum coeli, ovvero le fondamenta dell’universo, costretto a
guardare alla terra in una prospettiva rovesciata e percio ostile. Nelle mani
di questa potenza planetaria e racchiuso il destino di padri e vecchi, cosi
come la paternita dell’anziano sovrano dell’Olimpo determind il suo fato>>.

Risulta evidente come questa descrizione astrologica fornita da Manilio
racchiuda in sé non solo elementi della dottrina scientifica, ma anche

attributi provenienti dalla mitologia greca e romana.

Questa rilevante radice mitologica, derivante dall’accostamento nella civilta
greca di un corpo celeste ad una divinita del pantheon olimpico, fu illustrata
dal belga Franz Cummont*. Lo studioso ne ricerca la causa nel passaggio di
conoscenze astrologiche e astronomiche dalla civilta babilonese a quella
ellenistica: il mondo greco disponeva, come accennato prima, di rudimentali
conoscenze riguardo alla struttura del cosmo, arricchite in seguito dai
babilonesi, i quali gia da tempo immemore conoscevano e esaminavano 5
pianeti.

Questi corpi celesti erano considerati vere e proprie divinita che potevano
influenzare il destino umano: Mercurio compare sotto il nome di Nebu, Ia
divinita della sapienza e della scrittura, Venere come IStar, la dea dell’amore
e della fertilita, Marte come Nergal, dio della guerra e degli inferi, Giove

come Marduk, il sovrano regale, e infine Saturno come Ninib. Di

31, .
lvi.

2R, Klibansky, E. Panofsky, F. Saxl, Saturno e la melanconia, p. 132.
3\ Manilio, Astronomica, vv. 929-938. http://www.filosofico.net/manilioastronomica.htm, (consultatoil 20 febbraio

2017).

3 R. Kliba nsky, E. Panofsky, F. Saxl, Saturno e la melanconia, p. 127.
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guest’ultima divinita non si sa molto: probabilmente era considerato il
sostituto notturno del Sole, un sole nero e distruttore, il piu potente e antico

dei pianeti®>.

A Saturno, nei culti posteriori a quello babilonese come ad esempio in quello
greco e romano, verranno attribuiti dei tratti che in origine appartenevano a
Nergal, ossia tutto cio che riguarda gli inferi e i morti: Saturno infatti
diventera il patrono degli scavatori di tombe e in generale delle attivita
mortuarie®®; inoltre egli aveva, assieme ad altri demoni, una diretta
influenza su epidemie e carestie. Queste caratteristiche rimarranno sempre
legate alla manifestazione di questa divinita in altre culture. Un esempio ci
viene fornito da un demone anatolico temuto fino al Il secolo d.C. chiamato
Apollon smintheus, collegato alle epidemie e alle invasioni di roditori.
L’epiteto smintheus (dal greco smintha “topo” e theus “dio”) indica che egli
era ritratto a volte come uccisore di topi altre come dio topo; era in uso la
pratica di porre la sua effige all’entrata delle citta, come talismano
apotropaico per tenere lontano questi animali. Questo stesso demone
veniva chiamato Apollon Lykelos in Laconia e allo stesso modo era un
presagio di epidemie®’.

E dovuta quindi a questa lunga tradizione di esseri demoniaci I’associazione,
nell’astrologia, tra Saturno e le epidemie: la sua interpretazione e quella del
pianeta malefico per eccellenza che di conseguenza annuncia
astrologicamente I'arrivo di questo tipo di eventi. Un particolare
interessante legato a quest’aspetto € che i roditori vengono associati a
Saturno: il loro ruolo di vettore nel diffondere le malattie era sconosciuto e
quindi probabilmente sono state le occasionali distruzioni del raccolto da
parte di questi animali che hanno portato all’associazione tra Saturno

carestie e roditori%.

B A Caiozzo, La représentation d’al-Mirrih et d’al-Zuhal, planétes maléfiques et apotropaia, in “Annales Islamologiques”,

37, (2003), pp. 23-58, p. 47.
%% Ibidem, p. 49.
37 .
Ivi.
*8 Ibidem, p. 50
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Tra le pit antiche figure mitologico-divine che sono andate a confluire nella

figura di Saturno ci sono anche Adamr-Samdar, guerriero distruttore della

tradizione assiro-babilonese e una delle divinita del pantheon fenicio e
U N |Ve ) |té cartaginese, il temuto Baal-Moloch il cui culto, che esigeva sacrifici umani, si
Ca’ FOS(Da I’I & protratto fino al | secolo d.C.3°

Venezia

Giungendo ai greci sotto forma di divinita, oltre che di stelle, i pianeti furono
subito indentificati con le primitive divinita greche: Nebu divenne Hermes,
IStar Afrodite, Nergal Ares, Marduk Zeus e Ninib diventdo Crono.
Quest’ultimo, che siritiene fosse adorato in Grecia gia in epoca pre-classica,
fin da subito fu caratterizzato da una valenza ambigua e da una
contraddizione interna che lo distinse dalle altre divinita del Phanteon“.
Crono infatti era da un lato il padre degli dei e degli uomini, il dio
dell’agricoltura e dell’arte di costruire le citta, mentre dall’altro lato
appariva come una divinita cupa, divoratrice dei propri figli, detronizzata ed
esiliata dal mondo degli dei dopo che fu castrato dal figlio Zeus con la stessa
falce con cui Crono uccise il padre Urano. Egli incarnava di conseguenza tre

tra i peggiori tabu: il parricidio, I'infanticidio e il cannibalismo.

Nel mondo greco in seguito si sviluppo una teoria planetaria che distingueva
la divinita dal pianeta fisico, concentrandosi sull’aspetto astronomico e
astrofisico sebbene in quel tempo astronomia e astrofisica non fossero
distinguibili dall’astrologia®®.

E utile ricordare che il pensiero greco relativo alle scienze naturali si basava
sulle speculazioni degli antichi filosofi naturali come Anassimene e Talete,
che, pensando solamente in termini di materia (escludendo cosi la
metafisica), riconducevano I’esistenza ad un unico elemento primario.

Piu tardi, nel V secolo a.C., ispirato dalla dottrina tetradica dei pitagorici che
consideravano il numero quattro perfetto (le quattro stagioni, i quattro

tempi della vita), Empedocle distinse i quattro elementi che formavano il

*? Ibidem, p. 49
%R, Kliba nsky, E. Panofsky, F. Saxl, Saturno e la melanconia, p. 125.
a1, .

Ibidem, p. 129.
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mondo: acqua, fuoco, aria e terra diventarono le quattro radici
dell’esistenza.

Questa teoria venne integrata facilmente nel sistema teorico ideato da
Alcmeone di Crotone (V secolo a.C), il quale aveva riconosciuto
nell’esistenza una serie non definita di qualita che la determinavano. Ben
presto si fini con I'associare ognuno dei quattro elementi a una di queste
qualita che vennero limitate a quattro: al fuoco venne associato il caldo,
all’aria il freddo, alla terra il secco e all’acqua I'umido®?. Piu tardi, allo scopo
di creare una diretta relazione tra queste qualita e il corpo umano, vennero
individuati quattro umori (sangue, bile nera, bile gialla e flegma), ognuno dei
quali determinava la presenza delle quattro qualita all’interno del corpo
umano. La teoria umorale, proveniente dalla medicina empirica greca, forni
la base per la costruzione di una dottrina medica che riteneva lo stato di
salute come il risultato dell’equilibrio dei diversi umori e le malattie come
un’alterazione di questo equilibrio.

Gli umori, oltre che generare varie tipologie di carattere negli uomini e a
guidarne l'esistenza, vennero collegati agli elementi del cosmo e alla
suddivisione del tempo*®.

In quest’ottica Epigene di Bisanzio (Il secolo a.C.) defini la natura di Saturno
come fredda, a causa della grande distanza tra il pianeta e il Sole e per la
notevole eta del dio Kronos, e secca. Queste due qualita rimarranno legate a
Saturno anche per i secoli successivi, senza mai essere messe in

discussione®”.

Con questi presupposti si diede forma a un sistema cosmologico basato
sull’opposizione tra le quattro qualita che sembravano determinare Ia
struttura dell’'universo, creando quindi un rapporto relazionale tra
Microcosmo e Macrocosmo, ovvero tra le cose terrestri e quelle celesti: la
qualita del freddo di Saturno, ad esempio, sara messa in relazione a tutto cio

che nella Terra era considerato della stessa natura, rendendolo di

*2 Ibidem, pp. 7-12.
s Ibidem, p. 7.
* Ibidem, p. 129.
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conseguenza subordinato al pianeta.

Risulta evidente come «questo calarsi di qualita planetarie in un contesto
universale di leggi naturali deve essere servito ad avvicinare
considerevolmente al pensiero greco quello che era il presupposto
fondamentale dell’astrologia, cioe la dipendenza di tutte le cose e gli eventi

Illl

terrestri dall’“influsso” dei corpi celesti**».

Nonostante la dottrina planetaria sviluppatasi in Grecia avesse preso una
direzione “scientifica”, la pratica astrologica non spari del tutto, anzi giunse
agli astrologi romani del tardo Impero attraverso una sistematizzazione del
sapere astrologico ad opera del caldeo Beroso, le stesse conoscenze che in
Grecia erano state accantonate a favore di una visione astronomica.

Beroso, nato tra il 350 e il 340 a.C., era sacerdote del tempio di Bel a
Babilonia e fu il primo a fare un compendio totale in lingua greca delle
conoscenze babilonesi sulle stelle, le Babiloniche®®. Da quest’opera gli
astrologi romani trassero il sistema di suddivisione dei pianeti, distinti tra
benefici (Venere e Giove), malefici (Marte e Saturno) e neutri (Mercurio),
per poi applicare questa partizione anche ai giorni della settimana che

portavano il nome del pianeta (giorni fausti e infausti).

Saturno, nella tradizione romana dio dei campi e delle messi,
originariamente era considerato una divinita esclusivamente benigna, ben
diverso dall’ambiguo Kronos greco. Nel processo di identificazione di
guest’ultimo nel Saturno romano, le due personalita contrastanti finirono
per condizionarsi a vicenda: se da un lato questo ibrido Kronos-Saturno
eredito i tratti negativi del dio greco, detronizzato ed esiliato, dall’altra parte
questa fusione defini un aumento dei tratti positivi grazie al conferimento di
nuovi attributi come custode dell’erario, inventore dell’arte di coniare
monete e sovrintendente al sistema di calcolo mediante il peso e la

misura®’.

*5 Cit. Ibidem, p. 130.
*® Ibidem, p. 131.
*7 Ibidem, p. 126.
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L’ambivalenza originata da questo sincretismo si accentud quando la divinita
fu identificata al pianeta, che di conseguenza, a causa anche delle teorie
giunte grazie all’opera di Beroso, assunse un aspetto ancora piu sinistro e

nefasto.

Con il formarsi di una concezione astrologica propria, gli astrologi di epoca
romana non si dissociarono completamente dall’elaborazione planetaria
greca. Allo stesso modo degli stoici infatti, vennero utilizzati elementi
presenti nell’abbondante materiale mitologico al fine di trovare delle
interpretazioni ai fenomeni naturali.

Allo stesso tempo pero la piu recente elaborazione si discostava da quella
ellenica in particolare in tre punti: per prima cosa la visione astrologica
romana, come ci testimonia la descrizione sopraccitata del pianeta fatta da
Manilio, identificava appunto i corpi celesti con le divinita stesse,
assottigliando la precedente distinzione tra mito e sapere scientifico. In
secondo luogo i miti venivano interpretati non tramite un’allegoria astratta
come accadeva presso i greci, ma utilizzando un’analogia concreta: ad
esempio se per i greci Kronos era un’allegoria del Tempo, nel senso che
divora i propri figli come il tempo divora gli eventi; ora Saturno regna nella
regione piu infima del globo celeste perché cacciato dall’Olimpo nell’Ade.
Infine, per gli astrologi romani I'influenza planetaria era ritenuta importante

solo perché essa aveva il potere di condizionare gli uomini e il loro destino®®.

Piu questa teoria andava consolidandosi pienamente nel mondo romano,
piu gli aspetti mitologici passarono in secondo piano fino a scomparire,
favorendo invece un sistema fondato sulle relazioni e le analogie strutturali

tra le sfere celesti e il mondo sublunare.

Uno dei piu celebri esponenti di questa tendenza & Vettio Valente, autore
del Il secolo, che nella sua opera Anthologiarum libri fornisce una

descrizione particolareggiata della natura dei pianeti e dei loro effetti: egli in

*8 Ibidem, p. 133.
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particolar modo pone I’accento su i rapporti che sussistono tra i pianeti e la
Terra.

Nel caso di Saturno, che Valente chiama al modo greco-egizio “Stella della
Nemesi”, vengono indicate diverse categorie di uomini che egli genera e che
sono sotto il suo governo. Inoltre, sono subordinati a Saturno vari tipi di
materiali come il piombo, il legno e la pietra, alcune parti del corpo,

determinate malattie e modi di morire®°.

Nonostante queste correlazioni traggano innegabilmente la propria origine
dal mito, questo finisce per essere reinterpretato in modo che sia possibile
inserirlo nel contesto dell’esistenza umana. Cosi le vicende e le
caratteristiche proprie del dio Saturno vennero materializzate, consentendo
agli astrologi di metterle in relazione a categorie di oggetti, eventi terrestri,
caratteri e destini umani.

Pertanto la nuova concezione di Saturno non si limitd ad attingere
dall’antico corpus mitologico, ma si avvalse anche di conoscenze tratte dalla
fisiognomica, dalla caratteriologia e dall’etica popolare, ovvero quelle
discipline che si proponevano di indagare la struttura mentale e fisica
dell’'uomo: fu cosi che i tratti che definivano l'aspetto del dio Saturno
finirono con I'essere accostati per analogia diretta a tutti gli uomini che
sembravano mostrare caratteristiche affini.

In questo modo se Saturno era raffigurato come un vecchio triste e
meditabondo, cosi egli influiva sulla natura e il destino degli uomini anziani,
senza prole, malevoli e via dicendo. Successivamente, a questi tipi umani ne
furono accostati altri per associazione indiretta perché percepiti come affini:
cosi, tra le categorie di uomini legati a Saturno, vennero inclusi anche i
meschini, gli egoisti, gli avari, i calunniatori, gli zotici e simili, generando in
guesto modo la categoria caratteriologica e fisiognomica dei “saturnini”.

Il tipo saturnino era contraddistinto dagli attributi dell’amarezza, del
pessimismo, della depressione e dell’avarizia e fu identificato con i

melanconici®®, uno dei quattro caratteri della dottrina ippocratica dei

49 , .
Ivi.

> Ibidem, pp. 135-136
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Come gia detto I'immagine di Saturno non era completamente negativa,
. NN

U nive rsrta anzi mostrava anche lati positivi, subordinati perd a una determinata

, .

Ca FOS(Za Il posizione del pianeta nella volta celeste.

\/eneZia Quando il pianeta si trovava in particolari case astrologiche®? esso non
influiva negativamente sulla Terra, anzi generava uomini felici, socievoli,
intelligenti, uomini di medicina, studiosi di geometria, uomini che sapevano
interpretare profezie da libri segreti e che conoscevano molti riti esoterici e
misterici. Firmico, autore greco del Il secolo d.C., ci fornisce un esempio del
potere benefico di Saturno: egli sostiene che quando il pianeta si trova nella
quinta casa puo originare re, governanti e fondatori di citta; mentre quando
esso si trovava nelle nona casa poteva indicare la nascita di maghi, filosofi,
astrologi ed indovini che profetizzano sempre correttamente e le cui

previsioni arrivano quasi al grado di parola divina®>.

Contemporaneamente al delinearsi di queste teorie astrologiche, basate su
precise categorizzazioni, a partire dal Ill secolo andd sviluppandosi una
nuova concezione filosofica, che diede il proprio apporto anche alla scienza
delle stelle: il neoplatonismo.

Il pensiero neoplatonico riutilizzava gli stessi dati mitico-scientifici alla base
dell’astrologia per definire un’unita metafisica che potesse dare senso
all’esistenza. Cosi venne accantonata l'idea di subordinazione del mondo
fisico agli influssi degli astri, integrando questi in una visione totalizzante in
cui i pianeti erano semplicemente parte del Tutto, manifestazione della
suprema unita dell’esistenza. | corpi celesti, di conseguenza, arrivarono a

essere simboli metafisici attraverso i quali era possibile vedere i vari gradi

> Ippocrateaveva cercato di trovare una correlazionetra lecaratteristichefisichee il comportamento mentale. Vennero
individuati quattro diversi umori la cui combinazioneall'interno del corpo determinava il temperamento delle persone, cosi
se uno di questi umori superava gli altriin quantita determinava una tipologia umana:la bilegialla abbondava nei collerici,
la bilenera nei melanconici,ilsanguenei sanguigni eil flegma nei flemmatici.

e segni zodiacalidividonoin parti ugualilavolta celestecon le sue costellazioni,lecasesono una similedivisione,in
dodici parti, del globo terrestre, e sono determinate dal moto di rotazionedella Terra sustessa.Le caseinun certo senso
possono rappresentareuna divisioneterrestre omologa a quella dei segni zodiacali peril cielo. (Baldini, Trattato tecnico di
astrologia, p. 195)

3R Klibansky, E. Panofsky, F. Saxl, Saturno e la melanconia, pp. 139-140.
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della struttura del Tutto, occupando una posizione intermedia tra il mondo
sublunare e il luogo sopra i cieli. In quest’ottica vennero a formarsi nuove
categorie che dall’unita suprema di diramavano alle cose terrestri, passando
per uomini, animali e piante e terminando con i minerali: i pianeti
rappresentavano questa gerarchia verticale e in questo senso furono
associati al mondo materiale. Questa operazione escludeva una
categorizzazione in senso strettamente causale, negando di conseguenza il
nesso tra i corpi celesti e la predestinazione*.

In quest’ottica quindi Saturno non poteva avere un’influenza esclusivamente
negativa perché era anch’esso un tramite di forze che erano
intrinsecamente buone: egli dunque diventa nel neoplatonismo il
progenitore delle divinita planetarie e anche colui che risiedeva nel cielo piu
alto, il piu vicino al Tutto, questi due fattori gli riservarono la supremazia in
questo sistema filosofico®.

Nonostante [I'ottimistica visione data dal neoplatonismo, Saturno non
perdera del tutto la sua connotazione negativa e sinistra, dimostrando che
guesta tesi neoplatonica mal si conciliava con il complicato sistema

astrologico.

Questa costruzione cosmologica, assieme alle categorizzazioni teorizzate da
Vettio Valente, finirono con l'influenzare il pensiero di maghi, filosofi e
astrologi del mondo arabo. Un chiaro esempio di questo processo ci viene
offerto da Gdaya al-Hakim: I'autore del testo, ripropone la categorizzazione
neoplatonica che partiva dal Tutto e arrivava fino ai minerali.

Inoltre sebbene ritenga le emanazioni del pianeta Saturno prevalentemente
funeste, lo pseudo-Magriti afferma che queste forze planetarie agiscono nel

bene poiché esse fanno parte della natura dell’Uno-Tutto>®.

Un altro importante apporto all’astrologia araba giunse dalla popolazione
dei sabei. Si racconta che quando I'imperatore Giustiniano nel 529 d.C. fece

chiudere la scuola platonica di Atene, questa si trasferi inizialmente ad

>* Ibidem, p. 141-142.
>> Ibidem, p. 143.
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Alessandria d’Egitto, poi ad Antiochia ed infine ad Harran®’.

| sabei, gli ultimi a praticare questo tipo di religione fino all’Xl secolo, furono
professavano un culto pagano per cui i pianeti erano divinizzati e adorati.

Il sincretismo dei sabei di Harran portd Saturno a essere definito “Signore
delle ore”: questo culto infatti, partendo da una precedente errata
identificazione delle due figure mitiche greche di Kronos (titano padre degli
dei) e Chronos (il Tempo), fini per fondere questa divinita greca con Zurvan.
Egli era Zervan Akarana, il “Tempo infinito” della religione zoroastriana,
raffigurato nelle statue di santuari siriani e levantini con delle chiavi e altri
attributi: uno scettro, una torcia, una mascella o un fulmine. Questi simboli
condizioneranno la successiva iconografia di Saturno, spesso infatti

rappresentato con delle chiavi®®.

C’e da fare una precisazione sullo zoroastrismo: Zurvan era considerato una
divinita malvagia, come dimostra la scritta “Ahriman”, ovvero il Male
assoluto della religione zoroastriana, posta alla base di molte delle statue a
lui dedicate®®. Questo culto inoltre considerava ogni pianeta dalla parte di

Ahriman nella lotta tra bene e male.

Saturno ad Harran era associato anche al “Signore del Nord”, capo di tutti i
demoni a cui venivano dedicate delle feste di carattere apotropaico, e che
era riconducibile al capo dei demoni babilonese Pazuzu®.

| sabei di Harran svolgevano il 20 nisan a Dayr Hadi un pellegrinaggio
dedicato, oltre che a Saturno, ai Sette Demoni, alla Luna, a Marte, al Capo
dei demoni e al Signore delle ore. Oltre a cid compivano diversi riti per
neutralizzare gli effetti nefasti di queste temute divinita®®.

Questi riti dimostrano I'importanza di Saturno e la sua ambivalenza: egli era
al contempo una divinita malvagia che era necessario ingraziarsi e uno

divinita indispensabile che vegliava sull’agricoltura, quindi su un aspetto

>° Ibidem, p. 142.

7R Baldini, Trattato tecnico di astrologia, p.12.
A, Caiozzo, La représentation d’al-Mirrih et d’al-Zuhal, p. 47.

>% Ibidem, p. 48.
% Ibidem, p. 51.
61 Ibidem, p. 52
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fondamentale per la vita dell’'uomo.

La formazione della personalita religiosa e in seguito astrologica di Saturno,
U N |\/e rsrté come quella degli altri pianeti, & quindi da ricercarsi inizialmente nel sistema
Ca’ FOS(Za I’I filosofico-religioso dei magi persiani e caldei, sviluppato in seguito dalle
\/eﬂeZia dottrine ermetiche e gnostiche di stampo ellenista, di cui i sabei di Harran
sono un chiaro esempio. Nel mondo musulmano queste pratiche di
astrolatria furono adattate ad un sistema ideologico monoteista, rendendo
tutti gli agenti dell’universo al servizio di un unico Dio%2.

Anche presso gli astrologi arabo-islamici Zuhal, il pianeta che controllava
I'attivita agricola, conservo la propria ambivalenza e fu chiamato al-nahs al-
‘akbar, assumendo quindi una connotazione negativa, accanto a quella

positiva di nume tutelare dell’agricoltura.

Come abbiamo visto, secondo una condivisa Vvisione astrologica
dell’universo, ogni pianeta esercita la propria influenza nel microcosmo: i
pianeti governano o sono associati a metalli, luoghi, professioni, qualita,
difetti, esseri viventi (umani, animali e piante). Inoltre ogni pianeta &
portatore di una serie di archetipi e qualita che esso distribuisce nel
mondo®>.

Una tra le piu antiche testimonianze di questo tipo di liste che associavano il
pianeta a cio che gli era considerato affine & una tavoletta in caratteri
cuneiformi del periodo seleucide ad Uruk: questa associava ad ogni segno
zodiacale un tempio o una citta, una o due piante, uno o due alberi e alcune
pietre. Questo ritrovamento ci fa capire che |'origine di questa pratica, tra le

altre, & da ricercarsi in Mesopotamia®*.

Zuhal, aveva ereditato una lunga serie di associazioni, le piu importanti delle
quali erano: la terra tra i quattro elementi, I'inverno tra le stagioni, il piombo

tra i metalli, la bile nera tra gli umori, tra i colori il nero, tra le qualita il

%2 Ibidem, p. 32.
63, .
Ivi.
4 p. Pingree, Some of the Source of the Ghayat al-Hakim, p. 5
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freddo e il secco e i sapori acidi.

Alcune delle relazioni sopra riportate sono cosi interpretabili: il nero ad

esempio pud essere ricondotto a Zuhal per I'assenza di luce del corpo
Un|VerS|té celeste; mentre la bile nera, il freddo e il secco e l'inverno sono, come
Ca’ FOS(Za I’I abbiamo visto strettamente collegati alla teoria umorale greca.
\/eneZia Le liste di elementi associati o sotto il controllo di Zuhal chiariscono come il
sistema astrologico arabo sia partito da una somma delle precedenti teorie,
ed evidenziano I'ambiguita che questo pianeta ha avuto per le popolazioni
da cui l'interpretazione astrologica del pianeta ¢ stata tratta.

A tal proposito, come esempio di questa ambivalenza, le liste stilate da al-
Birlni nel suo Kitab al-tafhim ci sono utili: ad esempio nei “caratteri”
(‘ahldaqg) legati a Zuhal, che comprendono pauroso, timido, ansioso,
sospettoso, avaro, cospiratore malvagio, scontroso e orgoglioso,
malinconico, ma anche veritiero, serio, fidato, sia ignorante che
intelligente®. Oppure nelle “classi sociali” (tabagat al-nds) in cui sono
accostate categorie come quelle dei padroni di proprieta e degli intendenti
dei re, ad altre di cui si ha una bassa considerazione come la gente malvagia,

i seccatori, i ladri, moribondi e maghies.

Agli astrologi arabi si deve |'associazione in forma esplicita tra i
temperamenti e i pianeti, gia a partire dal IX secolo®”: Zuhal viene ricondotto
alla disposizione melanconica, determinata dalla prevalenza dell’'umore
della bile nera:

Questa dottrina riconduceva stelle, elementi e umori ai loro rispettivi colori:
basandosi sulla teoria umorale, la bile nera era riconducibile appunto al
colore nero e le sue qualita erano quelle di essere fredda e secca, al pari
delle qualita dell’elemento terra. Saturno, associato al colore nero, per
analogia doveva avere in sé le stesse caratteristiche dell’'umore a lui
collegato, per cui anch’esso venne a essere definito freddo e secco e la sua

influenza sul mondo coinvolgeva quei “tipi umani” caratterizzati dal

63 Al-Birdini, Kitab al-tafhim li-’awa’il sana‘a al-tangim, a cura di R.R. Wright, London, Luzac & Co., 1934, p. 250.
® Ibidem, p. 252
7 R. Kliba nsky, E. Panofsky, F. Saxl, Saturno e la melanconia, p. 119
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temperamento melanconico.

Abl Ma‘Sar (170/787 — 272/886) nel suo Kitab al-mudhal al-kabir ila ‘ilm
ahkam al-nugiam (La grande introduzione alla scienza astrologica) polemizza
contro questa visione che considera primitiva. Anche egli riteneva che
I'influenza dei pianeti sul mondo sublunare riguardasse il fisico, le emozioni
e il carattere -distinzioni in gran parte riconducibili alla teoria dei
temperamenti- tuttavia non associd mai univocamente un determinato
umore ad un pianeta.

Questa posizione critica di AblG Ma‘Sar ci informa, per contro, che la stretta
correlazione umori-pianeti era data come certa dagli autori a lui

precedenti®®.

®8 Ibidem, pp. 119-120.
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Ibn Wahsiyya e al-Filaha al-Nabatiyya

AbU Bakr ibn Wahsiyya (Qussin ca. 245/860, Bagdad ca. 323/935) fu un
autore iracheno, di origine nabatea che nel X secolo produsse molte opere
di carattere magico, alchemico, agronomico e astrologico®®. Nel celebre
Kitab al-Fihrist di Ibn al-Nadim I’autore viene citato in due diverse sezioni,
una delle quali racchiude le opere sulla magia. In questa prima voce si legge:
“Egli era Abu Bakr Ahmad ibn ‘Al ibn Mubhtar ibn ‘Abd al-Karim ibn Haratiyya
ibn Badaniyya ibn Birnatiyya ibn ‘Alatiyya al-Kasdani’® il safi, della gente di
Qussin’®. Affermava di essere un mago in grado di fabbricare talismani e
praticante I’Arte [alchemica]. Menzioneremo i suoi libri sull’Arte nella
sezione adeguata, alla fine di questo volume. “Kasdant” significa che egli era
uno dei nabatei, abitanti della prima terra (al-’ard al-’Gl@). E un discendente
di Sinharib. Scrisse libri su magia e talismani, tra i quali: Kitab tard al-Sayatin
(Espulsione dei diavoli), conosciuto anche come al-’Asrar (Segreti); Kitab al-
sihr al-kabir (Il grande libro di magia), Kitab al-sihr al-sagir (Il piccolo libro di
magia); Kitab al-duwar (Libro delle vertigini) [o rotante (dawwar)], in
accordo con la dottrina dei nabatei, in nove sezioni; Kitab madahib al-
kaldaniyyin fi al-’asnam (La dottrina dei caldei sugli idoli); Kitab al-’isara fi al-
sihr (Consigli sulla Magia); Kitab ‘asrar al-kawakib (I segreti dei pianeti);
Kitab al-filaha al-kabir wa-’I-sagir (Il grande e il piccolo libro sull’agricoltura);
Kitab Handtata 'Aba‘a al-Kasdani fi al-naw* al-tani min tilasmat (Il libro di
Hanatita 'Aba‘a al-Kasdani sulla seconda categoria di talismani), tradotto
da lbn Wahsiyya; Kitab al-haya wa-’I-mawt (Il libro della vita e della morte),
sul trattamento delle malattie, di Rahta ibn Samitan al-Kasdanr; Kitab al-

‘asnam (Il libro degli Idoli); Kitab al-qarabin (Il libro delle offerte sacrificali),

Kitab al-tabi'a’® (Il libro della Natura), Kitab al-’asma’ (Il libro dei nomi),

%95 K. Hama rneh, Ibn Wahshiyya, Abu Bakr Ahmad Ibn ?Sali Ibn Al-Mukhtar, in “encyclopedia.com”, 2008,
http://www.encyclopedia.com/science/dictionaries-thesauruses-pictures-and-press-releases/ibn-wahshiyya-abu-bakr-

ahmad-ibn-sali-ibn-al-mukhtar, consultato il gennaio 2017.
70 . . T .. . . . N

Gli antenati hanno nomi di originenabatea, di conseguenza |la vocalizzazionenon é certa.
71 N . . . - .

Una citta che si trovava vicino a al-Kifa in Caldea.

A seguito di questo titolo e di quello successivo vieneaggiunto A lahu, probabilmente ad indicare che queste non sono

traduzioni ma sue opere originali.
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Kitab mufawadatihi ma‘ "Abi Ga'‘far al-Umawri wa-Saldma ibn Sulayman al-

Ihmimf fi al-sana‘a wa-’I-sihr (il libro delle sue conversazioni con Abi Ga‘far

al-Umawi e Salama ibn Sulayman al-lhmimi a proposito dell’Arte [alchemica]
U N |Ve 'S |té e la magia)’3.”

Ca’FOS(Za I’I La seconda menzione invece e collocata nella sezione sull’alchimia e ci
\/eneZ|a informa: “Era Aba Bakr Ahmad ibn “AlT ibn Qays ibn al-Muhtar ibn ‘Abd al-
Karim ibn Haratiyya ibn Badaniyya ibn Birnatiyya ibn ‘Alatiyya al-Kazdani,
della gente di Gumbuld’ e Qussin. Era uno dei pit eloquenti tra i nabatei
nella lingua dei Kasdaniyyin [nabatea]. Lo abbiamo esaminato dicendo cosa
ha fatto nel capitolo ottavo, nella sezione sull’arte magica, gli incantesimi e
le formule, argomenti sui quali € stato prolifico. Ricordiamo ora i suoi libri
sull’arte alchemica, che sono: Kitab al-'usil al-kabir fi al-sina‘a (Il grande
libro dei principi dell’Arte [alchemica]), e anche il Kitab al-'usal al-sagir fi al-
sina‘a (Il piccolo libro dei principi dell’Arte), Kitab al-mudarraga (Il libro delle
gradazioni); Kitab al-mudakarat fi al-sina‘a (Il libro dei discorsi sull’Arte); un
libro che racchiude 20 sezioni (libri), prima, seconda, terza, in sequenza; una
trascrizione dei caratteri con cui i libri sull’arte e la magia sono scritti.

Ibn WahSiyya menziona questi [caratteri] e io ne ho letto tramite la sua
calligrafia. [..] Questi caratteri compaiono nei libri delle scienze che
abbiamo menzionato cioé I’Arte [alchemica], la magia e gli incantesimi, nelle
lingue dei popoli che hanno dato origine queste scienze e che non possono
essere comprese, se non da chi conosce la lingua che e inusuale. Spesso
queste scritture sono traslitterazioni in arabo, € necessario quindi studiarle
in modo da capire quale sia il loro corrispettivo corretto [in arabo].
Torneremo su questo argomento, se Dio vuole’*.”

Oltre a queste informazioni date da Ibn al-Nadim, dell’autore non si sa
molto. Altri dati possono essere estrapolati dalle sue stesse opere: sembra
che lbn Wahsiyya sia rimasto per la maggior parte della sua vita nell’lraq
rurale da dove proveniva, in un’area che definisce bagnata dall’Eufrate,
ossia nei villaggi di Qussin e Gumbuld’. Nelle sue opere ci informa anche di

alcuni viaggi che avrebbe compiuto nelle regioni confinanti a quella dove

3 1bn al-Nadim, Kitab al-Fihrist, a cura di Rida Tagaddud, Tihran, Matba'a Daniskah,1971,p.372.
7, .
Ibidem, p. 423.
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abitava come a Fars, Rayy e Isfahan. Ci sono anche dei riferimenti ad un suo
viaggio a Bisanzio (bilad al-Ram)’>.

La sua opera piu nota e sicuramente al-Filaha al-Nabatiyya, un trattato di
agricoltura. L’autore ci informa fino dalla primissima pagina che I'opera € una
traduzione che egli ha fatto dalla lingua dei Kasdaniyyiin in arabo a partire
dall’anno 291/903 dettandola a Abd Talib Ahmad ibn al-Husayn ibn “Ali ibn
Amad ibn Muhammad ibn ‘Abd al-Malik al-Zayyat, nell’anno 318/9307%, nel
Kitab al-Fihrist c’€@ una breve voce anche su di lui direttamente sotto alla
prima su lbn Wahsiyya che ci dice: “era un amico di Ibn Wahsiyya e fu lui a
trasmetterci i suoi libri. Era vivo durante questo tempo, ma ritengo che sia

morto recentemente’””

. Il titolo originale dell’opera € Il libro per rendere
prospera la terra, per il incrementare il raccolto, gli alberi e la frutta e per
I’eliminazione delle calamita da questi (kitab iflah al-'ard wa-islah al-zar
wa’l-Sagar wa’l-timar wa-daf* al-afat ‘anha) e Ibn Wahsiyya ci informa che ha
deciso di intraprendere la traduzione di quest’opera al fine di rendere nota la
saggezza dei propri antenati nabatei, precisamente i Kasdaniyydn, facilitato
nel compito dalla sua conoscenza della lingua, che egli definisce “siriaco
antico” (al-suryaniyya al-gqadima). Questa e altre opere sono state
recuperate dall’autore tra i discendenti dei nabatei che ancora mantenevano
la propria religione, costumi e lingua. Questi individui perd, a detta
dell’autore, avevano perso la capacita di comprendere le scienze dei loro
antenati, tra di loro c’era una persona, pil consapevole del passato del suo
popolo che teneva nascosta una collezione di manoscritti, di cui conosceva il
valore ma che non riusciva a leggere. Ibn Wahsiyya ci racconta che dopo aver
trovato questi manoscritti intrattiene una conversazione con il loro custode
durante la quale egli chiede di poter tradurre in arabo quanto scritto in
siriaco, al fine di diffondere la conoscenza dei propri antenati che era in

procinto di essere completamente dimenticata. Oltre a salvare I'eredita

culturale nabatea la traduzione avrebbe potuto dimostrarsi utile grazie alla

% ). Ha meen-Anttila, The Last Pagans of Iraq: Ibn Wahshiyya and his Nabatean Agricolture, Leiden —Boston, Brill, 2006, p.

88.

7% Ibn Wa hSiyya, al-Filaha al-Nabatiyya, a cura di Toufic Fahd (éd.), L'agriculture nabatéenne. Traduction en arabe attribuée
& Abii Bakr Ahmad b. ‘Al al-Kasdant connu sous le nom d'IBN WAHSIYYA (IV/Xe siécle). |-Il. Damas, Institut Francais de

Damas 1993-1995, p. 5.

"7 |bn al-Nadim, Kitab al-Fihrist, p. 372.
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scienza contenuta in queste opere, portando beneficio a tutta la
popolazione, in modo da restituire di conseguenza orgoglio e dignita al
popolo nabateo. Il custode dei manoscritti perd non & d’accordo con lbn
Wahsiyya in quanto la conoscenza contenuta in essi era sempre stata tenuta
segreta: gli antenati infatti avevano decretato che questi testi fossero da
tenere nascosti e ne fosse impedita la diffusione. Ha luogo una discussione in
cui I"autore si impegna a tradurre esclusivamente le parti che riguardano le
scienze tralasciando quelle di carattere piu prettamente religioso, legge e
traduce alcuni passi all’'uomo che rimane colpito dalla saggezza di quelle
parole, insiste nel dire che queste opere darebbero ai comuni antenati
nabatei un nuovo lustro, che dei manoscritti cosi importanti sarebbero inutili
lasciati nascosti senza nessuno in grado di servirsene e infine paga il suo
interlocutore per averli e poter iniziare subito la traduzione. La traduzione
fatta della Filaha e integrale nonostante |'ampiezza (1500 fogli), perché
I'autore, partito con I'idea di riassumere |'opera, nel tradurla si rende conto
di quanto questa sia importante e di come non sia possibile tralasciare
nemmeno un rigo ’%.

Secondo quando riportato nel manoscritto gli autori principali dell’opera
sarebbero tre: Sagrit, Yanbisad e Qutama, tre antichi saggi kasdani (hukama’
al-Kasdaniyyin al-qudama’). Sagrit € I’autore principale, il piu antico, e gran
parte dell’'opera & stata scritta da lui; egli € vissuto nell’ultimo dei sette
millenni governati da Saturno, quando questo era associato alla Luna.
Yanbisad e comparso alla fine di questi millenni (quindi durante il ciclo
successivo) e ha aggiunto alcune parti al testo originale. Infine Qutama, a
4000 anni dalla fine del millennio del Sole del ciclo di Saturno durante il quale
Ibn WahsSiyya stava vivendo, ed & proprio costui che ha portato |'opera a
compimento: secondo i calcoli del nostro autore I'intera opera sarebbe stata
compilata nell’arco di 21000 anni. Sia Yanbusad che Qitama hanno aggiunto
gualcosa ad ogni capitolo scritto da Sagrit senza perd mai modificare nulla di

guanto avessero trovato gia scritto”®.

’8 |bn Wa hSiyya, al-Filaha al-Nabatiyya, pp. 5 — 8.

79 Ibidem, p. 9.
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La supposta antichita del libro ha creato diverse reazioni nel mondo

accademico che inizialmente, nel XIX secolo, accolse come reali le
Un|Ve rsrté dichiarazioni dell’opera, dipingendola come un autentico esemplare di
Ca’FOS(DaI’I letteratura babilonese: Etienne Marc Quatremeére nel 1835 fu il primo a
\/eﬂeZia scrivere un articolo sul corpus nabateo, nel Journal Asiatique (Mémoire sur
les Nabatéens)®®, che tuttavia non ricevette molta attenzione. Lo studio che
diede il via al dibattito sull’autenticita dell’opera negli anni '50 dell’800 fu la
monografia di Daniel Chwolsohn®!: in un’epoca in cui lo studio dei caratteri
cuneiformi era ancora ai suoi inizi e le uniche fonti disponibili sull’antichita
erano quelle bibliche e quelle greche, Chwolsohn interpretava il corpus
nabateo come fonte affidabile per reperire informazioni su assiri e
babilonesi, datandolo al XVI secolo a.C.. In questo suo lavoro pero Chwolsohn
ha evitato di affrontare il problema linguistico che la traduzione all’arabo da
una lingua antica avrebbe comportato, basandosi sulla presunta stabilita
delle lingue semitiche®?. Di conseguenza, dopo un entusiasmo iniziale da
parte del mondo accademico, comincio una nuova fase di studi piu critica sul
testo di Ibn Wahsiyya®:.

Nel 1856 il botanista E. H. F. Meyer nel suo Geschichte der Botanik Ill mostrd
il valore dell’opera dal punto di vista della botanica ma al contempo dimostro
che sicuramente I’autore doveva conoscere la letteratura Geoponica®* greca,

smentendo di conseguenza una qualsiasi origine pre-greca®®.

| principali critici furono Alfred von Gutschmid (Die Nabatdische
Landwirtschaft und ihre Geschwis, 1861) e Theodor No6ldeke (Noch Einiges

iber die nabatdische Landwirtschaft, 1875) che confutarono definitivamente

80 M. Quatremere, Mémoire sur les Nabatéens, in “Noveau Journal Asiatique”, 15, Paris, 1835, pp. 97-137.
80.D. Chwolsohn, Uber die Uberreste der altbabylonischen Literatur in arabischen Ubersetzungen, Mémoires des Savants
Etrangers présentés a |'Académie Impérialedes Sciences de St. Pétersbourg, VIII/1859, pp. 329-52.
82 Edwar Said in Orientalismo: I'immagine europea dell’oriente, Milano, Feltrinelli, 2015, pp.145-146,ci spiega come
all’interno del mondo accademico coevo a Chwolsohn fosselargamente accettata la teoria per la qualeci fosseuna diversa
classificazionetra lingueindoeuropee organiche ossia generative e quelle semitiche inorganiche, cristallizzatee senza la
possibilita di rigenerazione.
). Ha meen-Anttila, The Last Pagans of Iraq, p. 4.
 |a Geoponica € una raccolta bizantina di trattati di agricoltura la cui forma finalevenne raggiunta nel X secolo. Alcune
singoleparti risalgonoancheal VI secolo ad opera di Cassiano Basso, a sua volta compilatoredi fonti piu antiche.
8. Hameen-Anttila, The Last Pagans of Iraq, p. 5.
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la tesi della presunta origine babilonese del testo, elencando
dettagliatamente le argomentazioni che smentivano la datazione proposta.

Anche Ernest Renan si & occupato di al-Filaha al-Nabatiyya in un’analisi del
1860 intitolata Sur les débris de I'ancienne littérature babylonienne conservés
des traditions arabes: per lo studioso |'opera originale sarebbe stata scritta
tra il lll e il IV secolo d.C., concludendo «Je suis loin de nier que I'ouvrage de
Kouthami [Qutama] (i.e. al-Filaha al-Nabatiyya) n'ait pu nous conserver, a
travers des remaniements de toute sorte, des débris fort ancien®®»,
frammenti che Renan farebbe risalire addirittura a epoche remote
dell’Assiria. Si fermarono cosi per quasi un secolo, a eccezione di alcune
ricerche, gli studi sulle opere di Ibn Wahsiyya®’, considerate delle
falsificazioni di epoca musulmana attribuite a Abid Talib al-Zayyat, il copista

dell’autore®®.

L'interesse per quest’opera fu ridestato negli anni ‘60 da Toufic Fahd, che
comincio a scrivere diversi articoli incentrati su di essa. La sua tesi, scartata
owviamente l'origine babilonese, era quella di trovarsi di fronte a una
traduzione in arabo da una lingua ancora da definire, anche se I'autore
propende per il pahlavi basandosi su alcune somiglianze nell’onomastica®. I
testo che Ibn Wahsiyya avrebbe tradotto sarebbe stato scritto in epoca pre-
islamica, nel periodo che va dall’epoca successiva ad Alessandro Magno al V
secolo. Questa data fu ipotizzata a partire dai contenuti del libro, che
indicavano un neoplatonismo sincretico, diffuso nell’area dopo la fine
dell’egemonia culturale dei greci, in un periodo in cui venivano rivalutate le
dottrine pit antiche per dimostrarne la superioritd su quella ellenica®.
Inoltre Fahd trovd conferme per le sue teorie nell’etimologia di alcuni nomi
che secondo la sua opinione erano di origine achemenide, come ad esempio
Yanbd$ad che sarebbe Yan-bi-$ad Prossimo alla beatificazione®:.

A Toufic Fahd si deve la prima e unica edizione a stampa del testo in due

8

®cit.inT. Fa hd, Retour a Ibn WahSiyya, in “Arabica”, 16, (1969), pp. 83-88, p. 84.

). Ha meen-Anttila, The Last Pagansof Iraq, p. 5.
871 Fa hd, Retour a Ibn Wahsiyya, p. 83.

8 Ibidem, p. 87.
%% Ibidem, p. 85.
o Ibidem, p. 87.
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volumi rispettivamente del 1993 e del 1995, un lungo e importante lavoro

che ha reso la fonte araba facilmente accessibile a una pil vasta comunita di

studiosi. Ciononostante, la debolezza dei suoi studi sta proprio nell’approccio
Uﬂlvel’Slté scarsamente critico all’originalita del testo, del quale da per scontata
Ca'Foscari rauentiit.

Venezia

Hameen-Anttila nel suo Last Pagans of Iraq riconosce i grandi meriti di Fahd,
soprattutto per quanto riguarda I'edizione a stampa dell’Agricoltura
Nabatea, ma ritiene che i suoi studi siano partiti dal presupposto di trovarsi
di fronte ad una traduzione dando quindi per scontato che Ibn WahS3iyya non
potesse aver consapevolmente confezionato un falso. Himeen-Anttila decide
quindi di analizzare il testo per cercare di fornire una datazione e di capire se
si tratti di un falso o di una reale traduzione.

Come prima cosa in questa analisi testuale sono stati paragonati testi di
tradizione greco-romana con le informazioni contenute nell’opera: da questo
confronto & stata rilevata una dipendenza, diretta o indiretta, da fonti
greche, come era stato dimostrato da Rodgers nel 1980, che ritrova in al-
Filaha al-Nabatiyya alcuni collegamenti con cid che rimane dell’opera di
Vindanius Anatolius di Berytus®?. Quest’ultima opera, giunta a noi solo nella
traduzione araba, e sicuramente stata utilizzata per la stesura dell’ Agricoltura
Nabatea, probabilmente da una versione in arabo o in siriaco. Nonostante
questo legame, le parti tratte dall’opera di Anatolius sono davvero esigue e
nessuna di queste tratta degli argomenti religiosi o filosofici presenti nel

testo di lbn Wahgiyya *3.

Altre parti della al-Filaha al-Nabatiyya ricordano fortemente Vitruvio e
Teofrasto, passaggi che riportano quindi alla Geoponica, una raccolta di vari
autori che conteneva anche le opere di Cassiano Basso: a questo autore,
sotto il nome di Qustus, & attribuita I'opera tradotta dal greco al-Filaha al-

rdmiyya. Questo trattato di agricoltura condivide con I'opera di Ibn Wahsiyya

2 Delle opere in greco di Anatolius & rimasto un unico frammento (Parigi, MS grec 2313, fol. 49v, pubblicato da Beckh
(1886): 268—-270) che venne esaminato e comparato da Rodgers, assiemea del materialericostruito. 'opera completa
giunta fino a noiinuna traduzione araba.
3, Hameen-Anttila, The Last Pagansof Iraq, p. 11.
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del materiale a volte molto simile, eccetto per il fatto che non si trova mai
un’esatta corrispondenza parola per parola tra le due fonti; sembra quindi
improbabile che Ibn WahSsiyya abbia lavorato sulla traduzione araba di questa
opera”®.

Un passaggio in particolare di al-Filaha al-Nabatiyya (pp. 59-64) ricorda
molte opere dell’antichita, soprattutto Vitruvio; I'elemento interessante ¢ la
presenza di molti nomi di piante di origine chiaramente siriaca, assieme ad
altri di origine persiana, mentre pochi sono i termini greci: risulta difficile
pensare che la traduzione sia stata fatta a partire da una versione greca in
arabo, poiché cid implicherebbe che il traduttore dopo aver soppresso di
proposito i nomi greci abbia ricercato il corrispettivo in siriaco per sostituirlo.
Diventa quindi piu probabile I'ipotesi che la traduzione sia stata fatta su un

testo scritto effettivamente in siriaco®>.

Altri elementi che supportano la tesi di un originale in siriaco si possono
ritrovare nei riferimenti fatti su costumi e tradizioni locali dell’lraq centro-
settentrionale riportati nel libro. La maggior parte del materiale pagano che
si ritrova in esso appartiene a quel quadro di riferimento culturale,
nonostante alcuni incantesimi possano essere fatti risalire ad Anatolius®®.
Alcune informazioni sul tardo paganesimo riportate nell’Agricoltura nabatea
non sono reperibili da testi greci né da nessun’altra fonte che fosse
accessibile a Ibn WahSiyya, contemporanea o piu antica; queste notizie
inoltre trovano riscontri nei risultati dello studio sui caratteri cuneiformi,
come la descrizione del rituale del lamento per il dio Tammaz®’. Anche i
dettagli geografici che il libro presenta fanno pensare ad una forma finale
redatta in loco: anche se si registra la presenza di alcune fonti di origine
greca, queste sono state adattate all’ambiente iracheno, come ad esempio la
descrizione di alcuni fiumi. Difficilmente questi dettagli geografici e racconti

su i rituali religiosi potrebbero essere stati inseriti di proposito per creare un

** Ibidem, p. 12.
%> Ibidem, p. 13.
% Ibidem, p. 14.

°7 |bn Wahgiyya, al-Fildha al-Nabatiyya, pp. 296-299.
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falso’®.

Inoltre i contenuti dell’opera, eccetto i passi simili (ma non identici) a al-
Filaha al-rimiyya, non sono reperibili in altre fonti arabe®®.

L’ipotesi che sembra piu verosimile € che Ibn Wahsiyya sia un traduttore in
buona fede di un insieme di opere scritte in siriaco. Fatte le precedenti
considerazioni, Himeen-Anttila ritiene che la spiegazione piu plausibile sia
che I’Agricoltura Nabatea possa essere la traduzione in arabo di un testo
siriaco redatto pochi secoli, se non addirittura poche generazioni prima.
Questo daterebbe [I'opera al momento di poco precedente o

immediatamente successivo alla conquista araba del VIl secolo®°.

8, Hameen-Anttila, The Last Pagansof Iraq, p. 17.
99 .
Ibidem, p. 15.

100

Ibidem, p. 22.
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Lo pseudo-Magriti e Gayat al-Hakim

Gayat al-Hakim wa-"ahaqq al-natigatayn bi-’I-tagdim (Lo scopo ultimo del
U N |Ve ) |té saggio e il piti degno di preferenza dei due risultati) € noto soprattutto nella
Ca’ FOS(Za I’I sua traduzione latina con il titolo di Picatrix ed & un’opera che, a partire dal
\/eﬂeZia suo autore, solleva ancora oggi molti interrogativi.

Gayat al-Hakim & stato tradotto in latino con il titolo di Picatrix; inizialmente
guesto titolo era stato attribuito a un’errata interpretazione del nome

101

Bugratis, resa araba del nome Hippokrates . Questa ipotesi € stata scartata

per due motivi: principalmente perché il famoso medico greco &€ nominato

192 & poi perché sembra inverosimile

nel testo con il nome di ‘lbugrat
I'attribuzione di questo tipo di testo al corpus ippocratico. Altri hanno
suggerito che si possa trattare dell’arabizzazione del nome Harpocration, un
filosofo e grammatico greco del IV secolo che avrebbe in comune con
Bugratis l'interesse per i talismani. La soluzione proposta comunque rimane
solo sul piano delle possibilita'®. Il testo inizialmente fu tradotto in spagnolo
nell’anno 1256 nella Spagna di re Alfonso X di Castiglia detto il Saggio. Questa

versione, alla base di quella latina, & andata quasi completamente perduta®?.

L’autore e stato identificato in passato con Abud al-Qasim Maslama lbn
Ahmad al-Faradr al-Magritl, un matematico e astronomo originario di Madrid,
nato a meta del IV/X secolo!®® e morto a Cordova nel 398/1007°®. A lui oltre
che Gayat al-Hakim venne attribuito anche il Rutba al-Hakim, un altro testo
piu prettamente alchemico. Questa ipotesi sulla paternita delle opere oggi &

stata totalmente smentita, tanto da far indicare |'autore, ancora non

1%L A Ba usani, Appuntidiastronomia e astrologia arabo-islamiche, Venezia, Cooperativa Libraria Universitaria Editrice
Cafoscarina, 1977, p. 244.

102 Pseudo-Magriti, Gayat al-Hakim wa-"ahaqq al-natigatayn bi-’I-tagdim, a cura di H. Ritter, Glickstadtund Hamburg, J.J.
Augustin, 1927, p. 168.

18 Ba khouche, F. Fauquier, B. Pérez-Jean, Picatrix: un traité de magie médiéval, Turnhout (Belgium), Brepols, 2003, p.
22.
1o4 Ibidem, p. 5.

195 Nell’articolo di Fierro (vedi nota 103) p. 93, ho trovato una datazione pil precisa riguardo I’anno di nascita: 338/950.
106, Vernet, “al-Madjriti”,in Elz, Consultatoonlineil 20 gennaio 2017 http://dx.doi.org/10.1163/1573-

3912 islam_SIM_4750.
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identificato con certezza, come pseudo- Magriti.

Chi per primo ha identificato I’astronomo come autore di Gdayat al-Hakim e

del Rutba al-Hakim fu Aydamar al-Gildaki (m. ca. 762/1360), anche se
Un|Ve rsrté I’attribuzione piu famosa sicuramente e quella contenuta nella Mugaddima
Ca’ FOS(Za I’I di lbn I;Ialdelw_ Gli elementi che sono in nostro possesso possono escludere
\/eﬂeZia con certezza che si trattasse di al-Magriti per una serie di motivi che vanno
dalle datazioni alla corrispondenza tra quanto si dice nel libro sull’autore e
quanto si sa della biografia del matematico.

Come riportato dall’articolo di Fierro, il primo a fare uno studio
sull'attribuzione di Gayat al-Hakim fu R. Dozy'®® nel 1883: lo studioso
innanzitutto sottolinea il fatto che data la tipologia di opera, che tratta di
scienze proibite (magia e alchimia), € comune I'assenza del nome dell’autore
e la tendenza ad attribuire gli scritti ad alcuni “saggi antichi”. Inoltre le date
che si ritrovano in alcuni manoscritti sono per Rutba il 339-342/950-953 e per
Gayat il 343/954 o 348/959, e gia queste sembrano smentire |'attribuzione a
al-Magriti, nato nel 338/950.

Le date riportate in questi manoscritti perd non convincono Dozy che in base
ad elementi testuali e alle datazioni riportate in altri due codici data la
composizione al 439-432/1047-1050: nell’introduzione del Rutba infatti si
nomina la fitna, termine che nella storiografia andalusa veniva usato per
indicare la caduta del califfato omayyade del 399/1009 e un periodo di
persecuzione ai danni di filosofi e sapienti. L’autore quindi deve essere
vissuto, afferma Dozy, alla fine del IV/X secolo e durante il V/XI rendendo
plausibile come data il 439-432/1047-1050 e escludendo di conseguenza la

possibilita che si tratti di al-Magriti, morto nel 398/1007 109,

Un altro autore che ha analizzato I'attribuzione di Gayat e di Rutba a Magriti
& E.J. Holmyard®°. Lo studioso ha presentato ulteriori argomentazioni circa

I’erronea attribuzione delle opere e ha cercato di stabilire una possibile

07 m. Fierro, Batinism in Al-Andalus: Maslama b. Qasim al-Qurtubf (d. 353/964), Author of the "Rutbat al-Hakim" and the
"Ghayat al-Hakim (Picatrix)", in “Studia Islamica”, 84,(1996), pp. 87-112, p. 95.
108 g Dozy, / M.). de Goeje, "Nouveaux documents pour I’étude de la religion des Harraniens", Actes du sixidme Congres
international des Orientalistes tenuen 1883 a Leyde, |l parte, Leiden, 1885 (ris. Nendeln/Liechtenstein, 1972), pp. 281- 299
109\, Fierro, Batinism in Al-Andalus, pp. 94-95.
%€ ). Holmyard, Maslama al-Majriti and the Rutbatu'l-Hakim, in “Isis”, 6,(1924), pp. 293-305.
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datazione. In primo luogo affronta la questione, gia vista in Dozy, delle date
riportate nei manoscritti che non coincidono a quelle della vita di Maslama
al-Magriti. Per cercare di datare le opere Holmyard si focalizza su alcuni
elementi dei testi: nel Rutba vengono nominate delle lettere filosofiche e in
alcune annotazioni a margine queste vengono chiamate proprio Rasd’il
lhwan al-Safa’, per le quali I'autore assume la data ipotizzata da Fllgel:
intorno al 360/970**. Questa data sarebbe quindi incompatibile con le date
fornite da alcuni manoscritti (Rutba 339-342/950-953, Gayat 343/954 o
348/959).

Si ricorda poi il fatto che sia stata nominata la fitna, supponendo che ci si
riferisca a quella del 399/1009: quindi la data proposta da Dozy, la meta del
V/XI secolo potrebbe essere verosimile, ma degli autori che sono citati in
Gayat e in Rutba nessuno & posteriore a Abi Bakr Muhammad ibn Zakariyya
al-Razi, alchimista e medico persiano morto nel 310/923 o 319/932. Il fatto
singolare, se la data del 439-432/1047-1050 é corretta, € la totale assenza di
riferimenti a Ibn Sina: & molto strano sia che un autore di quest’epoca non lo
conoscesse, sia che lo conoscesse ma che non I’abbia nemmeno nominato®*2.
Holmyard comunque finisce per trarre le stesse conclusioni di Dozy,
nonostante il dubbio sollevato dall’assenza di Ibn Sina. Per quanto ritenga
che la datazione piu probabile sia quella a meta del V/XI secolo afferma:
«Dozy and De Goeje arrived at the same conclusion, which indeed is almost
inevitable [...] It will thus be readily perceived that acceptance of Dozy and
De Goeje's conclusion is not altogether satisfying, and the subject is one

which would probably repay closer investigation*»

Hartner nel 1965 espone un’altra prova dell’impossibilita dell’attribuzione a
al-Magritr: il lavoro rivela una serie di errori sia di tipo matematico che di tipo
astronomico che un esperto studioso come questo autore non avrebbe mai

commessolM.

Mgy, Holmyard, Maslama al-Majriti and the Rutbatu'l-Hakim, pp. 295-296.

112
113

Ibidem, pp. 297-298.
Ibidem, p. 299.

14 W. Ha rtner, Notes on Picatrix, in “Isis”,56,(1965), pp. 438-451, p. 438.
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Piu recentemente, nel 1996, M. Fierro ha avanzato un’altra ipotesi
sull’identita dell’autore di Gayat al-Hakim: la studiosa infatti propone come
possibile autore Abl al-Qasim Maslama ibn Qasim al-Qurtubrt (m. 353/964).
Abu al-Qasim Maslama, nato a Cordoba nel 293/906, viaggio molto verso Est
e studid a Qayrawan, Tripoli, Creta, Alessandria, Misr, al-Qulzum, Jedda,
Mecca, Basra, Wasit, Ramla, Bagdad, Siraf, Mada’in, Yemen e Siria.

Viene ricordato come un raccoglitore di hadit e come maestro, tra gli altri, di
un figlio del califfo ‘Abd al-Rahman Ill, ‘Abd Allah che venne accusato di
congiurare contro suo padre e nel 339/951 venne decapitato®®.

Di questo autore ci parla Ibn al-Faradi dicendo che gli & giunta notizia che
Abi al-Qasim Maslama al-Qurtubt sarebbe stato accusato di kadib, che nel
contesto dell’ ‘ilm al-hadit implica la trasmissione di materiale profetico falso
o non verificato. Ibn al-Faradi dopo essersi consigliato con il suo maestro, che
lo informa come Abu al-Qasim Maslama non sia un kaddab ma un da‘if al-‘aql
(debole di mente), aggiunge che |'autore € un uomo di incantesimi e
talismani (sahib rugan wa-nirangat). Riguardo a quest’ultima informazione
Fierro ci dice: «a description which | have not found applied to any other
Andalusi scholar in the extant biographical dictionaries devoted to
‘ulama’**®».

Oltre a cio, Ibn Hagar nel suo Lisan al-mizan ci dice che Maslama fu accusato
di sostenere |'antropomorfismo (tasbih), ma di non credere a quella che,
secondo lui, era solo I'accusa dei nemici dell’autore. Ce lo descrive anche
come un ragul kabir al-gadr, un uomo dalla grande importanza; racconta un
aneddoto su un sogno premonitore fatto a Gerusalemme e infine riporta

quanto detto da Ibn al-Faradi a proposito delle accuse di kadib*!”.

L'identificazione proposta da Fierro si basa innanzitutto sulle date: se si
ammette che gli anni riportati su alcuni manoscritti siano corretti, ossia che la

composizione del Rutba sia databile 339-342/950-953 e quella di Gaya

343/954 o 348/959, ipotesi corroborata dagli autori citati (nessuno

15\ Fierro, Batinism in Al-Andalus, pp. 87-88.
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Ibidem, p. 90.
Ibidem, p. 91.

45



Universita
Ca’Fos_can
Venezia

posteriore al 932), allora I'anno di morte di Maslama al-Qurtubt 353/964
sarebbe compatibile con le datazioni proposte.

L’unico problema si pone con il fatto che venga nominata la fitna che Dozy
aveva identificato come quella del 399/1009: questa data sembrerebbe
smentire, oltre che al-Magriti (m. 398/1007) anche al-Qurtubi. Fierro pero
propone un’interpretazione diversa del termine fitna: nella storiografia di
Andalusi questo termine indica non solo la caduta degli omayyadi ma anche
altri periodi segnati da sommosse politiche o religiose. Un periodo che
potrebbe essere stato definito fitna durante la vita di Maslama al-Qurtubi,
ipotizza Fierro, ebbe inizio nel 340/952 quando i seguaci di lbn Masarra
vennero accusati di eresia e i loro libri furono bruciati. Appena un anno prima

‘Abd Allah, figlio del califfo e allievo di al-Qurtubi, veniva decapitato®*®.

L'ipotesi di identificazione comunque parte dall’assunto che Abl al-Qasim
Maslama sia effettivamente parte del nome dell’autore di Gayat al-Hakim.
Anche se il nome fosse una falsificazione, dice Fierro, la datazione da lei
proposta rimarrebbe piu probabile di quella proposta da Dozy e Holmyard.
La studiosa suppone che nei manoscritti di Rutba e di Gaya fosse indicato
come autore Abu al-Qasim Maslama lbn Qasim al-Qurtubi (o qualcosa di
simile) e che al tempo di al-Gildaki e Ibn Haldin, alcuni secoli piu tardi, il piu
noto andaluso che si era occupato di astrologia di nome Abl al-Qasim
Maslama fosse proprio al-Magriti, mentre di al-Qurtubi si faceva menzione
solo in poche opere sui tradizionisti, portando cosi all’errata identificazione.

L’appartenenza alla categoria dei muhadditin sembra contrastare con il
carattere delle opere che gli si vorrebbe attribuire ma, al contempo, le parole

di Ibn al-Faradi sembrano comunque legarlo al mondo dei testi esoterici*®.

Gayat al-Hakim & un’opera di magia pratica la cui cornice teorica & da
ricercare nel neoplatonismo, ma a cui si devono sommare varie tipologie di
credenze, concetti e pratiche dalle piu svariate origini: da quella babilonese e

assira, attraverso le credenze degli abitanti di Harran, a quella persiana,
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Ibidem, p. 98.
Ibidem, p. 100.
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indiana e forse persino cinese?°.

L’autore ci dice di aver utilizzato per la compilazione 224 libri che secondo
Pingree potrebbero essere identificati come libri arabi su ermetismo, sabei,
ismailismo, astrologia, alchimia e magia prodotti nel “Near East” tra il IX e il X
secolo. L’autore di Gaya aveva a disposizione molto del materiale arabo sulle
discipline esoteriche prodotto tra Siria e Mesopotamia, ma sicuramente
nessuno di questi & stato scritto dopo il 390/1000.**!

Il neoplatonismo presente & chiaramente di origine greca e siriaca della tarda
antichita, probabilmente passato attraverso I’'elaborazione abbaside di
astronomia, astrologia e alchimia con [I'aggiunta di elementi tratti
dall’adattamento di queste scienze ellenistiche nella tradizione persiana e
indiana. Nonostante Gayat al-Hakim venga definito di matrice neoplatonica,
secondo la quale qualunque potere magico deriva dal Bene, le tipologie di
atti magici descritti nell’opera trovano le proprie radici in tradizioni piu
antiche, soprattutto quella mesopotamica e quella egiziana, trasmesse
tramite le versioni greche e latine e da tradizioni siriache miste a quelle
greche, persiane e indiane'?2.

Lo stesso Gayat indica tra le proprie fonti, come popoli esperti nella magia: i
caldei nabatei, i copti egiziani, i siriani nabatei, gli abissini, i curdi, gli indiani e

i persianilza.

L’astrologia contenuta in quest’opera si rifa al concetto-cardine secondo il
quale l'uomo e il mondo siano vicendevolmente connessi, ossia la teoria di
macrocosmo e microcosmo: due entita che sono la riproduzione in una
diversa scala 'uno dell’altro, formando di conseguenza un’unita indivisibile.
Questa prospettiva fa diventare |'astrologia una scienza simbolica, che Ia
rende piu simile alla magia e alla mistica piuttosto che all’astronomia. La
presenza di un pianeta in una costellazione allora diventa non piu un mero

fatto fisico, bensi corrisponde ad un cambiamento che avviene anche nel

120\ Ha rtner, Notes on Picatrix, p. 440.
21 p, Pingree, Some of the Source of the Ghayat al-Hakim, in “Journal of the Warburgand Courtauld Institutes”, 43, (1980),

pp. 1-15, p. 2.
122 .
lvi.

123 pseudo-Magriti, Gayat al-Hakim, p. 179.
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microcosmo, intimamente connesso al macrocosmo. Nel mondo islamico
qguesto tipo di astrologia trova una delle sue piu feconde sistematizzazioni

appunto in Gayat al-Hakim***,

due tipi: quello talismanico e quello liturgico. Il primo riguarda ovviamente la
fabbricazione di talismani che nel testo sono visti come oggetti nei quali si
convoglia uno degli spiriti dei pianeti, utilizzando materiali terrestri che pero
abbiano un’affinita con il corpo celeste che si vuole attrarre. Oltre ai materiali
perd € necessario anche conoscere le parole adatte per l'invocazione,
scrivere i simboli adeguati, utilizzare i giusti incensi e soprattutto svolgere
I'attivita in un tempo astrologicamente determinato: i raggi che i pianeti
invierebbero sulla Terra infatti dovrebbero arrivare direttamente al
talismano facendolo funzionare.

L’altro tipo di magia, quello liturgico, consiste invece in invocazioni o
preghiere alle divinita planetarie al fine di vedere esaudita tramite i loro
spiriti una qualche richiesta. Anche questo tipo di magia comporta dei rituali
specifici come un vestiario adeguato, la preparazione fisica del richiedente
tramite I'ingestione di cibi graditi al pianeta che si desidera invocare o la
preparazione e I'utilizzo di determinati incensi®®°.

La differenza maggiore che si trova tra la magia di Gayat al-Hakim e la magia
piu antica sta nell’'idea che ogni atto magico, a prescindere da quanto
macabro sia il rito o dalla meschinita delle richieste, abbia il potere di Dio a
sancirlo o addirittura a renderlo effettivo. In questa purificazione celeste
dell’atto magico tramite il coinvolgimento di Dio si trova la principale
differenza concettuale tra quest’opera e altre simili*2®.

Questa prospettiva teorica non si ritrova nella magia piu antica infatti gli
egiziani, i popoli della Mesopotamia, gli ebrei e i greci rappresentavano
anche esseri demoniaci su amuleti e talismani. Pingree teorizza che si sia

verificata questa alterazione della provenienza del potere magico al fine di

124 A Ba usani, Appuntidiastronomia e astrologia arabo-islamiche, p. 166.
125, Pingree, Some of the Source of the Ghayat al-Hakim, p. 4.

126

Mvi.
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difendersi da chi, contrario alla magia, accusava chi la praticava di avvalersi di

forze demoniache per far avverare le proprie richieste?’.

Bisogna ricordare inoltre che Hartner pone un ulteriore interrogativo di
fondo, al quale egli stesso pero non risponde: vista la totale indifferenza per
la religione dominante e per la morale comune dell’epoca, come & possibile
che un libro del genere oltre a essere stato scritto sia stato diffuso e sia stato
letto dal momento che, tralasciando la basmala iniziale, ogni informazione
contenuta in esso & una palese idolatria pagana?'?®

Bausani a questo dubbio risponde dicendo che Gayat al-Hakim serve come
prova della “notevole tolleranza dell'islam nel campo teorico-

129,

intellettuale™*””, e aggiunge che anche grazie a quest’opera “si scorge con

chiarezza, contro chi vorrebbe monotonamente uniforme e monolitica la
civilta arabo-islamica medievale, la sua ricchezza interna di motivi e la sua

tolleranza dottrinale3%”.

27 Ibidem, p. 15.

128 \W. Ha rtner, Notes on Picatrix, p. 441.
129 A Ba usani, Appuntidiastronomia e astrologia arabo-islamiche, p. 244.

39 1bidem, p. 248.
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Zuhal tra Gayat al-Hakim e al-Fildha al-Nabatiyya

Descrizione del pianeta

Per cominciare I’analisi della figura di Zuhal come questa viene presentata in
Gayat al-Hakim e in al-Filaha al-Nabatiyya saranno confrontate in primo
luogo le descrizioni del pianeta che ci vengono fornite in queste due opere.
Queste comprenderanno la natura del corpo celeste, la causa del

movimento, I'ordine di collocazione rispetto agli altri pianeti e via dicendo.

Uno degli aspetti riguardanti la descrizione del pianeta che coincide in
entrambi i testi, € I"assegnazione alla sua natura delle qualita di freddo e
secco, senza discostarsi, come abbiamo visto, con quanto era stato
teorizzato in epoca ellenica.

In Gayat al-Hakim viene detto che Zuhal & colui che muove il freddo e il

131" qualita che vengono

secco (Zuhal yuharrik dawat al-bard wa-’I-yabis)
confermate anche da al-Biruni nel Kitab al-tafhim quando ci dice che i
risultati dell’azione di Saturno sono nella direzione del freddo estremo e del

SGCCOBZ.

In al-Filaha al-Nabatiyya c’é un’ulteriore conferma di questa attribuzione
ma l'autore fa una precisazione riferendosi a Tamitra al-Kan‘ani, un saggio
esperto di astronomia (’ilm al-falak), della natura (al-tabi'a) e di altre
scienze®®3. Come essere umano, di conseguenza non infallibile, nonostante
la saggezza commise alcuni errori*34; per esempio riguardo a Saturno,
Tamitra affermava che il pianeta producesse il freddo (fa‘il al-bard) o che lo
muovesse. L'autore di al-Filaha al-Nabatiyya commenta questa
affermazione dicendo che non & del tutto corretta e che il saggio si e

espresso cosi per una forma di fanatismo (tarig al-‘asabiyya). Quello che si

31 pseudo-Magriti, Gayat al-Hakim, p. 13.
132 AI-Birani, Kitdb al-tafhim, p. 231.
133 Che sono: della mente (al-nafs), degli elementi (al-‘andsir), di tutte le piante (al-manabit kulliha) e dei corpi composti

(al-’agsam al-murakkaba).
134

Ibn Wahsiyya, al-Filaha al-Nabatiyya, p. 830.
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deve intendere invece € che Zuhal € colui che muove (muharrik li-’I-bard) e
che invia (ba'it) il freddo.

Tamitra riteneva che qualunque azione sulla Terra fosse merito
esclusivamente dei pianeti e che le qualita degli elementi non influissero in
nessun modo sul mondo sublunare®>. Dunque, riguardo alla natura di Zuhal
I’autore condivide la stessa linea teorica indicata in Gayat al-Hakim, ossia
che i pianeti piu che generare, “muovono” le qualita verso il mondo; allo
stesso tempo per0 ci porta testimonianza anche di un diverso modo di

interpretare I'attivita del pianeta.

Un altro punto in comune tra le due opere & l'ordine di collocazione dei
pianeti: in entrambi i casi questi rispettano I’ordine tolemaico ossia Saturno,
Giove, Marte, Sole, Venere, Mercurio e Luna.

In Gayat al-Hakim quest’ordine si ritrova in una lista dei pianeti a cui
rivolgersi per fare richieste a determinate categorie di persone quando si
hanno delle necessita (hagat)**®. Lo stesso ordine si ritrova nelle pagine

seguenti, quando si illustrano la natura e le caratteristiche dei pianeti'®’, e

nella lista delle invocazioni (munadgah)*2.

Piu avanti si trova, pero, anche una lista con un ordine diverso: Sole, Luna,
Giove, Venere, Saturno, Marte e Mercurio®*°. Questa lista riguarda la
preparazione di alcuni incensi (duhna) dedicati ai pianeti che i sapienti
indiani (hukama’ al-hind) avevano inventato ed utilizzavano per vari scopi**.
La lista dei pianeti perd non corrisponde nemmeno a quella tipica
dell’astrologia indiana che annoverava nove pianeti, in questo ordine: Sole,

Luna, Marte, Mercurio, Giove, Venere, Saturno, Rahu e Kethu®*!,

In al-Filaha al-Nabatiyya I’ordine non € mai esplicitato, ma si pud supporre

che sia quello tolemaico caldeo*?, questo perché I'autore definisce la Luna

35 Ibidem, p. 728.

13 pseudo-Magriti, Gayat al-Hakim, pp. 195-197.

37 Ibidem, pp. 197-201.

Ibidem, pp. 202-225.
Ibidem, pp. 341-345.
%0 Ibidem, p. 341.

138
139

My Mariangeli, Astrologia indiana, Roma, Edizioni Mediterranee, 1996, p. 161.
12y Hameen-Anttila, The Last Pagansof Iraq, p. 111.
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come il pianeta con l'orbita piu vicina alla Terra (hadd ‘asfal falak al-

143

gamar)~"" e Saturno come quello dall’orbita piu alta tra i pianeti (Zuhal fa-

huwa “awwal, li’annahu fi arfa’ al-’aflak)***, oltre a essere definito poco
U N |Ve I’Slté dopo “la prima cosa” (‘awwal al-'asy@’)**>. A questa affermazione
Ca’ FOS(Za I’I presentata da Qutama, pero, non succede alcuna ulteriore spiegazione, con
\/eﬂeZia la giustificazione da parte dell’autore che questa sarebbe troppo lunga.

Le due opere sono affini anche nel descrivere alcuni attributi del pianeta:
anche se gli epiteti utilizzati non sono esattamente gli stessi, si capisce che
questi appartengono comunque ad una concezione simile di Saturno.

In Gayat al-Hakim del pianeta si dice che la sua essenza (§awhar) & la
sfortuna (nahs) e la corruzione (mufsid), che egli e fetido (muntin al-rih),
malvagio (habit), traditore (gaddar) e spaventoso (mubhawwif). Si aggiunge
poi che ogniqualvolta Saturno si interessi a qualcosa si dimostra sleale
(gadara), divide (farraga) e spaventa (fazza‘a). Alla fine di questa
descrizione tuttavia, I'autore aggiunge che se il pianeta e in posizione
favorevole e di buon umore diventa moderato (in kana lahu fi al-tali* mizag
kana mu‘tadil®) 4.

In al-Filaha al-Nabatiyya Zuhal viene invece descritto come la causa della
morte di tutto cido che muore (sabab talaf kull talif), della putrefazione di
tutto cio che & putrefatto (bila kull bdl’”), della rovina di cio che & decaduto
(bawar kull mabar), dell’afflizione di tutti gli afflitti (huzn kull hazin), del
pianto dei piangenti (buka kull bak™). E il Signore (rabb) della malvagita
(sarr), dell’empieta (al-fisq), della sporcizia (al-gadar), del sudiciume (al-
wasah) e della miseria (al-maskana). Affligge gli uomini quando e adirato
(sahit), quando invece e di buon umore (réd™) offre all’'umanita I’esistenza
(al-baqgad’), longevita (tal al-‘a'mar) e fama dopo la morte (rif'a al-dikr ba‘'d
mawthim); dona agli uomini I’approvazione negli occhi di chi li guarda (al-

qabdl min al-nazirin ilayhim) oltre che una raffinata eloquenza (halawa al-

3 1bnwa hsiyya, al-Filaha al-Nabatiyya, p. 673.

Ibidem, p. 878.
145 .
lvi.
1% pseudo-Magriti, Gayat al-Hakim, p. 198.
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mantiq)**’.

Il confronto tra le due descrizioni ci mostra che gli attributi associati al
U N |\/e rsrté pianeta sono simili, appartenenti alla stessa area semantica: la malvagita, la
Ca’ FOS(Za I’I sporcizia, la puzza e la corruzione.

\/eneZia Questa costante associazione con la sporcizia e il cattivo odore deriva, ci
dice Caiozzo, dalla radice mitologica della figura di Saturno connessa
all’agricoltura: I'antica divinita era vista sotto forma di agricoltore o
coltivatore e gli si collegavano degli attributi che solitamente rimandavano

all’ambito agricolo™*®.

L’ambiguita della figura di Zuhal e presente in entrambe le opere, con una
differenza: nel primo testo la parte positiva della figura planetaria si limita a
una sola frase (alla fine del paragrafo dedicato al pianeta) mentre nel
secondo testo questa parte viene molto piu esaltata. In al-Filaha al-
Nabatiyya infatti la figura di Zuhal viene tenuta in grande considerazione:
egli éil dio dell’agricoltura, lo stesso Ibn WahSsiyya ci dice: «sappiate che egli
e colui che da [successo al]la coltivazione della terra e la crescita, e il suo
contrario, alle piante’*®».  Questa divinita planetaria diventa quindi
fondamentale in un testo come questo che si occupa soprattutto di
agricoltura, di conseguenza la sua parte positiva viene maggiormente
indicata rispetto a Gayat al-Hakim, che tuttavia, come abbiamo visto, non la

dimentica completamente.

Dopo aver elencato i tratti che accomunano la figura di Zuhal nelle due
opere vediamo ora cosa le differenzia.

La causa del movimento dei pianeti & una delle differenze che stanno alla
base della diversa concezione cosmologica: mentre in Gayat al-Hakim
I’azione viene ricondotta a un unico motore al di la dell’ultimo cielo delle

stelle fisse, ed & la prima perfezione, in al-Fildha invece I'origine del

7 1bnWa hsiyya, al-Filaha al-Nabatiyya, p. 11.

18 A Caiozzo, La représentation d’al-Mirrih et d’al-Zuhal, p. 49.
199 “Wa-I'lamd ‘annahu mu ‘tr al-falaha li-’I-'ard wa-"I-nama’ wa-’I-didd min al-nama’ li-’I-nabat”. I1bn Wahsiyya, al-Filaha al-
Nabatiyya, p. 11.
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movimento sono le sfere stesse, di conseguenza sono proprio i pianeti a

dare vita al mondo sublunare.

U N |\/e rsrté Gayat ci informa che i pianeti sembrano avere due funzioni: la prima & una

Ca’ FOS(Za I’I funzione soggettiva, il moto, e la seconda accidentale, il calore (/i-’I-falak

\/eneZia fi‘lani wa-huma al-haraka bi-"I-dat wa-’l-hardra bi-’I-‘ard). Questo aveva
luogo a seguito del moto, quindi verrebbe da pensare che il calore sia
I’essenza del moto, che a sua volta & I'essenza dei pianeti (al-harara kawn
al-haraka wa-’I-haraka kawn al-falak).
Pero viene precisato dallo Pseudo-Magriti che questa interpretazione si basa
solo sui dati sensoriali e se si usa l'intelletto (al-‘aql) invece, si capisce che il
moto & I'essenza eterea dell’orbita delle stelle fisse (al-haraka kawn al-"atir
fT falak al-kawakib al-tabita): questa essenza, spinta dal desiderio di
ricercare la virtu e il bene generale, raggiunge le stelle fisse (min falak al-
kawakib al-tabita bi-’I-sawq alladi huwa talab al-fadila wa-’I-hayr tamm)
ossia le piu vicine alla Perfezione prima (al-tamam al-’awwal), da cui
traggono I'essenza del moto. Di conseguenza il calore segue questo moto, a
sua volta causato dalla Perfezione prima, la quale non pud essere superata
in nessun modo. | pianeti, quindi, non sono gli agenti del proprio movimento
(laysat al-kawakib fa‘il bi-’I-falak) perché in sé essi sono fermi e senza moto

(dawat al-kawakib sakina Ia haraka lahd)lSo.

Nell’opera di Ibn WahsSiyya invece, viene detto che & il Sole colui che
consente la vita a tutto cio che esiste, dall’orbita della Luna al centro della
Terra (al-sams madda hayat kull mutakawwin “ala al-"ard [...] min hadd falak
al-gamar ila markaz al-"ard); inoltre la sfera solare & la causa di tutto cio che
accade al di sopra dell’orbita lunare (‘illa kull fi‘l yahditu fima fawq falak al-
gamar).

Il Sole viene definito anima (nafs) e spirito (rah) di tutto cio che, grazie a lui,
vive: per mezzo del suo movimento genera calore e luce rendendo possibile

I’esistenza.

130 Pseudo-Magriti, Gayat al-Hakim, pp. 89-90.
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Poco dopo pero l'autore aggiunge anche che l'origine (‘as/) di tutto il

movimento sono congiuntamente le orbite, i “due luminosi” (al-nayyirayn)

Sole e Luna, e anche tutti gli altri pianeti. Il Sole e la Luna riscaldano il Tutto
Un|VerS|té (al-kull) e questo fa muovere i pianeti, che a loro volta trasmettono il
Ca’ FOS(Za I’I movimento al Tutto: questo movimento genera il calore che da la vita™™.
Venezia

Si capisce immediatamente che 'origine del movimento indicata in al-Filaha
al-Nabatiyya & molto simile a quella che in Gdya viene indicata come una
concezione meno sviluppata, legata unicamente all’aspetto sensoriale del
fenomeno, senza un’adeguata analisi intellettuale.

Questa distinzione tra le due teorie lega innegabilmente Gdya a quella che
abbiamo visto essere la dottrina neoplatonica (vedi p. 35); essa permette
inoltre di inserire anche in un tema “profano” come la magia la presenza di
Dio, innegabilmente riconducibile a quella che viene definita la Perfezione
prima.

Al contrario, al-Filaha illustra una visione cosmologica molto piu legata al
culto pagano, facendo immediatamente pensare alla somiglianza con il culto
planetario dei sabei di Harran.

| pianeti sono visti come causa prima del movimento e di conseguenza della
vita: l'autore sottolinea il fatto che tutti i corpi celesti contribuiscono alla
creazione del movimento, nonostante per alcuni tratti sembra attribuire al

Sole un’importanza primaria.

Ritengo che questa diversa spiegazione riguardante il movimento del cosmo
rappresenti bene qual e la differenza maggiore che intercorre tra le due
opere, dimostrando chiaramente che queste sono il prodotto di differenti
linee di pensiero: al-Filaha basata sui culti pagani, Gaya influenzato dal
pensiero neoplatonico.

Un aspetto interessante & che in quest’ultima opera viene smentita I'ipotesi
che i pianeti siano la causa del movimento cosmico, come sostenevano
alcuni culti pagani: cido dimostra I’evoluzione del pensiero in questo campo e

anche l'utilizzo del neoplatonismo per riuscire a far rientrare anche in

1 bnWa hsiyya, al-Filaha al-Nabatiyya, p. 244
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questo tipo di opere la presenza di Dio a capo dell’esistenza.

Vorrei procede ora elencando alcuni aspetti riguardanti Saturno che sono
U N |\/e ) |té presenti esclusivamente in un testo o nell’altro.

Ca’ FOS(Za I’I In Gaya si dice che le sfere celesti (al-falak) hanno un corpo fisico di forma
\/eﬂeZia perfettamente circolare (kura mugassama fi nihayat al-’istidara) e che in
esse € contenuto tutto in qualunque stato e in ogni tempo (§dami* ma fihi
‘ala gami® ‘ahwalihi wa-fi sa’ir ‘awqatihi). C'e¢ chi ha pensato che questa
forma potesse subire delle modifiche, ma questo, ci dice l'autore, &
impossibile: la forma che queste sfere hanno e data dalla forma stessa, € la
loro stessa essenza ad averla (li-anna Sakl al-falak innama huwa Sakl ‘illatihi
wa-dalik in al-nafs hadihi sdratiha). La sfera rappresenta la perfezione
perché riconduce al cerchio che & perfetto, composto da un’unica linea®®?.
Anche questa informazione che ci viene data sui pianeti &€ di stampo
chiaramente ellenico: gia dai tempi di Parmenide infatti questa figura
geometrica era messa in relazione alla perfezione, perché essa € sempre

uguale da qualsiasi punto la si guardi.

L'autore ci parla in seguito di un libro che attribuisce a Aristotele ('Arista)
ossia il Kitab al-Istamatis che il filosofo avrebbe scritto per Alessandro
Magno (al-Iskandar). In quest’opera si afferma che ogni pianeta possiede

153 ed &

degli spiriti (rahaniyya), quello di Zuhal si chiama Brimas (o« »)
diviso in sei parti, una per ognuna delle sei direzioni, che egli richiama e
riunisce: chiama a sé dalla direzione dall’alto lo spirito di nome Tis (L),
dal basso Hris (u#s503), dalla destra Qyus (u=8), Diryds (u+52.2) dalla sinistra,
da di fronte chiama Tamus (u~) infine da dietro Duris (u+s.2). Oltre a cio,
I"autore del Kitab al-Istamatis sostiene ci sia uno spirito chiamato Tahitus

(wskualh) in grado di riunire i sei spiriti insieme, ricostituendo lo spirito del

grande Brimas>*.

2 pseudo-Magriti, Gayat al-Hakim, p. 11.

>3 |3 traslitterazione dei nomi & basata su quella proposta nellatraduzionedella versionearaba del Gayatal-Hakim a cura
di Hashem Atallah (H. Atallah, Picatrix “Ghayat al-Hakim”: The Goal of the Wise, vol. |1, Seattle, Ourboros Press, 2008, p.
105)

3% pseudo-Magriti, Gayat al-Hakim, p. 233.
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Il Kitab al-Istamatis appartiene a una serie di opere ascritte in larga parte
(ma non tutte) alla misteriosa figura di Ermete Trismegisto.

| testi di questo tipo sono facilmente riconoscibili poiché solitamente il titolo
delle opere termina con -dtis, -itis, -Gtas e -ahis, caratterizzando opere il cui
argomento principale era la dottrina della tradizione ermetica.

Queste opere sono giunte fino a noi solamente tramite alcuni frammenti di
traduzioni in arabo, tratte probabilmente da una fonte greca o siriaca non
ancora identificata; tuttavia si puo affermare che queste tradizioni
filosofiche fossero conosciute anche al mondo latino medievale tramite le
traduzioni dall’arabo, come si nota dalla presenza di questo tipo di materiale
in alcuni manoscritti presenti nella Biblioteca de Catalunya'®>. Del Kitab al-
Istamatis, ci rimangono soltanto un commentario chiamato Kitab al-

156 ¢ |a parte citata in Gaya™®’.

maditis
In quest’opera vengono inoltre fornite alcune descrizioni dell'immagine di
Saturno. L’autore ci informa che nel Kitab tafsir al-tilasmat al-rahaniyya
(L’interpretazione dei talismani spirituali) tradotto (bi-targama) da

158 (di questo autore, come visto sopra, Iidentita rimane ancora

Bugratis
incerta. Vedi p. 42) , la figura (sdra) di Zuhal e descritta come: «un uomo con
la faccia da corvo, con le gambe simili a quelle di un cammello, seduto su
una sedia con un bastone nella mano destra e una lancia nella sinistra®>%».

Di seguito vengono elencate ulteriori descrizioni dell'immagine del pianeta:
nel Kitab Abulis al-faylasdf ( Il libro del filosofo Apollonio) appare come un
uomo seduto su un minbar; nel Kitab mundfi‘ al-’ahgar li- Utarid (Il libro dei

benefici delle pietre di Ermete) viene descritta la figura del pianeta come

quella di «un uomo dritto in piedi che tiene, con le mani sopra la testa, una

15, Burnett, The Kitab al-Istamatis and a Manuscript of Astrologica and Astronomical work in Barcelona (Biblioteca de
Catalunya, 634)\VIl,in “Magic and Divination in the Middle Ages”, a cura di C. Burnett, Guilford and King’s Lynn, Biddles

Limited, 1996, p. 8.
156

Boldian Library, MS Marsh 556, fols.4-110.

B, Burnett, Hermann of Carinthia and the Kitab al-Istamatis: further evidence for the trasmission of Hermetic magic, VI,
in “Magic and Divination inthe Middle Ages”, p. 167-169.

%8 pseudo-Magriti, Gayat al-Hakim, p. 107.

159 «[...] ragul waghhu wagh gurab wa-riglahu rigla gamal qa’id ‘ala kurst wa-fi yadihi al-yumna ‘asa wa-fi kaffihi al-yusra

harba». Ibidem, p. 110.
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balena, stando sopra una statua di lucertola®?

». Per alcuni invece, riporta

I'autore, I'immagine di Zuhal era quella di un uomo che sta in piedi su un

serpente (tu‘'ban) con una falce (mingal) nella mano destra e un bastone
- . ey . . .161

nella sinistra, vestito con abiti neri e grigi~".

In un altro punto di Gdya si fornisce un’ulteriore descrizione di Saturno che

I'autore attribuisce ad Aristotele (‘Aristl) e che sarebbe riportata nel suo

Kitab al-masabih wa-’I-"alwia (Il libro delle lampade e delle bandiere): «un

uomo nero awvolto in un vestito verde, pelato e con un alveare in mano*®%».

Questa iconografia simbolica appare costruita attorno ai motivi principali
che hanno accompagnato nel tempo le descrizioni di Saturno, sia come
pianeta che come divinita. Tra tutti, il coloro nero sembra essere una
costante nell’iconografia saturnina: questa caratteristica cromatica appare
difatti in due delle cinque raffigurazioni proposte sopra.

Un secondo elemento iconografico in stretta relazione con Saturno si rifa al
mondo animale, precisamente alla classe dei rettili. Un esempio ce lo
fornisce anche al-Birini nel suo Kitab al-tafhim dove viene confermata
questa associazione: difatti tra gli animali messi in relazione a Saturno al-
Birdini inserisce i serpenti (hayyat) e gli animali che vivono sottoterra'®3.

In due delle descrizioni osservate precedentemente compaiono sia una
lucertola che un serpente, entrambi collocati sotto i piedi della figura umana

che e la personificazione di Saturno.

Ulteriori conferme dell’associazione di Saturno con il mondo dei rettili si
trovano anche nell’Agricoltura nabatea, dove la comparsa di lucertole

(wazag) e di serpenti (hayyat)'®*

viene collegata agli effetti nocivi di Saturno
sul mondo: 'oscuro pianeta invia questi animali contro I'uomo per punirlo
dei sui peccati.

Infine, anche se non si parla specificatamente di rettili, tra gli animali che

161

160 «ragul q@’id rafi‘ yadhu fawq ra’sihi mumsik bihG hat™" wa-tahta gadamayhi mital dabb». lvi.
lvi.

182 Insan ‘aswad multahif fi kisa’ ‘ahdar muqarra“ al-ra’s bi-yadihi manhal». Ibidem, p. 161.
183 AI-Birni, Kitdb al-tafhim, p. 246.
Ibn Wahsiyya, al-Filaha al-Nabatiyya, p. 1095.
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hanno un legame con Saturno in Gaya si annoverano tutti quelli di colore

165

nero oltre che quelli ripugnanti tra cui i rettili potrebbero essere

facilmente inclusi.

Universita

Ca’ FOS(Za I’I Rimanendo nell’ambito dell’iconografia animale & necessario ricordare la
\/eﬂeZia descrizione attribuita a Bugratis , nella quale Saturno si presenta con la testa
di corvo, animale che spesso compare tra quelli classificati come

appartenenti alla sfera di influenza del pianeta. Nel Kitab al-tafhim viene il

166 167

corvo nominato (girban) °° come anche in Gaya (gurab)™°’, mentre in al-
Filaha non vengono nominati i corvi nello specifico ma dal momento che

tutto cio che e nero e legato a Saturno, allora anche questi uccelli lo sono.

Un elemento altamente simbolico, qui pero riscontrabile in una soltanto tra
le rappresentazioni, & quello della falce: questa potrebbe rappresentare sia
I'arma con cui Kronos eviro il padre Urano (la stessa sorte che poi tocco
anche a lui) sia potrebbe essere ricondotta al mondo dell’agricoltura, come
strumento per il raccolto, riconducendo ancora una volta a questo ambito.

Nel suo articolo sull’iconografia di Zuhal, Caiozzo afferma che questa falce,
legata alla sua rappresentazione anche in epoca piu tarda, sia da
interpretare come un simbolo dell’agricoltura, poiché i riferimenti a
quest’ambito dell’influenza saturnina sono molteplici (piu di quelli in
relazione alla divinita greca), rispecchiando quella che era una delle funzioni

piu importanti attribuite a Saturno®®®.

La rappresentazione iconografica che antropomorfizza i pianeti € una
caratteristica  tipica  dell’astrologia greca, avvenuta a seguito
dell’identificazione dei pianeti con il pantheon divino®®°. Vorrei sottolineare
che le fonti da cui lo pseudo-Magriti afferma di aver tratto le descrizioni

sono tutte greche: Bugratis, Abulls, ‘Utarid e "Aristl con l'unica eccezione

1% pseudo-Magriti, Gayat al-Hakim, p. 151.

186 AI-Birani, Kitdb al-tafhim, p. 247.

%7 pseudo-Magriti, Gayat al-Hakim, p. 151.

188 A Caiozzo, La représentation d’al-Mirrih et d’al-Zuhal, p. 48.

9. G Gundel, Pianeti, in “Enciclopedia dell’arteantica”, 1973, in“treccani.it”,
http://www.treccani.it/enciclopedia/pianeti_(Enciclopedia-dell'-Arte-Antica)/, (consultatoil 4 febbraio 2017).
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degli “altri” della quarta descrizione, di cui non sappiamo la provenienza.

Nell’Agricoltura nabatea non si trova nessun riferimento ad una descrizione
U N |Ve I’Slté di questo tipo per i pianeti, anzi |'aspetto iconografico e totalmente
Ca’ FOS(Za I’I tralasciato nell’opera: anche qui si pud pensare che questo sia dovuto alla
\/e ne/ | a diversa tipologia di opere e alle differenti influenze che sono state esercitate

nella loro stesura.

Ora verranno presentate le informazioni sulle caratteristiche proprie del
pianeta Saturno in al-Filaha al-Nabatiyya che non hanno una controparte in
Gaya. Nell’opera viene detto che tramite la loro influenza i Nahsayn, Zuhal e
Mirrth  (Marte), governano gli elementi di terra e acqua, entrambi
indispensabili per la vita terrestre. Allo stesso tempo perod questa antica
forza ha ripercussioni negative, causando nella natura (tab®) dell’'uomo
deviazione (ta‘wig), incoraggiandolo all’inseguimento delle passioni (/ttiba’

170. L

al-hawd) che confondono e infine, lo conduce alla corruzione umanita,

ci informa I’autore, vive nel “mondo dei Due Nefasti” (abna’ al-basar fi ‘alam

171 che controllano al contempo nutrimento e corruzione.

al-nahsayn)
Quindi, nonostante Saturno sia visto come dio dell’agricoltura, viene anche
imputato di causare il male nell’'uomo e condurlo alla corruzione. Questo e
un altro esempio dell’ambiguita di questa figura: se da un lato esso governa,
insieme a Marte, terra e acqua (fondamentali per I'agricoltura), dall’altro
proprio a causa di questo controllo condiziona negativamente la vita

dell’'uomo.

Infine nell’opera di Ibn WahSiyya si dice che Zuhal odia gli asceti. L’autore, in
una parte del testo in cui elogia le qualita degli agricoltori come categoria

fondamentale per la vita dell’luomo, inserisce un’invettiva contro gli

:172

asceti~’“. In quest’invettiva si biasima la pratica ascetica accusando coloro

7% \bnwa hsiyya, al-Filaha al-Nabatiyya, p. 109.
171

lvi.

72 \bidem, pp. 252-262.
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che hanno scelto questa vita, per il fatto che essi evitano (yatabattaliing)
qgualunque tipo di lavoro, di commercio e di professione per girovagare
facendosi chiamare asceti (zuhhad) o puri servi di Dio (‘ubbad). L'autore
aggiunge che se tutti intraprendessero questo tipo di vita ci sarebbe la
distruzione del mondo (harab al-‘alam) e che gli uomini tornerebbero a
essere come degli animali (sdra al-nas kullhum ka-’I-bahd’im) senza piu
intelligenza *"3.

Questi asceti sostengono che la loro scelta di vita li rende simili agli angeli

174 o affermano che i pianeti e i loro idoli

(nahnu musbihan al-malayka)
parlano loro chiamandoli “gli amati”. lbn WahSiyya smentisce queste
affermazioni classificandole come menzogne poiché i pianeti non hanno mai
la parola a qualcuno (ma kallamat al-kawakib qatt ahad®” min al-nds), anzi i
pianeti odiano (yubgididnahum) gli asceti: gli idoli del Sole, della Luna, di
Giove, [di Venere] e Mercurio se parlassero li chiamerebbero “i nostri
odiati” (bagda’na).

Viene in seguito sottolineato il rapporto che lega gli asceti agli idoli di
Saturno e Marte di cui viene fornita una spiegazione a parte. Questi mistici
affermavano che fossero proprio gli idoli di questi due pianeti a chiamarli “i
nostri amati (‘ahibba’una)”, lasciando intendere una particolare relazione
che sembrava legarli a queste sfere celesti. Gli idoli di Zuhal e Mirrih invece,

spiega I'autore, li odiano in particolar modo (fa-innahum lahum "abgad wa-

‘abgad)*’>.

Questa peculiare specificazione rispetto a Marte e Saturno pud essere
dovuta al fatto che i Nahsayn, i due pianeti che come abbiamo visto erano
considerati alla base della corruzione e del male nell’'uomo, potrebbero
erroneamente essere considerati favorevoli alle pratiche ascetiche,
confondendo la malvagita dei pianeti con la nocivita del comportamento
ascetico ipotizzata da lbn WahSiyya. Tuttavia & necessario ricordare anche il

secondo ruolo che i due pianeti ricoprono in questo sistema teologico-

173
174
175

Ibidem, p. 255.
Ibidem, p. 256.
Ibidem, p. 258.
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filosofico, ovvero quello pertinente all’agricoltura: gli asceti sono messi a

confronto nel testo con gli agricoltori per sottolineare |’estrema importanza

di questi ultimi, a fronte della dannosita dei primi. Di conseguenza il dio
U N |Ve rsrté dell’agricoltura non puo vedere di buon occhio chi non si dedica alla terra.

Ca’ FOS(Za I’I Una ragione in piu per sottolineare la distanza di Zuhal e Mirrih dagli asceti e
\/eﬂeZia a causa del fatto che questi ultimi nel testo vengano definiti anche
manhasin®’® (sfortunati), la radice n-h-s € la stessa che viene utilizzata nella

parola nahsayn*’’.

78 Ibidem, p. 257.

) Hameen-Anttila, The Last Pagansof Iraq, p. 247.
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I rapporti con le altre sfere celesti

Vorrei ora procedere descrivendo come, all’interno delle due opere, le sfere
U N |Ve rsrté celesti interagiscano tra loro. Questo particolare argomento dimostra molti
Ca’ FOS(Za I’I meno punti in comune rispetto al precedente e denota maggiormente la
\/eﬂeZia differenza tra le tipologie di libri a cui questi due testi appartengono.

Il maggior punto di incontro tra le due opere consiste principalmente in
un’affermazione che in Gaya & stata tratta dal libro Sirr al-asréar (Il segreto
dei segreti) di ‘Utarid al-Babili, Ermete di Babilonia'’®, che dice: «il Sole &
inconciliabile con cio che dispone Saturno e Saturno e inconciliabile con cio
che dispone il Sole*”®».

Lo stesso concetto appare al-Filaha al-Nabatiyya, dove si dichiara che i
Nahsayn con il loro movimento potrebbero accidentalmente (‘ald tarig al-
‘ard) danneggiare i paesi, le piante e gli animali. Solo grazie all’intervento del

Sole, che contrasta quello dei Due Nefasti, il mondo non viene distrutto8°.

Si capisce che in entrambi i casi il Sole viene visto come antagonista e
contrario a Saturno: in entrambe le fonti & proprio I'effetto di questo corpo
celeste luminoso a impedire gli effetti negativi propri di Saturno sul mondo,
ostacolando il potere distruttivo di quest’ultimo.

Questa considerazione di Zuhal, concepito come antagonista del Sole,
abbiamo visto non essere nuova, anzi ha origine gia nelle antiche dottrine
cosmologiche. A partire dall’ambito religioso babilonese che sembra
considerasse Saturno una stella nera, sostituto notturno del Sole, questa
opposizione e rimasta legata a lungo alle figure dei due corpi celesti, come ci
ricorda l'espressione “Stella della nemesi” riferita appunto a Saturno in

ambito greco-egizio.

Ho notato inoltre che I'Ermete da cui sono tratte le informazioni di Gaya

178 pseudo-Magriti, Gayat al-Hakim, p. 319.
79 «al-Sams tunafir min dabbarahu Zuhal wa-Zuhal yunafir min dabbarathu al-Sams». Ibidem, p. 323.
%0 1bnwa hsiyya, al-Filaha al-Nabatiyya, p. 51.
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viene chiamato al-Babili, il babilonese, collocandolo nella stessa area

geografica di provenienza di |lbn Wahsiyya. Potrebbe essere una semplice

coincidenza, oppure essere un segnale che questo tipo di visione era molto

U N |Ve 'S |té diffuso in Mesopotamia.

Ca'Foscari

\/eneZia In al-Filaha al-Nabatiyya i pianeti-divinita hanno un tipo di rapporto tra loro
molto diverso da quello presentato in Gayat al-Hakim: nel primo testo
infatti se ne parla in alcuni casi come di divinita vere e proprie, mentre nel
secondo vengono perlopil spiegate le varie interferenze dei corpi celesti nel
esercitare i propri effetti sul mondo sublunare, considerando gli aspetti, le

case e gli ascendenti, in modo quindi piu propriamente astrologico.

Per comprendere meglio questa differenza ontologica verranno fatti alcuni
esempi, inizialmente dall’Agricoltura nabatea e in seguito da Gayat al-
Hakim, che riescano a mostrare da quale punto di vista le diverse concezioni
modifichino la figura dei pianeti, inserendoli in una rete di rapporti tra loro

di natura quasi opposta.

Nel primo testo un elemento che esemplifica chiaramente la differente
concezione ¢ il fatto che il pianeta Mercurio venga identificato come figlio di
Saturno, in almeno due occasioni: la prima € in un contesto in cui si parla di
Saturno definendolo un grande dio (al-ilah al-kabir) il cui figlio & ‘Utarid*®*; la
seconda quando, diverse pagine pil avanti, si legge un’affermazione dallo
stesso tono, ovvero «[...] essi sono ‘Utarid e suo padre Zuhal'8%y.

Secondo la al-Filaha al-Nabatiyya quindi, i due pianeti sono connessi da un
legame di parentela, anche se il significato di questa relazione non viene
ulteriormente delucidato.

Vorrei sottolineare che un legame di questo genere non viene attribuito a
nessun’altra delle sfere celesti, presentate sempre tutte sullo stesso piano

(eccetto per il Sole). Il tipo di relazione che viene assegnato, quella padre-

figlio, implica in qualche modo una superiorita di un pianeta sull’altro e

81 Ibidem, p. 18.

82 ([..] huma ‘Utarid wa-"abidhu Zuhal». bidem, p. 156.
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potrebbe suggerire I'esistenza di una gerarchia tra le sfere, anche se questa
ipotesi non trova ulteriori riscontri nel testo.

Questa indicazione, parlando di sfere celesti, non pud essere legata a un
ambito prettamente astrologico, poiché i dotti di questa scienza da lungo
tempo avevano separato le figure divine dai pianeti fisici. Pertanto risulta
evidente che un’informazione di questo tipo derivi da una visione religiosa,
per la quale & plausibile che tra i pianeti possano sussistere dei legami
parentali.

Questo rapporto di consanguineita, a mio avviso, & da sottolineare anche in
ragione del fatto che né nello pseudo-Magriti né in al-Birtni ho ritrovato
un’affermazione simile, nemmeno, ad esempio, utilizzata metaforicamente.
Sarebbe interessante indagare I'origine di questa differenza, cercando una
risposta nella diversa provenienza geografica di questi tre autori:
nonostante si tratti di opere di diverso contenuto (quella dello pseudo-
Magriti € un trattato di magia, quella di lbn WahSiyya € incentrata
sull’agricoltura mentre quella di al-Birini su astronomia e astrologia), nel
descrivere la figura di Saturno emergono chiaramente dei tratti comuni in
tutti e tre i testi. A fronte di queste similitudine pero, in ogni ambiente il
pianeta ha assunto dei tratti caratterizzanti che nel caso dell’Agricoltura
Nabatea appaiono legati ad un culto politeista: questo fatto potrebbe
indicare un particolare condizionamento operato da questo tipo di
religiosita nell’area mesopotamica, dove per |'appunto originariamente
erano stati associati divinita e pianeti.

Gia l'utilizzo del termine “dio” (ilah) nel riferirsi a un corpo celeste &
emblematico della compenetrazione di elementi religiosi nell’astrologia e

viceversa.

Un’altra frase che sembra avvalorare 'idea di una religiosita dal carattere
politeista nei contenuti di al-Filaha al-Nabatiyya, riguarda ancora il rapporto
che intercorre tra i pianeti. Ci viene riferito che i Kasdaniylin concordano

all’unanimita sul fatto che «gli dei non comprendono completamente quello
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che viene fatto dagli altri [dei]*®*» e a causa di questo non possono

prevedere il futuro.

Questa frase, a mio parere, ha una grande importanza per due ragioni: in
Un|Ve rsrté primo luogo perché tutti i pianeti vengono esplicitamente definiti divinita
Ca’ FOS(Za I’I (al-aliha), in secondo luogo perché significa che i pianeti in qualche modo
\/eﬂeZia sono dotati di coscienza. Se ci viene detto che nessuna delle divinita
planetarie puo del tutto conoscere (/a ya‘'lamu) gli atti compiuti dalle altre,
questo significa innanzitutto che loro sono in grado di capire, di conoscere e
di conseguenza sono consapevoli di se stesse. In secondo luogo & evidente
come queste divinita non siano onniscienti né onnipotenti e come non sia
del tutto chiaro nemmeno a loro I'effetto finale che avranno sul mondo.
Ognuna di queste divinita esercita il proprio potere sulla Terra, gli effetti
perd non giungono isolati I'uno dall’altro ma sono la somma di tutti i vari
influssi che si contrastano o si accrescono vicendevolmente.

Questa visione degli effetti planetari sul mondo sublunare come del risultato
di varie forze combinate & tipica dell’astrologia in genere, ma questo
particolare accento sulla conoscenza dei pianeti rispetto all’esito finale
rende la visione astrologica di Ilbn WahSiyya particolarmente rilevante per i

motivi visti sopra.

Altri passaggi degni di nota in al-Filaha, a proposito del rapporto tra i
pianeti, riguardano le convinzioni sul piano religioso di Yanbisad, secondo
compilatore dell’opera, come ci viene detto da lbn Wahsiyya.

Egli riferisce che Yanblsad «non credeva nelle azioni delle stelle, eccetto che

184y, Questo concezione si avvicina al monoteismo o almeno

quella del Sole
all’enoteismo, ossia I'anello di congiunzione tra politeismo e monoteismo
nel quale una divinita viene scelta come I'unica da venerare a discapito delle
altre.

Per interpretare queste affermazioni € necessario ricordare che quest’opera

(sebbene non ne si conosca la datazione precisa) dev'essersi sviluppata in un

contesto in cui il monoteismo andava diffondendosi radicalmente. Non si

183 cinna ba‘d al-aliha Ia ya‘lamu ba d ‘ald al-ihata». Ibidem, p. 1239.

184 «Kana ragul® kafir’" bi-’af'al al-nugam, illa al-Sams wahid». 1bidem, p. 215.
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puod pensare che le religioni pagane rimasero completamente immuni ai suoi
effetti, cristallizzandosi nelle antiche credenze: questo tipo di affermazioni
appaiono come una reazione delle credenze politeiste adottata al fine di
adattarsi ai nuovi modelli filosofico-religiosi. E necessario ricordare, in
guesto senso, la tendenza delle religioni piu antiche a trasformarsi in un

“monoteismo pagano” %>,

Le affermazioni di Yanbisad, pero, non si limitano ad affermare I’esclusivo
potere del Sole nel sistema cosmologico nabateo, anzi in alcuni passi egli
parla di un potere superiore. Si legge infatti di alcuni suoi studenti che,
menzionando il loro maestro, raccontavano come egli ritenesse che al di
sopra del potere (gawwa) solare ce ne fosse un altro ancora piu alto
(gawwa ‘a‘la), affermazione confermata in un altro passo del libro in cui si
dice che Yanbisad credesse in «una forza piu alta e piu potente di quella dei
Due Luminosi e dei pianeti®®».

Sullo stesso tenore, egli affermava di non credere nell’adorazione (‘ibada)
degli idoli, nemmeno quelli del Sole e della Luna, poiché riteneva che il vero
potere che agiva sul mondo sublunare non fosse percepibile con i sensi
(huwa “altaf min al-zuhdr li- ’I-hiss)*®’.

Per contro, queste informazioni riguardo al pensiero di Yanbis$ad sono
seguite da altre in cui viene precisato che egli ritenesse il Sole il maggior
agente (al-fi‘l kulluhu li-’I-Sams) e sottolineando che fosse pienamente
convinto di cid (fa-kaffa bi-dalik ‘an nafsihi) %8: infatti il maestro riteneva

che ci fossero «i Due Luminosi al comando e che gli altri cinque pianeti

[fossero] sottomessi*&».

Queste affermazioni, attribuite tutte a Yanbtsad, fanno sorgere una serie di
considerazioni di natura teologica sulla considerazione dei pianeti che se

prima venivano presentati come entita divine, ora rischiano di essere

185, Hameen-Anttila, The Last Pagans of Iraq, p. 140.
186 «al-iman bi-gawwa hya ‘a‘la wa-"aghar min gqawwa al-nayyarayn wa-’I-kawakib». 1bn Wahsiyya, al-Filaha al-Nabatiyya,
p. 402.

187
188
18

Ibidem, p. 403.
Ibidem, p. 216.

° «inna al-nayyarayn amira wa-I-hamsa muti‘a lahuma». Ibidem, p. 1306.
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classificati come poco pil che materia inerte, sotto il controllo di un’entita
superiore.

Innanzitutto, considerando le affermazioni meno radicali di Yanbisad, sorge
spontaneo il dubbio sulla funzione degli altri pianeti, visti come meri
esecutori delle disposizioni del Sole, quasi che questo fosse |'unica vera
divinita all’interno del pantheon planetario.

Abbiamo gia visto che anche per quanto riguarda il moto cosmico il Sole
rivestiva un’importanza particolare, ma questa non veniva slegata
dall’azione degli altri pianeti, anzi i sette corpi celesti erano considerati parte
integrante e necessaria al funzionamento dell’equilibrio universale.

Secondo la prospettiva di Yanbusad invece, il ruolo dei pianeti si riduce a
favore dell’elevazione del Sole a unico agente, trasformando le sfere
planetarie in semplici esecutori sottomessi (muti‘a) al volere dell’unico dio.
La testimonianza offerta dai suoi studenti invece, ci fa intuire che Yanbusad
riconoscesse la presenza di qualcosa al di la dei pianeti che governa il
cOSmo.

Una simile credenza si potrebbe associare facilmente sia al neoplatonismo
che al monoteismo, ma essa viene subito smentita da Qutama, il terzo
compilatore di al-Filaha al-Nabatiyya. Egli infatti trova aberrante (‘asna’)
I'idea che gli antichi dei, viventi ed eterni, fossero considerati alla stregua di

materia inorganica (§amdd) senza alcuna influenza sul mondo*®°

. Qutama
sostiene di sapere con certezza che la visione di Yanbusad non era affatto
“monoteista”, anzi che egli professava la sua stessa fede e credeva nel

potere delle divinita planetarie.

Se non possiamo avere risposte certe riguardo alla confessione religiosa di
Yanbisad & perd possibile ipotizzare con una certa sicurezza che la
concezione monoteista giunse nella cultura nabatea, influenzandola. Le
varie interpretazioni della sua dottrina da parte di personaggi a lui coevi
indicano che un dibattito filosofico-religioso doveva esserci tra i dotti del

suo tempo: la controversia che emerge nei passaggi dedicati a Yanbtsad in
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Ibidem, p. 749.
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al-Filaha al-Nabatiyya accredita |'idea che le istanze monoteiste fossero
permeate nel culto pagano dei nabatei.

In quest’ottica dunque si spiega il perché del ridimensionamento del ruolo
affidato ai cinque pianeti, compiuto a favore del Sole che ora sembra
dominare le altre sfere celesti simile al dio di un culto monoteista, quando
esso stesso non viene relegato in uno stato di subordinazione ad un potere
ancora piu alto.

E percid plausibile che teorie filosofiche di stampo neoplatonico o
monoteista abbiano influenzato il secondo compilatore dell’Agricoltura
Nabatea, anche se queste, come dimostrano le aggiunte del terzo
compilatore furono presto accantonate per tornare alla precedente

configurazione cosmologica di stampo politeista.

In al-Filaha al-Nabatiyya vengono presentate altre due dichiarazioni su
Saturno e sulla sua posizione rispetto al Sole. Si dice infatti che & necessario
temere la malvagita di questo dio quando esso si trova a ovest del Sole
(magrib®” min al-Sams), se si trova sotto i suoi raggi o se e retrogrado (fi

191

wasat rugd‘hi)~~ poiché egli e adirato (sahit); al contrario Zuhal & nella sua

contentezza (rad™") quando si trova ad est (masrig®)*°%.

Da queste affermazioni si comprende che I'influsso negativo di Saturno sulla
terra e condizionato dalla sua posizione rispetto al Sole.

Questo rapporto tra Saturno e il Sole ci viene chiarificato da al-Birdn,
sempre nel Kitab al-tafhim dove possiamo comprendere meglio le
affermazioni di Ibn Wahsiyya, in un’ottica piu propriamente astrologica.
Nella sua opera, al-Birtuni, afferma che la posizione dei pianeti rispetto al
Sole influisce sulle indicazioni che questi danno: quando un pianeta si trova

a meno di 16° dalla congiunzione®®?

con il Sole o I'ha sorpassato per lo
stesso numero di gradi esso viene definito samim (epicentro). Per quanto

riguarda i pianeti superiori (Marte, Giove e Saturno, chiamati cosi perché

1 Ibidem, p. 11.
192

lvi.

193 . . . . S
Per congiunzionesiintende quando due pianeti si trovano nello stesso grado della volta celeste, divisa in 360°.

69



Universita
Ca’Fos_can
Venezia

nell’ordine tolemaico sono quelli dopo il Sole) questo avviene soltanto
durante il loro corso diretto!®*.

Quando i pianeti si avvicinano troppo al Sole, uscendo dalla zona di samim e
avvicinandosi alla posizione dell’astro lucente fino a 6° di distanza, viene
detto che essi vengono intrappolati dai raggi del Sole e per questo definiti
muhtariq, ovvero “combusti”. In questa condizione, sono paragonabili a dei
prigionieri e questo loro stato perdura finché la loro distanza dal Sole
aumenta, nel caso di Saturno quando questo si trova a 15° oltre I’astro. Da
guesto punto in poi la condizione del pianeta viene chiamata tasrig,
“orientalita”, definizione che pud essere applicata ai pianeti fino ai 90° di
distanza dal Sole, anche se gia a partire dai 30° essi vengono definiti di
debole “orientalita”.

Quando la distanza di 90° viene superata, il pianeta resta in un punto
stazionario per poi cominciare il suo moto retrogrado. In questa fase i
pianeti superiori appaiono a Est del Sole durante il tramonto e si avvicinano
nuovamente ad esso con il moto retrogrado; nel momento in cui

II(I

raggiungono i 30° dal Sole vengono definiti nel tagrib, nell’“occidentalita”,
finché non ritornano a 15° dal Sole, dove giunti sotto i suoi raggi, possono
essere definiti ancora muhtariq. Quando i pianeti si distanziano nuovamente
dal Sole di almeno 6° rientrano nella fase chiamata samim, arrivando con il
loro moto retrogrado fino all’opposizione con il Sole (180° di distanza)**°.

Nelle pagine successive al-Biruni ci spiega che quando i pianeti sono samim
questi esercitano la loro massima influenza sul mondo, mentre quando sono
muhtariq esercitano la minima influenza possibile e sono paragonabili a una
persona malata. Quando poi questi sono tasrig guadagnano nuovamente il

loro potere e infine quando sono retrogradi (quindi nella fase di tagrib) la

loro influenza, a partire dai 30° di distanza dal Sole, & negativa'®®.

Dalle parole di al-BirGni si capisce che dietro le affermazioni fatte da Ibn

195

194 pianeti (Luna e Sole esclusi) hanno un moto definito diretto che segue quello del Sole e uno retrogrado: dopo un punto
di stazionamento questi sembrano retrocedere nel loro percorso per poi proseguireil lorocammino. Questa illusioneé
data dal fatto che la Terra con la sua rotazionecrea un effetto prospettico che inganna la vista, inunsistema geocentrico
pero questa spiegazionenon poteva essere concepita.

1% |bidem, pp. 298-299.

Al-Birdni, Kitab al-tafhim, p. 296.
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Wahsiyya si nasconde una ragione di tipo astronomico/astrologico: e

I'osservazione dell’apparente moto diretto e retrogrado dei pianeti a

determinare, nell’astrologia, un diverso influsso dei pianeti sulla Terra
U N |\/e ) |té mettendo in relazione la loro posizione rispetto a quella del Sole.
Ca'Foscari

\/eﬂeZia Allo stesso tempo sussistono alcune differenze fondamentali tra queste due
opere sull’argomento: in al-Fildha al-Nabatiyya ci viene data questa
informazione senza poi ulteriormente spiegare a cosa si stia facendo
riferimento, inoltre il testo da un giudizio sull’operato dei pianeti in base alla
loro posizione rispetto al Sole. Questa visione viene confermata dalle parole
di al-Birdini, ma appare molto piu drastica rispetto a quest’ultima.

Un altro elemento riportato nel Kitab al-tafhim che sembra non avere una
controparte nell’opera di Ibn Wahsiyya & il samim, che al contrario in
al-BirGni sembra rivestire un’importanza particolare.

A fronte di queste differenze perd €& necessario sottolineare che le
informazioni che si ritrovano nelle due opere sono perfettamente
compatibili, infatti il valore positivo del tasrig € confermato in entrambi i
casi, cosi come il valore negativo del tagrib, del movimento retrogrado e

della permanenza dei corpi celesti sotto i raggi solari.

| rapporti tra le sfere celesti elencati in Gayat al-Hakim, come prima
anticipato, sono di carattere completamente diverso da quelli appena visti
in al-Filaha al-Nabatiyya mentre ricordano di pil, come impostazione,
I’opera di al-Birdn.

Saranno forniti alcuni esempi di questo diverso modo di vedere i corpi
celesti che mostrino quanta sia la differenza che intercorre tra le due opere
nell’interpretazione dei fenomeni celesti e delle figure planetarie.

In Gaya ad esempio si dice che quando Saturno & nel punto piu alto (‘agsa
gaya) del suo percorso attorno alla Terra abbia la stessa funzione delle Stelle
fisse (yaf‘alu ‘af‘al al-kawakib al-tabita) e che al contrario, quando questo si

trova nel punto piti basso (‘adnd), compie azioni simili a quelle da Giove®®’.

Y7 pseudo-Magriti, Gayat al-Hakim, p. 91.
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Viene chiarito di seguito che questo processo coinvolge tutti i pianeti:
guando questi sono alla loro massima altezza ricoprono lo stesso ruolo del
pianeta sopra di loro, al contrario quando nel loro moto raggiungono il
punto piu basso, la funzione che esercitano & quella del pianeta inferiore a

essi.

Per questa posizione, vicina al cielo delle Stelle fisse, e per la sua lentezza e
pesantezza, il potere di Saturno viene considerato piu forte rispetto a quello
di tutti gli altri pianeti messi insieme (gawwatihi ‘'ugwa min quwa gami- al-
kawakib); viene specificato pero che I'influsso (mazagat) del Sole, di Giove o
della Luna pud riuscire a condizionare le azioni di Saturno*®®.

Queste influenze sono suddivisibili in tre stadi di differente intensita:
maggiore (za’yda), minore (ndgisa) e media (mutawassita). Per capire
meglio questa differenziazione viene presentato I'esempio dei rapporti che
intercorrono tra Saturno e la Luna: quando i due corpi celesti si trovano in
aspetto tra loro, la minore o la maggiore influenza € determinata da precise
condizioni che incidono sull’esito finale della loro azione.

Cosi se la Luna & associata a Saturno quando questo & nel suo zenit
(musamita), ossia quando il pianeta si trova in posizione perpendicolare
rispetto all’orizzonte, o all’apogeo (‘awg) cioe nel punto piu distante dalla
Terra, allora |'effetto della Luna sara sopraffatto da quello di Saturno.

Il potere della Luna prevale, ad esempio, quando questa si trova nella sua
posizione pil alta (al-mawadi‘ al-‘aliya) e al contempo Zuhal le & opposto (fi
‘addadiha). Se invece Saturno si trovasse nella sua posizione piu alta e la
Luna invece nella sua normale posizione (al-mawadi‘ al-datiyya) allora
I’effetto della Luna non sarebbe del tutto scomparso, ma sarebbe comunque

molto debole!®®.

Spiegazioni di questo genere sono comuni in Gdya e rispecchiano quella che
e I'astrologia come viene normalmente intesa.

Quanto ci viene detto fondamentalmente coincide con quello che ci dice al-
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Ibidem, p. 93.
lvi.
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Filaha al-Nabatiyya, ossia che gli effetti planetari sul mondo sono la
combinazione dei vari influssi che si condizionano a vicenda, ma se si
osservano le spiegazioni a questo concetto si nota la radicale differenza tra
le due opere.

Nell’Agricoltura nabatea si parla di questi rapporti planetari in una maniera
che si potrebbe definire religiosa, difatti i pianeti sono considerati alla
stregua di divinita (addirittura vengono espressamente chiamati “dei”) a cui
& dato conoscere almeno parzialmente lo svolgersi degli eventi.

In Gayat al-Hakim invece la questione sulla combinazione dei vari influssi
planetari viene presentata come se si trattasse di un funzionamento quasi
meccanico: quando un determinato pianeta si trova in una determinata
posizione il suo influsso sul mondo sublunare sara circostanziato da queste

condizioni.

Si vede chiaramente che a fronte di una teoria dalla base comune (i pianeti
influiscono sul mondo combinando i loro effetti) le interpretazioni
presentate in Gaya sono a loro modo “scientifiche”: queste teorie si basano
su osservazioni fattuali dei comportamenti dei corpi celesti, sulle quali

furono costruiti degli schemi al fine di interpretarle.

Gli dei dell’Agricoltura nabatea, infondo, si comportano esattamente come i
pianeti delle opere astrologiche; un chiaro esempio ci viene fornito dai
concetti di tasrig e tagrib e la loro differente spiegazione (o mancata
spiegazione) fatta da al-Birlini e Ibn Wahsiyya: i due fenomeni sono inseriti
in entrambe le opere ma, in un caso viene spiegato nei particolari in uno
stile “scientifico”, nell’altro al pianeta vengono associate parole come rad”
“contento” o sahit “adirato”, terminologia che rimanda ad una sfera
semantica ben differente da quella utilizzata nell’astrologia propriamente
detta.

La differenza ontologica € evidente e ovviamente si riflette anche

nell’utilizzo di termini e spiegazioni dei medesimi concetti.
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Zuhal e i suoi legami con il mondo sublunare

Nella storia dell’astrologia, fin dai tempi dei caratteri cuneiformi, abbiamo
visto come fosse in uso la pratica di accostare ogni pianeta a colori, piante,
animali, professioni e via dicendo.

Queste associazioni erano importanti per diversi aspetti: ai fini astrologici
per interpretare i segni connessi alle sfere planetarie e creare un legame tra
il mondo celeste e quello sublunare, ai fini magici per conoscere gli ambiti
specifici di influenza di ogni pianeta in modo da rivolgersi a quello adeguato

alle proprie richieste.

Gayat al-Hakim fornisce una spiegazione per l'importanza di queste
associazioni nella pratica magica: ci dice che per attrarre (istiglab) gli spiriti
planetari e sprigionare la loro forza (batt quwahu) & necessario conoscere la
natura del pianeta, il suo colore, il suo gusto e odore, ossia tutti quegli
elementi terrestri associati a una determinata sfera celeste.

Affinché I'invocazione abbia successo € prima necessario nutrirsi di cibi
graditi al pianeta a cui ci si vuole rivolgere (al-gada’ za’yda ‘ala ma
tagaddum lahu) al fine di preparare il proprio corpo all’invocazione?®.

Come ci fa capire questo passaggio di Gaya la conoscenza di queste liste di
attributi e categorie associate ai pianeti aveva un ruolo pratico nella magia,
ed era quindi fondamentale conoscere questi elenchi per procedere ad

esempio, come abbiamo visto, nelle invocazioni.

Anche questa volta, le modalita con cui viene espresso questo argomento
risultano differenti nelle nostre due opere: mentre in Gdya si trovano lunghi
e specifici elenchi di associazioni tra Saturno e le materie terrestri; in al-
Filaha al-Nabatiyya alcuni elementi sono messi in relazione con i pianeti ma
senza un vero e proprio elenco: di norma, i collegamenti istituiti tra il mondo
sublunare e quello delle sfere celesti sono inseriti o si deducono da racconti

pitu ampi.
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Ibidem, p. 182.
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Nonostante cio, ci sono diverse corrispondenze tra le due opere per quanto
riguarda alcuni particolari elementi terrestri, come a esempio il caso
dell’ulivo che verra in seguito spiegato. Quindi come & gia emerso dalle parti
analizzate in precedenza, anche in questo caso il contenuto coincide (anche
se non completamente), ma il modo di presentarlo differisce fortemente.

Saranno riportate inizialmente le associazioni presenti in Gaya, per
proseguire con quelle di al-Filaha, finendo con un confronto tra le varie

informazioni, supportato da quanto ci dice al-Birini sullo stesso argomento.

Saturno in Gaya viene descritto come la fonte della facolta ritentiva (yanbi*
al-quwwa al-masika), egli possiede la conoscenza delle orbite occulte (lahu
al-nazar fi ‘uldm al-gamida al-falakiyya), comprende le cause delle cose e il
loro fine ultimo oltre che I'espressione di mirabilia (al-natq bi-’I-‘aga’ib), la
conoscenza dei segreti e delle questioni occulte (gawamid al-’'umar).

Gia in questi pochi tratti & possibile percepire come questo pianeta rimanga
ancora una volta legato alla sfera del mistero, avvolto in quell’ambiguita e

oscurita che lo avevano sempre contraddistinto.

Saturno tra le lingue governa il copto e l'ebraico, tra le parti del corpo
esterne e connesso all’orecchio destro mentre tra quelle interne alla milza,
(tihal) che produce I'umore della melanconia (al-hilt al-sawdawiyy), e tutte
le giunture del corpo (mufasil).

Tutti i vestiti (tiyab) di fabbricazione grezza gli sono associati, come, tra le
professioni, la lavorazione delle pelli, I'agricoltura, I'estrazione dei metalli e
I"edilizia.

Egli esercita il proprio potere sulle cose disgustose (basi‘a) come la
terminalia (al-'uhlilig); i luoghi presieduti da Saturno sono le montagne nere,
le valli ombrose, gli scantinati (saradib), i pozzi, i cimiteri e i luoghi selvaggi.
Le sue gemme sono l'onice (gaz‘), le pietre nere e la magnetite (hagar al-
magnitis) mentre tra i metalli gli sono associati il piombo (al-rasas) e il ferro.
Appartiene al pianeta tutto cio che diventa nero, che si decompone e che

puzza.

Le piante a lui associate sono: la quercia (baldt), il cartamo (‘usfur), il
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carrubo (harrab), la palma, la vite (kurdm), I'agutoli (‘awsag), il cumino
(kamman), la ruta (sadab), la cipolla, le piante che hanno le foglie spesse e
che hanno le spine. Tra i medicamenti (‘agagqir) egli domina |'aloe (sabir), la
mirra (mirr) e cio che assomiglia loro, ossia il ricino (hirwa‘) e la coloquintide
(hanzal) selvatica. Le sue essenze (tib) sono la cassia (saliha) e resina di
benzoino (maya).

Gli animali sotto il suo controllo sono tutti quelli neri e ripugnanti come i
cammelli neri, le pecore, i maiali, i lupi, le scimmie, i cani e i gatti; oltre a
guesti compaiono citati tutti gli uccelli con il collo lungo e il verso rauco
come gli struzzi, gli otididi (hubara), i gufi, i corvi, i pipistrelli (watwat), le gru
(kurkiyy). L’autore aggiunge anche gli animali (dabba) che vivono sotto terra
e gli insetti (hasas) sporchi e puzzolenti.

I suoi colori sono il nero e il grigio piombo?°*.

In seguito, nella sezione riguardante il Sole, si legge che quest’ultimo
condivide con Saturno il comando su grano (gqamh), cocciniglia (girmiz) e

ulivo?©?,

Questa lista apparve per la prima volta in India nell’opera di Sphujidhvaja,
chiamata Yavanajataka, che nel Il secolo versifico in sanscrito una
traduzione fatta da un testo di origine greca del Il secolo.

In questo libro I'autore ha unito le scarse associazioni contenute
nell’originale greco con materiale di origine indiana riguardante in special
modo I’ambito farmacologico e alchemico, ampliandone significativamente
il numero.

Questo testo sanscrito fu poi tradotto in Mesopotamia a partire da una
versione in pahlavi, dando origine a due trasposizioni: una siriaca dell’VIlI
secolo di Teofilo di Edessa e l'altra in arabo, composta un secolo dopo a
opera di Aba Ma‘$ar?%3; proprio quest’ultima potrebbe essere la fonte da cui
I’autore di Gaya ha ricavato questa consistente lista di elementi associati a

Saturno.

%Y pidem, pp. 150-151.

292 pidem, p. 153.

203 p, Pingree, Some of the Source of the Ghayat al-Hakim, p. 6.
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Sempre in Gdya & presente anche una lista delle categorie di persone per le
quali & necessario, prima di avanzare loro qualche richiesta, rivolgersi
(ta’saluhu) a Saturno. In queste classi di uomini rientrano: i capi (masayh), i
nobili, i presidenti, i re, gli anziani, gli eremiti (nussak), i signori della rovina
(‘arbab al-daya‘), chi eredita dei beni (‘ashab al-mawarit), gli amministratori
(al-gaharima), gli agenti (al-wukal@’), i contadini, i costruttori, gli schiavi, i
ladri, i genitori, i nonni e le persone importanti (al-’akabir).

Allo stesso modo, ci si deve rivolgere a Zuhal quando si e tristi o malati a

causa della bile nera (mirra sawda’) e per altre richieste di questo tipo®%*.

Infine, in un’altra lista di caratteristiche connesse a Saturno si legge che egli
governa i giardini, i fiumi, I’aratura, I’agricoltura, il molto denaro e I’avidita,
la poverta, le dispute, i viaggi lunghi.

Il pianeta designa (yadullu) depressione (gawr), risentimento (higd), furberia
(makr), frode (hitl), fuga (mufarra), I'evitare la socializzazione (qgilla al-halt
bi-’I-nds) e tutto cio che riguarda la malvagita (Sirr), la coercizione (gahr), la
detenzione (habs), la trasformazione (tagiyr), la stanchezza (ta‘ib), il duro
lavoro (kadd), la debolezza, la corruzione, la verita di parola (sadaq al-gawl),
la cordialita (mawadda), la determinazione (tabat), I’anzianita (Sayhdha), la
lentezza (tu’ada), la costruzione, cio che viene dopo la depressione e la
paura, il troppo pensare alle preoccupazioni, le esperienze, la rabbia,
I'insistenza (lagaga), la diminuzione del bene (qgilla al-hayr), la tristezza, il
rimpianto, le traversie (‘usr), la scontrosita (nakad), la morte, il tradimento
(giss), I'eredita, le accuse, le cose vecchie, il rimuginare (tdal al-fikra), il

troppo parlare, la conoscenza dei segreti e delle materie misteriose?°.

Queste tre sono le liste principali che Gaya presenta, ma non sono le uniche.
Ad esempio c’é un intero capitolo (il fas/ 4 della terza magala) che presenta
la suddivisione delle sure del Corano per i sette pianeti: in questa partizione,
fatta da Ga‘far al-Basri nel suo Kitab al-mahzin (Il libro della riserva) ogni

sura viene frazionata in piu parti, ognuna delle quali & collegata a una sfera

294 pseudo-Magriti, Gayat al-Hakim, p. 195.
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Ibidem, p. 198
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celeste 2%,

Esaminando i contenuti delle liste emergono molti collegamenti con quanto
spiegato in precedenza, infatti, se si pensa alla descrizione di Saturno che
abbiamo avuto modo di esaminare nella prima parte di questa ricerca, le
varie associazioni appena viste appaiono in linea con quanto detto sopra.

Ci sono vari riferimenti all’agricoltura, al nero, all’aspetto distruttivo del
pianeta e si nomina anche la bile nera: queste liste rappresentano
abbastanza completamente la concezione di questo pianeta dal punto di

vista astrologico.

Anche in questi lunghi elenchi la doppia valenza di Saturno si palesa: tra i
vari protettorati affidati a questo corpo celeste alcuni sembrano essere
I'opposto di altri, come ad esempio la frode e la parola veritiera o i re e gli
schiavi o anche la coercizione e la cordialita.

Fondamentalmente, secondo me, le associazioni possono essere
raggruppate in quelle che fanno riferimento al nero, quelle che fanno
riferimento alla corruzione sia morale che materiale, quelle relative alla
vecchiaia e alla lentezza, una parte & connessa alla tristezza, altre invece si
riferiscono al potere o sono legate all’agricoltura.

E difficile individuare quale tra questi concetti sia il piu importante per la
figura di Saturno e anche se la parte malvagia sembra prevalere (almeno per
numero di associazioni negative) credo che proprio nell’insieme di questi
grandi temi si possa riassumere la personalita astrologica di Saturno, anche

se questa rimane difficilmente integrabile in una visione univoca.

In al-Filaha al-Nabatiyya gli elementi che vengono associati a Zuhal, come
gia detto, non sono raggruppati in lunghe liste ma si trovano all’interno di
racconti.

Un esempio di questa modalita espositiva ci viene offerta dall’autore nella
descrizione delle proprieta della melanzana. Nell’Agricoltura si dice che

guesta verdura compaia e scompaia per cicli di tremila anni e che

2% Ibidem, pp. 169-177.
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popolazioni come i persiani, i georgiani (kurg) e i pahlavi (fahlawiyya) non
credevano a quest’affermazione, sostenendo di mangiarla da millenni,
poiché non era mai mancata.

Ibn Wahsiyya ci informa che il modo di dire “compaiono e scompaiono”
(vagibu wa-yazhuru) € da intendere in un senso metaforico che solamente
chi ha intelletto riesce a cogliere, al contrario dei popoli nominati che hanno
una mente debole e non possono capire quanto si nasconde dietro una tale
affermazione, all’apparenza illogica. | nabatei capiscono che si tratta di una
metafora perché sono abituati a cercare i significati nascosti e indagare le
questioni occulte (gawamid al-’umiir).

Degno di nota & il fatto che in Gaya venga utilizzata I’espressione gawamid

al-'umar proprio in riferimento a Saturno.

Il reale significato di questo racconto sulle melanzane, ci dice I'autore, & che
queste verdure sono a volte dannose per il corpo e a volete benefiche:
questo & dovuto al fatto che Saturno e la Luna condividono (’iStaraka)
I'influsso sulla melanzana; i tremila anni in cui essa scompare sono quelli
associati a Saturno mentre i tremila anni in cui compare sono quelli della
Luna.

Il comparire e lo scomparire rappresenta la salubrita o la nocivita del cibarsi
delle melanzane, mentre i tremila anni sono un simbolo (ramz) che sta a
indicare un arco di tempo di tre mesi, riconducibile alla durata di una
stagione. La prima stagione, la primavera, € associata a Zuhal perché egli & il
primo dei pianeti, nella sfera piu alta (‘arfa‘ al-’aflak), quindi in questo
periodo la melanzana & dannosa; di conseguenza in estate e inverno la si
pud mangiare mentre in primavera, come in autunno, € meglio evitarla.
Viene comunque specificato che per giungere a questa considerazione sulla
pianta presa in esame, ci si basa anche sugli effetti che questa ha sugli umori
(‘ahlat) del corpo, ma l‘autore non da una spiegazione a questa

affermazione, motivando che questa richiederebbe troppo tempo®®’.
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Ibn Wahsiyya, al-Filaha al-Nabatiyya, pp. 876-879.
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Credo che questo racconto chiarisca bene come venivano presentate le

diverse associazioni planetarie nel testo, in una forma molto differente da

quella che abbiamo visto in Gayat al-Hakim.
U . _t \

n]ve ] al
Ca FOS(Za Il Leggendo questa parte di al-Filaha al-Nabatiyya si ricavano varie
\/eneZia informazioni, ad esempio di come la melanzana abbia dei collegamenti sia
con la Luna che con Saturno, fatto che non si trova nelle altre opere in cui
questa verdura non viene nemmeno menzionata.
La pratica di attribuire a piu sfere celesti l'influenza su qualcosa non e
un’esclusiva di quest’'opera ma anzi, deve essere stata una teoria molto
diffusa perché un esempio del genere si puo trovare oltre che qui, sia in
Gaya che nel Kitab al-tafhim: nel primo caso abbiamo visto come grano,
chermes e ulivo siano registrati sotto 'influenza di Sole e Saturno, mentre
nell’opera di al-Birlini un’affermazione simile si ritrova quando si parla di
oppio: questo € connesso a Saturno per quanto riguarda la sua freddezza,
mentre per la sua secchezza si deve guardare a Mercurio®®,
Vediamo quindi che questa idea sulla condivisione di alcuni elementi del
mondo materiale tra due pianeti & una pratica diffusa, ciononostante non
pare che, a differenza delle altre associazioni che sono coerenti anche tra

autori diversi, ci sia unanimita su quali siano gli elementi condivisi.

Un'altra cosa che si nota dal passaggio di al-Filaha & che la primavera e
I'autunno sono in qualche modo legati a Saturno, anche se questa
connessione non & del tutto chiara: si dice che la primavera, essendo la
prima stagione, € in relazione al primo (piu alto) pianeta, senza pero poi
approfondire quest’aspetto; dell’autunno invece non si dice nulla che lo
metta in relazione al corpo celeste, lo si pud solo desumere dal fatto che nei
tre mesi di questa stagione le melanzane vengono considerate dannose.

Un collegamento tra le stagioni e i pianeti potrebbe esserci, di conseguenza,
solo in relazione alla melanzana, ma non c’é una spiegazione piu esaustiva

su gquesto punto.

298 Al-Birani, Kitab al-tafhim, pp. 235-236.
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Tuttavia, come abbiamo visto in precedenza, normalmente Saturno é&

associato all’inverno. Questa concezione quindi, sembrerebbe differire da

quella riportata nell’Agricoltura che invece potrebbe indicare la primavera e
U N |\/e s |té I"autunno come due stagioni apparentemente legate a Saturno.

Ca’ FOS(Za I’I Si potrebbe pensare che questa sia una particolarita del pensiero astrologico
\/eﬂeZia nabateo, sebbene, come gia detto, il legame tra i pianeti e le stagioni non

venga mai esplicitato pienamente nell’opera.

Un’altra associazione che viene presentata in al-Filaha ci viene spiegata da
Tamitra al-Kan‘ani: egli dice che le piante hanno parti che crescono verso il
basso (le radici)cosi come altre che crescono verso I’alto e che la causa di
questi differenti processi & da ricercare nell’influsso di due pianeti in
particolare, ovvero Saturno e Giove.

Saturno detiene il potere (galabah) sulla parte sotterranea delle piante,
ovwvero quella nascosta dalla terra e, trasmettendo alle radici di questi
vegetali le caratteristiche del freddo e della pesantezza, spinge
I'avanzamento di queste verso il basso, in profondita. Al contrario, Giove
opera in maniera opposta a Saturno, controllando la parte delle piante che
sale verso l'alto.

A dimostrazione di questo fatto, Tamitra ci fa notare che solitamente le
radici sono di gusto amaro (murra), aspro (gabida), pungente (‘afisa) o di
altri gusti analoghi come i sapori acri (harafa) o acidi (humdda). Se nella
frutta e nelle foglie a volte e possibile riconoscere questi sapori, continua

Tamitra, nelle radici essi sono una costante?%°.

Queste informazioni trovano conferma in quello che ci dicono lo pseudo-
Magrnti e al-Birini a proposito dei gusti associati a Saturno: il primo
annovera tutte le cose disgustose come collegate al pianeta, mentre il
secondo inserisce tra i gusti da associare a Saturno l'acidita (humida) e
210

quello pungente (‘afisa)

Degno di nota & il fatto che in Gdya vengano utilizzati termini diversi rispetto

2% 1bnWa hsiyya, al-Filaha al-Nabatiyya, p. 727.
210 Al-Birani, Kitab al-tafhim, p. 240.
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a al-Filaha ma I’area semantica risulta la stessa, infatti si parla di gusti basi‘a;

nel Kitab al-tafhim invece, vengono impiegati proprio gli stessi termini:

humdda & proprio la medesima parola usata anche dall’Agricoltura, mentre
U N |Ve s |té ‘afdsa deriva dallo stessa radice di ‘dfisa.

Ca’ FOS(Za I’I Dico questo non per cercare di dimostrare un qualche tipo di dipendenza di
\/eﬂeZia al-Birdnt da Ibn Wahsiyya, ma piuttosto per indicare che le informazioni che
poi si ritrovano in testi che hanno una aspirazione completamente diversa e
che provengono da aree culturali lontane finiscono per utilizzare lo stesso
lessico: questa & un’ulteriore dimostrazione della base comune che

coinvolge autori cosi diversi.

Ci sono altri due racconti di al-Filaha al-Nabatiyya che sono riportati anche
in Gayat al-Hakim, che tra le sue fonti annovera appunto Ibn Wahs3iyya, a cui
I’autore dedica un capitolo intero®*®.

Il primo racconto parla dell’altea rosata (hitmi) e il narratore di questo
racconto, un certo Sabaha al-Garmagani, ci dice che questa pianta era solita
apparigli in sogno presentandosi come uno degli idoli di Mercurio (sanam
‘Utarid). L’altea riferiva allo scrittore che era in corso una disputa tra lei e la
velenosa mandragora (yabrih) perché quest’ultima sosteneva di meritare
un posto di maggior rilievo rispetto all’altea (‘innahu ‘ahaqq bi-makani
minni).

In questa visione onirica dunque, I'altea chiese a Sabaha di scrivere ai magi
babilonesi (sahira al-Babil) per chiedere un verdetto sulla maggiore o
minore importanza tra le due piante. Dopo che Sabdha ebbe realizzato
gueste disposizioni, i magi gli risposero che nonostante entrambe le piante
fossero molto importanti, una era I'idolo di Mercurio e I'altra era legata a
Saturno, la mandragora risultava la favorita per i suoi molteplici utilizzi (/i-

katra isti‘malnd) nella magia, nonostante i suoi effetti fossero dannosi?*?2.

Di questo racconto, oltre al fatto che ci fornisce un’ulteriore associazione tra

il mondo terrestre (tramite la mandragora) e Saturno, € interessante fare un

21 Pseudo-Magriti, Gayat al-Hakim, pp. 350-396.
12 \bn Wahgiyya, al-Fildha al-Nabatiyya, pp. 155-156.
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confronto con quanto riportato nell’opera dello Pseudo-Magriti poiché

alcune differenze sono particolarmente degne di nota.

In Gaya la maggior parte del racconto utilizza esattamente le stesse parole

U nive rsrta di al-Filaha al-Nabatiyya, ma alcune frasi non sono state riportate e ci sono
, .

Ca FOS(Za Il alcune parole che cambiano: ad esempio Sabaha diventa Safaha, i magi

\/eﬂeZIa babilonesi si trasformano in sapienti (hukuma’), ma forse la differenza piu
significativa & che al posto della parola sanam sia stata utilizzata la parola
’ism “nome” 13,

Ancora una volta si vede come sul piano teorico queste due fonti divergano,
e in questo caso piu che nei precedenti: dal momento che uno dei due testi
cita l'altro, & facilmente riconoscibile che le informazioni tratte vengano
adattate al nuovo contesto di arrivo, anche se si tratta di deformare il
significato in alcuni punti.

In un’ottica islamica infatti, parlare di idoli come fa Ibn Wahsiyya potrebbe
essere sconveniente perché andrebbe a contraddire uno dei pilastri

fondamentali della professione di fede, ossia 'unicita di Dio.

Il secondo racconto di cui volevo parlare, invece, & incentrato sulla figura
dell’ulivo. In al-Filaha quest’albero viene rivestito di un’importanza
particolare e dev'essere per questo motivo che il compilatore di Gaya decise
di inserire, nel lungo capitolo riguardante I'opera di lbn Wahsiyya, anche
guesto aneddoto che spiega il legame tra Saturno e la particolare pianta.

Il racconto e scritto in prima persona ed & l'ulivo stesso a parlare: egli
afferma di essere l'albero di Zuhal, il pesante, il lento, I’eterno. Per
sottolineare questo suo legame con il pianeta Saturno, I'albero aggiunge
inoltre di ricevere la vita dalla sua vita, la permanenza (bagda’) dalla sua
permanenza, la pesantezza dalla sua cosi come la nerezza. Sostiene infine di

essere il nome divino (’and ’ism ’ilahiyy) di Saturno e di essere il suo idolo®**.

In Gdya, come per I'esempio precedente, vengono utilizzate le stesse

identiche parole ma alcune frasi sono state omesse. Tra le parti tralasciate si

13 pseudo-Magriti, Gayat al-Hakim, p. 353.
™ |bn Wahgiyya, al-Fildha al-Nabatiyya, pp. 51-53.
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trova, ovviamente, quella in cui si dichiara che I'ulivo & idolo di Saturno.

“w>

Oltre a cio, I'aggettivo ‘ilahiyy riferito a ‘ism viene sostituito con “’ana

‘ismuhu al-"a‘zam al-"akbar” ossia “sono il suo piu grande e importante
Uﬂlvel’Slté nome”?*>. A differenza del primo testo confrontato, eccetto per le
Ca’FOS(ZaI’I discrepanze appena elencate e per le parti evitate, le frasi che sono
\/eﬂeZia riportate sono del tutto uguali.

La fonte che viene riportata per questo racconto perd cambia nelle due
opere: in al-Filaha al-Nabatiyya chi ci dice queste cose sull’ulivo & chiamato

Tala Karnas, mentre in Gaya & chiamato Rawahti.

Owviamente non & possibile per noi sapere con certezza chi possa aver
apportato determinati cambiamenti nel testo di lbn WahSiyya, non & detto
infatti che sia stato lo pseudo-Magriti in prima persona ad apportarli. E
tuttavia significativo segnalare che le parti modificate o omesse, che per la
larga parte sembra abbiano subito questa sorte unicamente per abbreviare
quanto scritto nell’originale, a volte rispondono ad un’esigenza di tipo ben
diverso: far rientrare nel canone monoteistico alcune affermazioni che senza

un apposito ritocco non avrebbero potuto essere intese come tali.

Come gia accennato prima, infine, a Saturno vengono associati animali quali
le lucertole, gli scorpioni, i serpenti, le pulci e via discorrendo. Nel testo si
spiega che questi animali sono una sorta di punizione per i peccati (hataya)
dell’'uomo e, di conseguenza, colpiscono nel mondo chi se lo merita.

Come spiegazione per la presenza di queste creature nocive per |'uomo,
viene detto che tutto cido che accade nel mondo e finalizzato al Bene

assoluto (al-hayr al-mahd) e questo & valido anche per i nuhas®*e.

Questa associazione non appare come le precedenti in cui viene fatto
chiaramente riferimento a Zuhal, ma leggendo quanto viene raccontato lo si
puod intuire dal fatto che venga spiegato che gli esseri nocivi per I'uomo

siano una conseguenza per i suoi peccati, seguito dall’affermazione che la

215 pseudo-Magriti, Gayat al-Hakim, p. 362.
218 \bn Wahgiyya, al-Filaha al-Nabatiyya, pp. 1096-1097.
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nocivita portata dai nuhds sia in realta finalizzato ad un bene superiore.

Questa informazione istituisce un collegamento con al-Birini perché

anch’egli lega questo genere di animali a Saturno.

Universita

Ca’FOS(ZaI’I Il fatto che i rettili in genere e gli animali velenosi siano una sorta di

\/eﬂeZia manifestazione del male, ricorda anche la religione zoroastriana per la quale
infatti, questo tipo di animali, chiamati xrafstar, sono stati creati da
Ahriman, il Male, al fine di nuocere all’'uomo che era, di conseguenza,
autorizzato ad ucciderli?!’,

Non sembra pero che ci sia una diretta dipendenza tra lo zoroastrismo e

I’Agricoltura nabatea, perché nel contesto zoroastriano questi animali erano

stati creati dal Male per fare del male, mentre nel testo di lbn WahSiyya

guesti sono una punizione per chi pecca ed essi concorrono alla

realizzazione del Bene ultimo.

Questa parte dell’analisi ci dice che, allo stesso modo delle altre, i contenuti
non sono molto differenti, ma ancora una volta le modalita di stesura degli
stessi concetti (o di concetti molto simili) sembrano essere agli antipodi.

Mentre in Gaya ci viene dato un gran numero di associazioni (che tuttavia

218y ' nell’Agricoltura

non eguagliano quelle contenute nel Kitab al-tafhim
gueste sono in numero decisamente inferiore. Per ognuna di esse non ci si
limita ad affermare I'esistenza di una connessione con Zuhal, ma si fornisce
una spiegazione che faccia comprendere perché certe associazioni sono
state fatte. Con questo non intendo dire che i legami espressi da lbn
Wahsiyya debbano essere visti come le motivazioni dell’astrologia araba

tutta, ma che queste siano coerenti rispetto al sistema ideologico che si

profila nella sua opera.

Un aspetto su cui vorrei soffermarmi & la presenza dell’ulivo tra le piante

associate a Saturno: esso viene nominato in Gdyat al-Hakim, inizialmente

> M. Moaza mi, Mammals Ill. The Classification of Mammals and the Other Animal Classes according to Zoroastrian
Tradition, in “Encyclopaadia Iranica”, 2015, http://www.iranicaonline.org/articles/mammals-03-in-zoroastrianism
(consultatoil 18 febbraio 2017).

28, quest’opera infatti si contano ben 15 facciatedi soli elementi associati aivari pianeti,da p.240 a p. 254.
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come una pianta governata congiuntamente da Sole e Saturno, in seguito se

ne parla riportando il passo di al-Filaha al-Nabatiyya. Il testo di quest’ultima

opera dedica particolare attenzione all’ulivo in generale (trattandosi di un
Un|Ve rsrté testo incentrato sull’agricoltura), tuttavia, inserisce questa peculiare
Ca’ FOSca I’I funzione legata a Saturno, facendo derivare i tratti caratteristici della pianta
\/eﬂeZia come la lunga vita, la nerezza e cosi via, agli aspetti che il pianeta patrocina.
Come riconferma dell’associazione di Zuhal all’ulivo, inoltre, si puo
confrontare anche I'opera di al-Birlini, poiché anch’egli annovera la pianta

tra quelle sotto I'influenza del pianeta®®.

Tra i tre autori (includendo anche al-Birtni) dunque, I’affinita tra gli elementi
del mondo sublunare e Saturno risulta abbondante e precisa, creando cosi
una forte unione tra cielo e terra: sapori, piante, tipologie di uomini, animali
fanno parte di un’antica tradizione astrologica che & sopravvissuta

attraverso i secoli e di cui riusciamo a scorgere le tracce in queste tre opere.

219 AI-Birani, Kitab al-tafhim, p. 244.
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Riti, invocazioni e talismani

Questa ultima sezione della mia analisi riguardera tutti gli atti pratici che si
Un|Ve I’Slté possono compiere al fine di ottenere degli specifici effetti per mezzo del
Ca’ FOS(Za I’I potere della sfera celeste Saturno. In entrambe le opere sono contenute
\/eﬂeZIa alcune istruzioni per lo svolgimento di riti, assieme a preghiere e invocazioni

da rivolgere a Zuhal al fine di ottenere qualche beneficio.

Gayat al-Hakim, trattandosi di un libro di magia, ovviamente & molto piu
ricco di informazioni di questo genere e include anche molti talismani, del
tutto assenti in al-Filaha al-Nabatiyya, in cui queste pratiche occulte
vengono solamente nominate, senza fornire esempi concreti.

Inizialmente verranno proposte le varie invocazioni presenti in Gdya, una
delle quali e stata presa proprio dall’opera di Ibn WahSiyya, dandoci cosi

modo di fare un confronto tra i due testi.

La prima invocazione (mandgah) planetaria che Gdya fornisce comincia
indicando il preciso tempo astrologico affinché questa si realizzi
pienamente: innanzitutto Saturno deve trovarsi nel segno dell’Aquario (al-
dalw) che ¢ |la sua casa (bayt), in opposizione alla Bilancia (al-mizan), oppure
deve essere in Capricorno (al-gadi), sua seconda casa. Allo stesso tempo €&
necessario prestare attenzione che Saturno non sia in quadratura (tarbi’)
con Marte o che la sua casa (Acquario o Capricorno) non sia discendente?2°.
Queste indicazioni servono a individuare i momenti in cui Saturno e nella
sua condizione migliore (hasan al-hal) perché, ci viene detto, che in questo
caso egli si comporta come una persona gentile, mentre quando € combusto
(muhtariq), nefasto o retrogrado egli diventa simile ad una persona
scontrosa (dagir) e troppo occupata con sé stessa.

L’utilizzo della parola muhtarig in rapporto ad un pianeta fa riferimento allo
stesso concetto spiegato da al-Birlni che riguardava l'influenza che i pianeti

hanno in relazione alla loro posizione rispetto al Sole.

220 . L. . e . .
Discendente e il contrario di ascendente: si definisceascendente una costellazionechesta sorgendo dall’orizzonte,
mentre si definiscediscendente quando essa ha superato il medio coeli e comincia il suo moto verso il tramonto.
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Una volta appurato il momento astrologico migliore per rivolgersi a Saturno,
Gaya fornisce una serie di procedure atte a garantire il successo
dell’invocazione.

Per prima cosa, & necessario indossare dei vestiti neri o un mantello con il
cappuccio (burnus), sempre nero. In alternativa, viene spiegato che ci si pud
presentare con degli abiti (zayy) di foggia ebraica, religione che abbiamo
visto essere connessa a Saturno.

E necessario recarsi nel luogo dove si & scelto di compiere I'invocazione,
presentandosi al pianeta con fare umile (hadi’) e sottomesso (husd’),
inchinando il capo in segno di rispetto.

In Gdaya poi, sono indicati particolari oggetti indispensabili per il
compimento del rito: bisogna portare con sé un anello e un braciere di ferro
in cui bruciare un incenso fatto con oppio (‘afyam), styrax (‘astarak),
zafferano, piantaggine (lisan al-hamal), cardamomo (gqardamana), scorza di
incenso (qusdr al-kandar), scarti della lana (wasah al-sif), grasso di
coloquintide (Sahm al-hanzal) e peli di un gatto completamente nero.

Presi tutti questi ingredienti li si deve tritare e mischiarli insieme, dopodiché
& necessario impastarli con dell’urina di un caprone (‘abwal al-ma‘yz) nero
assieme alla sua lana. Fatto ciod, si deve separare un filo da questa lana per
poterlo incensare (/i-tabahhur) e una volta che il fumo si leva verso I'alto si
devono pronunciare queste parole: «Spiriti del grande Signore (al-sayyad al-
‘azim), il suo nome e grande, la sua posizione (Sa’nhu) & elevata. Oh Signore
Saturno il freddo, il secco, I’oscuro, il benefico, I’onesto, I’amichevole, colui
che rispetta i patti (al-wafyy al-‘ahd), il protettore (al-waliyy), I’unico (al-
wahid) , il solo (al-farid), il distante, il depresso (al-gawr), il veritiero sulle
promesse, I'esausto, la pena (al-nusb), I"'unico (al-munfarid) [che porta] la
depressione, la tristezza e la scontrosita, colui che allontana (al-mutahalli) la
gioia e la felicita, 'anziano (al-Sayh), I'attempato (al-musinn), lo scaltro (al-
dahi), I'esperto, il fraudolento, il furbo, I'intelligente (al-‘aqil), colui che
comprende, colui che sistema (al-muslih), il distruttore (al-mubrib), e
miserabile chi e nella sua sfortuna ed é felice chi & nella sua contentezza; ti
chiedo, primo Padre (al-‘abb al-‘awwal) in base ai tuoi temperamenti

(‘ahlaq) generosi di farmi cosi e cosi».
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A seguito di questa preghiera l'autore raccomanda di prostrarsi a lui

(tasgudu lahu) con umilta e sottomissione, e in questa posizione si deve

ripetere la richiesta, ricordando che & bene compiere questa invocazione
U N |Ve 'S |té nell’ora e nel giorno di Saturno.??!

Ca’ FOS(Za I’I Il giorno di Saturno e il sabato, mentre per determinare I'ora dedicata al
\/eﬂeZia pianeta esiste un preciso metodo che ci viene spiegato da al-Birdnr: il
periodo di tempo che comincia con I'alba e finisce al tramonto va diviso in
12 ore e allo stesso modo e necessario suddividere il tempo tra il tramonto e
I’alba. La prima ora & considerata quella del pianeta a cui & dedicato il giorno
e per quelle successive si segue |'ordine invertito dei pianeti, cosi ad
esempio, di sabato la prima ora sara quella di Saturno, la seconda di Giove, e
cosi via. In questo modo perod le ore di ogni giorno, dipendendo dalla luce

solare, non sono mai regolari*2.

Dopo aver descritto la liturgia e le condizioni necessarie per effettuare
un’invocazione a Saturno, subito dopo viene detto che ne esiste un’altra,
che differisce dalla prima poiché si impiega un incenso differente che viene
preparato con artemisia (Sayh) armena, ginepro (‘abhal), semi dell’albero
del catrame (Sadara al-qutran), datteri pressati (‘agwa) e asparago
(‘asfaragus). Come nel precedente procedimento, si deve tritare il tutto, e
mischiarlo, cuocendolo poi con del basilico; una volta preparato il composto
si pud recitare questa formula: «Nel nome di Dio (Allah) e nel nome di Asbil,
re mandatario (al-malik al-muwakkil) di Saturno per il freddo e il ghiaccio
(galid), possessore della settima orbita. Ti chiamo con tutti i tuoi nomi Zuhal
in arabo, Kaiwan in persiano, in latino (al-rimiyya) Qurlnis, in greco
Agriinis, in indiano Sansar. Nel nome del Signore delle alte strutture (al-
binyia al-‘alia), accetta la mia richiesta e la mia chiamata, obbedisci al Dio
del dominio. Fai che le mie richieste di questo e questo diventino realta».

Durante la cerimonia I'incenso deve bruciare in un braciere di ferro mentre,
una volta conclusa lI'invocazione, &€ necessario, come per quella precedente,

prostrarsi e ripetere la richiesta. Dopo di che, si deve prendere un caprone

221 Pseudo-Magriti, Gayat al-Hakim, pp. 202-204.
222 \|-Birdini, Kitab al-tafhim, p. 237.
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(tays) completamente nero, lo si macella come sacrificio e si brucia il corpo
in modo che il fumo salga in aria.
Per concludere il rito bisogna conservare il sangue dell’animale e mangiarne

il fegato, in questo modo le richieste diverranno realta??>.

Fin da subito possiamo registrare una diversa impostazione tra le due
formulazioni appena viste: se nella prima, con tono ossequioso, ci si rivolge
a Saturno ricordando tutte quelle associazioni e caratteristiche attribuite al
pianeta, nella seconda invocazione Saturno viene chiamato con molti nomi
diversi, ognuno proveniente da una lingua o una cultura precisa.

A proposito di questa liturgia incentrata sull’'uso dell’ appellativo, Pingree
chiarisce come questa fosse una pratica largamente diffusa, gia a partire dal
Il secolo, nei riti indiani in onore dei pianeti: queste cerimonie consistevano
in brevi preghiere seguite da lunghe liste di nomi ed epiteti di divinita,

omaggiate anche con fiori, frutta e incensi®?*.

E possibile ipotizzare che il compilatore di Gayat al-Hakim fosse a
conoscenza di queste procedure poiché, come vedremo in seguito, egli
spesso cita e dichiara di conoscere il sapere mistico indiano.

Difatti, lo Pseudo-Magriti afferma che i maghi indiani possedevano diversi
incantesimi, chiamati gqalfitiryat: per quello di Saturno & necessario
digiunare a partire dal giorno del Sole (domenica) fino al settimo giorno,
proprio di Saturno, dopodiché si deve offrire in sacrificio un corvo nero e
recitare questa preghiera: « Nel nome di AsSbil, re mandatario di Saturno, per
il Possessore delle alte strutture, porta a compimento i miei ordini e
soddisfa le mie richieste». Come ultima cosa, & necessario disegnare la serie

di simboli che segue??’:

% UL et

223 pseudo-Magriti, Gayat al-Hakim, p. 204.
224, Pingree, Some of the Sources of the Ghayat al-hakim, p.12.

225

Ibidem, p. 307.
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Analizzando ora al-Filaha al-Nabatiyya, troviamo una lunga invocazione a
Saturno, dai toni quasi monoteistici, riportata anche in Gdaya. L’autore ci
informa che questa preghiera & stata scritta da Sagriit ed era collocata
all’inizio dell’opera che egli ha tradotto.

Questa preghiera e cosi formulata: «Glorificazione ed esaltazione, ti
rendiamo preghiera (sala) e servizio (‘ibada), mentre stiamo dritti sui nostri
piedi, al nostro Dio, il Vivente (al-hayy), I’Antico (al-gadim), Colui che &
sempre stato e sempre sara, |'unico possessore del dominio (rubdbiyya) su
tutte le cose, il Grande Dio (al-ilah al-kabir). Non c’e dio all’infuori dell’'unico
Dio (/a ilah illa Allah) e non c’é nessuno che & Suo compagno, il Grande,
I’Eterno nel Suo Paradiso, il cui potere € operante. Tutto il potere, la maesta
e la grandezza appartengono a Lui solo. L'Onnicomprensivo, Egli ha il potere
sopra qualsiasi cosa, visibile e invisibile. A Lui appartengono tutte le cose
della terra e del cielo. Ha fornito alla Terra la vita dalla Sua vita e I’ha resa
viva, ed essa esiste tramite la Sua esistenza. Ha dato I’acqua con il Suo
potere e |’'ha fatta esistere, infatti questa persiste attraverso la Sua
persistenza. Ha reso ferma la Terra e questa rimarra ferma per |'eternita,
Egli ha fatto che I'acqua segua il suo corso come Egli segue il proprio, per
questo I’'acqua scorre viva come la Sua vita, fredda a causa della grandezza
del Suo potere (sultan) sul freddo. La terra, oltre alla sua stessa esistenza, e
pesante a causa della pesantezza del Suo movimento. Se Egli volesse
potrebbe cambiare tutto in qualcosa di diverso. Ma & saggio e agisce
seguendo la Sua saggezza ed e sapiente e la Sua sapienza permea in tutto
(al-kull).

Tu sei benedetto, o Signore del Paradiso e di qualunque altra cosa. | Tuoi
nobili e bellissimi nomi siano santificati. Ti serviamo e preghiamo per la Tua
antichita e nobilta (o generosita: karam), e Ti chiediamo in virtu dei Tuoi
nomi, della Tua antichita e della Tua nobilta di mantenere la nostra ragione
nel suo corso, finché saremo vivi, e di trattare i nostri corpi gentilmente,
dopo che la vita li avra abbandonati nella corruzione, e che tu tenga lontani i
vermi dalla nostra carne perché sei un antico e misericordioso Signore.
Ciononostante, non mostri la Tua misericordi a causa della Tua severita.

Sei un oppressore (‘asif) e non hai rimorso. La Tua mano & lunga e non lenta
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a rendere effettivi i tuoi atti. Tu sei il Signore: quando dai a qualcuno

qualcosa, non c’é nessuno che possa trattenerla né non c’é nessuno che

possa dare [contro la Tua volonta]. Tu sei il Signore e I'unico possessore del
U N |\/e rsrté Dominio, il Solo detentore di potere, il Signore delle stelle [fisse] e di quelle
Ca’ FOS(Za I’I che ruotano (rabb al-kawakib wa al-nujim al-da’ira) che viaggiano nei [loro]
\/e nez | a cicli. Loro fuggono al suono del Tuo movimento e Ti temono.

Ti chiediamo di tenerci protetti dalla Tua ira e di respingere da noi il Tuo
potere che assale, e che tu abbia misericordia per noi, proteggendoci dalle
Tue grandi calamita (sSirra). Oh Dio, allontaniamo i Tuoi assalti attraverso i
Tuoi bellissimi nomi; Tu hai pieta di chiunque li utilizzi come mezzo per la
Tua clemenza. Abbi dunque misericordia per noi, abbi misericordia tramite il
Tuo potere e tramite il Tuo alto, elevato, maestoso nome, oh Tu che sei alto,
elevato e maestoso. E su di Te, oh Nobile. Per la mia vita, ti chiediamo di

avere pieta di noi. Amen».

Durante lo svolgimento di questo rito & necessario fare bruciare un’offerta
all’idolo di Saturno che consiste in pellame vecchio (guldd ‘atq), grasso
(Sahm), strisce di cuoio (qudid), quattordici pipistrelli morti e altrettanti
ratti. Dopo questo, ci si deve prostrare (isgudi) sopra le ceneri del sacrificio,
di fronte all'idolo del pianeta, su una pietra nera o su della sabbia dello
stesso colore.

L’autore dichiara che se si compie questo rito quando Saturno & adirato
(sahit) questo non avra successo, percio, sara necessario ripetere la
preghiera e l'offerta quando il pianeta si trova nella sua contentezza,
ricordandogli di aver gia portato a termine la cerimonia: in questo modo si
pud fuggire dal suo male?%®.

Nel suo racconto, Sagriit aggiunge che dopo aver pregato in questo modo
Saturno, osservando attentamente tutte le disposizioni, fu ripagato dal
pianeta con le informazioni contenute nella sua opera: Saturno le rivelo alla

Luna che a sua volta le riferi al proprio idolo, per mezzo del quale I'autore

venne a conoscenza di tutte queste preziose informazioni sull’agricoltura®?’.

2% 1bnWa hsiyya, al-Filaha al-Nabatiyya, pp. 10-11

227 Ibidem, p. 12.
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Questa preghiera, che abbiamo gia detto essere presente anche in Gaya**,

a differenza di altre sezioni dell’Agricoltura nabatea riportate in precedenza,
U N |Ve rsrté non & stata emendata in nessun modo, anzi sono state lasciate anche tutte
Ca’ FOS(Za I’I quelle parti che sono di ispirazione chiaramente islamica (basti pensare a /a
\/eneZ|a ilah illa Allah, uno dei pilastri dell’lslam).

Lo pseudo-Magriti per owviare a quello che era un problema davvero
spinoso, ossia I'utilizzo di espressioni e parole normalmente attribuite al Dio
della religione musulmana in riferimento a un pianeta, dopo aver riportato
fedelmente la preghiera si affretta a dire che questa era utilizzata dalle
generazioni passate (al-’agyal al-mutaqgaddimin), perché la venerazione dei
pianeti era una cosa normale a quei tempi. Per sottrarsi a qualunque tipo di
accusa, aggiunge che ha riportato questa invocazione planetaria a titolo
unicamente esemplificativo e che I’utilizzo di una simile pratica, nella cultura
musulmana, & considerata come miscredenza (kufr). Avvisa anche il lettore
di non cadere in questa pratica miscredente, anzi non vorrebbe incoraggiare

mai nessuno a farlo??°.

Questa precisazione inserita dall’autore di Gaya risulta come una sorta di
paravento: egli infatti, nonostante cerchi di giustificarne la presenza per non
essere tacciato di apostasia, inserisce la preghiera integralmente.

L'invito a non praticare simili rituali, € chiaramente un escamotage messo in
atto per fornire ai suoi lettori anche questo tipo di invocazione, senza
temere di poter incorrere nella censura o peggio.

A mio awviso, una specificazione di questo tipo € stata fatta al termine di
questa determinata invocazione a causa della forte presenza di termini di
chiara matrice islamica: non si puo dire che le altre invocazioni rispettino
totalmente I'ortodossia, ma forse non & stata necessaria un’aggiunta per
giustificarle, nonostante la loro totale divergenza rispetto alla religione
dominante all’epoca. Questi riti, a differenza della preghiera di Sagriit, non

contengono affermazioni che li pongano in netto contrasto con I'lslam, anzi,

228 Pseudo-Magriti, Gayat al-Hakim, pp. 231-232.
229 Ibidem, pp. 232-233
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all’inizio di uno di questi viene posta addirittura la basmala.

Tra le varie invocazioni ai pianeti si riesce a identificare uno schema fisso che

U nive rsrta consiste nel bruciare una qualche offerta recitando una certa formula. E da
, .

Ca FOS(Za Il notare che in tutte le invocazioni vengono utilizzati degli animali sacrificali

\/eﬂeZIa che sono associati al pianeta: gatti neri, caproni neri, corvi, pipistrelli e ratti.

A proposito dei sacrifici animali, al-Filaha al-Nabatiyya ci dice che Yanbusad,
cosi come altri dotti nabatei, non era a favore di questo genere di offerte e
al loro posto percio utilizzava delle statuette (suwwar) fabbricate con dei
rami. Questa pratica era stata inventata da alcuni asceti che non
sacrificavano animali agli dei, né vivi né morti.

Ibn Wahsiyya ci dice che gli dei, se si decide di fabbricare e offrire loro una di
queste statuette, saranno ancora pit generosi nelle loro ricompense?*°. ||
fatto che nell’invocazione da lui riportata sia indicato di sacrificare pipistrelli
e ratti puo essere dovuto al fatto che la pratica di evitare i sacrifici animali
fosse considerata piu degna, ma che non fosse praticata ovunque; oppure,

potrebbe significare che questo genere di animali era ritenuto dannoso o

pericoloso.

La prima invocazione dello pseudo-Magritl qui riportata , a mio awviso, &
quella che ha piu punti in comune con quella inserita da lbn WahSiyya
nell’Agricoltura, anche se il tono di quest’ultima & molto piu alto e religioso.
Entrambe consistono principalmente in un lungo elenco delle qualita del
pianeta-divinita: in quella di Gaya si nota come la lunga serie di attributi con
cui viene appellato Saturno siano in realta le stesse che vengono riportate
nelle descrizioni del pianeta viste in precedenza. Ancora una volta queste
caratteristiche contengono quelli che possono essere definiti ossimori, come
ad esempio il fatto che il pianeta venga denominato, a distanza di poche
righe, sia il veritiero che il fraudolento. Abbiamo gia visto che questa forte

ambiguita non é relegata alle sole invocazioni, ma & parte integrante della

2% 1bnwa hsiyya, al-Filaha al-Nabatiyya, p. 1416.
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figura del pianeta dal punto di vista astrologico.

La preghiera contenuta in entrambe le opere invece, oltre a sembrare molto
piu solenne e religiosa, elogia notevolmente il dio Zuhal inserendolo in un
discorso molto pil coerente dell’invocazione di Gaya (che si limita ad una
lista molto lunga di appellativi). Inoltre, I'invocazione dona alla figura
planetaria un’importanza che ricorda davvero molto la divinita di una
religione monoteista, attribuendole qualita superiori a quelle di ogni altro
pianeta.

Questa preghiera per certi versi sembra essere in contrasto ad altre
affermazioni contenute nell’Agricoltura, in primis quelle fatte da Yanbisad
sul conto del Sole; al contempo confermano altri passaggi presenti
nell’opera, come ad esempio il dominio sull’acqua. Queste incoerenze
interne fanno pensare a differenti stadi di scrittura del testo, accreditando
almeno parzialmente il racconto che lIbn Wahsiyya fornisce sull’origine dello

stesso, ovvero come la somma della sapienza di diversi autori.

Le altre due invocazioni qui riportate da Gdya sembrano essere molto
differenti da quelle appena discusse, innanzitutto perché in una della due
viene inserita la basmala, integrandola in qualche maniera al contesto
islamico. Nella prima preghiera inoltre, viene nominato Saturno in varie
lingue, anche se la nome latino viene data come praticamente identico a
quello greca. Eccetto per queste due grandi differenze le due invocazioni
sembrano identiche, quindi, pare plausibile che esista un collegamento di
qualche tipo tra le due fonti da cui il compilatore di Gaya ha tratto queste

invocazioni.

Una peculiarita dell’opera dello pseudo-Magriti € che vengono nominati
molti talismani che si servono del potere di Saturno: in alcuni casi questo &
solo una delle varie figure planetarie chiamate in causa, in altri invece ci si

affida prevalentemente al suo potere.

Confrontando gli utilizzi per cui questi talismani sono stati concepiti, ho

deciso di raggrupparli per differenti aree tematiche: una parte di questi
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serve per influire su un’intera citta o su di un’area, come ad esempio un
talismano per distruggere una citta oppure uno per far sgomberare un
luogo; altri invece sono legati alla pratica agricola; alcuni servono come
repellenti per varie specie di animali come serpenti, mosche o animali
dannosi in genere; un’altra parte di questi talismani, infine, serve a regolare
alcuni rapporti umani, ce n’e uno, ad esempio per seminare discordia tra

due amanti o, al contrario, per far riconciliare due persone.

Vediamo alcuni esempi che possano chiarire come questi talismani venivano
fabbricati.

Il procedimento per creare un talismano utile allo sviluppo delle piantagioni
(girasat) e della coltivazione e cosi descritto: in un foglio d’argento si deve
disegnare la figura di un uomo seduto in mezzo a delle piante e degli alberi.
Si deve fare questo talismano quando la costellazione del Toro € ascendente
(tali') e in essa ci siano la Luna e Saturno connessi, con il Sole distante. Si
deve seppellire il talismano nel luogo dove si vuole che le piante crescano,
portando velocemente frutti. Grazie a esso, inoltre, queste saranno protette

da animali, freddo e altre cose dannose?3!.

Il talismano per l'inimicizia (‘adawa), invece, e utile se si vuole creare
dell’acredine tra due persone: si devono disegnare dei simboli (vedi sotto)
su un foglio di piombo utilizzando la zanna di un cane nero, agendo nel
giorno di Saturno e nella sua ora, quando Capricorno € ascendente nella sua
232 N s

terza fase“”” e Saturno e in esso.

Si deve collocare il talismano nel luogo dove vive una delle due persone o in
un luogo dove queste siano solite incontrarsi: i due si separeranno nel

peggior modo possibile?*>.

vt Y, W

3! pseudo-Magriti, Gayat al-Hakim, p. 35.
232 Ognuno dei segni occupa 30° della volta celeste. Ognuno di questi & stato divisointrefasi di ugualedurata di 10°, la
terza fase di Capricorno, quindi,saradal21°al 30°.

233

Pseudo-Magriti, Gayat al-Hakim, p. 105.
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Infine, € descritto il talismano per repellere le mosche: si deve incidere su

una pietra d’agata I'immagine di una mosca nell’ora della Luna, quando

questa si trova a 21° della Bilancia, Giove a 2° di Sagittario e Saturno si trova

U NIVers |ta al primo grado di Capricorno.
, :
Ca FOSca 'l sul corpo della mosca e necessario incidere questi simboli:

Venezia s

E intorno alla mosca questi:

FAOMAXAY

Per renderlo effettivo, si deve montare la pietra cosi incisa in un anello,
nell’ora della Luna quando questa sta salendo. Sotto la pietra si deve
collocare un pezzo di pelle di serpente. Non si vedra piu alcuna mosca nel

luogo dove questa pietra verra conservata®**.

Di questi talismani si pud dire che una parte importante, necessaria al loro
funzionamento, viene data dal tempo astrologicamente determinato.
Questo modo di agire deriva da quella branca dell’astrologia chiamata
catartica, scienza ellenistica che negava il comune determinismo
astrologico: questa dottrina cercava di fornire delle regole per la scelta del
momento adatto a svolgere un’azione?*>.

Le pratiche magiche presenti in Gayat al-Hakim, sia per quanto riguarda la
liturgia che la fabbricazione di talismani, furono illustrate gia nel IX secolo da
al-Kindi: egli come fonti principali per reperire queste informazioni, si rifece
all’opera di Tabit ibn Qurra, per quanto riguarda la parte talismanica,
mentre per la liturgia utilizzo fonti proveniente da Harran.

Su questa base fornita da al-Kindi, perd, il compilatore di Gaya ha inserito

altre notizie ricavate soprattutto dalla cultura esoterica del mondo greco,

234 bidem, p. 119.

2%, Pingree, Some of the Sources of the Ghayat al-hakim, p. 7.
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iranico e indiano?3®.

Nell’Agricoltura non viene spiegata la procedura per la produzione di alcun
tipo di talismano, ma cid0 non & casuale: I’autore stesso ci spiega che
intenzionalmente ha evitato di parlare di talismani pur essendo a
conoscenza dell’esistenza di molti di essi, anche per quanto riguarda la
coltivazione o la cura di alcune piante. Egli perd argomenta la propria scelta
spiegando che per ogni talismano sarebbe necessaria una lunga spiegazione,
altrimenti gli effetti benefici di questi non si manifesterebbero, oltre al fatto
che, dilungandosi in delucidazioni, il libro sarebbe diventato un trattato sui

talismani e non piti sull’agricoltura®®’.

Questa differenza tra le due opere € da ascrivere alla diversa tipologia di
libro che i due autori avevano deciso di produrre. Essa non si basa quindi su
una differente interpretazione di un argomento, ma piuttosto su una precisa
scelta da parte dello scrivente di includere determinati argomenti.

Se fossero stati descritti dei talismani anche nell’Agricoltura nabatea il
confronto tra le due opere sarebbe stato molto interessante: Ia
fabbricazione, gli utilizzi o anche i materiali avrebbero fornito, magari, altre

risposte sulla differenza che intercorre tra queste due opere.

236

Ibidem, pp. 4-5.

27 lbnWa hsiyya, al-Filaha al-Nabatiyya, p. 1311.
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Conclusioni

Dal confronto tra i contenuti di Gdyat al-Hakim con quelli presenti in al-

Filaha al-Nabatiyya emergono molteplici osservazioni.

Per quanto riguarda la descrizione planetaria di Saturno entrambe le fonti
sembrano seguire una linea comune. Entrambe sono concordi nel ritenere
che le qualita della natura di Zuhal siano il freddo e il secco, proprieta che il
pianeta muove verso il mondo sublunare, cosi come |'ordine dei pianeti e
concorde con il sistema tolemaico.

Questa visione ci permette di trovare una base comune nel sistema
cosmologico greco in cui la struttura dell’universo, come abbiamo visto, &
determinata dalla combinazione delle qualita del freddo, caldo, secco e
umido, al fine di creare una relazione tra Macrocosmo e Microcosmo.
L’accettazione del pensiero greco riguardo alla concezione dei pianeti &
comprovata anche dal fatto che in al-Filaha al-Nabatiyya vengono riportate
elaborazioni diverse da quella greca (si parla infatti del saggio Tamitra al-
Kan‘ani, il quale non solo riteneva che i pianeti fossero generatori delle
quattro qualita viste sopra, ma che essi fossero |'unica causa di qualsiasi
evento terrestre) tuttavia, queste vengono prontamente smentite

dall’autore dell’Agricoltura.

Per quanto riguarda le attribuzioni specifiche riguardanti Saturno, anche in
guesto caso le similitudini tra le due opere sono molte: in entrambi i testi al
pianeta sono conferiti attributi legati alla sfera della malvagita, del
disfacimento, della sporcizia e della disonesta.

Abbiamo visto perd come questo ritratto marcatamente oscuro assuma toni
meno gravi in al-Filaha al-Nabatiyya: dal momento che Saturno incarna il
dio dell’agricoltura e di tutto cido che cresce nella terra, egli non puo
mostrarsi totalmente crudele verso il mondo. Nonostante Zuhal continui ad
essere considerato uno dei pianeti piu funesti, viene maggiormente
sottolineato rispetto a Gaya, che in particolari momenti egli pud mostrarsi

clemente, portando grandi benefici agli uomini che lo venerano.
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Ancora una volta, il motivo dell’ambiguita che avvolge la figura di Saturno va
ricercato nella cultura e nella concezione astrologica greca. Infatti, come gia
era successo in epoca mesopotamica, i greci identificarono il pianeta con
una divinita del loro Pantheon, ovvero I'ambiguo dio Kronos: egli era
considerato sia come padre degli dei e di tutti gli uomini, sia una divinita
oscura, solitaria, esiliata dal mondo degli dei.

Nel passaggio di conoscenze astronomiche da una civilta all’altra, il carattere
ambiguo proveniente dalla mitologia greca rimase impresso nella
concezione del pianeta Saturno e qui al-Filaha al-Nabatiyya sembra essere
un chiaro esempio di questa fossilizzazione.

Anche Gaya non sembra avulso dalla produzione culturale greca, in
particolar modo per quanto riguarda la filosofia neoplatonica della tarda
antichita: come in questa concezione filosofica, anche in Gayat al-Hakim la
realta € concepita come una generazione gerarchica al cui culmine fa capo
I’Uno, il Bene, e da cui hanno origine tutte le cose, organizzate secondo uno

schema piramidale.

E molto interessante notare che, nonostante la cultura greca abbia
influenzato entrambe le opere analizzate, questo condizionamento ha dato
origine a due tipi diversi di concezione cosmologica: per lo pseudo-Magrti il
motore dell’'universo e da ricercare nell’Uno, il quale ha dimora nell’ultimo
cielo ed e la causa del movimento dei pianeti che senza di esso sarebbero
fermi. Al contrario, in al-Filaha I'origine del movimento & data proprio dai
pianeti che a loro volta danno origine alla vita nel mondo sublunare.

Risulta evidente come quest’ultima teoria sia legata a una visione che tende
a considerare i pianeti come delle divinita, esseri coscienti che dall’alto dei
cieli osservano e guidano la vita dell’'uomo; la visione cosmologica presente
in Gdya invece, appare fortemente legata alla concezione neoplatonica
dell’esistenza che si avvicina molto a una visione di tipo monoteista.

Un aspetto interessante riguardo a questo argomento, &€ dato dal fatto che
in Gdya venga presentata anche la tesi supportata in al-Fildha, ma
immediatamente questa viene confutata, giudicandola errata perché basata

unicamente sulle percezioni sensoriali, tralasciando quelle intellettuali.
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Questo fatto, a mio parere, & particolarmente rilevante perché sembra
segnare un passaggio da una concezione cosmologica pil arcaica e legata al

mondo politeista ad una incentrata sul monoteismo.

Il differente pensiero che sta alla base di queste concezioni cosmiche &
ancora piu percepibile se si guarda al modo in cui vengono presentati i
rapporti che le sfere celesti intrattengono tra di loro.

In al-Filaha i pianeti non solo vengono rappresentati come vere e proprie
divinita (anzi vengono proprio chiamati dei) ma addirittura alcuni di loro
sembrano legati da precise relazioni di parentela, come nel caso di
Mercurio, identificato come il figlio di Saturno. Le sfere celesti
sembrerebbero inoltre essere coscienti di loro stesse e, in parte, delle
intenzioni degli altri pianeti: queste affermazioni non possono che essere
legate a una forma religiosa di carattere politeista, molto probabilmente
legata agli antichi culti pagani presenti nelle zone mesopotamiche, area
d’origine di al-Filaha.

Perd, come abbiamo avuto modo di vedere nell’analisi, le parole di
Yanbisad (anche se verranno smentite dai compilatori successivi) che
descrivono la centralita del Sole nel sistema planetario, assumono un tono
monoteista quando egli sottolinea il potere superiore dell’astro e la
subordinazione a esso da parte di tutti i pianeti.

Il pensiero dello scrittore deve essere stato influenzato dall’espandersi del
culto monoteista in area mesopotamica, sviluppando cosi una sorta di
“monoteismo pagano” o enoteismo, in cui i pianeti vengono si visti come
vere e proprie divinita ma allo stesso tempo sono soggiogati da una potenza
ancora piu grande, qui identificata nel Sole.

Di tutt’altra visione appare 'autore di Gayat al-Hakim che come abbiamo
visto non si discosta da Filaha al-Nabatiyya nell’individuare precise relazioni
tra pianeti, ma egli illustra queste corrispondenze in un maniera che ho
definito “meccanica”, poiché esse sono determinate da precise posizione dei
pianeti nella volta celeste, causando cosi precisi avvenimenti nel mondo
sublunare.

L'interpretazione fornita dallo pseudo-Magriti riguardo alle relazioni tra le
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sfere celesti e il loro influsso sul mondo, si potrebbe definire propriamente
astrologica, soprattutto perché si basa sull’osservazione diretta e quasi
scientifica delle sfere, dimostrandosi assai lontana dalla concezione espressa
in al-Filaha, dal sapore molto piu religioso anche nella terminologia

utilizzata.

Un altro campo indagato in questa analisi riguardava le associazioni di
Saturno con elementi appartenenti al mondo sublunare. Questo tema trovo
grande fortuna nell’astrologia grazie al presupposto attribuito a Ermete
Trismegisto secondo il quale “cid che & in basso & come cio che e in alto, e
cio che e in alto € come cid che e in basso”, alludendo quindi a una natura
comune tanto nell’infinitamente grande che nell’infinitamente piccolo.

Le associazioni tra Saturno e alcune componenti terrestri che vengono
riportate nei due testi presiin esame, risultano essere pressappoco le stesse
in entrambe le opere, indicando una radice comune alla base di queste
considerazioni.

Le connessioni sopra analizzate non sono solamente molto simili in tutti e
due i trattati, ma appaiono anche coerenti con la figura mitica e astrologica
del pianeta Saturno: esse riconducono sempre ad aree semantiche che
riguardano I'oscurita, il mistero, la malvagita, collegando il pianeta a oggetti
pericolosi, piante velenose, animali nocivi e cosi via. Allo stesso tempo pero,
il pianeta non risulta un’entita completamente maligna, come dimostra il

fatto che egli sia legato ad aspetti positivi quali I’agricoltura e la longevita.

L’unica differenza che emerge dal confronto di queste associazioni non & da
trovare nei contenuti, bensi nella forma in cui queste vengono riportate al
lettore: mentre in Gaya compaiono sotto forma di lunghi elenchi di cose,
persone e animali, nell’Agricoltura gli elementi associati a Saturno vengono

man mano proposti all’interno di brevi racconti.

Le parti dell’analisi proposta che possono forse risultare tra le piu utili al fine
di confrontare le due opere sono date dal fatto che lo pseudo-Magrti riporti

nel suo trattato vari brani tratti da al-Filaha al-Nabatiyya.
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Questi, per quanto riguarda i racconti sull’'ulivo e la mandragora
testimoniano una volonta di adattare tematiche di stampo politeista ad una
visione monoteistica dell’esistenza, come dimostrano le omissioni e i

cambiamenti operati sul testo da parte del compilatore di Gaya.

Il testo dell’invocazione, invece, risulta lo stesso in entrambe le opere,
senonché in Gaya, forse a causa della presenza di una forte matrice islamica
al suo interno, I’autore si preoccupa di specificare che questo tipo di ritualita
appartiene al passato, sconsigliando al lettore di intraprendere questo tipo

di pratiche per non correre il rischio di essere accusato di miscredenza.

Riguardo ai talismani poi, vediamo che le procedure per la loro
fabbricazione sono riportate solamente dallo pseudo-Magriti. La spiegazione
di questa omissione non e da ricercare in motivazioni di carattere religioso,
bensi nella diversa tipologia di testo che gli autori vogliono produrre:
essendo al-Filaha costruito attorno alla pratica dell’agricoltura, non ha

interesse nel riportare specifiche procedure magiche, al contrario di Gaya.

A mio awviso, l'interesse in un confronto di questo tipo &€ dato dal rapporto
cronologico tra le due opere: accettando la datazione proposta da Fierro,
che data Gaya nel 343/954 o 348/959, e quella che lo stesso Ibn Wah3iyya ci
fornisce per la sua traduzione (318/930) si nota che la distanza temporale
tra i due testi & minore di trent’anni.

Si deve tenere presente che al-Filaha € una traduzione, e che quindi il testo
originale & sicuramente piu antico, ma il fatto che I’autore si sia cimentato in
questo lungo lavoro, che lo occupo per venticinque anni, dimostra che
I'interesse per queste tematiche doveva essere ancora molto vivo.

Di conseguenza questo confronto tra le due opere ci svela che pur trattando
degli stessi argomenti, e gli elementi che hanno in comune ce lo dimostrano,
queste due opere, quasi coeve, rappresentano dei diversi stadi
dell’evoluzione del pensiero astrologico: in breve tempo da uno impronta
prettamente politeista, ancora molto legata ai culti pagani, si passa alla

rielaborazione degli stessi concetti visti pero in chiave monoteista.
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