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in the translation. Otherwise, the translation is quite literal, with the exception of the two last verses,
where the translator would seem to read (or remember) a text that is slightly different from the
Syriac Vorlage that we know. When Sachau (1899: 441) describes the content of the manuscript, he
fails to notice the regularity of the rhyming hemistichs in the translation and remarks that the
irregular rhyme pattern partly recalls a kind of mawwal, the Arabic improvised vocal genre
characterized by virtuosic melismatic embellishments.

In verse 1, A has two strokes, similar to Arabic fathatan, in red ink on the last word of the first
three hemistichs and on each end word of the four hemistichs of the second part of the verse. B and V
have the same strokes only on the endings -on, throughout the text. C has the strokes only
occasionally in the second part of the text, on words ending in -on and, curiously, on the ending of
knis@’it in the first hemistich of v. 10. These strokes probably mark the syllables on which the
performer(s) may freely prolong the vowels and sing them with embellishments (Mengozzi-Ricossa
2013a, 174). However, it is possible that not all scribes understood or interpreted their function in the
same way.

The Sureth text is preserved in a miscellaneous multilingual manuscript of the Berlin Sachau
collection (Berlin 134, Sachau 336),” written in 1883 by the copyist Fransi (Francis) Méri of Telkepe, a
major Chaldean center near Mosul. The same copyist wrote a number of other Sureth manuscripts of
the Sachau collection, which bears witness to the interest of the German scholar for the languages
spoken in the region. Berlin 134 is a good example in this connection. It contains:

1. aKurdish Garshuni erotic poem;™

2. Sureth erotic triplets;*'

3. the famous Sureth poem by David the Blind on the Virgin Mary (b-shemma d-baba w-brona),

that is a kind of national anthem for the Chaldeans of the plain of Mosul (Mengozzi 2011: xv);

4. the Story of Ahigar® and

5. Aesopic fables in Classical Syriac;

6. Sureth poems:

» See Sachau (1899: 437-42). A digital copy of the manuscript is available in the website of the Staatsbibliothek zu Berlin -

PreuRischer Kulturbesitz (Germany): Sammlung von Gedichten, Hochzeitsliedern und Geschichten 1883.

*® On Kurmanji Kurdish in Syriac script, see Dehqan (2016a and 2016b).

*! Pennacchietti (1976) is still the most precise description of this genre and its Sitz im Leben. See Mengozzi (2012: 327-9) for
up-dated bibliography.

%2 On versions and fortune of Ahigar, see Contini-Grottanelli (2005). An up-dated bibliography on the various Neo-Aramaic

versions can be found in Mengozzi (forthcoming a).
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6.a The Dispute of the Months,

6.b The Dispute of Gold and Wheat,

6.c The Girl Mamo Loved by a Bishop in Azerbaidjan,

6.d The Dispute of Cup, Jar and Wineskin, preceded by a short Classical Syriac dialogue poem
of a new friend who asks to be admitted in a company of drinkers,*

6. Satan and the Sinful Woman (Mengozzi 2008),

6.f Simon Magus and Simon Peter,

6.g The Cherub and the Thief,**

6.h Our Lord and Mary (Magdalene?);

7. the prose story of a Duenna (kahramana) and a Young Prince.

Eduard Sachau (1845-1930) intended to collect texts in various languages — Kurdish, Sureth and
Classical Syriac in this manuscript, but he also asked local scribes to collect texts in Surayt/Turoyo
and various Arabic dialects — in verses as well as in prose. Neo-Aramaic prose texts are usually
translations of Syriac and, more frequently, Arabic works, with a marked preference for narratives
that had been or were being included as additional nights in the fluid corpus of the Arabian Nights (see
nos. 4 and 7 in Berlin 134).” The Neo-Aramaic poems collected by Sachau belong to traditional genres
of Sureth literature (Mengozzi 2012): oral-oriented written compositions such as the long religious
poems (no. 3) and improvised oral compositions such as the erotic triplets (no. 4).

What is specific of the manuscript Berlin 134 is that Sachau or the scribe Fransi Méri, possibly
following instructions of the German scholar, decided to include Sureth translations of Classical
Syriac poems, most of which are dispute or dialogue poems and have been transmitted in liturgical
collections of sughiyathd or in collections of sughiyatha associated with the name of the East-Syriac
poet Khamis bar Qardahe (late 13th century).*® The Classical Syriac originals of the poems 6.a to 6.d
normally feature in manuscripts — like Borgia Syr. 33 (B) and Vat. Syr 188 (V) — that include the
second part of the Book of Khamis (sughiyatha for various feasts of the liturgical year, poems on wine,

love and other subjects), whereas 6.e to 6.h may derive from liturgical manuscripts, like Chaldean

* 6a, 6b and 6d were published by Lidzbarski (1896), with German translation.

** The text was published by Sachau (1896) and re-published as A version by Pennacchietti (1993), together with two other
Sureth versions. On fortune and Sitz im Leben of this text see Mengozzi and Ricossa (2013b).

» See Mengozzi and Bellino (2016) and Mengozzi (forthcoming a) on Sachau’s preferences and criteria in collecting Neo-
Aramaic texts.

* On the complicated transmission of the Book of Khamis, see Mengozzi (2015).
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Diocese of Alqosh 13 (A). Cambridge Add. 2820 (C) is somewhat in between these two types of
manuscript, in that it is a nicely handwritten and decorated collection of sughiyatha of the East-Syriac
liturgy and contains texts that were probably copied from the second part of a Book of Khamis.

Brock (1985: 182 and 200, n. 37) noticed the strange relationship between the multilingual
collection Berlin 134, written by Fransi Méri of Telkepe in 1883 and C, copied one year before by
Joseph ‘Azarya® near Telkepe: the Sureth version of the Dispute of the Months corresponds rather
faithfully to the Classical Syriac text as preserved in C, whereas the Sureth version of the Dispute of
Gold and Wheat derives from a Classical Syriac Vorlage quite different from the text as preserved in C.**
Fransi may have used various Classical Syriac and/or Sureth manuscripts and we cannot exclude that
he actually translated (some of the) poems from Classical Syriac to Sureth. He was a versatile and
creative scribe and a Sureth poet himself. He added, for instance, a colophon-like verse with
signature to the hymn On Shmuni and her Seven Sons by Israel of Alqosh (early 17th century), in the
collection of poems that he copied for Sachau in 1882 (Berlin Syr. 123, Sachau 223): “My name is
Fransi. I wrote this by myself. May Shmuni be my mother!” (Mengozzi 2002: 69-70).

Sachau may have asked him to collect or translate dialogue poems into Sureth on the basis of his
literary taste: European scholars of the 19th appreciated sughiyatha, dispute and dialogue poems for
their living and “modern” character.” Moreover, dispute and dialogue poems were the Syriac texts
closest to drama, which traditionally offers the scholars interesting written materials for the study of
spoken languages, and thus the record of actual conversation, albeit stylized by rather rigid formal
constraints.

The hymn on Simon Magus and Simon Peter has only some features of the Mesopotamian dispute,*
as attested in Syriac literature (Mengozzi and Ricossa 2013b): it is a poem and has a short narrative
prologue; two characters speak in front of a judging audience (the Romans) and at the end one of

them wins thanks to divine intervention.The two characters do not really dispute with each other

%7 See Mengozzi (2011: xx) on Joseph ‘Azarya as a scribe and an author.

* The Dispute of the Months is certainly not an original work by Khamis, since it is known from a much earlier West-Syriac
liturgical manuscript (British Library Add. 17141, 8th-9th century) and Anton of Tagrit (9th century) quotes the first part in
his Rhetoric as an example of prosopopoeia (Brock 1985: 181-3). It is reasonable to assume that also the Dispute of Gold and
Wheat had circulated earlier than in the 13th century.

* See Martin (1899: 449) and Feldmann (1896: 4) on the sughiyatha attributed to Narsai.

**See Jiménez (2017) on the Mesopotamian dispute and its incredible diffusion in literary traditions that have been directly
or indirectly in contact with the ancient Mesopotamian civilization. The format of the Mesopotamian dispute is character-
ized by the following features: 1. poetic form, 2. tripartite structure (introduction, disputation proper, and conclusion), 3.

few or no narrative portions, 4. usually inanimate disputants, 5. supremacy or precedence as main matter of debate.
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and only one of them sings his own praises to discredit his opponent, as usual in the disputes. In this
hymn Simon Magus actually addresses his attack against the audience rather than against his
opponent Peter. Nevertheless, as we have seen, the Classical Syriac Vorlage has been transmitted in
East-Syriac manuscript collections of sughiyatha that contain many other dispute and dialogue poems
destined to liturgical use, and the Sureth version has been included in a selection of dispute and

dialogue poems translated from Classical Syriac (no. 6 in Berlin 134).*

Benozzo Gozzoli, Saint Peter and Simon Magus

(www.metmuseum.org/art/collection/search/436563; Public domain)

*I See Mengozzi (forthcoming c) on Sureth dispute and dialogue poems.
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Another hymn of Simon Peter and Simon Magus

1  When Saint Simon entered in the Land of Rome*
he found the abominable and despicable Simon Magus,
while he was leading people astray with his hateful teaching®
and making all Romans well amazed

by saying: “He is the son of a human being, I am the son of the Most High.”

2 One day they met and both entered the theater.
Simon Peter raised two dead men to life and a third one at the same time.
The Romans stood against Simon Magus with anger and rage*,
with stones in their hands and insults in their mouths,

since Simon Magus had led them away from faith.

3 Simon Magus, the viper,” answered and spoke with stubbornness:
“I am son of God and not of mankind.
Since I have been an viper in Great Rome,*
look, I despise them and treat them back with contempt.

[ will ascend to my Father on high.

4 1descended from heaven and dwelt in the Virgin
and she gave me birth in a visible body, while she remained pure.

I came to the Land of Rome, which is full of error.

*? Payne Smith (1901: vol. 11, 3832) gives for the form R(h)omaniya the meanings of “land” or “jurisdiction of Rome”, whereby
— as usual in Syriac — both Rome and Constantinople (Riim) are meant. As a synonym of R(hJomé “(the city of) Rome”,
R(h)omaniya is used in another late East-Syriac text (attributed to Warda or at least included in a Warda manuscript available
to Payne Smith) speaking of Paul’s imprisonment in Rome.

* Syriac: his hateful words.

* The synonymic hendiadys of the Syriac text (rughza and hemtha) is translated with a bilingual hendiadys: the first term is
the Aramaic word hemtha, whereas the second term is geger, from Arabic gakr. Multilingual hendiadys is a reflex of the mul-
tilingualism of Aramaic-speaking communities and is a typical stylistic device of Sureth poetry and, more in general, Neo-
Aramaic literary languages (Mengozzi 2012: 339, with references).

* Perhaps “the cruel Simon Magus”.

*¢ Syriac: Since I have been despised in erring Rome.
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While I turn them from wrong,

they deem me contemptible, as one who speaks with folly.

5 Icleave a mountain like soft clay
and I swim like a fish in the sea and in the water.”
I make trees grow since the beginning of time*
and sweet are their fruits in the mouths of those who eat them.

With a high order I used to raise dead people to life.*

6 1allot children to pregnant women®
and I make children for white haired women.
I give the light to the blind who do not have the sight.
To those who do not have legs and hands,*

I give them steps and I stretch their hands.

7  Since you treated me with contempt, I too will treat you with contempt.
Since I loved you and you hated me, I too will hate you much.
Since I honored you and you despised me, look, I will despise you.
Look, I will abandon you. You will die in your sins™.

[ will leave you because you have left me and I will not see you again.”

8 Suddenly, at that moment, a chariot came,
girded with flame. A mighty power
then seized Simon Magus and he went up on a cloud.
All the Romans raised their voices:

“Woe to us! Ruin has come to us, since this is God.”

*7 Syriac: I swim through it like a fish that swims in the water.

*® Syriac: I make trees grow where there is no irrigation.

* Syriac: With a high order I raise to life dead people who were buried.

*°I translate mkhalgéna according to the Syriac meaning of the root a\. Alternatively, it may be translated “I let create,
make”, according to the meaning of the Arabic root 315, Syriac: I make pregnant women give birth to old men.

> Syriac: To those who do not have legs and cannot stretch their hands.

%% John 8:24.
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9 Simon Peter replied and then said to the demons,
he prayed and ordered: “Leave this sinner
so that his bones and body of sin may break apart!”
And, look, on that moment he fell down among them

and all his body was split in three parts.

10 All the Romans cried out together:
“May Simon Magus their master be cursed with his pupils of sorcery!”
Their lips were healed and they spoke out of anger.
Blessed is Simon Peter. Incessantly invoke

the Father who sent him to them and saved them from sorcery!”
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Frammenti di escatologia sciita:
Dhii I-Qarnayn nell’opera di Ibn Babawayh

Laura Bottini

Strat al-Kahf, the eighteenth chapter of the Muslim Holy Book, transmits a story
about a character, nicknamed Dha 1-Qarnayn which literally means ‘the two-
horned one’. The ambiguity in the Quran in naming this figure led to a
protracted debate about his identity: According to some sources it was
Alexander the Great and according to others it was Cyrus or ‘Ayyash. Scholars
have already pointed to the importance of investigating the earliest stages of
the accounts concerning this character with a view to understanding the entire
tradition surrounding him. For this reason they have focused attention on the
religious literature and, in particular, on the Sunni production of the Middle
Ages. In this contribution, I will deal with the Twelver religious literature, in
particular with four works written by Muhammad Ibn Babawayh, eminent
traditionist and jurist who lived during the tenth century. Ibn Babawayh
narrates several accounts about Dhii [-Qarnayn in these works and in particular
in the Kamal al-din wa tamam al-ni‘ma fi ithbat al-ghayba wa kashf al-hayra, one of
the first works on the occultation of the twelfth imam. My analysis has a two-
fold aim: To extrapolate the various motifs connected with Dhii -Qarnayn in
these texts and to verify how this character is utilized within the Imami circles
in Ibn Babawayh’s time.

1l diciottesimo capitolo del Corano, la Sura della Caverna (18, 83-102), narra delle gesta il cui
protagonista & chiamato Dhii I-Qarnayn, epiteto tradizionalmente tradotto in italiano come il Bicorne.
Il personaggio, dopo aver esplorato le due estremita del mondo, dove tramonta il sole e per dove
sorge, giunge in un luogo, situato “fra le due barriere”, abitato da un popolo che, minacciato
dall’arrivo delle orde devastatrici di Gog e Magog, gli chiede di alzare una muraglia in grado di
colmare il passo tra i due versanti delle montagne, cosi da ricacciare indietro la minaccia. L’episodio
coranico culmina con il pronunciamento da parte di Dhii I-Qarnayn della predizione della distruzione
del muro, lasciando intravedere I'arrivo di quelle creature implacabili (Corano 18, 98-99), uno dei
segni che preannuncia la fine del mondo e il Giorno del Giudizio; 'episodio coranico si chiude difatti
con il monito divino rivolto ai miscredenti per i quali Dio, nell’Aldila, ha “preparato la gehenna ad

asilo” (Corano 18, 102)".

11 Corano, Testo arabo con tavole di concordanza per la divisione in versetti e un indice analitico a cura di Luigi Bonelli,

(Milano, Hoepli, 1937); in traduzione italiana Il Corano, introduzione, traduzione e commento di Alessandro Bausani (Firenze,
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L’occorrenza in questo passo coranico dell’epiteto “Il Bicorne” ha generato, nel corso dei secoli,
un’abbondante ed eterogenea letteratura in lingua araba, e pili in generale nelle lingue islamiche?,
tesa a restituire, alllambiguo personaggio, un vero nome: alcune fonti lo identificano con il
condottiero e conquistatore Alessandro Magno, al-Iskandar, altre con il dinasta persiano Ciro’, altre
ancora con il re-profeta ‘Ayyash, vissuto dopo il diluvio universale®. Di tale personaggio coranico, le
fonti classiche arabe, e in particolare la letteratura religiosa che qui interessa, hanno trasmesso
materiali assai ricchi. La produzione sciita imamita classica non fa eccezione: le opere di esegesi
coranica e di dogmatica pill in generale inglobano numerosissimi resoconti su questo personaggio
coranico, attinti dal folto archivio di storie dei profeti (gisas al-anbiya’) circolanti in ambienti sciiti e,
gia nel decimo secolo, intrisi di concetti e di un linguaggio imamita. Le note che seguono sono
dedicate, in particolare, all’analisi di alcune opere di Muhammad Ibn Babawayh al-Qummi (Qumm
dopo il 305, circa 311/923-Ray 381/991), eminente esponente dello sciismo duodecimano e uno dei
primi architetti della dottrina imamita, elaborata durante il decimo secolo e in particolare dopo la
proclamazione del grande occultamento (329/941) che decreta la scomparsa del dodicesimo imam al
di fuori del tempo storico e il suo ritorno prima della fine del mondo. Obiettivo e quello di enucleare,
da una parte, i motivi letterari ricorrenti nei testi di Ibn Babawayh, riconducibili al personaggio
coranico e, dall’altra, di verificare in che modo il Bicorne viene interpretato nelle opere prese in

esame e, pill in generale, in questo contesto dottrinale’.

1. Resoconti sparsi: “Ilal al-shard’i’, al-Khisal e Amali

Ibn Babawayh al-Qummi, noto anche con il titolo onorifico di al-Shaykh al-Sadig, nel corso della sua
vita, spesa nella sua citta natale di Qumm e poi soprattutto a Ray, pur allontanandosene spesso per

visitare gli altri centri culturali di Iraq, Persia, Khorasan e Transoxiana, compose oltre trecento opere,

Sansoni, 1955). Sulle affiliazioni e corrispondenze di tale passaggio coranico con ’Alexander Legend e altre fonti in siriaco
rimando a van Bladel (2007: 53-75); van Bladel (2008: 175-203); Doufikar-Aerts (2010: 145-147); Tesei (2014: 273-290).

* Alessandro/Dhii I-Qarnayn ha avuto grande fortuna nel mondo islamico come altrove. A titolo di esempio si veda Finazzi,
Valvo (1998); Harf-Lancner, Kappler, Suard (1999); Lalomia (2018 [in corso di stampa]); Saccone (2008); Stoneman, Erickson,
Netton (2012); Zuwiyya (2011).

*Si veda il capitolo tre (The Dhi’'l-Qarnayn Tradition) di Doufikar-Aerts (2010); van Bladel (2007: 59); Poggi (1998: 197-208);
Wheleer (1998: 191-215).

* Come in ‘Ali ibn Ibrahim al-Qummi (m. dopo 307/919) e Muhammad ibn Mas‘iid al-‘Ayyashi (m. inizio decimo secolo), due
esegeti imamiti. Si veda Bottini (2018a [in corso di stampa]); Bottini (2018b [in corso di stampa]).

® Per motivi di spazio i brani delle opere prese in esame verranno citati solo nella traduzione da me approntata.
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la maggior parte delle quali sono andate perdute®. In quattro di esse, giunte integralmente fino a noi e
appartenenti a generi letterari diversi, Ibn Babawayh cita il Bicorne. In tre di esse, come si vedra,
riferisce uno o due resoconti sul personaggio coranico, stralciandone tra l'altro i passaggi non
coerenti alle finalita delle singole opere, nella quarta invece tramanda materiali preziosi e coerenti.
La prima opera della triade ¢ il ‘Ilal al-shara’i (Le cause delle disposizioni legali), testo dedicato
alle cause e alle ragioni che determinano le norme giuridiche come recita il titolo. L’opera pero spiega
pure il motivo di certi eventi o piuttosto la ragione dell’attribuzione di soprannomi a certi
personaggi: nel breve capitolo trentasette, I’Autore riferisce, difatti, la causa del conferimento
dell’epiteto Dhii I-Qarnayn al personaggio coranico. Narra infatti Ibn Babawayh che Ibn al-Kuwwa’,

recatosi dal primo imam, ‘Ali ibn Abi Talib, lo interroga:

“Oh Principe dei Credenti, raccontami di Dha 1-Qarnayn, fu profeta (nabi) o re (malik)?
Raccontami inoltre dei suoi due corni, erano d’oro o d’argento?” Rispose: “Egli non fu né
profeta né re, e i suoi due corni non furono né d’oro né d’argento; Dha 1-Qarnayn fu
soltanto un servo che ha amato Dio e da Dio fu amato, un servo che fu sinceramente
devoto a Dio e Dio e stato ben disposto nei suoi confronti. Fu soprannominato Dhi 1-
Qarnayn solamente perché invito il suo popolo [a credere] in Dio, ma essi lo colpirono
sulla testa (gqarn); Dhi l-Qarnayn scomparve ai loro occhi (ghaba) per un periodo poi
ritornod da loro ma lo colpirono sull’altra parte della testa; tra di voi c’e chi agisce come il

suo popolo™’.

Nel Kitab al-Khisal (Il Libro degli attributi), testo originale come riferisce I’Autore nell'Introduzione,

ché nessuno prima di lui ne ha composto di simile, Dhii 1-Qarnayn ¢& citato nel secondo capitolo. E

‘Abd Allah ibn Sulayman, compagno del sesto imam, Ja‘far al-Sadiq, che parla:

Ho letto in alcuni Libri di Dio, Potente & Egli ed Eccelso, che Dhii -Qarnayn, non appena
termino la costruzione del muro, se ne ando per la sua strada. E mentre marciava con il
suo esercito si imbatté in un uomo sapiente che disse al Bicorne. “Dimmi quali sono le

due cose che dacché create da Dio, Potente e Egli ed Eccelso, esistono ancora? E le due

¢ Tra quelle a noi giunte Man Ia yahduruhu al-fagih (Manuale per chi non ha a disposizione il giurista, 983), una delle quattro
raccolte canoniche imamite di akhbar, il Kitab al-tawhid (Sull’'unita e unicita di Dio) e al-I‘tigadat al-imamiyya, il primo credo
compiuto dello sciismo duodecimano. Cfr. Akhtar (1985: 80-118); Marcinkowski (2001: 199-222); Marcinkowski (2002: 69-99).
In generale, sull’Autore si vedano le voci curate rispettivamente da Fyzee in Encyclopaedia of Islam (Second Edition, online) e
da McDermott in Encyclopaedia Iranica 8, 1, 2-4.

7 Tbn Babawayh 1427/2006 (‘Ilal al-shar@’i®), 1, 45-46. Ecco la catena dei trasmettitori: mi disse mio padre, mi ha riferito
Muhammad ibn Yahya al-‘Attar, sull’autorita di al-Husayn ibn al-Hasan ibn Aban che trasmette da Muhammad ibn Urama, il

quale disse: mi ha riferito al-Qasim ibn ‘Urwa sull’autorita di Burayd al-“ljli che trasmette da al-Asbagh ibn Nubata.
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cose che accadono ancora? E le due cose che differiscono I'un I'altra, e le due cose che si
detestano?” Gli rispose Dhii I-Qarnayn: “Quanto alle due cose che permangono, esse sono
i cieli e la terra; quanto alle due cose che procedono sono il sole e la luna, quanto alle

cose che differiscono sono la notte e il giorno, quanto alle due cose che si oppongono
»8

sono la morte e la vita”. Disse il saggio: “Va, tu sei un uomo sapiente””.
Questa citazione & parte di un resoconto ben piu lungo che Ibn Babawayh ha tramandato
integralmente, come egli stesso afferma, nel Kitab al-Nubuwwa (“Il Libro della profezia”), testo a noi,
perd, giunto solo parzialmente’. Lo stesso resoconto non in forma abbreviata, si trova pure in un’altra
opera, la terza del gruppo, scritta dopo il suo soggiorno a Nishapur. Si tratta di Amali, conosciuta
anche sotto il titolo al-Majalis, poiché I’'Autore vi trascrive le sessioni di insegnamento tenute, per
I'appunto a Nishapur, nei giorni di martedi e venerdi nel periodo compreso tra il 367/978 e il 368/979.
Proprio per questo motivo dal punto di vista contenutistico & un testo miscellaneo che comprende
tradizioni riguardanti disparati argomenti inerenti gli imam e da loro trasmesse. Nella trentaduesima
sessione, tenuta martedi 12 Muharram 368/20 Agosto 978, il sesto resoconto racconta I’episodio
dell'incontro del Bicorne con il saggio, mentre nella sessione settantunesima, occorsa il primo
venerdi del mese di Jumada al-akhira/10 Gennaio 979, riferisce di un altro incontro del Bicorne,

questa volta con I’Angelo del monte Qaf™’.

2. Un racconto unitario: il ritorno della guida, il ritorno del condottiero

Entrambi i resoconti appena citati sono ricordati integralmente in un’altra opera di Ibn Babawayh,
redatta a Ray, di ritorno dalla sua permanenza nella citta di Nishapur. Si tratta del Kamal al-din wa
tamam al-ni‘ma fi ithbat al-ghayba wa kashf al-hayra (“La perfezione della religione e il raggiungimento
della grazia divina sulla proclamazione dell’occultamento e il dissipamento del dubbio”), una delle
prime opere che tratti il tema dell’occultamento del dodicesimo imam in tutti i suoi aspetti. Pitt di un
motivo spinse Ibn Babawayh a redigere tale testo, come egli stesso afferma nell'Introduzione.

Innanzitutto lo smarrimento e il disorientamento degli abitanti della citta di Nishapur di fronte alla

® Ibn Babawayh 1403/[1982] (Kitab al-Khisal), 1, 59-60. Ecco la catena dei trasmettitori: mi ha riferito Muhammad ibn Ibrahim
ibn Ishaq al-Taligani (che Iddio si compiaccia di lui) che disse: mi ha riferito ‘Abd al-‘Aziz ibn Yahya al-Basri il quale disse: mi
ha riferito Muhammad ibn ‘Atiyya che disse: mi ha riferito ‘Abd Allah ibn ‘Amr ibn Sa‘id al-Basri il quale disse: mi ha riferito
Hisham ibn Ja‘far sull’autorita di Hammad.

° Ansari (2009: 49-53).

' Tbn Babawayh 1430/2009 (Amali), 130-132, 335.
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scomparsa inspiegabile dell'imam, tanto che lo stesso Ibn Babawayh, pur citando numerosi resoconti
sull’argomento pronunciati dal Profeta e dagli imam, afferma di aver fatto un grande sforzo per
“guidarli verso la verita e ricondurli alla ragione”. Le stesse perplessita generate dalla irrazionalita di
doversi conciliare con la circostanza che chi garantisce la giusta applicazione della Legge sia in
occultamento, investono pure filosofi e dotti della citta di Bukhara come riferisce a Ibn Babawayh
Najm al-Din Muhammad al-Qummi, incontrato a Nishapur e proveniente da Balkh. 1l dotto lo esorta
difatti a redigere un’opera in cui far confluire tutti i resoconti inerenti la questione della scomparsa
fisica dell'imam reperiti e messi insieme nel corso della sua vita e dei suoi viaggi. E perd il dodicesimo
imam, apparso a Ibn Babawayh in sogno, che lo invita a scrivere un’opera sulla ghayba in cui vengano
ricordati anche gli occultamenti di profeti e, pili in generale, di uomini prescelti da Dio e da Lui inviati
all'umanita a partire da Adamo, per I'Islam primo profeta (ghaybat al-anbiya’)"'. Per questo motivo
I'opera tramanda molte storie inedite e singolari®. Proprio nel capitolo trentotto, dedicato sia alla
designazione da parte dell’'undicesimo imam, al-‘Askari, del figlio Muhammad come suo successore,
sia all’occultamento del dodicesimo imam, Muhammad per I'appunto, si trovano due paragrafi, il
primo riservato ad al-Khidr, compagno di viaggio e maestro spirituale di Mose", il secondo a Dhi I-
Qarnayn'. In questo ultimo paragrafo, sono tramandati cinque resoconti. In due di essi, il primo e il
terzo, risalenti rispettivamente al sesto imam Ja‘far al-Sadiq, e al primo imam “Ali ibn Abi Talib, viene
citato lo stesso hadith, con lievi varianti, gia riportato nel ‘lal al-shara’i: Dhii 1-Qarnayn & un servo
sincero che Dio ha inviato all'umanita e che, in pericolo di vita, Dio ha fatto scomparire, per poi farlo
riapparire®. In altri due brevi resoconti (il secondo e il quarto), il Bicorne, messo divino incaricato di
una missione religiosa, ha doti speciali'®. Nel secondo resoconto un uomo dei Bant Asad riferisce le

seguenti parole attribuite al primo imam:

Un uomo pose il seguente quesito ad “Ali (su di lui la pace): “Dimmi, come ha potuto Dhi
l-Qarnayn raggiungere 'Oriente e I'Occidente?” Rispose Ali: “Iddio mise al suo servizio le

" Tbn Babawayh 1412/1991 (Kamal al-din), 1,14-16. Sul significato di tale motivo si veda Vilozny (2016: 477-480). Si veda pure
Kyoko (2009: 91-104).

> Come per esempio numerosissime storie su Buddha per cui si veda Warner (2017: 1-24) con relativa bibliografia.

P 1 due personaggi sono i protagonisti del blocco narrativo 18, 60-81 che precede quello riguardante il Bicorne. Per una
interpretazione della Sura della Caverna si veda Scarcia Amoretti (1970: 13-21).

' Ibn Babawayh 1412/1991 (Kamal al-din), rispettivamente 2,358-363 e 2,363-374.

** Tbn Babawayh, 1412/1991 (Kamal al-din), 2,363, 364.

' Ibn Babawayh, 1412/1991 (Kamal al-din), 2,364, 365.
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nuvole, lo muni di corde celesti (asbab) e gli fece dono della luce (niir) tanto che la notte e

il giorno erano per lui la stessa cosa”"’.

E perd nel quinto e ultimo resoconto che vengono citate tutte le doti concesse al Bicorne da Dio, come
si vedra. Il quinto hadith, contrariamene agli altri resoconti citati da Ibn Babawayh, non risale al
profeta o agli imam; il suo emittente primo ¢, difatti, ‘Abd Allah ibn Sulayman, compagno del sesto
imam, che riferisce quanto ha letto in “alcuni libri di Dio (kutub Allah)”. Si tratta di un lunghissimo
resoconto, coerente nella struttura, che occupa ben nove pagine: esso contiene difatti I'intera storia

del Bicorne, dalla sua nascita fino alla sua morte.

2.1, al-Iskandariyya

Il racconto & ambientato in luoghi diversi e diversi sono i motivi letterari che lo compongono. La
prima scena si compie ad al-Iskandariyya alla cui gente Dhii 1-Qarnayn, il cui nome era al-Iskandartis,
apparteneva come del resto la sua vecchia madre, che non aveva altri figli. Questo & 'unico luogo in
cui il testo si riferisce al personaggio coranico col nome che evoca quello del grande condottiero
dell’antichita, ed &, I'unico passo, in cui si afferma che il Bicorne sia nato ad Alessandria. Il racconto
non si dilunga sull’educazione ricevuta dal Bicorne, né sui suoi maestri né tantomeno sugli ideali nei
quali & stato allevato. Brevemente riferisce che ha un buon carattere e che riceve una buona
educazione. Una visione, avuta da adulto, cambia le sorti dell'uomo al-Iskandarts, certo integro e
retto. Una notte vide in sogno che “si approssimava al sole fino a impossessarsi delle sue due
estremita (garnayn), quella orientale e quella occidentale”. 1l sogno, la cui spiegazione verra fornita al
Bicorne soltanto successivamente nel resoconto, & motivo sia dell’attribuzione dell’epiteto Dha 1-
Qarnayn a Iskandards sia del riconoscimento del suo prestigio da parte della gente della sua citta. La
visione onirica, frutto di un intervento divino, introduce nel racconto un altro elemento di
fondamentale importanza: al-Iskandaris si abbandona a Dio (aslama) e chiede alla sua gente di fare
altrettanto; inoltre, affinché quel Dio possa essere onorato, fa edificare un luogo di culto (masjid).

L’episodio della costruzione del tempio pone I'accento sulla saggezza del Bicorne. Eccolo:

7 Tbn Babawayh 1412/1991 (Kamal al-din), 2,364. Ecco I'isnad: mi ha riferito Ahmad ibn Muhammad ibn al-Hasan al-Bazzaz, il
quale disse: mi ha narrato Muhammad ibn Ya‘qab ibn Yasuf il quale disse: mi ha riferito Ahmad ibn ‘Abd al-Jabbar al-‘Ataridi
che disse: mi ha riferito Ynus ibn Bukayr sull’autorita di Muhammad ibn Ishaq ibn Yasar al-Madani, da ‘Amr ibn Thabit, da
Samak ibn Harith.
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Dhii I-Qarnayn ordino che lo costruissero con una lunghezza di 400 cubiti, una larghezza
di 200 cubiti, lo spessore del muro di 22 cubiti e 'altezza di 100 cubiti. Gli dissero: “Oh
Dhii 1-Qarnayn, secondo te, dove troviamo un legno che copra la distanza tra le due
pareti?” Rispose loro: “Allorquando avrete completato la costruzione dei due muri
colmerete I'area con la terra fino a che la riempitura sia allo stesso livello del muro del
tempio; fatto cid imporrete ad ogni uomo di fra i credenti di versare quanto possono in
oro e argento, poi lo ridurrete in pezzi simili a frammenti di unghia, lo miscelerete con
quella riempitura cosi da poter costruire la copertura con travi e lastre di rame fuse
insieme; in questo modo sarete in grado di lavorare come volete sulla terra livellata.
Fatto ci0 inviterete i poveri per portar via quella terra. Essi gareggeranno in velocita per
farlo dal momento che la terra contiene oro e argento”. Cosl costruirono il tempio, i

poveri portarono via quella terra dopo aver sollevato il tetto, e si arricchirono®.

Nella citta di al-Iskandariyya sono ambientati altri episodi che preludono alla partenza del Bicorne:
I'arruolamento, da parte sua, di quattro armate; I'invito da parte del suo popolo a restare nella sua
cittd natale assieme alla madre ormai anziana; la consolazione della madre affidata da Iskandaras al

prefetto (dihgan). Cosi & declinato nel resoconto questo ultimo motivo:

Non appena il prefetto vide la tristezza di sua madre e il suo pianto ininterrotto si
industrio per consolarla con quanto comunemente si ritiene possa essere di suo
gradimento e possa allontanare da lei le calamita e l'afflizione. Organizzo una grande
festa poi incarico il suo banditore di annunziare ad alta voce che il prefetto invitava la
gente il tale giorno. Non appena arrivo quel giorno incarico il suo banditore di
annunciare che si affrettassero e che stessero perd ben attenti a non essere presenti a
quella festa se non coloro che erano immuni da calamita e afflizioni. La gente tutta si
trattenne [dall’andare] e disse: “Nessuno di noi & privo di afflizione, chiunque di noi ha
sofferto per una disgrazia o per la morte di un amico”. Sentito cio la madre di Dhu I-
Qarnayn ne resto sorpresa pur non sapendo cio che il prefetto voleva fare. Poi il prefetto
invio il banditore ad annunciare alla gente che egli ordinava loro di presentarsi tale
giorno e che presenziassero soltanto coloro che avevano sofferto disgrazie, afflizioni e
angustie, e che non si presentasse chi era privo di disgrazie ché non c’¢ bonta in chi non
conosce sofferenza. Non appena fece cio la gente disse: “Questo & un uomo che dapprima
¢ stato avaro poi si & pentito e sentitosi in imbarazzo ha riparato al suo ordine e ha

cancellato la sua manchevolezza”.

Riunitasi la gente, pronuncio loro il suo sermone. Disse: “Oh gente, io non vi ho riunito
per partecipare alla festa, in realta vi ho radunato per parlarvi di Dhii [-Qarnayn e della
sua assenza e partenza che ci addolora. Ricordate Adamo (su di lui la pace), Iddio, Eccelso
e Potente, lo ha creato con le Sue mani, ha soffiato in lui il Suo spirito, [ordino] ai Suoi

'® Ibn Babawayh 1412/1991 (Kamal al-din), 2,365.
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angeli di prostrarsi davanti a lui, poi lo stabili nel Giardino, e gli ha conferito onore mai
accordato ad altra creatura; poi lo ha messo alla prova con la pit grande delle prove sulla
terra, scacciandolo dal Giardino, sciagura che non pud essere riparata. Poi ha messo alla
prova Ibrahim (su di lui la pace) gettandolo nel fuoco e suo figlio sacrificandolo, poi ha
messo alla prova Ya‘qub facendolo soffrire e piangere, Yusuf riducendolo in schiavitt,
Ayytub facendolo ammalare, Yahya immolandolo, Zakariyya martirizzandolo, ‘Isa
imprigionandolo. Ha messo alla prova numerose altre creature di Dio che non possono
essere contate se non da Dio, Eccelso e Potente”.

Non appena ebbe terminato tale discorso disse loro: “Andate e consolate la madre di

Iskandaris, ché vediamo quanta pazienza ha pur essendo la separazione da suo figlio la

disgrazia piti grande per lei”".

2.2. 1l non dove: vagare senza meta

Il sogno rappresenta pure lo spartiacque tra lo stare e il viaggiare: le altre scene del resoconto sono
difatti ambientate altrove. Il Bicorne non fara pit ritorno nella sua citta natale. Spinto da un senso del
destino o come egli stesso riferisce al suo popolo, trovandosi “nella condizione di chi e posseduto nel
cuore, nell’'udito e nella vista, di colui che ¢ manovrato e sospinto da dietro, che non sa dove viene

120

portato e per quale motivo”®, il Bicorne parte e viaggia senza meta fino a che Iddio, gli svela che “egli

¢ la Sua prova (hujja)” inviata all’'umanita tutta, compresa tra i due punti cardinali, cioé dove sorge il
sole e dove esso cala e che questa & linterpretazione del sogno avuto quando si trovava a
Iskandariyya. Il Bicorne acquisisce cosi consapevolezza di sé e della missione a lui affidata: ricordare
all’'umanita, alle genti d’Occidente e d’Oriente, di onorare il Signore dell'universo. Quel Dio uno e
unico a lui ancora si rivolge, questa volta rassicurandolo dopo averlo caricato di un simile peso. E Dio

che parla:

Io ti renderd capace di fare cio che ti ho imposto, io accrescerd la tua conoscenza
affinché tu possa capire ogni cosa, dilaterd il tuo petto affinché tu possa declamare ogni
cosa, lascero libera la tua lingua per dire ogni cosa, dischiuderd il tuo udito cosi potrai
prestare attenzione ad ogni cosa, rimuoverd ogni velo dalla tua vista cosi potrai
penetrare ogni cosa, io ti dard facolta di comprendere, cosi niente ti sfuggira, io
rafforzero la tua memoria, cosi niente dimenticherai, rendero le tue spalle pit forti, cosi
niente ti incutera paura, io ti vestird di gravita solenne, cosi nulla ti spaventera, io

guidero per te il tuo senno, cosi potrai ottenere ogni cosa, io asservird a te il tuo corpo,

¥ Ibn Babawayh 1412/1991 (Kamal al-din), 2,366-367. Sul motivo della consolazione rimando a Doufikar-Aerts (2010: 120-123)

e relativa bibliografia.

* Tbn Babawayh 1412/1991 (Kamal al-din), 2,366.
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cosl padroneggerai ogni cosa; ti dard autorita sulla luce e le tenebre, li rendero due dei
tuoi eserciti, la luce ti guidera e le tenebre (zulma) ti proteggeranno e tratterranno le

nazioni dietro di te?'.

2.3. Occidente e Oriente: il conquistatore-inviato

Si staglia cosi chiaramente la fisionomia del Bicorne, messo divino. Provvisto di siffatte doti, prova
della veridicita della sua missione, puod difatti coprire le distanze che separano ['Occidente

dall’Oriente.

Dhii I-Qarnayn si diresse verso il luogo dove tramonta il sole (maghrib al-shams) e invito
ogni nazione che incontro¢ a venerare Dio, 'Eccelso e il Potente; se rispondevano al suo
invito ne era soddisfatto, se invece non lo facevano li copriva con le tenebre (zulma). Le
loro citta, i loro villaggi, le loro fortezze, le loro case e dimore si oscurarono; anche la
loro vista venne ricoperta di tenebre; esse entrarono nelle loro bocche, nasi, orecchie e
nei loro ventri. Restarono in quello stato di disorientamento fino a che non risposero

all'invito di Dio, ’Eccelso e il Potente, e invocarono il Suo aiuto®.

Sottomesse le terre d’Occidente a riconoscere la Signoria di Dio, il Bicorne si diresse poi verso Oriente.
Il testo non si dilunga nel racconto della sottomissione delle comunita orientali poiché in terra
d’Oriente si ripete quanto accaduto in Occidente. Tra la narrazione di questi due suoi viaggi, &
ricordato nel resoconto il suo incontro con I’Angelo del monte Qaf che Iskandaris raggiunge soltanto
dopo aver attraversato le tenebre per otto giorni e otto notti, 'ombra eterna proiettata dal monte

sulla terra ai suoi piedi®. A lui cosi si rivolge I’Angelo:

“Come hai potuto, uomo, raggiungere questo luogo mai raggiunto da altro uomo prima di
te?” Rispose Dhii I-Qarnayn: “Me ne ha dato facolta Colui che ha dato a te la facolta di
abbracciare questa montagna che circonda la terra”. Rispose 1’Angelo: “Hai ragione”. Gli
disse Dhii I-Qarnayn: “Raccontami di te, angelo”. Rispose: “Io sono responsabile di questa
montagna che circonda tutta la terra. Se questa montagna non fosse qui, la terra con i
suoi abitanti si capovolgerebbe, e non c’e sulla faccia della terra montagna piu grande,

*! Tbn Babawayh 1412/1991 (Kamal al-din), 2,367-368. 1l passo si trova, con qualche variante, anche in Tabari, nel Jami¢ al-bayan
per cui si veda anche Doufikar-Aerts (2010: 152-153).

* Tbn Babawayh 1412/1991 (Kamal al-din), 2,368.

» Data la rappresentazione araba medievale della terra, il viaggio del Bicorne da Oriente a Occidente implica il suo
raggiungimento dell’anello di montagne note come Qaf e, prima, 'attraversamento dell’ombra della stessa montagna. 11

motivo & molto comune e si trova in numerose varianti. A titolo di esempio si veda Zuwiyya (2012: 206-209).
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essa e la prima montagna che Iddio, Eccelso e Potente, ha stabilito. La sua cima raggiunge
il primo cielo, la parte pil bassa si trova nella terra, nel settimo strato, essa abbraccia la
terra come il cerchio. Sulla terra non esiste citta che non sia radicata a questa montagna.

Se Iddio, Eccelso e Potente, vuole provocare un terremoto in una citta me lo annuncia e
124

io muovo la radice a quella citta collegata, provocando il terremoto”*,
All'’Angelo il Bicorne chiede consiglio prima di andarsene: i valori raccomandati dal suo interlocutore,

sono quelli della fiducia in Dio, della solerzia, della clemenza e dell’equanimita.

2.4. 1l terzo viaggio: la genia maledetta

Quando la missione profetica del messo divino sembra essere conclusa, avendo assolto il suo compito
di recare il messaggio monoteistico all'umanita tutta, il Bicorne, come del resto nel Corano, compie
un altro viaggio, il suo terzo viaggio, verso il luogo, forse al centro della terra, abitato da una
comunitd che minacciata dall'imminente arrivo delle orde di Gog e Magog invoca il suo aiuto. E il
punto di partenza per raccontare, nel resoconto, numerosi dettagli sulla biblica genia ricacciata
indietro grazie alla costruzione del muro difensivo da parte del Bicorne®. Il racconto inizia con la
descrizione fisica della comunita (umma) di Gog e Magog, che in quanto tale & anche essa

organicamente inserita all'interno del progetto che Dio ha per 'umanita:

Essi assomigliano ai quadrupedi, mangiano, bevono e fanno figli, sono maschi e femmine;
per volto, corpo e aspetto assomigliano all'umanita (nas) tuttavia sono molto pit piccoli,
sono alti come i bambini, non c’¢ tra loro, femmine o maschi, chi superi l'altezza di
cinque spanne; essi sono uguali per carattere e sembianze, sono svestiti e scalzi, non
tessono, non si vestono e né si calzano; hanno una peluria sulla schiena come quella del
cammello che li protegge dal freddo e dal caldo; ognuno ha due orecchie, una provvista
di capelli, l'altra di peluria, dentro e fuori; hanno artigli al posto delle unghie, hanno
denti molari e canini come quelli delle fiere. Quando uno di loro dorme stende una delle
sue orecchie e con I'altra si copre come fosse una coperta®.

* Ibn Babawayh 1412/1991 (Kamal al-din), 2, 368-369.

» Ezech. 38, 1-6 e Apoc. 20, 1-10. Per i motivi connessi con la storia di Gog e Magog si veda Doufikar-Aerts (2010: 155-171) e
relativa bibliografia; Doufikar-Aerts (2011: 37-52); van Donzel, Schmidt (2009: 63-87). Per una esegesi imamita
contemporanea di Gog e Magog si veda ter Haar (2011: 111-121).

* Tbn Babawayh 1412/1991 (Kamal al-din), 2,370.
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Questa comunita, simile agli esseri umani ma con tratti propri delle bestie, riveste nel disegno divino

un carattere di medianita, di mostruosita ma anche di mistero. Essi posseggono il segreto della vita:

Un fatto & davvero sorprendente: ognuno di loro sa quando muore e muore soltanto
dopo che il maschio e la femmina hanno generato mille discendenti ciascuno, per questo
conoscono 'ora della loro morte. Quando mille discendenti sono nati, si espongono alla

morte e smettono di cercare sostentamento®.

Creata da Dio ¢ anche da Lui sfamata: una volta I'anno una nuvola scarica su di loro I'anguilla (tinnin
al-bahr)®. In mancanza di quel cibo maschi e femmine diventano sterili pur accoppiandosi
incessantemente e cosi si spostano famelici, di citta in citta divorando ogni cosa che incontrano lungo
il loro cammino; mangiano tutti gli esseri animati ma anche cio che e verde, lasciando dietro il loro

passaggio soltanto rovina e desolazione.

Quando 'anguilla scarseggia, soffrono la fame, cosi se ne vanno in giro per le citta senza
risparmiare alcunché, vi si avventano contro affinché non lo sfiniscono e lo mangiano.
Seminano maggiore devastazione sulla terra attaccata dalle cavallette, dal freddo e da
tutte le calamita messe insieme. Quando si spostano da una terra all’altra, i suoi abitanti
se ne allontanano lasciandola vuota; essi non possono vincerli né respingerli al punto che
nessuna creatura di Dio, I’Altissimo, trova posto per stare in piedi o seduta; nessuna delle
creature di Dio sa dove iniziano e dove finiscono, nessuna delle creature di Dio puo
guardarli e avvicinarsi a loro poiché sono sudici, luridi e dall’aspetto orrendo. Per questo
sono imbattibili. Hanno voci alte e basse e quando arrivano in un luogo si sente il loro
vociare da una distanza di cento parasanghe dovuto al loro grande numero, esso
assomiglia al rumore del vento lontano, o a quello della pioggia lontana. Producono un
ronzio quando attaccano la citta simile a quello delle api anzi esso & piti intenso e piu
forte, esso riempie la terra tanto che nessuno ¢ in grado di sentire altro. E quando
attaccano una terra braccano tutti gli animali selvatici e le belve tanto che non ne
rimane alcuna; questo accade perché essi riempiono ogni spazio della terra, non resta
dietro di loro nessun essere animato che non viene da loro attirato, essi sono i pil

numerosi®.

* Tbn Babawayh 1412/1991 (Kamal al-din), 2,370.

* L’editore del testo del Kamal al-din (2,369 n. 2) glossa il termine in oggetto con “un tipo di serpente”. Anche in altri testi

compare il termine tinnin, tradotto in genere come drago. Si veda per esempio Doufikar-Aerts (2010: 166).

* Tbn Babawayh 1412/1991 (Kamal al-din), 2,369-370.
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La loro qualifica negativa, dunque, di divoratori di vita & legata alla storia terrena dell'umanita. Essi,
difatti, continua il resoconto, al tempo del Bicorne incominciarono ad aggirarsi di citta in citta, di
territorio in territorio fino ad arrivare a minacciare la comunita che chiede al Bicorne di costruire
una barriera che possa colmare il vuoto tra i due versanti delle montagne, unico valico di accesso per
quelle creature di Dio orribili.

Ecco le parole, in parte coraniche, che preludono al motivo della costruzione del muro:

Noi, in ogni momento, temiamo che i primi di loro ci piombino addosso provenendo dal
[passo tra] questi due versanti; Dio, 'Eccelso e il Potente, in verita ti ha donato astuzia e
forza come a nessun altro mai sulla terra. “Sei disposto ad accettare un nostro tributo a
patto che tu costruisca fra noi e loro una barriera?” Rispose il Bicorne: “Il potere che il
Signore mi ha dato & migliore del vostro tributo; ma voi aiutatemi con forza, ed io porro
fra voi ed essi una muraglia!” “Portatemi blocchi di ferro!”*°.

Segue nel racconto la descrizione della progettazione e della costruzione della muraglia fatta di
blocchi di ferro e di rame, materiali rinvenuti in due miniere che il Bicorne porta alla luce battendo
con un bastone i versanti delle montagne. Egli fornisce alla comunita anche gli arnesi per forgiare i
blocchi, fatti di un materiale chiamato al-samar “pitt bianco della neve”, in grado di sciogliere ogni
cosa con cui entra in contatto, gia usato da un altro re-profeta Sulayman ibn Dawid per tagliare le
colonne e le lastre di pietra del tempio di Gerusalemme.

Ogni anno, la comunita di Gog e Magog si imbatte contro quel muro, simile a un mantello di seta
per via del colore giallo rosso del rame e di quello nero del ferro, che la imprigiona. La stessa scena e
destinata a ripetersi fino alla fine dei tempi, fino a quando Dio stabilira 1'Ora. Tra i segni che
annunciano 'approssimarsi del Giudizio, il testo cita per 'appunto I'abbattimento del muro e I'arrivo
degli antagonisti dell'umanita, contro cui non pud che levarsi Muhammad ibn Hasan al-‘Askari, il
Qa’im per I'appunto, il dodicesimo imam in occultamento™.

Il terzo viaggio del Bicorne cosi si chiude nel resoconto di Ibn Babawayh: esso rinvia
chiaramente al destino dell’'umanita sulla terra, al motivo escatologico®, al loro intreccio con I'invio
da parte di Dio dei dodici imam, previsti nel disegno divino per interpretare correttamente la Parola

di Dio cosi come lo e l'occultamento del dodicesimo, scomparso perché in pericolo di vita, la sua

* Corano 18, 94-96. Ibn Babawayh 1412/1991 (Kamal al-din), 2,371.
*! Per gli altri segni si veda Amir-Moezzi (2000: 53-72).

*2 Si veda Scarcia Amoretti (1970: 15) in particolare.
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attesa e, infine, il suo ritorno alla fine dei tempi. Il Qa’'im salvera 'umanita, prima del Giudizio finale,
ristabilendo sulla terra il vero senso e significato della sottomissione a Dio, nella sua originale
integrita. Egli ha il compito di preparare 'umanita ad affrontare 1'ultima prova davanti a Dio, il

Giorno del Giudizio.

2.5. Verso la meta: I'utopia della comunita perfetta

Terminata la costruzione del muro, compiuto il suo compito, Dhii I-Qarnayn se ne va per la sua strada.
Il lungo resoconto prosegue narrando tre brevi episodi, tre incontri, occorsi in un luogo non
precisato. Il tema che li accomuna ¢é la saggezza, posseduta dal Bicorne, come nel secondo episodio
contenuto anche nel Kitab al-Khisal gia presentato, o impersonata da altri personaggi, lo shaykh del
primo incontro consapevole della somma autorita divina sulla felicita, la salute, la giovinezza e la vita,
e 'ultimo saggio, quello del terzo incontro, che pur rimirando da venti anni teschi umani non riesce a
distinguere il nobile dall’'umile®.

Allo stesso tema pud essere ricondotta anche l'ultima scena narrata nel resoconto, esaltazione
della saggezza, divinamente ispirata. Lungo la sua strada il Bicorne si imbatte nella comunita,

discendente dal popolo di Mose, che “si dirige secondo la Verita e secondo la Verita agisce con

giustizia”**,

Egli trovo difatti una comunita, retta e giusta, che si spartisce ogni cosa in egual misura,
giudica con giustizia, [i suoi membri] si consolano I'un l'altro e mostrano reciproca
compassione. La condizione dei suoi membri & una sola, la loro parola pure; il loro cuore
& coeso, la loro condotta & retta, la loro vita & bella. Inoltre le tombe dei loro morti si
trovano nei loro cortili e vicino alle porte delle loro case e dimore che non hanno porte.
Essi non hanno capi (umara’) né giudici; tra loro non ci sono ricchi, né re né nobili
(ashraf), non si differenziano I'un I'altro, non gareggiano a superarsi a vicenda, non sono
in disaccordo né in contrasto, non si ingiuriano a vicenda, non si battono I'uno contro

I’altro; le sventure non li colpiscono™.

E questa comunita rappresenta il limite di Alessandro al suo peregrinare dopo aver sottomesso

I'Occidente e I'Oriente e aver rinchiuso la genia biblica: qui si ferma fino al giorno della sua morte.

* Ibn Babawayh 1412/1991 (Kamal al-din), 2,371. Per tale motivo si veda anche Doufikar-Aerts (2010: 42, 47, 87, 118).
* Corano 7, 159.

* Ibn Babawayh 1412/1991 (Kamal al-din), 2,373.
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3. Conclusioni

I testi presi in considerazione offrono una grande quantita di materiale, in particolar modo il Kamal al-
din, che ingloba pure i resoconti contenuti nelle altre tre opere qui esaminate; il lungo racconto, poi,
contenuto nella stessa opera ripercorre la storia del Bicorne dalla sua nascita fino alla sua morte. Le
informazioni riferite da Ibn Babawayh conferiscono al personaggio la dimensione religiosa del servo
sincero che Dio ha inviato all'umanita e che, in pericolo di vita, Dio ha occultato agli sguardi
dell'umanita, per poi farlo riapparire. Egli non & annoverato esplicitamente tra i re-profeti, anche se a
Salomone ¢ accomunato, nel lungo resoconto, conoscendo anche egli, come il suo predecessore,
'esistenza e l'utilita del samir. Anche a lui inoltre viene accordata, per volere divino, una duplice
grandezza: la regalita temporale e la missione profetica. E tuttavia il sogno segna proprio il passaggio
da re a re-profeta.

La visione onirica, motivo dell’attribuzione dell’epiteto Dhii I-Qarnayn a Iskandarts, rappresenta
lo spartiacque tra un prima pagano e un dopo monoteistico.

1l Bicorne & uomo di Dio, Sua prova (hujja) sulla terra e Suo strumento. 1l quinto resoconto non si
dilunga nella descrizione dei viaggi compiuti dal personaggio a ovest e a est della terra per diffondere
il messaggio monoteistico. Solo un accenno all’attraversamento delle Tenebre, in otto giorni e otto
notti, necessario per raggiungere ’Angelo che perennemente abbraccia il monte Qaf, costituito di
sette climi e la cui cima raggiunge il primo cielo. Questo passaggio, pur se breve, disegna la topografia
terrestre, i limiti dello spazio terreno, e disegna pure lo spazio compreso tra terra e cielo che al
Bicorne & concesso di attraversare e in cui, secondo altre fonti imamite, si trovano la Fonte della Vita
e le tende d’argento abitate dagli spiriti degli imam, elementi inespressi nel Kamal ma a cui
probabilmente rinvia.

Al Bicorne Dio affida pure il compito di difendere 'umanita dalla minaccia della comunita di Gog
e Magog, prevista nel disegno divino. Volutamente ampia e dettagliata ¢ la descrizione delle
caratteristiche di questa umma urlante, antagonista degli esseri umani, particolareggiata e la
narrazione della sua bestialita devastatrice, nell'intento di provare che quello scenario apocalittico
non & ancora accaduto e che dunque il dodicesimo imam, Muhammad ibn al-Hasan, scomparso nel
pozzo di Samarra nell’874, non & ancora visibile agli sguardi dell'umanita ma, presente nel tempo, sta
guidando la sua comunita da uno stato inaccessibile di occultamento, un fenomeno necessario che
puo essere osservato nel lungo corso del cammino dell’'umanita. La storia di occultamenti, di assenze
e di ritorni occorsi nel passato, come quella del Bicorne citata da Ibn Babawayh proprio nel capitolo
riguardante la scomparsa del dodicesimo imam, prefigurano autorevolmente la carriera del

dodicesimo imam; essi garantiscono il suo ritorno. Come altre comunita del passato hanno fatto
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esperienza dell’assenza prolungata del loro “capo” anche quella sciita imamita ¢ destinata a vivere
una simile esperienza, fino a che Dio vorra, fino a quando cioé Dio distruggera il muro e contro le
orde di Gog e Magog si levera I'imam in occultamento per ristabilire sulla terra giustizia ed equita e
per preparare I'umanita ad affrontare l'ultima prova, 'Ora.

L’autore cosi sostiene attraverso I'esempio della missione del Bicorne che la scomparsa del
dodicesimo imam non & una bizzarria della minoranza musulmana di cui e egli autorevole
rappresentante, ma diventa un elemento coerente della storia della salvezza dell'umanita. Il Bicorne,
con la sua storia, e il mediatore simbolico del destino dell'umanita: agente dei disegni divini, prima
sottomette tutte le genti alla Signoria divina, definendo cosi lo spazio terreno, poi, pensato in chiave
apocalittica, assume su di sé il compito di costruire e chiudere il male dietro la barriera, inserendo
cosl nel tempo storico il presupposto della sua fine, preceduta, nell'impianto teologico imamita, dalla
manifestazione di colui che ribaltera la storia terrena, ristabilendo la Giustizia pur se per poco, e

postulera il concetto di Eternita.
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Tradurre Nagib Mahfiz:

il caso di Hikayat haratina

Naglaa Waly

The article analyzes the Italian translation of Hikayat haratina (published in
Italian as “Il nostro quartiere” by Feltrinelli, in Milan in 1989) by Naguib
Mahfouz (: Nagib Mahfiiz), and focuses on the strategies used by the translator,
Dr.Valentina Colombo, to overcome the problems posed by this challenging
text, full as it is of references to the Egyptian culture. Thanks to his
extraordinary ability, Mahfouz manages to make the reader really enter within
his novels. In fact, his poetic choice of narration does not follow a well-defined
plot but swings, mostly in the dialogues, between the classic Arabic and the
peculiar idiomatic expressions and syntactic methods of Cairo vernacular,
translated in classic Arabic, which allows the reader to transport the narration
in his own dialect. The articles details the translator’s strategies in coping with
linguistic and extra-linguistic features of the text, various metaphors, proverbs,
idiomatic expressions, and points out some imperfections in the translation, as
well as some meanings that have been lost due to an imperfect knowledge of a
culture alien to the translator. The Italian translation is then compared to
English and French translations, previously published of the same work; in
many passages the Italian version seems closer to the French text than to the
English one.

1. Nagib Mahftz: note biografiche

Nagib Mahfiiz (1911-2006) & uno dei grandi nomi della letteratura araba contemporanea: scrittore,
drammaturgo, sceneggiatore e 1'unico arabo a cui, nel 1988, fu assegnato il Premio Nobel per la
Letteratura.

Debutta nel 1939 con il romanzo ‘Abat al-agdar (“Lo scherzo del destino”). Poi, dal 1945, inizia il
suo filone realista per passare dal simbolismo, con romanzi come Awlad haratina (“1 ragazzi del nostro
quartiere”) 1959, Al-summan wa al-harif (“Le quaglie e I'autunno”) 1962, all’autobiografismo come in
Asda’ al-sira al-datiyya (“Echi di una autobiografia”) 1994 , contribuendo all’evoluzione del romanzo
arabo. Come lo definisce Camera d’Afflitto, “& infatti, lo scrittore che pit di tutti ha contribuito per
oltre quarant’anni all’evoluzione del romanzo arabo diventando, come dice la studiosa Nada Tomiche,

‘il capofila e il portabandiera della narrativa araba contemporanea’ (Mahfuz 1991: XI).
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In 70 anni di carriera, Mahftiz pubblico 40 romanzi, 15 raccolte di novelle e sette opere teatrali e
ha goduto di grande popolarita in Egitto, anche grazie al fatto che molti dei suoi romanzi sono stati
adattati per il cinema. Citando ancora Camera d’Afflitto, “secondo Mahfiiz, tuttavia, se un romanzo &
scritto per alcune migliaia di persone istruite, il cinema lo pud mettere alla portata di milioni di
spettatori di cui una grande percentuale & analfabeta o non leggerebbe mai un libro” (Mahfuz 1991:
XV).

Mahflz scrive in arabo standard, con una prosa che, nelle parole di Cleria Sarnelli, “rifugge da
tentazioni dialettali e che colpisce per la padronanza e originalita dei costrutti stilistici, per la
capacita di descrivere i personaggi che rimangono scolpiti davanti agli occhi del lettore”
(Mahfuz1999: 6).

Lo stile di Mahftz, impregnato della vita reale della societa egiziana, ha tuttavia un linguaggio
che rifugge dalle tentazioni dialettali che sembrano indispensabili in alcune situazioni in cui traduce
letteralmente I'arabo colloquiale egiziano in un arabo standard, ma ricco delle espressioni e immagini
tipiche dei vicoli del Cairo e dei suoi abitanti. I suoi riferimenti culturali nazionali e religiosi fanno
parte fondamentale della formazione avvenuta nel vecchio quartiere di Jamaliyya, dove nacque e
visse la sua infanzia e che, come scrive Rasheed El-Enany, “continued to be a haunt for his creative

imagination until the end of his life” (El-Enany 2007: 1).

2. Nagib Mahfiiz in italiano: gli inizi

Prima del Nobel per la Letteratura Mahftz era stato tradotto pochissimo in lingua italiana ed era
conosciuto per lo pili negli ambiti accademici e degli arabisti ma poco o nulla dal grande pubblico. Tra
le prime traduzioni di Mahftz si notano un racconto Tahta al-mizalla (“Sotto la pensilina”), pubblicato
nel 1976 in Levante (Mahftiz 1976) e un romanzo breve, Al-Karnak (“Caffé degli Intrighi”) pubblicato
nel 1988 da Ripostes (Mahfuz 1988c), entrambi a cura di Daniela Amaldi, la quale sostenne una tesi di
laurea sulla “Trilogia” sotto la supervisione del grande arabista Francesco Gabrieli.

L’assegnazione del Nobel segno l'inizio di una pubblicazione sistematica delle sue opere in Italia

e da allora sono state tradotte circa 40 opere tra romanzi e novelle.

3. Hikayat haratina

In questo articolo ci si concentrera su alcune difficolta e insidie da affrontare quando si traducono i

suoi scritti analizzando la traduzione della raccolta di racconti Hikayat haratina (lett.: “I racconti del
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nostro quartiere”; tradotta da Valentina Colombo con il titolo “Il nostro quartiere” nel 1989 e
pubblicata da Feltrinelli).

La data di pubblicazione mostra che si tratta di uno dei primi libri di Mahfiz tradotti in italiano
subito dopo la notorieta dovuta al Nobel. Nell’analisi della traduzione italiana esaminerd anche quelle
in francese e in inglese, pubblicate un anno prima della versione italiana, per sottolineare altre
soluzioni, e proporro altresi alcune soluzioni alternative.

Hikayat haratina, pubblicato nel 1975, & una raccolta di 78 racconti brevi e fu definita da Julia
Clancy-Smith come un romanzo camuffato da raccolta di racconti (“anovel disguised as a collection of
tales”; Clancy-Smith Julia August 1990: 368), non connessi in nessun modo lineare se non per I'essere
ambientati nello stesso quartiere, quello dell’infanzia dell’autore. In questo volumetto di 188 pagine,
Mahfaz si avvale di una varieta di tecniche e forme che permettono ai suoi racconti di spaziare tra
realismo, romanticismo, simbolismo, come evidenziato da Soad Sobhi, Essam Fattouh e James

Kenneson nell’introduzione alla versione inglese:

all Mahfouz major themes and techniques find a place in Fountain and Tomb [...] Mahfouz
has brought his whole arsenal to bear on his slender volume (Mahfouz1988b: 4).

El-Enany (2007: 111) osserva che

Jamaliyya is evoked powerfully and poetically in this work, and it is here that Mahfouz’
symbolic repertoire of the hara, the takiyya, the gabw and the futuwwa is born. The book is
about private time rather than public time.

Gli episodi del libro sono raccontati attraverso gli occhi di Mahfiz prima ragazzo, poi giovanotto
e infine uomo maturo, e testimoniano i mutamenti sociali e politici della societa egiziana nel periodo
che va dalla sua infanzia a dopo la prima guerra mondiale, gli anni della sua formazione. Vi vengono
riportati ricchi dettagli dell'Egitto e della vita egiziana, e non a caso i traduttori nell’introduzione alla
versione inglese commentano: “The careful reader can learn more about Egyptian society and its
values from this small book than he could from several dozen volumes of history and anthropology”
(Mahfouz 1988b: 5).

Hikayat haratina e stato tradotto in francese nel 1988 con il titolo Récits de notre quartier, a cura di
Khaled Osman (Mahfouz 1988a) e, sempre nel 1988, in inglese come Fountain and Tomb a cura di Soad

Sobhi, Essam Fattouh e James Kenneson (Mahfouz 1988b).
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4. Le strategie traduttive

Mahflz riesce con una capacita letteraria straordinaria a fare penetrare il lettore nel suo mondo
narrativo grazie anche al fatto che il suo linguaggio letterario non segue uno schema ben definito, ma
oscilla, soprattutto nei dialoghi, tra I'arabo classico e il dialetto del Cairo, con le sue peculiari
espressioni idiomatiche e i suoi schemi sintattici tradotti in arabo standard, cosi il lettore egiziano
riesce a cogliere I'essenza dialettale e le sfumature tipiche delle sue quotidianita.

Quest’opera rappresenta una bella sfida per il traduttore. La traduzione che ne deriva ¢
stimolante, secondo la definizione di Peter Newmark: “il tipo di traduzione piti stimolante & quello in
cui essa diventa una forma consapevole di interpretazione, di ermeneutica, e di esegesi” (Newmark
1988: 246).

Il traduttore in questo caso € tenuto, da una parte, a portare il lettore al mondo di Mahfiz e alla
sua opera e, dall’altra, ad avvicinare il testo al mondo del lettore, superando le difficolta di due mondi
linguisticamente e culturalmente molto distanti.

Ritengo interessante esaminare le strategie traduttive adottate da Colombo nella sua traduzione
e fino a che punto sia riuscita a trasportare non solo il linguaggio, ma anche il contesto, le immagini,
I'intenzionalita del testo, nonché gli elementi extralinguistici, per ottenere quella che Eco definisce
equivalenza. La traduzione viene infatti definita da Eco in termini funzionali come strategia che mira

a produrre, in lingua diversa, lo stesso effetto del discorso fonte:

tradurre vuol dire capire il sistema interno di una lingua e la struttura di un testo dato in
quella lingua, e costruire un doppio del sistema testuale che sotto una certa descrizione
possa produrre effetti analoghi nel lettore sia sul piano semantico che su quello stilistico
e quanto agli effetti passionali a cui il testo fonte tendeva (Eco 2003 16).

4.1 Termini legati alla cultura locale

Si tratta dei realia politici e sociali della societa egiziana e del quartiere che denominano dei referenti
inesistenti nella cultura e nella lingua italiana. La traduttrice ha cercato di risolvere il problema di
questi termini, ricorrendo alla traslitterazione, alla domestication e in altri casi all'ipertraduzione per

donare un colore esotico al testo. Tra i termini legati alla cultura locale, attira I'attenzione G takiyya

(Mahftz 1975: 3) tradotto da Colombo con “monastero” (Mahfuz 1989: 7).
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55 takiyya, nel dizionario arabo, indica alloggio per viaggiatori poveri o sede di sufi (Magma“ al-

luga al-‘arabiyya. 2004: 86). E pertanto un lemma che denomina un referente inesistente nella realta
della lingua d’arrivo. Colombo avrebbe potuto ricorrere alla traslitterazione takiyya ed eventualmente
fornire la traduzione in una nota esplicativa; in questo modo si sarebbe mantenuto il riferimento alla
lingua di partenza portando il lettore verso il testo e la sua epoca. Invece, scegliendo di rendere il
termine con monastero (in arabo dayr) ha usato un referente della religione cristiana che non da
affatto lo stesso valore semantico né lo stesso referente culturale e concettuale. La scelta della
traduttrice italiana & identica a quella del traduttore francese: “le monastére” (Mahfouz 1988a: 9).
Nella versione inglese, invece, troviamo sia la traslitterazione del termine che un referente affine alla
cultura d’arrivo messo tra parentesi: “the takiya [monastery]” (Mahfouz 1988b: 11).

La scelta della traslitterazione di 4G in “takiyya (cenobio, sede di una confraternita dei

dervisci)”, che condivido pienamente, & stata invece adottata da Clelia Sarnelli nella sua traduzione di
Malhamat al-harafis “L’Epopea dei Harafish” (Mahfuz 1999: 4).

Altro esempio lo si pud trovare nella traduzione del termine i, harisa (Mahfiiz 1975: 14)

tradotta in “torta” (Mahfuz 1989: 16). Si tratta in realta di un tipico dolce egiziano fatto di farina e

zucchero. Questa scelta puo essere definita una domestication nel senso di Chantal Wright:

There are a variety of levels on which a text might, theoretically speaking, be
domesticated: references to culturally specific elements such as social practice or food
items could be removed or replaced (Wright 2016: 43).

Colombo, per conservare il colore e 'ambiente del testo, invece di mantenere il termine harissa
traslitterato ha preferito “torta”, equivalente addomesticato, comprensibile nella lingua d’arrivo.
Pero ha fatto perdere una nozione gastronomica al lettore. Al contrario Paolo Branca, nel Vicolo del
Mortaio, ha mantenuto il termine Basbusa (Mahfuz 1991: 4).

La versione italiana ¢ simile a quella francese: “patisserie” (Mahfouz 1988a: 23), mentre i
traduttori inglesi hanno eliminato tutta la frase (Mahfouz 1988b: 17).

La stessa domestication € usata talvolta in modo positivo per attenuare la volgarita di un lessico

lato sensu, come nell’espressione: s wss s fi dahdmat baqara “grassa quanto una vacca” (Mahfiiz

1975: 6), tradotta con “donna prosperosa ” (Mahfuz 1989: 10): la traduttrice ha optato per questa
soluzione per evitare la connotazione negativa del termine “vacca” in lingua italiana. Tale

connotazione non esiste in lingua araba.
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Tale scelta & analoga nella versione francese: “que ce corps plantureux” (Mahfouz 1988a: 13). La
versione inglese ha invece conservato la similitudine: “since she’s as big as a cow” (Mahfouz 1988b:
13).

La traduttrice italiana ricorre molto a una traslitterazione pil informale che scientifica per vari
termini legati al patrimonio culturale e religioso arabo, come per esempio (nella trascrizione adottata
dalla traduttrice): futwwat “persona potente che impone la propria legge nel quartiere” (Mahfuz 1989:
22), zawiya “sede di una confraternita religiosa” (Mahfuz 1989: 75), sheikh el-Hara “capo del quartiere”
(Mahfuz 1989: 41), itawa “tangente fatta pagare dai futuwwat ai commercianti per proteggerli”
(Mahfiz 1989: 75), Ashura “giorno di digiuno volontario per i musulmani ” (Mahfuz 1989: 96), kuttab
“scuola elementare” (Mahfuz 1989:25), qubul “esame d’ammissione alla scuola elementare” (Mahfuz
1989: 25), zaffa “corteo nuziale” (Mahfuz 1989:68), dokla “consumazione del matrimonio” (Mahfuz
1989: 97), za'aimi “Saad Zaghlul” (Mahfuz 1989: 35), ecc. La maggior parte di questi termini non ha
equivalente in lingua italiana.

[ termini traslitterati sono spesso forniti di note esplicative, ma alcune di queste sono vaghe e
imprecise. Infatti il termine Ashura (Ashira) & spiegato, erroneamente, come il giorno di digiuno
volontario dei musulmani. Va precisato, invece, che indica il decimo giorno del mese di Muharram.

Anche nella spiegazione di zawiya la traduttrice non ha tenuto conto del significato in dialetto
egiziano: esso indica una piccola moschea senza minareto e non la “sede di una confraternita
religiosa”. Stesso discorso per il kuttab, che non & una “scuola elementare” ma piuttosto una “scuola
coranica”.

In alcuni casi ha ripetuto le note esplicative, come nel caso di itawa (a p. 75 e 88). Altri termini
sono stati lasciati invece senza nota, come amm (Mahfuz 1989:75), che vuol dire “zio” ma nel contesto
del racconto n. 37 ¢ un allocutivo che indica stima e pud essere tradotto con “zi’” . Lo stesso per il
termine sett “signora” e il termine ma’'mour, lasciati senza nessuna spiegazione. ,LJ al-ma’mur (Mahfaz
1975: 93) indica un incarico istituzionale ed equivale in italiano a “commissario”, mentre la
traduttrice ha scelto la semplice traslitterazione, lasciandone il significato oscuro al lettore: “il
Ma’'mur” (Mahfuz 1989: 74).

Si nota che l'uso di questo termine & identico nella versione francese: “Ma’'mour” (Mahfouz
1988a: 101), mentre i traduttori della versione inglese usano “police” (Mahfouz 1988b: 61) e “police
prefect” (Mahfouz 1988b: 17).

Nel caso di altri termini indicanti incarichi istituzionali la traduttrice ha usato un equivalente

con valore semantico completamente diverso, come nel caso del termine &, s hafir al-darak
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(Mahfiz 1975: 63) “poliziotto” o “agente di guardia” reso con “impiegato municipale" ( Mahfuz 1989:

52).
L'impiegato municipale evoca nella mente del lettore un’immagine completamente diversa da

quella del &0 . hafir al-darak. La traduzione in italiano e identica a quella francese: “I'employé

municipale” (Mahfouz 1988a: 71). La versione inglese, invece, ha colto il significato: “police guard”
(Mahfouz 1988b: 43).

La resa del termine .y al-zaim (Mahfiiz 1975: 51), traslitterato Za'imi (Mahfiz 1989: 35),

nonostante I'esistenza dell’equivalente italiano “capo”, € stata invece una scelta felice perché si tratta
di un allocutivo riferito a Sa‘ad Zaglal' che da una coloritura politica e tiene conto dell’orgoglio
nazionale. Questa scelta & identica a quella della traduzione francese: Zaim (Mahfouz 1988a: 40),
mentre la versione inglese utilizza il termine “leader” (Mahfouz 1988b: 31).

In questi racconti appare un termine tipico del mondo del hara di Mahftz: s al-harafis

(Mahfiiz 1975: 71). Questo termine indica nel dizionario arabo (Omar Muhtar Ahmed 2008: 477)
persone di basso ceto, ribelli e turbolenti. Mahfiiz I'’ha invece usato per indicare gli emarginati e gli

oppressi della societa, come nota El-Enany:

Sources define a harfush (singular of harafish) variously as a member of the lower classes,
a person of bad character, a ruffian, a scamp, etc. Mahfouz, however, uses the term
loosely to refer to the deprived and oppressed classes of society (El-Enany 2007: 114).

E’ certamente un termine molto pertinente alla Weltanschauung di Mahftz. Al-harafis & stato reso nella
versione italiana semplicemente con “i violenti” (Mahfiz 1988c: 60), perdendo molto della sua
peculiarita.

Nella versione francese il termine & stato tradotto “les truands” (Mahfouz 1988a: 83), e neanche
la traduzione inglese da un’interpretazione diversa nel ricorrere a due aggettivi: “gangster and tough
guys” (Mahfouz 1988b: 50). Nessuna delle tre traduzioni ha preso in considerazione I'uso particolare
del termine da parte di Mahftz. Sarnelli offre nella sua prefazione alla traduzione di L’Epopea del
Harfish una spiegazione storica del termine: “Esso, oggi caduto in disuso, si trova menzionato in fonti
letterarie egiziane e siriane risalenti all’incirca ai secoli XIII-XV, per indicare di volta in volta,

individui dall’aspetto singolare, generalmente molto astuti e avidi, talora persino dissoluti, che

1ec

Sa‘ad Zaglil (1860 - 1927), politico nazionalista egiziano, fondatore e leader del partito Wafd.
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vivono al margine della societa” (Mahfuz 1999: 4). Secondo me un termine di connotazione
particolare come questo va conservato nel testo in traslitterazione, come fatto da Sarnelli.

E anche curiosa la scelta di tradurre g thawb “vestito” con “galabiya, indumento largo, lungo e
di poca eleganza”: sl g s slew s 1)) <yl 3y Wa-fi-awqat al-raha tatabdi su‘ad fi-thawb aniq (Mahfiz

1975: 37). La traduttrice ha reso il vestito elegante (thawb aniq) indossato dalla bella cugina con “una
galabiya elegante”:
“Nei momenti di riposo, Su’ad indossa una galabiya elegante” (Mahfuz 1989: 33).

La resa di s thawb con “galabiya” & una scelta interpretativa della traduttrice, un tentativo di

colorare il testo con un elemento esotico. E perd un tentativo mal riuscito, perché introduce un
elemento poco adeguato all'immagine della ragazza, mentre Mahftz descrive una ragazza bella e
gentile nel contesto di una famiglia egiziana di classe medio-borghese.

Nelle traduzioni francese ed inglese & stato invece mantenuto I'equivalente semantico:

“Dans le moment So’ad apparait, attirante et pleine d’élégance, vétue des couleurs ” (Mahfouz
1988a: 45) e: “In her free time, So’ad appears in elegant dresses” (Mahfouz 1988b: 30).

In altri casi la traduttrice ha appiattito delle frasi ricche di riferimenti culturali interessanti. Per
esempio la frase:

oAleilly cpettadly & ol ) iy ¢ S wlsd ghel 5 1S ks sty

Wa-huwa yaglisu katiran fi-l-magha li-yutabi‘a al-hikayat, wa-yaqrubu ilayhi ahl al-nukta wa al-
munasidina wa al-zigalina (Mahfiiz 1975: 135) viene resa con:

“Trascorre molto tempo seduto al caffé, ad ascoltare le storie al suono del rebab” (Mahfuz 1989:
105).

La traduttrice ha aggiunto il termine rebab “strumento musicale che accompagna i racconti
popolari”, termine inesistente nell’originale per sostituire tre elementi culturali: gli amanti delle
battute, i cantori di rime e i compositori di poesia popolare. La traduzione francese ha recuperato una
buona parte della frase originale:

”il s’assied souvent au café pour écouter les histoires qu’on raconte, recherchant la compagnie
des gens d’humour e des fantaisistes” (Mahfouz 1988a: 145), mentre la traduzione inglese & la piu
fedele:

"he liked to sit in cafes and draw all the rhymers, singers, and jokesters around him” (Mahfouz

1988b: 85).
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Anche nella resa del termine indicante il mestiere di aiutante del fabbricante di tarbish si & perso

il riferimento culturale: _:.ib .. sabiy al-tarabisi “(Mahftz 1975: 74), tradotto con “un giovane

venditore di cappelli” (Mahfuz 1989: 60).
Pitt felici sono state sia la traduzione francese che quella inglese: “confectionneur des
tarbouches” (Mahfouz 1988a: 82) e “Tarboosh maker” (Mahfouz 1988b: 50).

Altro elemento culturale omesso nella traduzione e _.),.. sawaras “carrozza vagone trainato da

cavallo”, un mezzo di trasporto introdotto dalla famiglia Suares, da cui prese il nome’. Conservare
questo termine nella traduzione avrebbe dato un colore culturale significativo:

ol 53 T o gl e e s

Aqif ‘inda madkhali al-hara hatta araha tugadiru sawaris (Mahftz 1975: 22 ). La traduzione non ha
considerato questo termine, eliminandolo dalla frase e traducendo il tutto:
“Di proposito mi apposto all’entrata del rione e, quando la vedo arrivare, la guardo con

curiosita.” (Mahfuz 1989: 22). Anche nella versione francese il termine _.,,.. sawdras € stato omesso:

“Je me poste a I'entrée de la ruelle et je la regard approcher” (Mahfouz 1988a: 30), mentre nella
versione inglese e stata resa con “donkey cart”:

“I stand at the entrance of the alley and wait to see her climb down from donkey cart” (Mahfouz
1988b:22)

Interessante la traduzione del termine onomatopeico ssy¢; zagaruda “trillo”:

W e e 83985 Gllas

tantaliq zagarida min bayt al-Dib (Mahfuz 1975: 83).

La traduttrice ha tradotto questo termine con “voci”: “sento delle voci provenire dalla casa di
Dib” (Mahfuz 1975: 67). Questa scelta non rende chiaro al lettore italofono la particolare connotazione
del termine in arabo. In questo caso si puo ricorre alla compensazione, aggiungendo qualche parola
come elemento esegetico per spiegare che si tratta di un suono che esprime gioia, il trillo emesso

dalle donne nelle occasioni di grande gioia. Tale soluzione ¢ stata suggerita dagli autori di Thinking

Arabic translation:

? “Suares (Suarez) della Pegna family, came from Livorno to Egypt at the beginning of the ninteenth century”

(Encyclopedia of Jews in the Islamic world 2010: http://referenceworks.brillonline.com/entries/encyclopedia-

of-jews-in-the-islamic-world/suares-della-pegna-family-SIM_0020610; accessed June 30, 2018).
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a possibile translation of =s¢; in this extract is let out a ululation. This would maintain a

certain foreignness, the assumption being that even a reader who did not know what a
ululation was in the context of women’s behaviour in social gatherings in Egypt would be
to guess that it was some sort of culture-specific vocal sound. However, in a different
context or with a different readership, this assumption might not be justified. These
effects would be a betrayal of the ST effects, and therefore count as a serious translation
loss. The loss could palliated by adding an exegetic element ‘let out a ululation as women
do at times of great joy’ (Dickins, Hervey and Higgins 2002: 40).

1l traduttore francese ha utilizzato il termine “you-you™:

“Ientends un you-you retentir depuis la maison des Dib” (Mahfouz 1988a: 91), mentre i
traduttori inglesi hanno optato per “trilling cry”:

“When, from the Iddeeb house, a trilling cry rings out” (Mahfouz 1988b: 55).

In Hikayat harating, i nomi propri, cognomi o soprannomi dei personaggi indicano delle variazioni
diastratiche attraverso il loro significato denotativo come al-a’'war “guercio”, al-suramati “il calzolaio”,
el-marakibi “venditore di babbucce”, al-gird “scimmia”; si tratta di cognomi che si riferiscono a
handicap o a certi mestieri che rispecchiano il basso ceto sociale di questi personaggi. In questo caso
non ¢ sufficiente la trascrizione di questi nomi propri ma occorrono note esplicative o creare un
glossario dove si spiega il significato per non interrompere il flusso narrativo. Colombo ha scelto la
traslitterazione del termine senza spiegare il significato denotativo, cosi il nome proprio ha perso
molto della sua espressivita come per esempio nella frase:

bt aly eVl

Al-a‘war yata’habu li-maw’id garami (Mahfuz 1975: 177), resa con la traslitterazione del
soprannome:

“La’uar & tutto eccitato perché ha un appuntamento amoroso” (Mahfuz 1989: 135).

Troviamo la stessa strategia nella traduzione francese:

“La’ouar est tout excité a la perspective du rendez-vous amoureux” (Mahfouz 1988a:
187), mentre i traduttori inglesi hanno utilizzato il termine in traduzione:

“one-eye gets ready for a love-tryst” (Mahfouz 1988b: 112).

Sarnelli nella traduzione di L’Epopea del Harfish utilizza la traduzione della parola in italiano:
el o] ) 52V s Loy
Wa laga“ al-a‘war ila al-Saykh al-galil (Mahfiiz 1977: 545):

“Musa il guercio fece ricorso allo sheikh” (Mahfuz 1999: 514).
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4.2 Problemi di polisemia

La polisemia di alcuni lemmi nell’arabo classico e 'egiziano colloquiale tradotto da Mahfiz in arabo
standard ha causato errori soprattutto nei nomi di alcuni mestieri. Questo crea delle interferenze del
significato registrato nel dizionario con quello di uso dialettale e induce a una erronea traduzione.

Per esempio il termine i<~/ “saggia” o “sapiente” in arabo classico (Magma’ al-luga al-‘arabiyya 2004:

190) mentre nel dialetto egiziano si usa per indicare il mestiere di infermiera o ostetrica (Dictionary of
Egyptian Arabic 1986:218). Nella traduzione di questo termine la traduttrice ha scelto di attenersi al
significato registrato nel vocabolario: “sapiente, saggia”; l'enunciato, tuttavia, non parla della
saggezza di “Ayusha” ma semplicemente del suo mestiere, come si capisce dal contesto:

w“ ‘M}éwéﬁ:\‘u

sa-'iStard bayt ‘aysha al-hakima (Mahftz 1975: 61) & tradotto: “Mi comprero la casa di Ayusha, la
sapiente”(Mahfuz 1989: 50). La traduzione francese ha colto il significato usando soignante:

“Je vais acheter la maison d’Aioucha la soignante” (Mahfouz 1988a: 69). Nella traduzione inglese
il mestiere di Aioucha ¢ pit preciso:

“I will buy Iyusha the midwife’s house” (Mahfouz 1988b: 42)

Abbiamo un altro esempio di polisemia nella forma verbale . tafarrag, che significa “si risolve,

passera il peggio” ma anche “guarda da vicino” (Magma“ al-luga al-‘arabiyya 2004: 678).

I due significati sono diversi e molto distanti fra loro: in presenza di una tale situazione il
traduttore & tenuto a scegliere il termine piu adeguato al contesto. Il racconto n. 65 narra di Sheikh
Labib, una figura tra lo sciamano e I'indovino cui si rivolgono le donne per avere una predizione: gli
lanciano i loro fazzoletti e I'indovino li raccoglie ed emette il suo verdetto. Di solito € un verdetto
positivo, in cui %5 tafarrug vale “il peggio ¢ gia passato”™

T e 830 LS, sy
yantuqu bi-kalima mufrada mathl tafarrug (Mahftz 1975: 157), reso con:

“...pronuncia una sola parola come ‘Guarda”’( Mahfuz 1989: 121).

o5& tafarrug ¢ stato interpretato come un imperativo e il verbo nel suo significato di “guardare”,

alterando cosi il senso della frase. Si riscontra la stessa scelta nella traduzione francese:
“et finit par lacher un mot unique comme ‘regarde!”” (Mahfouz 1988a: 167), mentre i traduttori
della versione inglese hanno scelto di tradurre con la parola “succor”:

“and at last manages a single word ‘succor’” (Mahfouz 1988b: 99)
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La traduzione inglese & piui corretta e propone un equivalente adeguato all’originale.
Altro esempio di polisemia e di problematiche di traduzione legate agli elementi culturali si
trovano nella traduzione di due versi di una canzone satirica su Allenby’ nel racconto n. 14. Nel primo

verso abbiamo J,k; =L balah zaglal “datteri Zaglil”. J,\; zaglil significa “piccolo” ma anche un tipo di

datteri, e contiene inoltre un riferimento velato al cognome di Sa‘ad Zagltl. La traduttrice ha optato
per “piccoli datteri” invece di un pil corretto “dolci di tipo Zaghloul”:
ol b i b ke el L
Ya balah zagalil ya haliwa ya balah (Mahfiiz 1975: 41), tradotto:
“0O datteri piccoli, o datteri dolci” (Mahfuz 1989: 36). In francese zaglil & stato reso con “sucrée”:
“Le dattes sucrée, mes belles dattes” (Mahfouz 1988a: 49).1 traduttori inglesi, a mio parere,
hanno trovato una soluzione pit felice:

“Oh, Zaghloul dates, you are the sweetest” (Mahfouz 1988b: 32).

4.3 Modi di dire ed espressioni idiomatiche

Il secondo verso della canzone satirica sempre nel racconto n. 14 presenta un altro problema: la

traduzione di un modo di dire allusivo e molto legato al mondo del quartiere egiziano. Un esempio &

ol o ibn al-marah “figlio di donna ibn al-marah “figlio di donna di basso livello sociale e morale

che di conseguenza non ha dato una buona educazione al figlio”.
Come spiega André Lefevere, la difficolta della traduzione dei modi di dire che contengono delle

allusioni culturali:

e forse attribuibile al fatto che le allusioni mettono in luce il fondamentale aporema della
traduzione, l'intraducibilita, che non dipende dalle particolari strutture sintattiche o
semantiche, quanto piuttosto dal modo specifico in cui ogni cultura elabora un proprio
“codice cifrato”, di cui le allusioni sono appunto una manifestazione (Lefevere 1998: 58).

In effetti, in arabo colloquiale egiziano per indicare in modo rispettoso una donna si

dice sitt (Dictionary of Egyptian Arabic 1986: 398), mentre marahindica la donna in modo

*Edmund Henry Hynman Allenby (1861 - 1936), comandante delle truppe britanniche in Medio Oriente nella

Prima Guerra Mondiale e Special High Commissioner in Egitto dal 1919 fino alle sue dimissioni nel 1925.
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dispregiativo (Dictionary of Egyptian Arabic 1986: 834), cosi che ibn al-marah & un doppio insulto: allude

sia alla codardia che alle umili origini. In questo senso la frase:
opdl alb 4l U g olST AL sl

Yawad ya allinabi kan gara lak “dhi... eh” ya 'ibn al-marah (Mahftz 1975: 41) dovrebbe essere resa:

“0 Allenby furfante, cosa ti & successo, figlio di una donnaccia”, invece che:

“Briccone di un Allenby, hai avuto figli da una strega” (Mahfuz 1989: 30)

La traduzione italiana porta una grave alterazione al significato ed & completamente errata,
mentre il traduttore della versione francese ha cercato di avvicinarsi al valore semantico
dell’originale:

“Petit vaurien d’Allenby, qu’as-tu, fils de mégeére” (Mahfouz 1988a: 50). La traduzione inglese ha
usato un termine shakespeariano, “shrew”:

“Allenby, you brat, what happened, you son of a shrew?”’( Mahfouz 1988b: 32).

Un altro problema e causato da quelle espressioni idiomatiche che non possono essere tradotte
letteralmente perché hanno un significato non deducibile dal significato dei singoli componenti. Per
cogliere il significato di queste espressioni occorre quindi avere una profonda conoscenza del
patrimonio culturale della lingua da cui si traduce. Cito tre esempi:

1. L’espressione idiomatica .,/ 5./ lam tanzaliq lisi'in (Mahfiiz 1975: 8), composta dal verbo

M«

apocopato g “scivolare”, e dalla preposizione li- e ... “male”, “atto osceno”, e che si potrebbe

tradurre letteralmente “non é caduta in un male o in un atto riprovevole”, con il senso di “non si e
abbassata ad atti moralmente riprovevoli”. La traduzione italiana riporta invece:

“e una donna che non farebbe male a nessuno” (Mahfuz 1989: 10). Il senso & completamente
cambiato e simile & la traduzione francese:

1

“mais sans nuire a quiconque !” (Mahfouz 1988a: 15), mentre la traduzione inglese & pil corretta:

“she never does anything to be ashamed!” (Mahfouz 1988b: 13).

2. L'espressione i« ™ composta da verbo, soggetto, e complemento oggetto, pud avere il
corrispondente di “che Iddio protegga dal male”: quindi la frase .« i s (. malu-ha kafa Allah al-

Sarr (Mahfiiz 1975: 21) vale letteramente “che cosa ha lei, che Iddio protegga dal male”. Invece la resa
in italiano ha alterato il significato: “che ha fatto di male contro il Signore?” (Mahfouz 1989: 21).

1l traduttore della versione francese ha colto il significato:

“Qu’a-t-elle, a Dieu ne plaise?” (Mahfouz 1988a: 29).

La traduzione inglese ha cercato un equivalente dinamico tipico della cultura inglese:
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“What about her, for heaven’s sake?” (Mahfouz 1988b: 22).
Lo stesso modo di dire & stato tradotto, in modo appropriato a mio avviso, da Sarnelli in “che

Allah ci protegga dal male” (Mahfuz 1999: 17).

3. Altro modo di dire tradotto in modo errato & ks, Ly bi-l-hana wa-I-Safa (Mahftaz 1975: 56),

letteralmente: “con felicitd e salute”. E una formula augurale di inizio o fine pasto, equivalente in
italiano a “buon appetito”. Invece la traduttrice I’ha reso come una riconferma sulla bonta del cibo:
“Soddisfatto di quello che hai mangiato?” (Mahfuz 1975: 46).

Il traduttore francese ha reso letteralmente: “Que cette nourriture te rende heureux et te donne
la santé” (Mahfouz 1988a: 54), e simile & la traduzione inglese: “Welcome and good health to you”

(Mahfouz 1988b: 39).

4.4 Metafore e senso figurato del termine

Nei racconti si riscontra spesso la presenza di espressioni metaforiche culturalmente connotate da
elementi espressivi del dialetto egiziano. Questo rappresenta una sfida al traduttore. In taluni casi la
traduzione letterale di queste espressioni rischia di produrre enunciati che, pur se sostanzialmente
corretti dal punto di vista lessicale, risultano inadeguati e incomprensibili al lettore italiano. Un
esempio e:
syl gy SIS ey 6 Lae
Amma qalil yamtala’a al-karar wa yugni al-‘usfar (Mahfuz 1975: 30).

) al-karar in arabo indica “ripostiglio” ed & una collocazione metaforica per indicare

I'abbondanza.

Colombo ha ben colto questo senso: “Si avvicina il tempo dell’abbondanza e gli uccelli
canteranno” (Mahfuz 1989: 61)”. Simile & la versione francese: “Bient6t le cellier s’emplira et le
moineau chantera” (Mahfouz 1988a: 33). I traduttori inglesi hanno reso I'espressione con: “Very soon
your hope chest will fill and the bird will sing” (Mahfouz 1988b: 24).

La traduttrice non é riuscita invece a trasmettere il senso della collocazione #-) s+ \ Ya

by

Hasarat al-rigala (Mahfuz 1975: 22), “o che perdita di uomini”, cioé “non ci sono pitt gli uomini veri di
una volta”, oppure “sono finiti gli uomini bravi”. La traduttrice ha reso “come cambia il mondo”
(Mahfuz 1989: 22) - una traduzione che ha appiattito molto il potere espressivo della collocazione. Il

traduttore francese, invece € riuscito a trovare una soluzione pili adeguata: “Les hommes ne sont plus
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ce qu’ils étaient!” (Mahfouz 1988a: 30) e, nella versione inglese: “What are men coming to” (Mahfouz
1988b: 22).

A volte il senso figurato di un termine non puo essere reso utilizzando una traduzione letterale
perché le immagini hanno un potere evocativo diverso nelle diverse culture. In questi casi il
traduttore deve valutare bene quali possano essere gli effetti suscitati nel lettore. Le scelte sono

abbastanza soggettive e quindi a volte opinabili. Lo si vede nella traduzione della locuzione a3z, wis

al-gamla “faccia di pidocchio”. Si tratta di una locuzione egiziana per esprimere la ripugnanza nei
confronti di un certo comportamento ed era molto usata durante le manifestazioni contro il re o gli
inglesi agli inizi del Novecento. Mahfliz in un racconto riporta questo slogan satirico contro il re
Fouad:

Ya Fu'ad ya wi$ al-qamla /Min qallak ta‘mal di al-‘amla (Mahfuz 1975: 31), tradotto in:
0 Fuad, o pidocchio / chi ti ha detto di fare questo pastrocchio” (Mahfuz 1989: 30).

La traduzione di a.a 3, in “pidocchio”, anche se conserva la rima dell’originale, diminuisce la

carica espressiva del termine e non esprime la stessa negativita dell’originale arabo. A mio avviso,
“verme” riesce a trasmettere meglio 'espressivita e 'intensita del termine, e propongo quindi la
seguente traduzione (anche se risulta perso I'effetto ritmico):

“O Fuad, o verme / Chi ti ha detto di fare questo bailamme”.

1l traduttore francese I'ha resa in modo letterale sostituendo "faccia” con “testa”: “Fouad 6
Fouad! téte de pou/ Peut-on étre point fou !” (Mahfouz 1988a: 40).

La versione inglese ha utilizzato il lemma inglese “louse” (persona sgradevole e ripugnante):

“yah Fo’ad you crummy louse-face! / Who told you to turn about face” (Mahfouz 1988b: 27).

4.5. Similitudini

Mahfiz usa delle similitudini molto originali, in perfetta armonia con il contesto ed i suoi personaggi,

come osserva Sasson Somekh in The changing Rhythm:

Sometimes, it is true, these similes are too elaborate to sound uncontrived. Yet the great
majority of them convey a sharp observation and original viewpoint. Often the
components of a similes are in complete harmony with the context, situation or
character described (Somekh 1973: 135).

123



Naglaa Waly — Tradurre Nagib Mahflz: il caso di Hikayat haratina

Ovviamente non tradurre queste similitudini o tradurle in modo errato, fa perdere una caratteristica
importante e peculiare del testo.
Una di queste similitudine nella descrizione di uno dei futwat, che aveva la faccia grossa quanto il
fondoschiena della signora (sitt) umm Zaki:
5 1 e o
Wa-wagh fi-hagm ‘agizah sitt Umm Zaki (Mahfuz 1975: 112).
La frase ¢ stata resa con: “La sua testa era grande come Aghisa, la nonna di Umm Zaki” (Mahfuz

1989: 88).

La traduzione del lemma .. sitt, che in arabo standard significa ‘signora’ e, in dialetto egiziano,
‘nonna’. Quanto al sostantivo s.~c ‘agiza, che vuol dire “il fondoschiena”, & stato interpretato come

nome proprio di una persona.

La traduzione ha creato pertanto un’immagine incomprensibile e ambigua per il lettore, che non
riesce a capire chi & Aghisa, la nonna di Umm Zaki (mai menzionata prima, e che in pitt non esiste
come nome proprio), né a percepire il tono ironico dell’autore.

La traduzione italiana ¢ identica a quella francese: “Et sa téte seule a taille de ‘Aguisa, la grand-
mére d’Oumm Zaki” (Mahfouz 1988a: 122). Quanto alla traduzione inglese, questa frase & stata

semplicemente eliminata (Mahfouz 1988b: 73).

4.6 Problemi legati alla morfosintassi

Uno dei problemi pil spinosi da affrontare anche per il traduttore esperto & 'andamento sintattico
nella proposizione, il fluire delle proposizioni all'interno del periodo e, infine, il susseguirsi dei
periodi che vanno a formare il testo compiuto.

In quest’ambito la sintassi e la struttura portante, lo scheletro, ed & proprio questa che pone
problemi sottili e complicati per il traduttore.

Un errore grammaticale puo indurre a una traduzione sbagliata, come avviene per il verso di
una canzone satirica:

Jwym“;ﬂmJ&“ﬂ@

Rifa‘tu-k muhal muhal fi-zaman al-andal (Mahfuz 1975: 44), letteralmente “Il tuo innalzamento &
proprio impossibile all’epoca dei mascalzoni”, ma che e stata resa invece: “Ti ho sollevato nei

momenti terribili” (Mahfuz 1989: 39).

124



Kervan — International Journal of Afro-Asiatic Studies n. 22 (2018)

In questo caso sk, rifa‘tu-k “il tuo innalzamento”, o “la tua salita”, & un sostantivo seguito da un

pronome possessivo che ¢ stato interpretato come un verbo di prima forma al Perfetto seguito da un
pronome in funzione di complemento. Inoltre, muhal “impossibile” & un aggettivo predicativo, non
concordato con il sostantivo per mantenere la rima con la parola al-andal, che & stata semplicemente
eliminata nella traduzione.

La versione italiana & quasi identica a quella francese: “Je t’ai hissé au sommet a I’heure des
vermines (Mahfouz 1988a: 54), e neanche la traduzione inglese ha colto il senso: “I stood by you in the
time of fickleness” (Mahfouz 1988b: 53).

Altro errore nel comprendere I'andamento sintattico nella proposizione lo troviamo nella

traduzione del participio presente _asl: “ondeggiante”, tradotto come un gerundio:

Ladlaall LA Uajlaely olsall Lo g

Yabharu-ni hagmu-ha al-mutarami wa-a‘da’uha al-taria al-mutaragisa (Mahfuz 1975: 24).

La frase ¢ stata tradotta: “mi affascina l'osservarla da lontano quando, ballando, muove il suo
corpo” (Mahfuz: 1989: 24). La frase & stata semplicemente omessa nella traduzione francese (Mahfouz
1988a: 32), mentre la resa in inglese da un’immagine piu vicina all’originale: “Her vast, rich, bubbling,
bouncing body overwhelms me” (Mahfouz 1988b: 23). In italiano suggerisco piuttosto: “Mi affascina il

suo corpo prosperoso e le sue grazie fiorenti e ondeggianti”.

4.7 Perdite in traduzione

A titolo esemplificativo, riporto due esempi di perdite in traduzione, confrontando la resa in italiano
con quella in inglese ed in francese e proponendo soluzioni alternative.

Nel primo racconto il bambino che guardava il giardino della takiyya e il suo desiderato albero di
gelsi vede un vecchio derviscio e immagina che sia il padrone e il responsabile del posto. Allora il
ragazzo gli dice con gentilezza “Mi piacciono le more”:

JJ;'-S// sy 24 44‘@/:‘}// gjﬂ ol Lo d/gJinz b bl 4

Wa-hatir tayyib yaqulu-li anna-hii sahib al-makan wa-wali al-amr wa-anna-hat wadiad bi-halaf al-aharin
(Mahfuz 1975: 4).

Tutta questa immagine e questo monologo interiore del ragazzo sono stati completamente
traviati nella traduzione italiana, che propone uno scenario alternativo in cui il vecchio derviscio
parla con il ragazzo:

“Benevolmente mi spiega che ¢ a capo del monastero, che ha cura dei novizi e che a differenza

degli altri & aperto ai rapporti con chi vive al di la delle mura” (Mahfuz 1989: 8)
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Personalmente propongo:

“Un dolce pensiero mi dice che questo signore ¢ il padrone e il responsabile del luogo e che &
gentile a differenza degli altri”

La traduzione francese ha salvato I'immagine:

“D’instinct, Je sais que c’est lui qui préside aux destinées de cet endroit et qu’a la déférence des
autres, il est plein de sollicitude” (Mahfouz 1988a: 11).

I traduttori inglesi sono riusciti a produrre una traduzione con una buona reversibilita
linguistica e un effetto equivalente a quello previsto dall’originale:

“It comes to me that he must be the owner and the overseer of the place and I see he is loving
not like those others” (Mahfouz 1988b: 10).

Un’altra immagine alterata dalla traduzione si trova nel racconto n. 43, che descrive una serata
peccaminosa a casa di Hawwash Addad finita con un misterioso atto di vandalismo come appare al
risveglio da un sonno improvviso. Mahftz dice che i protagonisti si ricordano di essersi addormentati
mentre trascorrevano momenti piacevoli. La traduzione italiana con un’ipertraduzione ha aggiunto
un elemento inesistente, “le belle ragazze”:

G bt e pay Sl Ol oy o i 2l O 03 S

Tadkuriina anna al-nawm saraqa-hum min bayna ahdan al-masarrat wa-hum ‘ala khayr ma yuhibbina
(Mahftz 1975: 93):

“Ricordando di essersi addormentati in uno stato di gioia, tra le braccia di belle ragazze”
(Mahfuz 1989: 73). L'immagine riprodotta ¢ identica alla traduzione francese:

“ils se souviennent bien d’avoir cédé au sommeil dans un état de douce et aimante euphorie,
entre le bras de jolies filles” (Mahfouz 1988a: 70), mentre la versione inglese ha offerto un’immagine
piu fedele all’originale: “They remember falling asleep full of joy” (Mahfouz 1988b: 61).

Propongo: “Si ricordano che sono stati rapiti dal sonno mentre erano immersi nei piaceri”.

5. Conclusioni

In questo lavoro non ho riportato tutte le lacune nella traduzione italiana, ma mi sono limitata ad
alcuni esempi soprattutto riguardanti i fattori extralinguistici.

Hikayat haratina fu scritto per un pubblico egiziano e arabo ed e quindi da esso ben
comprensibile. La domanda che la mia analisi pone ¢&: fino a che punto la traduzione italiana ¢ riuscita

a trasmettere Mahfiz e il suo mondo narrativo al lettore italiano?
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La traduttrice ha tentato una via di mezzo tra portare il lettore al testo (mediante la
traslitterazione dei termini pertinenti alla cultura locale, I'ipertraduzione e in alcuni casi la
compensazione per dare un colore della cultura araba al testo) e portare il testo al lettore con la
domesticazione di alcuni lemmi e termini, alieni al lettore italiano. Non ha purtroppo fornito note
esplicative corrette per tutti i lemmi traslitterati e in tanti casi si sarebbe potuto conservare il colore
del testo mantenendo il termine traslitterato e fornendo un glossario finale (come avviene ad
esempio nella traduzione inglese).

E evidente I'influenza della versione francese del 1988. In diversi passaggi la traduzione italiana
ha appiattito molto il testo, commettendo errori banali dovuti alla mancanza di un buon vocabolario
della lingua araba e di una buona conoscenza del dialetto e della cultura egiziana. In alcune frasi il
senso o 'immagine sono completamente alterati, con una conseguente inevitabile perdita linguistica
e culturale.

La traduzione ha avuto un grande successo editoriale, arrivando alla tredicesima edizione nel
2016, oltre a un’edizione scolastica nel 1996 (uscita presso Loescher), e raggiungendo quindi un gran
numero di lettori. Tuttavia, nell’arco di quasi trenta anni, a fronte di tutte queste diverse edizioni non

¢ stata operata nessuna revisione o correzione editoriale.
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Dal combattente a Omar Gatlato:

Modelli di mascolinita nell’Algeria indipendente

Jolanda Guardi

Shortly after independence (1962), Algeria put in place different political
discourses in order to strengthen the new citizens’ identity. Among these the
discourse about manhood was crucial and focused especially on the mugahid,
the fighter, whose fighting allowed Algerian to conquer freedom and
independence. Therefore, manhood became a political ideal engaging social and
political dynamics devoted to define the man-woman relationships. Moreover,
it helped constructing a collective and normative imaginary in line with the
hegemonic masculinity (Robert Connell 1996), i.e., men’s identity was construed
as a universal model influencing society as well as politics. In this paper I
present different forms of this discourse and outline the characteristic of the
“true” mugahid, underscoring how this was built in order to define an imaged
manhood.

Il legame fra definizione della mascolinita e nazionalismo & stato esplorato a partire dagli anni
Novanta del secolo scorso in diverse forme. George L. Mosse (1984) ha anticipato lo sviluppo degli
studi sulla mascolinita analizzando il legame fra sessualita e nazionalismo e legando la sua analisi alla
creazione di una sensibilita estetica specifica che conduce al concetto di rispettabilita e alla
conservazione di convenzioni sociali borghesi. A sua volta, Anne McClintock, in Imperial Leather

(1995), analizza il legame tra genere, razza e sessualita nel colonialismo e sostiene che

Nationalism is thus constituted from the very beginning as a gendered discourse and
cannot be understood without a theory of gender power; nonetheless, theories of
nationalism reveal a double disavowal. If male theorists are typically indifferent to the
gendering of nations, feminists” analyses of nationalism have been lamentably few and
far between. White feminists, in particular, have been slow to recognize nationalism as a
feminist issue. A feminist theory of nationalism might thus be strategically fourfold: (1)
investigating the gendered formation of sanctioned male theories; (2) bringing into
historical visibility women’s active cultural and political participation in national
formations; (3) bringing nationalist institutions into critical relation with other social
structures and institutions; and (4) at the same time paying scrupulous attention to the
structures of racial, ethnic and class power that continue to be devil privileged forms of
feminism (McClintock 1995: 354-357).
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Le nazioni, inoltre, sono spesso rappresentate come genealogie familiari. Il tropo della famiglia e
importante nel discorso del nazionalismo per almeno due motivi: innanzitutto offre un’immagine che
fa riferimento a un ordine cosiddetto ‘naturale’ per sanzionare una gerarchia all’interno di
un’ipotetica unita di interessi, in secondo luogo simboleggia il tempo della nazione. Se, tuttavia, la
figura femminile & quella che viene utilizzata per rappresentare la nazione relegando quindi la donna
a un ruolo inferiore, poiché dev’essere protetta nel suo ruolo simbolico, “nationalism has tipically
sprung from masculinized memory, masculinized humiliation and masculinized hope” (Cynthia Enloe
1990: 15). Nel discorso nazionalista, pertanto, la virilita & un ideale politico (Sandro Bellassai 2011: 17)
che comporta dinamiche sociali e culturali volte a definire le relazioni fra uomini e donne e a
costruire un immaginario collettivo e normativo in relazione a quella che Robert Connell (2005) ha
chiamato mascolinita egemone, ossia I'identita degli uomini come modello universale che costituisce
anche un valore influente dal punto di vista politico. Tale modello viene declinato sotto diverse
forme: il discorso politico, I'immagine, la cinematografia, la narrativa.

Nel presente articolo, analizzando le diverse forme che assume il discorso, delineer¢ la figura del
mugahid, sottolineando anche come questa sia costruita a discapito di quella della sua controparte
femminile, la combattente, che fino ad anni recenti & stata relegata in secondo piano per consentire la
definizione di una virilita immaginaria. Tenendo presente quanto detto supra, nel caso dell’Algeria
'analisi dovra tener conto anche della variabile religiosa. Il nazionalismo algerino, infatti, non riesce
nell'impresa rivoluzionaria a tutto tondo (Franz Fanon 2006: 143-147) e, pur eliminando i fattori
disumanizzanti presenti nella societa coloniale, ripropone, dopo I'indipendenza, un modello di societa
patriarcale ancorato ai valori dell’Islam.

La retorica della mascolinita propone in generale un’immagine di uomo che trascende la propria
realta fisica per essere definita in termini di astrazione universalista (Samira Aghacy 2007: 5). Nel
sistema patriarcale - quale quello della societa algerina - la mascolinita ¢ una forma di potere
maschile circoscritta soprattutto nelle istituzioni. Per questo riflette in un momento dato gli interessi
materiali delle classi al potere e si contrappone a quelle che sono subalterne. Da questo punto di vista
la mascolinita & un concetto locale e in trasformazione, pur se in alcuni casi il modello prevalente e
destinato a durare nel tempo. E in questo si distingue dal maschilismo, cioé dall'ideologia che
giustifica la dominazione maschile (Bourdieu 1998).

La guerra di liberazione algerina (1954-1962) pur avendo una visione “socialista” del futuro del
paese, non e riuscita a sradicare la tradizione nei rapporti sociali. All'indomani dell'indipendenza,
infatti, la narrazione relativa alla guerra di liberazione si concentra sul maschio e sulle imprese del

mugahid , il combattente, colui grazie al quale la patria ha riconquistato la propria indipendenza e,
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con essa, la propria identita (Laurie Brand 2014: 117-152). Nell’Algeria socialista del primo ventennio
il discorso dello stato esalta una mascolinita a tutto tondo che si identifica nel combattente rientrato
nella vita civile e che andra a ricoprire posizioni di potere rappresentative per la nazione. In tal modo
nasce 'esigenza di una rappresentazione retorica, che generalmente trascende la sua realta fisica e
viene definita in termini di astrazione universalista, divenendo una forma di potere maschile
circoscritto nelle istituzioni e nei costumi sociali (Wilson Chacko Jacob 2011: 1-26). L'uomo, il maschio
algerino e la sua rappresentazione, sono tuttavia il frutto di condizioni economiche e culturali precise
e non corrispondono alla definizione assolutista di un inesistente “uomo arabo”. Per sostenere il
discorso nazionalista sulla mascolinita il discorso dello stato si avvale di diversi strumenti tra cui la
propaganda, volta a riconfermare la memoria storica della rivoluzione, sempre presente nel
linguaggio dei discorsi politici e che utilizza quello che Elizabeth Anker (2014) ha definito linguaggio
melodrammatico. In tale forma di linguaggio la patria assume connotazioni tipicamente femminili, e
viene inserita in un discorso politico e di politiche e pratiche di cittadinanza all’interno di

un’economia morale che identifica la nazione come la vittima innocente di azioni vili:

What 1 call melodramatic political discourse casts politics, policies, and practices of
citizenship within a moral economy that identifies the nation-state as a virtuous and
innocent victim of villainous action. It locates goodness in the suffering of the nation,
evil in its antagonists, and heroism in sovereign acts of war and global control coded as
expression of virtue. By evoking intense visceral responses [...] melodramatic discourse
solicits affective states of astonishment, sorrow, and pathos through the scenes it shows
of persecuted citizens. It suggests that the redemption of virtue obligates state power to
exercise heroic retribution on the forces responsible for national injury. Melodrama
depicts [the State] as both the feminized, virginal victim and the aggressive,
masculinized hero in the story of freedom, as the victim-hero of geopolitics. Its national
injuries morally legitimate the violence, extensions, and consolidations of state power
that melodrama posits as necessary both for healing the nation’s wound and for
reestablishing the state’s sovereign freedom. Melodramatic political discourse provides

the tableaux and the legitimacy for the late-modern expansion of state power (Ibi: 2-3).

Tra i diversi discorsi posti in essere e che determinarono quella che Beth Baron definisce una
“gendered Nation” (Beth Baron 2005: 3-8), in Algeria quello sulla virilita & certamente centrale e si

focalizza in particolare sulla figura del mugahid, il combattente, colui che appunto combattendo aveva

131



Jolanda Guardi — Dal combattente a Omar Gatlato: Modelli di mascolinita nell’Algeria indipendente

permesso agli algerini di riconquistare la liberta e I'indipendenza. Non solo: il termine mugahid fa
riferimento a colui che compie un guhd, uno sforzo (sulla via di Dio) e indica in particolare coloro che
hanno raggiunto I’ALN (Armée de Libération Nationale) e si sono dati alla macchia specialmente in
campagna e sulle montagne (Hugh Roberts 2004: 77)." Questi elementi vanno tenuti in considerazione
per un’analisi della figura del mugahid nel discorso post indipendenza algerino, poiché fanno leva non
solo sul sentimento nazionale, ma anche sull’appartenenza religiosa e su una rivalsa da parte della
classe dei piu deboli. Solo la volonta e la giustezza dell’obiettivo dei mugahid ha potuto salvare
I'Algeria.

Lo stato chiede anche agli intellettuali di assumersi il compito di formare l'uomo nuovo
attraverso una letteratura che si vuole in qualche modo pedagogica e che, nel periodo 1970-1990
vede, oltre alla presenza di autori e pubblicazioni di narrativa di vaglia, una serie di romanzi di livello
letterario mediocre il cui scopo precipuo ¢ quello di sostenere quest’immagine. Non solo: un impulso
viene anche dato alla nascita delle riviste a fumetti, impulso che fara si che a oggi I’Algeria sia il paese
arabo con la pili alta e piu interessante produzione in questo settore (Lazhari Labter 2009: 77).

Ma ¢é sicuramente nella cinematografia che la retorica del combattente trova la sua migliore
manifestazione nei primi anni dopo l'indipendenza (Mani Sharpe 2015; Christine Quinan 2016).
Quando i francesi vennero scacciati dal paese, infatti, la popolazione autoctona era analfabeta per
1'85% circa (sia in arabo che in francese) ma era abituata ad andare al cinema: in Algeria vi erano
moltissime sale cinematografiche - 350, un numero superiore anche a quelle dell’Egitto (Rachid
Boudjedra 1971: 33 e Lofti Maherzi 1982: 64-65) - e il cinema divenne quindi il miglior strumento a
disponibilita immediata. Del resto gli algerini avevano gia cominciato a produrre documentari per
informare la popolazione e per far conoscere la situazione all’esterno nel 1957 quando, a Tebessa,
nella wilaya V, viene formata la prima cellula di tecnici dell'immagine (Sabri Hafez 1995: 47),

composta da Ali Djenaoui,’ Mohamed Guenez, Djamel Chanderli, Ahmed Rachedi’e René Vautier.*

.

'T combattenti delle zone urbane venivano indicati con il termine fidat, altrettanto pregno di significati legati alla
mascolinita.

* Djenaoui, all’epoca da poco diplomato all'Istituto di Alti Studi Cinematografici, risponde all’appello del responsabile
algerino dell’'informazione Mohamed Yazid e guida il gruppo.

’ Nato a Tebessa nel 1938 Ahmed Rachedi firma il suo primo lungometraggio nel 1965 (L’alba dei dannati), e giunge al successo
internazionale per la regia nel 1969 de L'Opium e le baton, tratto dal romanzo di Mouloud Mammeri. Direttore generale
dell’ONCIC (Office National pour le Commerce et I'Industrie Cinématographique) dalla sua creazione nel 1967 e sino al 1971,
Rachedi ha prodotto in tale funzione Z l'orgia del potere di Costa-Gavras, Le Moineau di Youcef Chaine ed Eldridge di William
Klein. Durante gli anni ‘70 produce alcuni film che si occupano dell’emigrazione algerina in Francia. Attivo anche per la

televisione, continua a produrre film fino a oggi. La sua pili recente produzione & Krim Belkacem (2012).
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* Cosi René Vautier racconta la storia del primo gruppo cinematografico del FLN: Pendant que j'étais emprisonné au Mornag,
au nord-est de Tunis, puis a Denden, a 'ouest de Tunis, le film Algérie en flammes était projeté un peu partout dans le
monde, et suscitait la demande internationale d'autres films sur le probléme algérien; le responsable algérien a
l'information, M'hamed Yazid, décida la création d'un groupe cinéma pour assurer la reléve des images et tourner d'autres
films (M'hamed Yazid ignorait ma détention en Tunisie, et croyait que j'étais resté au Caire) ; il fit transmettre de Tunis a
l'organisation algéroise du FLN une demande d'examen de la possibilité de faire passer en Tunisie un certain nombre de
techniciens de la production télévisuelle... Le FLN contacta des jeunes militants ou sympathisants travaillant au sein de la
Télévision francaise a Alger et, sous l'égide d'Ali Djenaoui, diplomé depuis peu de l'institut des hautes études
cinématographiques, se constitua clandestinement, dans les locaux du boulevard Bru qu'occupait la Télévision frangaise,
une «unité de production FLN». Ils étaient onze : des réalisateurs, des opérateurs de prise de vue et de son, des assistants,
des monteurs... tout ce qu'il fallait pour pouvoir réaliser des ceuvres illustrant les objectifs de la Révolution. Les consignes
arrivérent de Tunis : les jeunes techniciens devaient, par petits groupes, prendre l'avion discrétement pour Paris, puis
passer en Italie et rejoindre la direction de l'information du FLN a Tunis. Mais les jeunes apportérent des modifications
importantes a ce plan : craignant que le FLN de puisse mettre a leur disposition le matériel nécessaire a la production des
films, ils décidérent d'emmener le matériel de la Télévision francaise dont ils se servaient pour leur travail quotidien: les
caméras, les Nagras ... Le monteur regrettait de ne pas pouvoir emporter sa table de montage ! Evidemment, il devenait
impossible de prendre I'avion avec tous ces impedimenta, et la décision fut prise de se faire conduire en voiture, avec de
faux ordres de mission, jusqu'a l'entrée de la Kabylie et de rejoindre ensuite, par la wilaya 11l (Kabylie) et la wilaya II (nord
Constantinois), la frontiére tunisienne. C'est ainsi que le groupe Djenaoui, avec armes et bagages, c'est-a-dire avec les
caméras et les enregistreurs son, s'enfonga dans la forét kabyle. A Alger, 1'alerte fut donnée assez rapidement : la disparition
de 11 membres du personnel de la Télévision, ¢a fait quand méme un trou dans l'entreprise, surtout lorsque disparait en
méme temps un lot important de matériel ... Le probléme fut soumis aux services de renseignements du colonel G - nous
n'utiliserons ici que des initiales : la loi d'amnistie nous interdit de citer les noms de responsables d'actions commises
pendant la guerre d'Algérie qui peuvent porter atteinte a leur honneur... -, qui le transmit, pour suite & donner, au capitaine
L, en laissant entendre qu'il s'agissait 1a sans doute d'une tentative du FLN de créer un outil de propagande par l'image. Le
capitaine L arriva vite a la conclusion que le groupe ne resterait pas en Algérie, ol aurait trop de difficultés a fonctionner,
mais essaierait de rejoindre une frontiére pour passer soit au Maroc, soit en Tunisie. Deuxiéme stade de réflexion : la
direction du FLN étant a Tunis, il y avait de fortes chances pour que ce soit 12 le but du groupe. Les rattraper ? Difficile dans
les maquis... mais il congut et mit a exécution un plan dont le machiavélisme le faisait, parait-il, rire tout seul dans son
bureau. Le capitaine L savait que, parmi le personnel algérien travaillant sous ses ordres, il y a avait un informateur du FLN,
en liaison avec la wilaya I11, la wilaya de Kabylie. Cette certitude lui venait des renseignements fournis par un de ses agents
infiltrés dans 1'état-major de la wilaya, et qui avait pu voir, entre les mains du colonel Amirouche, responsable de la wilaya,
des photocopies de papiers émanant du service du capitaine L. D'ou I'idée de laisser trainer sur son bureau un piége - un
faux rapport interne adressé au colonel G., et lui faisant part de 1'envoi en Kabylie par le capitaine L d'un groupe de jeunes
techniciens de la Télévision, muni de matériel image et son, qui, sous couleur de ralliement a I'Armée de libération nationale
algérienne, filmerait a l'intérieur méme du maquis et ferait parvenir aux officiers de renseignements francais des images et
des sons permettant d'identifier un grand nombre de maquisards et d'étre informé sur les implantations armées dans les
montagnes, ainsi que sur les appuis donnés par les populations aux maquisards. 1l fallait, pour que cela marche, d'abord que
l'informateur du FLN infiltré dans le service de renseignements fasse une copie du rapport et le transmette, et,
deuxiémement, que les responsables algériens de la wilaya III n'aient pas été prévenus par la direction de Tunis de la
convocation des jeunes par les responsables de I'Information. La chance fut du c6té du capitaine L. Au bout de quelques
jours de marche en Kabylie, Ali Djenaoui et ses amis eurent le contact avec une troupe de I'ALN, qui les achemina vers le PC
d'Amirouche... Celui-ci avait déja en mains copie du rapport du capitaine L au colonel G., et n'avait aucun doute sur
l'authenticité de ce papier. 1l était convaincu d'avoir mis la main sur des traitres, et les fit interroger par les plus «qualifiés»
de ses hommes. Puis, ils furent exécutés un a un. Seul un hasard assez extraordinaire sauva les deux derniers, Ouled Moussa

et Youssef Sahraoui : le colonel Haouez, colonel d'une autre wilaya, était en visite au PC d'Amirouche, et crut reconnaitre le
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Cinema militante, tra i film rimasti realizzati dal gruppo ricordo L’Algérie en flamme del 1957 e ‘Umri
taman sanawat (Ho otto anni) di Yann Le Masson scritto da Fanon e Vautier, quest’ultimo proiettato
per la prima volta a Parigi il 10 febbraio del 1962 clandestinamente e che ottenne il visto della censura
francese solo quattordici anni dopo, nel 1974 (Maherzi 1982).

L'OAA, Office des Actualités Algériennes, venne fondato nel 1963 e fu diretto da Lakhdar Hamina
fino al 1974; nello stesso anno Youcef Saadi fonda la Casbah Film (Guy Austin 2012), che ha coprodotto
La battaglia di Algeri di Gillo Pontecorvo, Z ['Orgia del potere di Costa-Gavras e L’étranger di Luchino
Visconti. Nel 1964 I’Algeria attua la nazionalizzazione delle sale cinematografiche, che andranno sotto
il controllo del CDC, Centre de Diffusion Cinématographique (Salhi 2008). Scopo dello sviluppo della
cinematografia era quello, tra gli altri citati, di passare da una rappresentazione “esterna” della
guerra d’Algeria e degli algerini (Vertretung) a una interna, dove il soggetto si autorappresenta con
coscienza sovrana (Darstellung).

1l cineasta, dunque, & un intellettuale in un paese da poco indipendente e inserisce il suo lavoro
nella politica culturale dello stato come soggetto ideologico all’interno del discorso del potere, pur se,
come vedremo, cid non significa il totale appiattimento su questo discorso. Il suo obiettivo e quello di
riscrivere la storia delle vittime della violenza e di contribuire a costruire la nuova identita dei
subalterni contro la violenza epistemica del soggetto coloniale (Gayatri Chakravorty Spivak 1988).

Poiché la guerra e generalmente considerata un affare di uomini, il discorso del potere sostiene
una retorica militante e nazionalista nella quale la nazione viene naturalizzata come eterosessuale e

omosociale, uno spazio nel quale le costruzioni del genere vengono reificate nel momento in cui una

jeune Ouled Moussa qu'on allait exécuter. Le jeune homme confirma qu'il avait regu le colonel lorsque celui-ci était venu a
son domicile annoncer a sa mére la mort au combat de son adjoint, le capitaine Ouled Moussa - son pére. Haouez intercéda
alors en sa faveur aupres d'Amirouche, qui, bon prince, lui accorda la grice du jeune homme en lui recommandant de bien le
surveiller, «car il était complétement intoxiqué par la France» ; et pour faire bon poids, il gracia aussi le petit dernier - parce
qu'il était jeune, et sans doute aussi parce que c'était son jour de chance. Ouled Moussa, aprés avoir fini la guerre avec le
grade de lieutenant dans 1'ALN, est aujourd'hui un honorable commercant ; le «petit» Youssef Sahraoui est un des meilleurs
chefs opérateurs algériens. C'est grice a eux que nous connaissons 1'histoire du «groupe Ali Djenaoui». Ils 'ont gardée pour
eux pendant longtemps : les responsables des Moudjahiddine leur avaient demandé, a leur retour dans 1'Alger de
l'indépendance, de faire la tournée des familles de leurs amis pour annoncer que chacun de ces amis était tombé
héroiquement face a l'ennemi. Et ils avaient accepté de transmettre ce message, considérant a ce moment-la qu'il elit été
plus cruel de dire toute la vérité. C'est seulement en 1982 que Youssef Sahraoui m'a autorisé a raconter cette portion
d'histoire dans une émission consacrée aux débuts du cinéma algérien ; Youssef hésitant, puis me disant : «Toi, tu peux le
dire, il faut méme que tu le dises, moi, j'ai attendu longtemps ; mais aujourd'hui, il faut que tu dises le vrai...» Le vrai, c'est la
mort de neuf jeunes cinéastes qui voulaient mettre leurs connaissances au service de la liberté de leur pays. Mais qui est leur
assassin : celui qui les a dénoncés en laissant trainer un fax, ou celui qui est tombé dans le piége et a ordonné le meurtre ?

René Vautier. (1998). Caméra citoyenne. Paris: Apogée.
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mascolinita forte viene messa alla prova (Joane Nagel 1998), demarcando rigidamente le relazioni fra i
sessi.

Ovviamente questa concezione essenzialista del genere nel discorso della nazione, legittimizza la
posizione secondaria della donna nella societa. Ella diviene cosi il simbolo della nazione e della
fecondita della terra, un rifugio per gli uomini dall'umiliazione e dalla demascolinizzazione. Nel
discorso nazionalista, gli uomini possiedono un impegno irremovibile - sostenuto da un cameratismo
orizzontale che spinge all’azione e che liberera la patria - e una chiara visione teologica e di azione
che dara loro il coraggio di riconquistare la terra. Naturalmente questa costruzione non ¢ monolitica
e la sfida pit grande che il discorso sulla mascolinita ha dovuto affrontare durante e subito dopo la
guerra di liberazione & la riscoperta del corpo (George Mosse 1984: 53-72). Il discorso nazionalista in
Algeria, attraverso la figura del mugahid, rassicura gli uomini sulla persistenza della loro virilita e
supremazia nei confronti delle donne. La triade nazionalismo, virilita e patriarcato consente infine di
traghettare la popolazione maschile verso una dimensione politica e sociale di massa, cioé moderna,
offrendo in cambio la garanzia del privilegio. Se durante il colonialismo I’Europa veniva
rappresentata come attiva e virile e 'Oriente come degenerato e femminile (Fanon 2006), operando
una sessualizzazione dei termini del discorso, la decolonizzazione si oppone a questa politica
paternalistica e propone la costruzione di un modello di “uomo algerino” che si distingue dallo
sguardo coloniale cosi come espresso in discorsi sul genere e sulla sessualita durante 'occupazione
francese. 1l mugahid diventa dunque il modello di virilita e ha a che fare con una performance, o piu
esattamente, un insieme di perfomance che interessano la storia e la vita quotidiana.

In tale contesto, il mugahid & colui che ha dedicato la vita alla causa sacra della rivoluzione e che
spesso ha subito il martirio. Egli & il termine di paragone della mascolinita idealizzata, la cui lotta
coraggiosa contro il nemico ¢ tale che viene da molti considerato una sorta di profeta. Maherzi (1984:
121) definisce il mugahid archetipico come un figura idealizzata seppur spersonalizzata, spesso
descritta come sacrificante se stessa alla causa nazionale con atti di violenza e martirio. Questa ¢& la
ragione per cui il mugahid, I'eroe positivo, & fortemente opposto all’antieroe, il francese o un
collaborazionista. Il mugahid ¢ sempre nobile, generoso, orgoglioso, pronto a sacrificare tutto per la
rivoluzione. In molti dei primi film & spesso idealizzato. Dawriyya nahw as-Sarq (Pattuglia orientale,
1972) di Ahmad ’L‘askari (Ahmed Laskari),” a esempio, si apre con le seguenti parole: “Ci sono uomini

che dimentichiamo senza rimorso e altri che restano scolpiti nella nostra memoria per sempre. A

*11 film, che vinse il premio per il Ventesimo anniversario della rivoluzione, narra di una pattuglia del’ALN che deve
attraversare la frontiera orientale per trasportare un prigioniero a Tunisi. Ispirato a un fatto realmente accaduto, porta sullo

schermo I'esperienza vissuta dal regista quando era alla macchia durante la guerra.
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costoro dedichiamo questo film” (00’ 02”). E al termine del film, il concetto viene ribadito: “Abbiamo
visto, abbiamo saputo che erano uomini che non possiamo dimenticare né di cui possiamo cancellare
la memoria” (132" 07”). 1l mugahid & l'incarnazione della ragione, della gentilezza e della
consapevolezza. In Mintaga muharrama (Zona proibita, 1972) di Ahmad 'L‘allam (Ahmed Lallem),’
alcune ragazze commentano ammirate i combattenti: “Se vedeste quanto sono grandi! Sono gentili, i
loro denti sono di un bianco brillante. Non vengono mai colpiti” (Maherzi 1984: 247). Ne At-tarig (La
strada, 1968) di Muhammad Salim Riyad (Slim Riad), il mugahid, anche se male armato in confronto ai
francesi, gode dell’appoggio della popolazione e non ammette mai la sconfitta, anche in prigione
sorride ed e pieno di speranza, organizza corsi di alfabetizzazione e si prepara alla fuga. In Al-layl tahaf
as-Sams (La notte teme il sole, 1965) di Mustafa Badi‘ (Moustapha Badie),” la metafora del titolo associa
il mugahid alla luce e al sole che dissipa la notte francese, I'esercito dell’oscurita. Essere mugahid &
anche il ruolo inevitabile cui ogni algerino ¢ destinato. Hasan Terro (1967), un film di Lakhdar Hamina
molto noto in Algeria perché tratta del tema utilizzando il linguaggio della comicita (Boudjedra 1995:
264), & un esempio dell’inevitabilita del ruolo. Hasan, il protagonista, cerca di evitare la politica in
ogni modo, ma pil cerca di farlo pit vi si ritrova coinvolto. Il suo tentativo di allontanarsi dalla
politica e dalla guerra di liberazione lo portera a essere erroneamente identificato con un mugahid:
diventera Hasan Terro (Hasan Terrore). La scoperta della propria identita & sinonimo di svelamento
del mugahid che ¢ dentro ciascuno. Spazialmente, il mugahid & associato al cuore del paese, alle sue
montagne e alle sue campagne, che compaiono spesso in tutti i film citati.

I cineasti algerini utilizzano pertanto il cinema come un’arma e uno strumento e sono
consapevoli di rappresentare quello che viene chiamato il “terzo cinema”,® il cinema della
decolonizzazione (Ranjana Khanna 2008: 105) che ha la sua migliore manifestazione ne La battaglia di

Algeri di Gillo Pontecorvo, nel quale tutte le caratteristiche del mugahid trovano la loro apoteosi.

¢ 11 film ripercorre la vita in un villaggio alla vigilia della rivoluzione e all'inizio della guerra. Sebbene le riprese siano iniziate
nel 1972, 'ONCIC decise di abbandonare il progetto e il regista dovette cambiare sceneggiatura e inserire spezzoni
documentaristici per portare a termine il film, cosa che avvenne nel 1974.

7 Affresco storico che segue 'evoluzione della lotta di classe prima, durante e dopo la rivoluzione. La trama ruota attorno ad
‘Ali e al suo datore di lavoro, algerino collaborazionista, che cerchera di trarre profitto dall’indipendenza.

® 11 concetto di “terzo cinema” venne formaulato per la prima volta dai registi argentini Fernando Solanas e Octavio Getino
alla fine degli anni ’60. 1l terzo cinema si distingue da altri generi nel teorizzare un cinema aggressivo, di trasformazione
politica e intende la macchina da presa come un’arma nella lotta nazionalista e nella violenza rivoluzionaria. Il manifesto del
terzo cinema chiama allo smantellamento dell’egemonia hollywoodiana nel nome di un cinema politico di decolonizzazione.
Fernando Solanas y Octavio Getino. (1969). Toward a Third Cinema. Tricontinental. (Octubre): 107-132. In Algeria I'impianto

teorico del “terzo cinema” venne formulato da Franz Fanon.
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Youcef Saadi, infatti, con il quale Pontecorvo scrisse la sceneggiatura e che fu egli stesso un mugahid,

era ben consapevole del ruolo del “terzo cinema”, ancor prima della teorizzazione di Solanas e Getino:

La caméra demeurait... une arme, au méme titre qu'un fusil, et ils s’en servaient pour
aider la révolution armée. Il ne s’agissait pas la de viser I'ceuvre d’art ou d’élaborer les
prémices d’'un véritable cinéma artistique, mais «le cinéaste rebelle» se voulait tout
simplement un témoin qui donnerait avec sa pellicule une mémoire précise et précieuse

a son peuple. (Boudjedra 1971: 49).

Il discorso dello stato, che fa leva sulla memoria della rivoluzione, tuttavia, non coincide con
I'evoluzione della societa algerina post indipendenza. 1 giovani soprattutto, non si sentono
rappresentati da un’'immagine di virilita che non corrisponde al loro passato e che non tiene conto di
quanto viene loro richiesto dal giovane stato indipendente. Questo malessere viene rappresentato
alcuni anni dopo dal film ‘Umar qatalathu ar-rugla (1976, di seguito Omar Gatlato),” primo lungo
metraggio di Mirzaq ‘Alwas (Merzak Allouache),” che costituisce un momento chiave nella storia del
cinema algerino in rapporto al tema della mascolinita. In Algeria, la sua uscita nelle sale
cinematografiche avra un effetto dirompente, in un momento denso di cambiamenti a tutti i livelli,
soprattutto, per quello che qui interessa, culturali. Per i giovani sara una ventata di aria fresca:
“Parlate di cose nuove, mostrate qualcosa che ci riguarda” (Roy Armes 1999: 15) & il commento piu
frequente al film da parte del pubblico. Il film presenta una visione in chiave comica della
generazione post rivoluzionaria ad Algeri. La sua proiezione batte tutti i record di incasso (300.000
spettatori). Presentato in diversi festival internazionali ha ricevuto la medaglia d’argento a Mosca nel
1977, € stato selezionato a Cannes lo stesso anno e premiato al Festival Internazionale del film a
Karolvy Vary nel 1978. 11 1976 segna un cambiamento nella cinematografia algerina: 'interesse € ora
rivolto alla vita quotidiana, ai giovani che spesso si sentono fuori posto e che si interrogano su quale

possa essere il loro futuro, piuttosto che soffermarsi sulla tradizione e la guerra di liberazione. Omar

° Riporto la trascrizione dei titoli e dei nomi dei registi cosi come appare sulle locandine e/o sui DVD e cassette originali

rinunciando scientemente alla traslitterazione scientifica.

1 Merzak Allouache, classe 1944, ha prodotto numerosi film e documentari in e sull’Algeria, sempre con un taglio comico. Ha
iniziato la sua carriera a meta degli anni 60 presso I'Institut National du Cinéma e in seguito presso I'Institut des Hautes
Etudes Cinématographique di Parigi (Allouache possiede la doppia nazionalitd algerina e francese ma si rifiuta di
considerarsi regista emigrato come spesso & stato definito. Cfr. Higbee 2007: 60). Rientrato in Algeria nel 1968, ha lavorato
per 'Office des Actualités Algériennes e in seguito per il Centre National de la Cinématographie francese. Nel 1975, &
diventato membro dell’Office National du Commerce et de I'Industrie Cinématographiques di Algeri (ONCIC). Omar Gatlato &

il suo film d’esordio.
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Gatlato rappresenta dunque, per la prima volta, la cultura popolare urbana (Liz Constable 2009: 180)
della citta di Algeri."

1l titolo del film fa riferimento al personaggio principale e significa letteralmente “Omar ¢ stato
ucciso dalla virilita”. Questo & il titolo cosi come compare sui manifesti del film, sono pertanto senza
senso le discussioni interpretative di Hafez (1995) o quelle di Armes (1999: 17), secondo cui il titolo “&
comprensibile solamente ai parlanti arabi”. Khaloua Taleb-Ibrahimi (2004: 444) spiega che rudjula & un
miscuglio di machismo, senso dell’onore e fierezza. Omar e dunque schiavo della rudjula, che lo
uccide. 1l film ebbe talmente successo che in seguito, e ancora oggi, nel dialetto algerino della
generazione che negli anni ’70 era giovane, il termine Gatlato sta a indicare un “macho”, peraltro
anche un po’ ridicolo nel suo volersi atteggiare come tale. Allouache spiega questa nozione di

machismo nei maschi del Mediterraneo:

Il termine Gatlato & un concetto molto specifico del Mediterraneo e che si ritrova ad
Algeri: evoca una forma di machismo di espressione della virilita. Da noi, ad Algeri,
capita di dire di alcuni che sono talmente prigionieri di questo concetto che li uccide. E
Gatlato significa “essa lo uccide”. E la virilita che uccide, soffoca il protagonista (Armes

1999: 17).

Omar ¢ un funzionario dei servizi contro le frodi, che vive con la sua numerosa famiglia in un
quartiere sulle colline di Bab El-Oued ad Algeri. La sua vita si riassume negli incontri con gli amici per
andare al cinema, a serate di varia natura, alle feste di matrimonio. Omar & appassionato di chaabi,
genere musicale che registra su un piccolo magnetofono. Una sera, di ritorno da una festa in
compagnia del suo amico Ali Cocomani, viene aggredito e il piccolo registratore che con orgoglio ha
presentato alle/agli spettatrici/spettatori nella scena iniziale del film gli viene rubato.'” Moh, un altro
amico, gliene procura un altro e, quando Omar lo accende, scopre che contiene una cassetta sulla
quale & registrata la voce di una donna che parla della sua solitudine. Da quel momento il suo unico
scopo & conoscere la ragazza. Grazie a Moh, riesce a ottenere il suo numero di telefono, la chiama, le

da un appuntamento, ma all’'ultimo momento si rassegna a non recarvisi.

" E importante sottolineare I’aspetto “urbano” del film, poiché all’epoca il divario fra citth e campagna in Algeria era ancora
molto forte. Sara solo negli anni 90 che le differenze verranno colmate.

' Importante dal punto di vista cinematografico il fatto che Omar, I'attore Boualem Bennani, si presenti nella prima scena
del film direttamente al pubblico, accorciando con esso la distanza, per sottolineare come si, si tratti di una fiction, ma di

una fiction che parla di realta.
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Nel film un ruolo non secondario viene svolto dalle scelte linguistiche di Allouache. La vita
quotidiana di Omar e dei suoi amici a Bab El-Oued, uno dei quartieri pitt emblematici di Algeri (che
sara oggetto anche di un film piu recente del regista, Bab El-Oued City, sull’integralismo islamico), si
svolge in lingua dialettale urbana. 1l gruppo di amici & composto da persone che non sono né
deliquenti né cattivi ragazzi. Sulla trentina, scapoli, non sono diplomati ma hanno un lavoro. La loro
vita si riassume nei momenti che trascorrono insieme al cinema per ascoltare le canzoni dei film
indiani, a teatro o nei matrimoni per registrare le canzoni chaabi, al club sportivo o allo stadio, in
spiaggia o semplicemente a suonare la chitarra. Questo universo e esclusivamente maschile.

Poiché tratta di una societa periferica (Bab El-Oued & un quartiere molto popolare, fatto
sottolineato all'inizio del film, quando Omar si presenta, dalla scena che mostra le abitazioni popolari
costruite subito dopo I'indipendenza) anche la scelta linguistica lo ¢, la lingua & quella di quartiere, o
delle periferie, ambientazione prediletta da Allouache, che in in un’intervitsa rilasciata a Le Matin
d’Algérie nel 2008 afferma: “Sono un cineasta urbano” (Faygal Anseur 2008).

La virilita dei giovani del 1976 si manifesta negli atteggiamenti, ma anche e soprattutto nei
dialoghi e nella conversazione che Omar intrattiene con il pubblico. In una delle scene del film, egli
confessa alla/allo spettatrice/spettatore la sua passione per le canzoni indiane, ma rifiuta
qualsivoglia coinvolgimento emotivo che considera come tratto negativo e distintivo delle donne: kun
gjit madma nebki ki-nesma‘hom, se fossi una donna piangerei ascoltandole (5’ 38”)."” In un’altra scena
Omar si brucia con la sigaretta davanti all’amico Moh (78’ 58”), per punirsi di aver ceduto all’amore.
Questo machismo presuppone anche I'allontanamento dell'uomo dal pericolo che costituisce la donna
e il suo potere di seduzione. In un’altra scena, Omar & sull’autobus e la sua mano sfiora casualmente
quella di una ragazza accanto a lui; questo contatto fisico ha l'effetto di un elettrochoc e Omar ritira
bruscamente la mano (11’ 59”). La virilita, nei personaggi di Allouache, & dunque vissuta come un
principio di esistenza, in essa si riassume tutta la dignita del maschio: per essa potrebbe morire. Del
resto, € lo stesso Omar a sottolinearlo, quando, all’'inizio del film, si presenta alle spettatrici e agli

spettatori (1’ 12”):

isemouni Omar, ouled-el-houma ou chi msagher mel khedma igoulouli gatlato ya3ni eredjla
saknetni, ma3naha gatlatni. 3andhom elhaq, 3andi eredjla hia esah fi had edenia, fi 3aqliti lazem
eradjel imout 3la enif ou charaf (Il mio nome & Omar. I ragazzi del quartiere e i colleghi di

lavoro mi hanno soprannominato Gatlato, che significa che la virilita mi possiede a

1l minutaggio fa riferimento a un’edizione in DVD in mio possesso, che non ha riferimenti di edizione.
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morte, cioé mi uccide... hanno ragione, per me conta solo la virilita in questo mondo...

si, penso che 'uomo debba morire per la dignita e I'onore)."

Il maschio modello Omar ¢ incapace di stare al passo con le trasformazioni che mettono sotto sopra la
societa retta da norme sociali tradizionali.

1l lavoro della donna, il suo nuovo statuto di donna emancipata e la competizione con 'uomo gli
fanno paura. Non si fida di lei, cosi come di tutto cio che e differente. Attraverso questo cambiamento,
che l'vomo non riesce ad affrontare, si sviluppa una visione molto maschilista dell'universo
femminile. Quando Omar insiste con Moh perché questi faccia da intermediario tra lui e Selma (la
ragazza la cui voce & registrata sulla cassetta) egli risponde: “Omar, ho fatto pitt del necessario,
rispettami, superi i limiti. Non sono una sensale di matrimonio! (66’ 16”).

La virilita, per Omar, ¢ assimilata al senso dell’onore, ma anche al modo di parlare. Una delle
regole della rujula e 'esclusione della donna proibendosi di nominarla. E chiamandola tefla, bambina.

Un parlare virile dal quale sono escluse le parole affettuose, d’amore, considerate sinonimo di
debolezza. Omar non ha alcuna relazione affettiva né verbale con le componenti femminili della sua
famiglia e I'incontro tanto atteso con Selma non avra luogo; quest’affettivita negata, Omar la ritrova
nel gruppo di amici, a rappresentare una societa maschile che si nutre dei suoi stessi membri e non
vuole lasciarne andare nessuno. Quando Omar sta per andare verso Selma, infatti, i suoi amici, che
assistono alla scena gli gridano: “Non andare, Omar, Torna da noi” (71’ 23’).

Nel film i giovani protagonisti mostrano che il discorso dello stato - la retorica del mugahid - non
ha nulla a che vedere con la cultura popolare: siamo in pieno periodo della rivoluzione agraria in
Algeria ma i giovani non partecipano ai dibattiti, non leggono il testo sui giornali per discuterne, non
si interessano degli anziani di famiglia che, da ex comabttenti, desiderano proporre loro un modello
in linea con quello del discorso ufficiale.

Allouache ¢ consapevole del fascino che il suo film poteva ingenerare, per questo ha inserito
molti sguardi in camera rivolti direttamente al pubblico e al termine del film, interviene egli stesso
come voce fuori campo, rivolgendosi alle spettatrici e agli spettatori e parlando del suo personaggio
con l'obiettivo di evitare che essi possano essere troppo affascinati dall'immagine di loro stessi

15 «

rappresentata sullo schermo.” “Per mostrare che si tratta di cinema, che non & un documentario”

(Wasyla Tamzaly 1979: 91).

"1l film utilizza ampiamente lo sguardo in camera.

11 pubblico attendeva l'apertura serale dei cinema per assistere alla proiezione serale sin dalle 11 della mattina, un

pubblico che somigliava a Omar Gatlato (Tamzali: 1979: 91).
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In conclusione Omar Gatlato mette in discussione I'immagine di una mascolinita a tutto tondo

tesa alla sola difesa dell’onore e della patria. Come afferma Wacyla Tamzali:

Ci chiedevamo proprio cosa stessimo aspettando, camminando davanti alla cineteca o
vagando per i festival stranieri. Piti il tempo passava e piu il cinema si scioglieva nelle

nostre mani. Ora lo sappiamo. Aspettavamo Omar Gatlato (Wasyla Tamzaly 1979: 91).

Entrambe le rappresentazioni di mascolinitd presentate, pur se contrastanti, forniscono -
contrariamente a quanto era avvenuto durante I'occupazione francese - un’immagine de-eroticizzata
del maschio algerino, che procede di pari passo con il processo di decolonizzazione e, in particolare,

contro

gli anatemi di Cassandra di un’ “invasione araba” che postulano, alla fine degli anni 60,
le pretese perversioni degli immigrati algerini per meglio tenere in scacco le
rivendicazioni di rivoluzione sessuale e politica [in Francia] (Catherine Brun et Todd

Shepard 2016: 12-13).

Esse costituiscono quindi un punto di interesse per gli studi sulla guerra d’Algeria, nello specifico in
relazione alla sessualizzazione del conflitto. Un campo di studi ancora poco indagato e che si colloca

al confine tra diverse discipline.'®
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Healing and Spirituality in Tanzania:

The mganga figure between literature, myths and beliefs

Graziella Acquaviva

In many areas of Africa, illness, health and misfortune are considered human
experiences influenced by spiritual entities, and therefore connected to local
beliefs and religion. Consequently, the concept of uganga (“healing”) reflects the
total of knowledge, skills and practices based on theories, beliefs and
experiences. The ‘conceptual reality’ can be transformed into imaginative and
mnemonic reality through stories, narrations, representations and memories.
In my paper, I will show the figures of three men who have been transformed
into literary and/or media characters: the prophet-healer Kinjeketile, the
witchdoctor Nguvumali, and the “dreamy healer” Ambilikile Mwasapile a
retired Lutheran pastor who became a public figure for his self-referential
ability to cure diseases such as HIV/AIDS. Though they were different in
chronology, history and destinies, they are still linked to the topic of ‘healing’.

1. Defining Uganga - An Introductory Note

The term uganga (‘healing’) denotes in Swabhili the art and profession of medicine and healing. The
word stems from the root -ganga meaning “to heal; cure; do magic”. According to Kim, the English
translation for uganga lends an image of medical treatment and physical or psychological cure,
whereas uganga deals with human predicaments more comprehensively than just addressing medical
prolems (Kim 2010: 75-76). Uganga is an institution that combines religion, sorcery, witchcraft,' health
and interpersonal conflicts in one single form of cultural beliefs and practices (Erdtsieck 2003: 21). It
is not only concerned with the integrity of the individual but also of social bodies, and is indeed

known that before the colonial conquest - around 1880 - waganga (sing. mganga)* ‘traditional healers’

! Witchcraft is often associated to sorcery and evil magic. The Swahili of the East Coast use the term uchawi for witchcraft,
uramali or sihiri for sorcery conceived as the performance of rituals, the uttering of spell and the manipulation of organic
substances - bodily effluvia, carcasses of animals, roots, leaves and so on- with the conscious intent to causing harm
(Kisurulia 2017: 365-366).

*The term mganga (pl. waganga) is used to describe a person who practices healing (Swantz 1990: 11). The mganga is also
called in to exorcise the spirits that make people hill (Knappert 1971: 77). 1t is said that waganga obtain the power from their
ancestors. It is common for traditional healers to come from the same lineage, since it is believed the ancestors themselves
enable the powers (Oestigaard 2014: 162; Swantz 1990: 13). Mganga is recognized by the community in which he lives as
competent to provide health care by using methods based on the social, cultural and religious background, as well as on the

knowledge, attributes and beliefs that are prevalent in the community (Ekeopara and Ugoha 2017). There are different kinds
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and their allied political leaders had the control over the social conditions and health (Pels 2013: 239;
Erdtsieck 2003: 29).

Pels points out that uganga is the practice of preventing or countering misfortune, practiced by
means of both ritual and medicine, to cure and protect individuals as well as lineage healthy
(communion or reconciliation with the ancestors and treatment with lineage medicine), to provide
rain and to do war magic, to protect the community against witchcraft and to exorcize bad spirit (Pels
2013: 245-246).

The concept of uganga is therefore closely connected to that of traditional medicine and magic.
Traditional medicine can be seen as the totality of practice, measures, ingredients and procedures of
all kinds which enable people to guide against diseases. It is a method of healing founded on its own
concept of health and disease which comprises unscientific knowledge systems that developed over
generations within various societies before the era of western medicine (Antwi-Baffour 2014: 49), and
involves collecting, conserving, utilizing and the application of medicinal plants for the cure,
prevention and promotion of the physical and spiritual well-being of people (Omoleke 2013: 320-321).
It embodies identity and cultural values and its position during the pre-colonial, colonial and post-
colonial periods has been largely discussed in literature (Cory 1949, 1954; Swantz 1990; Sindiga 1995;
Abdullahi 2011; Langwick 2011; Omoleke 2013; Antwi-Baffour 2014; Mokgobi 2014). The principle of
practice in traditional medicine is premised on the belief that human being is both a somatic and
spiritual entity and that disease can be due to supernatural causes as well as to the invasion of the
body by external objects. So, not only the symptoms of the disease are taken into account by
traditional healers - many of them in Africa are people without education who have received
knowledge of medicinal plants and their effects on the human body from their forebears - but also
psychological and sociological factors (Antwi-Baffour 2014: 52-53). Traditional medicine - in the
words of Knapp van Bogaert - sees the whole of the patient, and his/her place in the family and the
community of the living and the dead, looking at the spiritual causes of the patient’s illness, e.g.
displeased ancestors and witchcraft (Knapp van Bogaert 2007: 36). According to Omoleke, it is
possible to divide traditional medicine in two broad headings: explicable and inexplicable traditional

medicine. The first one is a healing method which uses medicinal substances whose action and

of waganga: mganga wa jadi is the traditional healer; mganga wa jadi nchini is the traditional healer inspired by divine forces, a
prophet healer; mganga wa mizimu ya ukoo, is the healer inspired by lineage ancestors, an ancestral healer; Mganga wa uchawi
is the healer inspired to counter-act witchcraft, a witchdoctor (Erdtsieck 2003: 21). In his/her equivalent witchdoctor,
mganga figure is a very common character in Swahili literature (poetry, fiction and drama) and an important element in

Tanzanian horror films (Bohme 2013: 342).
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potency can be scientifically probed and proved. The second one cannot be investigated and includes
extrasensory perception, psychic experiences, mysticism, supernatural indications, esoteric features,
oracular consultation and witchcraft (Omoleke 2013: 321). Larsen refers that uganga involves the
performance of dawa (‘medicine’) obtained from specialists who possess particular kinds of
knowledge, and applied in order to protect, to heal and to recreate harmony, but also to cause
disharmony and imbalance in people’s lives and ruptures in social relations. In her phenomenological

description, she defines it as ‘spectral’:

“...at times invisible yet sometimes visible or, rather, turned visible either in terms of its
effect when applied onto somebody or something or when materialized through
particular objects and devices...” (Larsen 2013: 74).

Describing the practices of the Sukuma-Nyamwezi tribal group, Cory observed that in a magical rite a
medicine endowed with magical power is needed, and it consists of two classes of ingredients:
specified roots or other parts of trees which symbolically represent the client/patient, and shingila or
shingira, which typically symbolizes the character of the complaints and consists of medicinal
ingredients from plants, animal and minerals known to influence the power of medicine in terms of
protection, aggressiveness, vitality, and in love filter (Cory 1949: 20-21; Abrahams 1981: 22). Any
shingila is used in very small portions and is traded amongst the healers. The trade is entirely based
on good faith, but as a matter of fact, the healers pay other colleagues comparatively good prices for
an item whose origin is never proved or recognizable. Although in many cases some medicines do not
have therapeutic properties and by experience the Africans know that magic does not always give the
desired effects, their belief in it is not weakened (Cory 1949: 28; Langwik 2011).

As can be seen from the above, the concept of uganga embodies the total of knowledge, skills and
practices based on theories, beliefs and experiences. The “conceptual reality” can be transformed
into “imaginative and mnemonic reality” through stories, narrations, representations and memories
of personalities who, in some way, have marked the Tanzanian culture, history, and collective

imagery. In the following paragraphs I will outline the story of three real characters who, although

* Knapp van Bogaert (2007: 35) observes that the ‘unknown’ is the major focus in many traditional medicine practices. Using
the vehicle of traditional healers, spirits prescribe the particolar potion to be used. The Swahili people do not consider spirit
possession abnormal, because it occurs frequently and it is used in healing rites. Walker (1972: 128) states that spirit
possession is an expression of the culturally constituted reality, and Kim (2010: 71) claims that in the Swahili context the
ritualistic spirit possession serves as a therapeutic vehicle that has been employed to cure physical, mental and relational

problems; also the trance state of possession, or altered state of consciousness, is a cultural vehicle for the uganga.
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different in chronology, history and destinies, are still linked to the topic of ‘healing’ and called with

the title of mganga.

2. The prophet and the witchdoctor: Kinjeketile Ngwale and Nguvumali Mpangile

2.1. Kinjeketile Ngwale: mganga of ‘sacred water’ and prophet of Maji Maji War

There is no data on the childhood and upbringing of Kinjeketile, or Kinjikitile as called by Gwassa
(1972). From the oral tales of the elders of Ngarambe, the village from which he came, it seems that
his real name was Ali Abdallah “Kinjeketile’Ngwale, although Abdallah points out that “Kinjeketile”
was probably an epithet or a nickname, and he does not deny the hypothesis that the real name was
Kinjeketile Mbonde (Abdallah 2011: 69). Kinjeketile Ngwale is known for his personal involvement
with the historical Maji Maji insurrection against the German colonial regime. More than a century
after the occurrence of the historical events that made him famous, his myth continues to fascinate
an international audience of scholars and readers. His popularity abroad is due to the fact of being
the protagonist of Hussein’s drama Kinjeketile, the author’s first play to be published in a book edition
both in Swabhili language (1969) and in English version (1970) by the author himself (Bertoncini
Zubkéva et al. 2009: 198). Dealing with the period between 1890 and 1905, when the Germans
occupied southern Tanganyika and forced the local tribes to cultivate cotton for them and also to pay
taxes, the play focuses on Kinjeketile, the leader of the Maji Maji rebellion (Bertoncini Zubkéva et al.
2009: 198, 351). Although Hussein is closer to his historical sources and substantial in his reference, in
his introduction to the play he declines any ideological responsibility, stating that the character

Kinjeketile:

“[...] is not an historical evocation of the real man. Kinjeketile here is a creature of the
imagination, and although the “two” men closely resemble one another in their action,
they are not identical, I have had to mould my character to suit artistic needs, borrowing
freely from the imagination when historical facts did not suit my purpose. History
should not be used as the measuring stick for my purpose therefore, rather, its failures
or successes should be gauged against rules determining a work of art” (Hussein 1970: v).

And continues saying:
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“[...] Firstly, I have tried to show how the Wamatumbi’ felt about the cruel invasion by
the Germans, especially to show the master-servant relationship then pertaining.
Secondly, 1 have tried to show briefly the political climate of that period (1890-1904).
Thirdly, I have touched on the theme of economic exploitation of the Africans by the
Germans, when Tanzania was being de-prived of her produce and manpower, and yet her
people were being made to pay taxes without being given any chance of earning an

income “(Hussein 1970: vi-vii).

I will now depict the figure of mganga Kinjeketile, whose myth is expressed both in his historical
dimension as a real man and in the artistic-imaginative space as a character re-created by Hussein.
Following the independence of Tanganyika (1961), some scholars and students based at
University of Dar es Salaam (Department of History) under the guidance of John Iliffe began to
develop a historical narrative of Maji Maji revolt that takes its name from the maji (‘water’) and refers
to the war medicine’used by rebels as well as the messianic message carried by messengers of the
Bokero®cult, who called themselves hongos and spread the word of the need for resistance originated
with the prophet and mganga wa kienyeji/traditional healer Kinjeketile Ngwale (Gwassa and Iliffe 1974:
17; Greenstein 2010: 61, Schmidt 2010: 27, 41; Abdallah 2011:57). The revolt is one of the best known
cases of mass-uprising in the history of former Tanganyika,” today Tanzania. It began in July 1905 in
the Matumbi Hills in the central eastern part of German East Africa with the uprooting of cotton from
communal fields. From there it spread in the country (north and northwest, south and southwest),
and ended two years after, in 1907 (Giblin and Monson 2010: 5-10; Schmidt 2010: 41). Pike claimed
that twenty years of foreign occupation - it began around 1880 - “made the ground fertile for revolt,

but its immediate inspiration came in the person of Kinjeketile Ngwale” (Pike 1986: 226).

* The Wamatumbi are an etnic group of the Rufiji District, Southern Tanzania (Hoag 2013: 35).

> War medicine used by Maji Maji rebels consisted in water, castor oil and millet seeds. Castor oil plant (Sw. Mbarika) is
known for its many therapeutic properties (antiulcer, antimicrobial, antifungal, bone regeneration and wound healing
activities) and is used in traditional medicine (Bhakta and Das 2015). Rebels that took the maji agreed to respect a list of
prescriptions and wore millet stalks on their head as identification (Greenstein 2010: 61). The word maji in Swahili means
more than ‘water’ in English. It is the general word for ‘liquid’ and can stand for ‘fluid, ‘moisture’, ‘damp’ and ‘juice’ (Ranne
2016: 3). The special water of Maji Maji was also called maji ya uzima,‘water of health/salvation (iliffe 1967: 510), and dawa ya
kinga ‘protecting medicine’ (Sunseri 1997: 241).

¢ Bokero is the divinity at the Kibesa shrine who controlled the Rufiji region (Hoag 2013: 50).

7 1In 1956, Julius Nyerere declared that Maji Maji anticipated national unity and the nationalist struggle for independence
(Wright 1995: 125).
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It is said that Kinjeketile was possessed by the spirit Hongo,® emissary of the superior divinity
Bokero, and enjoyed the prestige of mganga (Gwassa 1972: 209). Legend has it that a huge snake,
having the head of a small black monkey and colored like a rainbow - one of the attributes of Hongo
- and of a size never seen before, paid a visit to the house of one Mzee Machuya Nnundu of Lihenga
near Ngarambe, in Rufiji district. The snake had large red glowing eyes and looked at people - who
moved out in favour of the visitor - in a fearsome manner. On the third day the snake disappeared.
Two women who had been harvesting sorghum that afternoon suddenly beheld a man dressed in a
white kanzu’ too white to look at in the afternoon sun. Suddenly, the man disappeared and he and the
snake were never seen again. Subsequently, an examination by the villagers revealed that the trail of
the snake disappeared at the point where the man in white kanzu was seen. Halimoja describes
Kinjeketile as a tall, middle —aged man, bold and muscular, intelligent and communicative. A man of
faith (a Muslim) who loved to wear a long and white kanzu (Halimoja 1981: 1). From there the trail led
to the Ngarambe river into which the huge snake was believed to have vanished. The day after,
Kinjeketile was taken by a spirit. His family saw him go on his belly, his hands stretched out before
him - in an evident trance state (Gwassa 1972:2111). In his historical drama Kinjeketile, Ebrahim

Hussein describes the surprise of the villagers in not seeing the body resurface:

Tumengojea siku nzima (...) Ntu gani anaweza kukaa ndani ya maji siku moja nzima? Toka jana
saa kama hizi mpaka leo? (Hussein 1969: 13).

We waited for him a whole day (...). Which man can remain healthy in water for a whole
day? Since yesterday at this time until today? (English translation is mine).

Then he disappeared in the pool of water and emerged the following morning unhurt and with his
clothes dry, and began talking of prophetic matters: “All dead ancestors will come back”(Gwassa 1972:
211). Pronouncing this sentence, Kinjeketile announces his self-initiation into the world of spirits and
ancestors: he has become a mganga because, as Mokgobi claims, to become a traditional healer a
special calling from the ancestors is required (Mokgobi 2014: 29). Hussein’s Kinjeketile returned from
the river with two metaphysical gifts from the spirit: a flywhisk and maji. The first one denotes the
spiritual connection between the prophet and the spirits imparting spiritual blessings on the people;

the second one is a sacred symbol of union and invincibility against the German bullets (Solanke 2013:

® Oral histories collected by Gwassa reveal that Hongo was a huge snake that lived under deep waters (Gwassa 1969: 258).

° Kanzu is a typical Muslim robe made from light cotton. Many famous waganga and/or waalimu are known to wear this type

of clothing (Swantz 1990: 24; Beez 2004: 102).
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13). After his spiritual initiation, Kinjeketile started preparation by calling people to anticipate a war;
next they were invited to make a pilgrimage to Ngarambe in order to receive the medicine; in that
occasion they used to appear in groups, often organized as military units (Wright 1995: 131). In the
play the rebellion is shown to begin with a struggle between the conflicting local clans, who are not
able to unite to resist the German oppression. The unity of the people is achieved when Kinjeketile
draws the rival clans together. According to Mwaifuge (2014:43) Kinjeketile uses belief in the

supernatural to unite the once divided ethnic groups:

Kinjeketile: Smoke, there was smoke. Fog, there was fog. But after the smoke will come
light. After the fog will come the gentle glow of dawn. Smoke and fog were bred on our
ignorance, our hatred. They sapped our unity and strength. This fog and smoke
smothered our love for one another, the love between the Mmakonde, and the
Mmatumbi, the Mpogoro and the Mmatumbi. Hatred is darkness. We were all our own
masters, in disunity. The Mmatumbi felt superior to the Mngoni, the Mzaramo better
than the Mkichi. This was darkness. We will march from darkness into light. I have been
given this water. This water I have brought to you. This water will bind together the
roots of love and affection. And the roots will grow, expand, and reach out and tie, tie us
in the bond of brotherhood. We will be one people. Maji!

[...]

We will unite and we will be one body. And as in a human body. When a toe gets hurt, the
whole body feels the pain. When a Mmatumbi gets whipped, it is the Mzaramo who will
feel the pain (Hussein 1970: 14-16).

Kinjeketile applies the mixture to the warriors’ forehead and uses the ancestors’ whisk to pass an
ancestral and spiritual protection and blessings. “This is the water given us. This is the water of life
[...] he who partakes of this water [...] no bullet will penetrate his body][...]” (Hussein 1970: 16-17).
According to Bertoncini Zubkdva et al. (2009: 198), Hongo made prophecy in a trance that if his
people defeat the Germans they would become children (i.e., slaves) of the Sultan of Zanzibar’s,
Seyyid Said. Mwaifuge (2013: 44) notices how Hussein makes reference in his play to an evil spirit
called Chunusi, a demon living in rivers or seas and inhabiting human bodies. Chunusi -as
underlined by Mwaifuge - is used by Hussein in the scene in which Kinjeketile confesses to Kitunda to

have been deceived:

Kitunda: I was waiting for you.

Kinjeketile: How did you know I would pass here?
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Kitunda: I know you normally go to the river at a time like this.

Kinjeketile: How do you know?

Kitunda: One night, some time ago, I could not get a sleep; so I came out. It was too hot
inside, and as I came out [ saw you going towards the river. The following night I saw you
doing the same. The third night too, I came out, and saw go towards the river.
Kinjeketile: What is troubling you?

Kitunda: I have been waiting here because I want to talk to you. I cannot get the chance
otherwise.

[...].

Kitunda: When you came out of the river, your clothes were dry. I touched them. They

were

quite dry.

Kinjeketile: So?

Kitunda: This thing has been troubling me in my heart.

Kinjeketile: You don’t believe?...

Kitunda: You don’t look like Kinjeketile anymore. You face is smooth, not dry. And even
your stature-you have somehow shrunk...one more question...

[...]

Kitunda: Who is Seyyid Said?

Kinjeketile: He is the Sultan of Zanzibar. Zanzibar is a beautiful place.
Kitunda: That is the land of the Arabs.

Kinjeketile: There are many Arabs there...

Kitunda: You said we will be children of Seyyid said.

Kinjeketile: I said so? (He shakes Kitunda.) Tell me, please tell me. Tell me all that I
said.

Kitunda: You said that we should unite. After we are united, then we can declare war.
And

that we will win. You said that the ancestors at Bokelo give us their support. You also
said that

after our victory, we will be the children of Seyyid Said.

Kinjeketile: After winning the war we will be under Seyyid Said? I said that?

Kitunda: Yes. Are you ill...Your face...where are you going?

Kinjeketile: I have been cheated! They have killed me—no, I have killed myself! It was a

dream, yes, I was dreaming! No, no, no! I have been cheated! No! (Hussein 1970: 19-21).

Bertoncini Zubkévé et al. (2009: 198) remark Kinjeketle’s inner conflict when he realizes that his

being is at the mercy of a power greater than himself, although of his own making:
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Kinjeketile: (to himself) A man gives birth to a word... the word grows bigger and
bigger... and destroys the man who let it loose. A word born of man grows strong, and
ends by enslaving him (Hussein 1970: 36).

Despite his doubts, in the final scene, after a battle turned into a massacre, the hero is tortured and
close to death, but refuses to renounce the efficacy of the maji so that his people would not lose the

last hope of not succumbing to the enemy:

Kinjeketile: Do you know what they will say tomorrow? The officer will say that we
were wrong. He will tell our children that we were wrong in fighting him (...) That to fight
for one’s country is wrong! And he wants me to help him by retracting all that I said. He
wants me to say that the water was a lie (...) The moment I say that, people in the north,
south, east and west will stop fighting. They will fall into hepelss despair - they will give
up. I will not say that! Our children will tell their children about this word (...) One day
the word will cease to be a dream, it will be a reality! (Hussein 1970: 53).

There are different hypotheses about the nature and power of the Maji Maji movement. Some
scholars tend to attribute its strength to faith and beliefs (as stated by Gwassa and Iliffe 1974) that the
movement had begun in answer to the religious message of a prophet and also that the maji power
over European weapons depended on religious faith (Gwassa and Iliffe 1974: 17). Adas claimed that
widespread belief in Kinjeketile’s possession gave evidence that he has been linked with powerful
deities who had long been revered as sources of fertility and a regulator of rainfall and riverine
waters (Adas 1979:105); Akiri defined Maji Maji as a religious movement that used the power of
religious beliefs as a vehicle for mobilization, transformation, and universalization (Akiri 2017: 205).
According to Mwaifuge, the myth and mystery surrounding the Maji Maji war and the belief in the
supernatural in order to overcome repression at the hands of the Germans was the basis for the Maji
Maji rebellion (Mwaifuge 2014: 41). Although Kinjeketile was captured by the Germans on July 16th,
1905 and executed on July 24th 1905, the uprising continued and was carried out by another man of

Kinjeketile’s family, Njugumaina Ngwale Nyunguni (Abdallah 2011: 57).

2.2 Nguvumali Mpangile and the witch struggle

In the East African coastal area there are a number of itinerant witchdoctors. One of the most famous
of them was Nguvumali Mpangile. According to Lienhardt, the name Nguvumali is created by joining

together the Swahili words “nguvu” for “power” and “mali” for “wealth” while Wamitila translates it
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as “Power is strength” (Wamitila 1999: 35). It seems that Nguvumali became rich by magically seeking
out sorcerers (Lienhardt 1968: 201): he came from a village in the Kilwa region, though he often
visited Dar es Salaam for his work and there he would be cheered by the crowd. He used plants or
herbal magic, and his method was so successful that sometimes he was consulted by the police in
order to solve murders (Vassanji 2015). His career started in the early 1950s when he first established
his reputation in the Kilwa district as a person with unusual powers to detect witches, counter black
magic and find people who had been hidden by witches (Larson, 1976:91). In 1954 Nguvumali came to
prominence when the colonial administration had to yield to his methods of uncovering witches and
cleansing people. His role as an anti-whichcraft agent in the colonial estabilishment is narrated in the
poem Swifa ya Nguvumali, written in the spoken dialect of Kilwa and translated and edited by
Lienhardt (1968). The poem’s author/narrator is Hasani bin Ismail, who found inspiration to become

a poet from a book inherited from his grandfather, as stated in the following stanzas:

387

Baadaya kutoka chuoni
Mama akanita ndani
‘Kitabu (h)iki zamani

Babu alikuwekea

388

Nikaona mwanzo wake
Mpaka na mwisho wake
Yote maneno yake

Moyoni yakaniingia

389

Hiyo ndio asili

Hasani bin Ismaili

Ikawa mtungaji wa kweli

Bila moja kupotea.

387

When I left the Koran school

my mother called me inside, saying
‘This is the book which long ago

my father saved for you

388

I looked at the beginning
and read through to the end
and every word of it

penetrated my heart

389

That was the beginning
of Hasani bin Ismaili
who became a true poet

and makes no mistakes.

[English translation by Lienhardt 1968:187]

According to Garnier (2013: 143), the poem contains all the elements of a detective novel: a criminal

gang, the brutal murder of an innocent man, an official investigation run by authorities, and the
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detective mganga Nguvumali engaged in a parallel and successful investigation. According to Larson
(1976) the central theme of the poem concerns the actions and psychology of a coven of witches. The
circumstance which led to Nguvumali’s fame and recognition was the disappearance of a man in
Rufiji district, known as a place where more qualified and powerful witches lived and engaged in
macabre activities involving murders and various cannibalistic rituals especially in the occasion of
the initiation of novices. The local councils of Rufiji district had requested the services of Nguvumali
to cleanse the whole district of witchcraft. Permission was granted and between November and
December 1954 Nguvumali launched a classical witchcraft eradication campaign throughout the
district, applying his medicines and calling upon witches to surrender their articles of witchcraft. A
total of 704 people surrendered various paraphernalia and certainly others destroyed theirs before
taking Nguvumali’s medicine (Larson 1976: 89-92).

In 1954, an old man had disappeared near the village of Mohoro, in Rufiji district. Suspicion
narrowed on three women, who confessed the ritual murder of the missing man. They and four
others implicated were taken into custody and investigation by local authorities went forward. Due to
some probative inconsistencies, it was decided to take the case to the High Court of Tanganyika and
the District Commissioner agreed that Nguvumali should be consulted. Indeed, the step was taken as
an administrative measure in order to check the panic that was growing in the village. Nguvumali

arrived in Mohoro to begin his operation, as narrated in the following stanza:

294 294

Wakarudi na Nguvumali Returned with Nguvumali
Mganga wa kiasili the authentic medicine-man
Hatta chini ya jibali even from under a mountain
Uchawi anautoa. he can bring sorcery to light.

[English translation by Lienhardt 1968: 163]

The witch detection phase was carried out:

304 304

Asubuhi kuamka When the morning had come
Na wale wameshafika and the suspects had arrived
Pale tena bila shaka there he was, confident
Moyo umemturia. calm in his heart
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305 305
Ukali akausonga He crushed his strong medicines
Anashamiri uganga he assembled his charms
Na dawa zake za unga and those powdered drugs of his
Ndizo anazotumia. it was his custom to use.

[English translation by Lienhardt 1968:167]

According to Lienhardt, Nguvumali was an exponent of the “tree” medicine. He used the Uliro magic,
which is said to be originally from Mozambique (Lienhardt 1968: 167, 51). Uliro is the name of a spirit,
which “rises in people’s head”, both of the magic that the spirit makes possible, and of the man into
whom the spirits comes (Lienhardt 1968: 71). The fame of Nguvumali brought people from afar, and
both Swahili and Arabs came to witness his intervention in the investigation and the divergence

between traditional “wild” and “Book” medicine is clarified in the following stanzas of the poem:

368

Bwana Shambi akasema
‘Sikiza yangu karima’
[..]

[..]

369

‘Kalima yangu: si kweli
Maneno ya Nguvumali
Kama yeyeni hodari

Leo alete mvua.

370

‘Mimi mganga wa ngoma
Si mchawi ninasema

Na (h)uu ulimi ni alama

Mbuzi niliyetumia.

371
‘Nalichinja mbuzi wangu

Siku ile ya ngoma yangu

368

Then Bwana Shambi said,
‘Listen to my words’

[...]

[...]

369

‘I say that are not true,
those words of Nguvumali
if he is a true medicine-man

let him make it rain today.

370

‘I am a medicine-man for dances
not a sorcerer I say

and this tongue is just the sign

that I have used a goat.

371
‘I slaughtered my goat
on the day of my dance
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Ile wale wenzangu those friends of mine
Waliyenishuhudia. will bear witness.

[..] [...]

[..] [...]

374 374

‘Kwa (h)apo nikifikiri ‘And when I think about it
Naona uchungu kweli I feel very bitter

Yule mshenzi kafiri that an unbelieving savage
[..] [...]

[English translation by Lienhardt 1968: 183]

The Swahili word ngoma has more meanings: dance, drum and ritual in general, as most rituals
involve the use of both dance and drum. During the healing ritual, healers and patients meet to
perform the so-called “dances for the spirits”, or ngoma ya majini/mashetani. While some healers
perform ngoma, Koranic or Book healers (waganga wa kitabu) use an ecstatic ritual performance called
dhikri which includes the recital of prayers and the calling of spirits through songs. While dhikri,
through its ceremonial style (dhikri-technique), instrumentation (none, or tambourine), language
(Swahili with Zanzibari pronunciation, Arabic), and spirit types (kiarabu) represents the Islamic
sphere of Swahili society, ngoma’s ceremonial style (African music and dance), instrumentation
(drums, rattles), language (Swahili and many other non-Arabic languages) and spirit types (bara,
kipemba, non-Muslim coastal) represent the African heritage of Swahili society (Mackenrodt 2016: 12-

13). An example of ritual ngoma performed by Nguvumali is described in the following stanzas of the

poem:
313 313
Nguvumali katamka Then Nguvumali said,
‘Wale watu nawataka ‘I want those people,
Mganga wasiye shaka those suspects I the medicine-man
Leo nimishawajia. Have now caught up with.
[..] [...]
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[..]

316

Amewaweka tayali
Pasiwe tena usiri
Muda wake umejiri

Na makoja kavalia.

317

Akavalia makoja

Na wanafunzi pamoja
Sasa anaanza viroja

Amekwisha kuvalia.

318

Akacheza ngoma zake

Na wanachama wenzake

Anatuma enzi yake

Uhai anatumia.

[...]

316

He kept them at hand:

there was to be no more delay
His moment had come

He had donned his necklaces.

317

As he put on his necklaces
so too did his apprentices,
now wonders were to start,

He had finished donning his costume.

318

He danced his dances

his students joining with him
summoning his strength

Putting to work his vital energy.

[English translation by Lienhardt 1968: 183]

Nguvumali, like other successful witchdoctors, aspired to practice in Dar-es-Salaam and died in a
motor car accident while on a visit to the city in 1957. When he died, a number of self-proclaimed
witches celebrated his demise by ritually killing a man called Ali Saidi Mango in the Nyakanzu village
of Rufiji district and feasting on his flesh. The victim was lured into a bush and his body was cut up.

This episode was recorded by Lienhardt:

[...] On the morning of Tuesday, 1 October 1957, Ali Said Mango, a married man of about

30, went from his home in the village of Nyakanzu in the Rufiji District to collect a

muzzle-loading gum which his father-in-law had left to be repaired with a smith in a

neighbouring village. He never returned.[...] On the evening of the second day of the

general search for the lost man, the brother-in-law of Ali Saidi smelt something in the

bush, and saw a white object lying in the grass. This proved to be a man’s kanzu [...] He

called the assistant headman and Ali Said’s cousin [...] They found [...] a hat, a shirt, a

muzzle-loading gun, and some bones. [...]The bones were lying about fifteen feet away

from a tree in which there was tied a bark rope. One hand of the rope had blood on it [...]

On 7 October, the assistant headman arrested [...] Leunzi son of Ngenje and two women
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[...] the three accused were at their home at the time of their arrest and the assistant
headman stated that they all lived near to each other and cultivated and ate together [...]
Leunzi said that he had been an apprentice sorcerer for more than three years and had
eaten part of man’s heart [..] he said also that he had often been present when the
sorcerers had taken bodies from graves, but he had only eaten human flesh once [...] In
court Leunzi stated what parts of the body had been taken by the various sorcerers [...]
he and Nyakilanzi had taken none of the “meat”, though Nyakilanzi had given the head
to Z. Somo had received part of genitals [..] On 1 March 1958 [...] were convicted in the
High Court of the murder of Ali Saidi Mango and sentenced to death” (Lienhardt 1968:
191-198).

Nguvumali’s grave in the outskirts of Dar-es-Salaam soon became a place of pilgrimage, and Swantz
reports that his grave has since become a mzimu (ancestral) shrine, attended to by Nguvumali’s sister,
who also practiced traditional medicine. After Nguvumali’s death, another man Hemedi Saidi
Matoroka, has taken his name and worked between December 1967 and January 1968 in Dar es Salaam
area. The son of the true Nguvumali, Ali, continued his father’s work as an itinerant medicine man,
also using “Nguvumali” as his trade name (Swantz 1990: 54, 47). Some medicine men and women
claiming to be his relatives have come forward to practice, but none has attained Nguvumali’s

legendary status.

3. Babu wa Loliondo: “the dreamy healer”

Tanzanian Ambilikile Mwasapile, a retired Evangelical Lutheran pastor, known to the great public
under the pseudonym of “Babu'® wa Loliondo”, become a media personality and healer in Tanzania
for half a year in 2011 (Fielder 2016: 19). Although the Lutherans had arrived in the northern parts of
former Tanganyika - precisely in Loliondo area inhabited by the Sonjo tribe'' - as early as 1947, the
local traditional religion continued to be present. Usually, the missionaries spent about two years in
the area and Rev. Mwasapile began to work among the Sonjo people as a volunteer. His ministry in
Samunge village' began in 1989. There is not much information on Mwasapile’s life, and even with

regard to his name there are different versions: some authors call him ‘Mwasapila’ (Senzota 2012: 54;

Babu is a Swahili word meaning “grandfather.”

A good description of the Sonjo area is made by Father Donovan - a Catholic priest who spent many years doing
missionary work in Tanzania and Kenya- in his personal collection of letters in the form of a travel diary that he sent home.
The letters have been preserved, chronologically aranged and published by Bowen (2011).

2 Samunge is close to the protected areas of Loliondo Game Reserve, Serengeti National Park and Ngorongoro Conservation

Area (Senzota 2012: 54).
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Vihikangas 2015), for others his name is ‘Mwasupile’ or ‘Mwaisupile’ (Malebo and Mwambo 2011: 1,
2), and ‘Mwasapile’ (Mattes 2014: 169). Vdhikangas (2015; 2016a) tried to reconstruct part of his
biography on the basis of interviews with him and on the systematic browsing of Tanzanian leading
Swahili newspapers (Nipashe, Majira, Rai, Mwanahalisi, Raia Mwema) as well as occasional browsing of
the Daily News and The Guardian, and Internet sources (Vihikangas 2015: 6).

Mwasapile’s date of birth remains uncertain. It seems that he was born between 1935 and 1936
(Fielder 2016: 19; Vdhikangas 2015: 8) in Southern Tanzania (Mbeya region). Orphaned, he migrated
to northern Tanzania in search of work. After his studies, in 1965 he settled in Babati, a town in
northern Tanzania to carry out his ministry as Lutheran pastor. Because of the low salary he was
attracted to trade in precious stones (a mining area producing the blue tanzanite gem stones being
located nearby). It was at this time of spiritual and economic crisis that he had a dream in which he
and his friends were collecting gems that started to burn his hands. He interpreted the dream as a
divine message in which God commanded him to stop the commerce of gem stones and remain
faithful to his pastoral mission. In 1991 he received another dreamlike message: he dreamed of a
woman unknown to him and the voice of God telling him to give her a medicine that would make her
recover from AIDS. In 2002 he retired and remained in the Samunge village, where he received the
third message from God telling him that he still had a good deal to do, and in 2009, in the Samunge
church, he saw again the AIDS infected woman from his previous dream. The following night he
dreamed of a person who gave him two roots and he understood that this was the key to a medicine
and how to prepare it: the roots needed to be cooked in water. In the dream he was also instructed
that the medicine should be delivered by him at the modest costs of 500 TSH (Tanzanian Shillings)
per cup - the price of a regular cup of tea at that time. The sum of 300 TSH was offered as a sacrifice
in the church and the remaining 200 TSH for paying helpers and other expenses related to the service
(Mattes 2014: 172; Malebo and Mbwambo 2011: 5). He was able to produce the first batch of medicine
and gave a cup of concoction containing water and roots of the shrubs Carissa spinarum (Mugariga
tree, which was re-identified by the Maasai as Engamuriaki or Olmuriaki and by Sonjo people as
Engamuriaka; Senzota 2012: 54; Malebo and Mbwambo 2011: 5) to the woman of the dream. When
Vihikangas interviewed the woman, named Mama Upendo (‘Lady Love’), she said that the doctors
were surprised to find no trace of the virus (Vdhikangas 2015: 8-10). The news of this first healing
spread immediately and many people were taken out of the hospitals by their relatives in the belief
that they would be better cared by Mwasapile. As the treatment attracted more and more people, the
Tanzanian National Institute for Medical Research produced a report in which two researchers

(doctors Malebo and Mwambo) described from an ethnobotanical point of view the plant used by
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Mwasapile, studying its therapeutic properties and its use in traditional medicine among some tribes
living in the area of Loliondo, in particular Maasai and Sonjo. According to Malebo and Mbwambo, the
result showed that the Mugariga tree is safe, especially when taken orally, and the dose provided by
Mwasapile (one cup - about 200 mls - out of three kilos of whole root materials boiled in 60 litres of
water) fell within the safety window and no overdose or acute poisoning was expected (Malebo and
Mbwambo 2011: 11). The dispensing of Babu’s medicine was never officially stopped. A prayer was
recited during the distribution of the medicine made with the cup known as kikombe cha Babu

(Grandfather’s cup):

Watu hawa wote Mungu wametoka mbali na kunifuata mimi. Wamekufuata wewe maana mahali
hapa umeweka muujiza wako. Nakusihi sasa Mungu chukua magonjwa yao yote, watolee Bwana
mzigo huu waende wakiwa wameanza maisha mapya... Hakuna magonjwa yatakayo kubabaisha
Mungu.... Tena Mungu uliwaumba na mikono mitakatifu isiyokuwa na ugonjwa,magonjwa
hayakutoka kwako yametoka kwa ibilisi na ushirikina na uchawi. Ninayakataa kwa mamlaka
uliyonipa katika miili yao..Asante maana umesikia maombi yetu...Ninaomba nikiamini
utayatimiza hayo,kwa jina la Bwana wetu Yesu Kristo. Amen. [The Swahili text was recorded
by Vihikangas (2015: 35) during his interview with Babu].

God, all these people have come to me from far away. They have come to you because
you have placed your miracle here. I beg you now, God, to take away all their illnesses.
Lord, take from them this burden so that they can return with new life...There is no
sickness that can deceive God...Again, you, God created them with holy hands with no
sickness—sicknesses do not come from you but they have come from Satan, witchcraft,
and sorcery. I renounce them with the authority you gave me over their bodies...Thank
you for hearing our prayers...I pray believing that you fulfil these requests in the name of
our Lord Jesus Christ. Amen. [The English translation of Babu’s prayer is by Vihikangas
(2015: 12-13)].”

According to Vidhikangas (2016b: 23), the prayer does not contain any reference to the medicine, only
to the effect hoped for healing. Mwasapile emphasized that the potency of the medicine - efficient
only when administered by him - came from the presence of the word of God in it (Vdhikangas
2016b: 22). The idea that the power of a medicine depends on the person of the healer is widespread
in Tanzanian traditional healing. As of March 2011 all major Tanzanian media started to report

regularly about the developments of Babu. Babu’s increasing popularity attracted threats from

" In his English version of the prayer “magonjwa hayakutoka kwako yametoka kwa ibilisi na ushirikina na uchawi/ sicknesses do
not come from you but they have come from Satan, witchcraft, and sorceryl..]”. Vihikangas translates ushirikina as
“witchcraft”, and uchawi as “sorcery”. The term ushirikina means in Swahili “superstition”, while uchawi refers both to
“witchcraft” and “sorcery” (TUKI 2001: 333, 349; Merlo Pick 1978: 420, 448; Kirkeby 2000: 876, 918).
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competitors. Vdhikangas (2015: 15) claims that rumours circulated about attempts against the
pastor’s life and his miraculous protection by God, but he did not confirm any of these as true; he
admitted that a patient once came with a snake in his pocket to kill him, that he saw it, probably
thanks to divine intervention, and that the would-be assassin himself fell dead.

Behind Babu’s success lie the devastating effects of HIV/AIDS on Tanzania and the omnipresent
fear of the disease. The 1990s and the beginning of the millennium saw a rapid expansion of the
pandemic, especially among the urban working-age population, turning many providers for the
family into burdens. The ARVs (anti-retroviral drugs) available from the mid-2000s have given a
glimpse of hope and reduced AIDS-related deaths considerably. Furthermore, the number of HIV-
infected people also decreased (UNAIDS 2012). In spite of the improving situation, Babu’s medicine
was perceived as a divine intervention to help his afflicted nation. The chairperson of Tanzania’s
HIV+ people travelled to Babu and reported afterwards that he had improved after the medication.
However, he advised that no one should give up the ARVs until they tested negative for HIV three
times (Nipashe Jamii, 5 April 2011). The medicine was considered a second chance for HIV-positive
people but regarded as a one-off cure that would not function on a second occasion, and therefore
patients should avoid promiscuous sexual relations after drinking from the cup (Majira, 15 March
2011).

The woman who spread the miracle cure was Wilia John. She narrated that one day she was
summoned to the pastor’s house by one of her children. The pastor said he wanted to see her over
her health (about which he had no knownledge). She drank a cup of the concoction and left. However
she continued using the ARVs (antiretroviral drugs) and did her scheduled checkups. Then came an
astonishing discovery: in two or three of the checkups, the nurses detected that the viruses were
diminishing (Daily Nation, November 24, 2012).

According to Mattes, while some traditional healers were scandalized because Mwasapile was
not registered as per Tanzania’s Traditional and Alternative Medicine Act, 2002 (which makes provisions
for the promotion, control and regulation of traditional and alternative medicines practice and
provides for related matters), Babu himself insisted that he was not a traditional healer but only an
instrument of God on earth. Vihikangas (2016a) argues that Mwasapile’s theology of healing has
evident Lutheran sacramental theological elements combined with views from African traditional
medicine and Christian charismatic faith healing: he perceived himself as a prophet called by God to
alleviate sufferings of humankind in a world Infested with illnesses sent by Satan and refused to have
his medicine processed into pills - as an expert WHO delegation had recommended - arguing that

God had not agreed to that (Mattes 2014: 173-174). However, regardless of what can be the reality of
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Self as perceived by the Individual, often the collective imagery is marked by the indirect message
that some words and rituals transmit and, in this case, his fame of healer become such that the word
Babu, when used in the media, only referred to him, and likewise the word kikombe (cup) acquired a

specific meaning because the healing practice was referred as kikombe cha babu.

4. Conclusion

In this paper I have briefly discussed the theme of healing and spirituality through the stories of
three personalities who, over a century, marked both the reality and imaginative contexts of Swahili
society. The first of them in chronological order is Kenjeketile Ngwale, an ordinary man who gets in
contact with the spirits and spends more than twenty-four hours under water with the spirit Hongo
in order to receive mythical magical powers. While in the historical reality he is known for fomenting
the Maji Maji rebellion against the Germans, by proclaiming himself prophet and healer, he stands in
the spiritual gap between the people, the ancestors and the spirits and thus becomes a symbolic
incarnation of the people’s psychological, spiritual, and physical struggle. His figure has been a
source of artistic inspiration for the creation of new myths, becoming an epitome of social and
cultural memory in Ebrahim Hussein’s Kinjeketile. The play uses realistic strategies to stage traumatic
memories experienced by people during German colonial rule. Hussein’s reconstruction of the Maji
Maji rebellion in the play was more geared towards teaching the present and future generations than
simply reproducing historical facts - hence the divergences from historical truth.

The second character I considered is Nguvumali Mpangile, an itinerant traditional healer who
became famous for his work as witchdoctor and for collaborating in the nineteen-fifties with the
colonial authorities in the witch hunt. Like Kinjeketile, also Nguvumali has left a mark in collective
memory thanks to the work of Hasani Bin Ismail, Swifa ya Nguvumali.

With regard to the figure of Ambilikile Mwasapile, he is the modern human representation of a
syncretism in which characteristic elements of traditional medicine and uganga, and elements of
Christianity to which he adheres, converge. Although he has publicly refused the title of traditional
healer, declaring himself a mere instrument of God in alleviating the pains of poor humanity, his
initiatory path to become mganga shows many similarities with the experiences of those who have
been recognized as traditional healers, e.g. the dream as a means of entering into direct or indirect
contact with supernatural entities - God or spirits belonging to the local pantheon - and/or the use

of plants known and used in ethnomedicine.
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Talking the illness

Swabhili for medical aid and cooperation in Turin

Graziella Acquaviva and Mauro Tosco

This article presents and discusses the results of a pilot course aiming at
teaching Swahili grammar and lexicon as well as cultural awareness in the field
of health to a group of medical staff doing voluntary work in medical
cooperation in East Africa. The different conceptions of illness and cure in
traditional African and allopathic (Western) medicine are analyzed and
discussed (sections 2 and 3). Notwithstanding the government policies
advocating a better integration between African traditional medicine and
biomedicine, true mutual understanding and communication on the field keep
being a real challenge, and special attention was therefore given to the
communication between doctor and patient. The use of Swahili in patient
reports (section 4) and a modicum of language knowledge on the part of the
volunteers can make a difference if coupled with some awareness of local
cultures. As an output to the course (section 5), four bilingual English-Swahili
patient reports were produced (personal and family’s physiological and
patient’s pathological report, as well as a specialized patient report for language
and communication disorders). They have, albeit partially, been tested on the
field (section 6).

1. Preliminaries: who, what, where, when, and why'

The articles reports on the results of a pilot course in Swahili language and culture aimed at medical
staff belonging to Piedmontese NGO’s and operating in East Africa. The pilot course was carried out in
October - December 2016 in Turin. One of the authors (GA) was the teacher.

As the project was devoted to personnel active in medical cooperation, the actual course was

preceded by a series of meetings and interviews with medics and paramedics who had long been

! Preliminary results were discussed at the XIV International Conference of Africanists: “Africa and Africans in national,
regional and global dimensions”, Moscow, October 17-20, 2017. We want to thank the conference organizers and all the
attendees for their precious help, criticisms, and remarks. This study was further presented on 21 May, 2018 to the “Unito-
Africa” Conference at the University of Turin, and on 8 June, 2018 in Turin, at the workshop entitled "Frontier Semiotics"
within the project “Education for Citizenship and to Global Health”, AID no. 011369) supported by the Italian Cooperation
and Development Agency. Of course, all errors and omissions are our own only.

As per Italian academic regulations, the authors declare that Graziella Acquaviva is the author of sections 1, 2, 3, 4 and 5, and

Mauro Tosco of section 6.
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active in voluntary medical aid in rural areas of East Africa - and most specifically in Kenya and
Tanzania.

The project Talking the Illness (It. “Parlare la malattia”) was designed and developed in
collaboration with the Piedmontese Centre for African Studies (It. “Centro Piemontese di Studi
Africani”)? and was first presented in April 2016. It was approved by the regional Cooperation
Medical Board (It. “Tavolo Sanitario della Cooperazione”), a consortium made up by the Piedmontese
NGOs operating in the field of health cooperation and spearheaded by CCM (Italian: “Comitato
Collaborazione Medica”), a Piedmont-based ONG established in 1968 in Turin and which is active in
different aspects of medical aid (participation of medical personnel on the field; rehabilitation and
enhancement of infrastructures; delivery of medicinal products and surgical instruments; personnel
training in collaboration with local governments).

The course took place between October and December 2016 at the Piedmontese Centre for
African Studies and consisted of 12 lessons, each one 3-hours long. The medium was Italian.

Attendees were a limited number of medical doctors, speech therapists, paramedics and
students in medical anthropology; apart from the latter, they work in different hospitals in the Turin
area and doing voluntary work with NGO’s based in Piedmont and operating in East Africa (mainly in
Kenya). Voluntary is the keyword here: the attendees are regular employees of the Regional Health
Service and take leave in order to volunteer in medical aid in non-governmental hospitals and
dispensaries, often managed by different Christian denominations and with no help or assistance by
the national health service. The volunteers engage usually in short periods of voluntary fieldwork;
this circumstance limits the possibility of learning local languages and cultures. Still, all of them had
a previous knowledge of basics of Swabhili, learned either in the field or at the University of Turin
(where Swahili is taught since 2010).”

At a preliminary meeting with all the participants, the attendees shared their own individual
experience and expressed their expectations.

The meetings with the Cooperation Medical Board and the attendees helped to define the
following course topics:

e the perception of illness, both from an allopathic (Western; imported) and traditional (local)

perspective and the ensuing clash;

* http://www.csapiemonte.it

’The only other university in Italy where Swahili is taught being the University of Naples “L’Orientale” (formerly the

“Oriental Institute”).
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e an introduction to Swahili from a language-in-use perspective: greetings; overview of grammar
(noun classes, word and sentence structure); specialized vocabulary in order to elicit the patients’
medical history cards, especially in the perspective of

e fostering new communicative skills, based on mutual knowledge and trust, between Western

doctors/paramedics and the patients.

2. The perception of illness: Western and African approaches

The Swahili word for medicine is dawa, a loan from Arabic and a term boasting a wide range of
meanings. When used in relation to healing it can refer to all kinds of actions, words or curses that
can be obtained from medical specialists. The effect of dawa is not exclusively positive, as it can also
be used as an agent to cause harm (dawa mbaya “bad medicine”; Larson 2008: 23). Healers use herbal
medicine (mitishamba “wild herbs or plants”) for the treatment of chronic disease (Nsimba and

Kayombo 2008: 319). Sometimes treatment with plants can be complemented by a ritual evocation

(kubariki “to bless”) through the healers “powerful hands” (nguvu ya mikono) (Langwick 2011: 79;

Feierman 1981: 357). On the Swahili coast and islands, where the majority of people are Muslims,

healers write charms on clothes to be worn by the patient, recite religious texts and/or read special

verses related to healing to the patient. The base for these is always the Qur’an and the Qur’an verses

are essential for the dawa ya suna (“medicine of good tradition”; Larson 2008: 12).

This shows how much the Western and the traditional African approaches to illness (and cure)
differ, and why they have long been seen as irremediably conflicting. Basically, two radically views of
illness and remedy are at stake:

e allopathic medicine, or biomedicine, tends to understand diseases as a form of biological
malfunctioning, with ill-health manifesting in chemical, anatomical or physiological changes
(Ross 2008: 16);

e on the contrary, African traditional medicine refers to health practices, knowledge, and beliefs
incorporating plant/animal/mineral-based medicines, spiritual therapies and manual techniques

applied to diagnose and prevent illnesses (Feierman 1985: 110).

Although some scholars view the coordination between traditional African medicine and Western
biomedicine as still in its infancy in most African countries (Gessler et al. 1995), it is apparent that the
use of traditional medicine has received renewed attention due to epidemics such as HIV/AIDS,

malaria and tuberculosis (Nsimba and Kayombo 2008: 319).
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In the last decades, traditional medicine policies have been adopted in many member states of
WHO (the World Health Organization), Tanzania included (Akerele 1991; Langwick 2011: 58) and a
more nuanced approach has seen the light, and some kind of dialogue and coordination are being put
in place. WHO reconsidered traditional medical practices as early as 1978 (WHO01978: 8, 29, 38; WHO
2000a, 2000b), and the collaboration between traditional and biomedical health practitioners was
legally accommodated in Tanzania in the same year (Akerele 1991; Langwick 2011: 58; Ahlberg 2017:
1-4): traditional medicine received legal status in the Medical Practitioners and Dentist Ordinance Act
(caption 409, section 37) and the Pharmaceutical and Poisons Act 1978, which stipulates substances
and their use (Akerele 1991: 6).

Again at the end of the 1970s, the Traditional Medicines and Drugs Research Centre of the Kenya
Medical Research Institute had been able to establish some form of dialogue with the traditional
healers on an interactive basis (Aluoch et al. 1991: 9).

In 2002, the Muhimbili University College of Health Sciences (MUCHS) of Dar es Salaam
established an Institute of Traditional Medicine whose focus was researching and developing
standardised quality herbal medicines (http://www.muchs.ac.tz/ITM1/aboutus.htm).

On the other hand, efforts to recognize and foster the use of traditional medicine have long been
and still are jeopardized by mutual distrust as well as by the difficulties in many African countries in
regulating such practices (Mwambo et al. 2007). Again in 2002, highlighting again the complexity of
the situation, herbalists (Sw. mganga, mganga wa kiasili, etc.)* were allowed to practice and distribute
their remedies in standard (allopathic) facilities (Traditional Medicine Act) in Kenya, but the law has
since been stricken due to the opposition of the allopathic medical personnel (Amutabi 2008).

Although many people use biomedical treatments, expecially in urban areas, the majority of
people use traditional medicine (Makunnah and Mshiu 1991: 85). The usage of and/or the compliance
with therapeutic health care is influenced by several factors:

e the availability of health service:
e the relative and absolute costs;
e the patient’s classification of diseases and her/his perception of quality cares: hospitals, modern

medical practice and the doctor-patient relationship.

* Cf. also Acquaviva’s article “Healing and Spirituality in Tanzania: the mganga figure between literature, myths and beliefs”

in this issue.
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In comparison to the allopathic medical doctor, the local healer and medicine-man is part of the
culture and operates within a known cultural environment, with its own definite known cultural

norms, values and beliefs (Waane 1991: 212).

3. The semantics of body and illness and disease

If considered at different levels, the disease is a symbolic network conditioned by the structural
construct in which it is manifested or is perceived.

To consider medicine as a hermeneutic process and illness as a symbolic and an organic
construct involves the need to go beyond the linguistic level, where the two codes are different in
lexicon and semantics and cannot be superimposed: it becomes necessary to reach a metalinguistic
level where specific terms correspond and depend on the speaker and his or her own culture. This
level of cultural communication highlights how behind every concept and expression there is a
specific semantic system (Mazzetti 2005; Fantauzzi 2010).

A semantic analysis of Swahili idioms shows that body parts and bodily fluids (e.g., kichwa “head”,
mkono “hand/arm, moyo “heart”, jicho “eye”) are metaphorically used as a source domain for more
abstract and /or cultural concepts and meanings, such as character traits, feelings, emotional status
and so on.
Random examples of nontransparent idioms with body parts include:

e kichwamaji (kichwa “head” + maji “water”) ‘silly person’ (lit. “water(ly) head”; Kraska-Szlenk 2014:

63);
e usimkanie vyanda vitano (a Swahili proverb; lit. “Do not think he does not have five fingers”) ‘Do not

think he is not able to take what does not belong to him’ (Knappert 1997: 11);

In particular, mkono “hand/arm” (like many other languages in the area, Swahili uses here the same
word for both referents) conceptualizes a man’s participation in social life. According to Talento
(2014), a physical participation is suggested by means of expressions like: mkono kwa mkono — * hand
in hand’; mkono mmoja haulei mwana — ‘A single hand cannot nurse a child’; kuunga mkono (lit. ‘to join
one’s hand’) “Many hands operate for the society and the community” (Talento 2014: 270). Mkono is

found in many other idioms, such as:

e mkono wa birika (mkono “hand/arm” - like many other languages in the area, Swahili uses here a
single word + birika “kettle”) — ‘miser’;
e mkono mtupu haulambwi (a Swahili proverb; lit. “An empty hand is not licked”) ‘A poor man is not

served’ (Knappert 1997: 98).

According to Kraska-Szlenk (2014: 55-57), moyo ‘heart’ is conceived as a container in which all kinds of

emotions may be kept and which may be full or empty, closed or open:
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* majonzi aliyokuwa nayo moyoni “grief that he/she had in his/her heart”

e alianza kumfunulia moyo wake “he/she started to open his/her heart to him/her”

 moyo wake ulijaa hisani “his/her heart was filled with kindness”

 utazame moyo ulivyoungua “look how the heart is burning”

» wanatuzidi silaha lakini hawatuzidi moyo “they beat us as to weapons, but they do not beat us to the
heart/courage”

e moyo wangu huwa haupendi kuona watu wanasumbuka “my heart does not like to see worried people”

Sometimes moyo gets associated with jicho ‘eye’ as a locus of love, as in the verses jicho ndilo la awali,
mashaka kukuletea, moyo ukawa wa pili matatani kukutia “the eye was the first to give you trouble and
the heart was the second to entangle you” (Knappert 1972: 157), while in its turn jicho is also used for
“a dear person”: huyu ni jicho langu lit. ‘he/she is my eye’ (Kraska-Szlenk 2014: 57).

If the physical body is conceived as a ‘locus’, a sacred place through which one expresses oneself
both from a linguistic and an emotional point of view, it is equally true that the illness/disease - that
threatens and often destroys it - becomes unspeakable or manifested through the use of linguistic
expressions designed to generalize rather than individualize the illness/disease.

As a consequence, the popular and everyday use of words and concepts referring to health is
greatly at variance with scientific terminology. Let’s take two examples. When talking of “fever”, the
word homa is in general use. Homa, a loan from Arabic, is mentioned as a symptom of almost every
illness but it is also an illness itself:

 homa kali, homa ya kuchemka (‘hot fever’, ‘boiling fever’): “high fever”;

» homa ya kawaida “ordinary fever”;

 homa ya vidonda “fever from ulcers” (kidonda, Pl. vidonda). Some scholars translate vidonda as “boils”;

e homa za matatizo “fever of problems” (matatizo; from hard work, inhability to sleep because of
mosquitoes, hunger or sorcery);

 homa za vipindi “fever of periods” (vipindi: different periods of time; joints of body): intermittent
fevers every 48 hours, or seasonal fevers, or associated with joint pain;

« severe fevers are referred to as “out-of-the-ordinary fevers” (homa zisizo za kawaida) or “fevers
which do not respond to hospital treatment” (homa zisizokubali tiba za hospitali; Winch et al. 1996:

1061).

In Swahili there is no indigenous specific term for “malaria” and the word homa is used in rural
regions or by people with a low level of formal education. Otherwise the loanword malaria or maleria

is used:

e homa ya malaria “malaria fever”;

 malaria ya kawaida is the equivalent of “clinical malaria” in Western medicine;
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 malaria ya kichwa (kichwa, Pl. vichwa “head”) “cerebral malaria”. Locally, this form of malaria is
separated into Malaria ya kuanguka (the verb kuanguka means “to fall”) which causes convulsions,
and malaria ya kichaa (kichaa, Pl. vichaa “madness”) which only causes confusion;

e malaria ya tumbo (tumbo, Pl. matumbo “stomach, abdomen”) is an “Abdominal malaria” (Gessler et al.
1995: 124 - 125);

 ndegedege or degege “convulsions”. The word ndegedege literally means “bird-bird”, and it is used as
a translation for febrile convulsions in children and is recognized by the sudden onset of severe
fever, trembling and/or stiffness of the limbs, frothing at the mouth, babbling incomprehensibly.
This illness is so feared that people use a euphemism for it: ugonjwa wa kitoto (“childhood illness”).
In Kenya, convulsions in children are very often attributed by mothers to supernatural forces
and therefore require a traditional treatment. The belief in the supernatural causation of the
illness contributes to a notion of defence mechanism referred to as kinga (“protection”). The
individual can protect him/herself by wearing hirizi (“amulets”) prepared by traditional healers

(Gessler et al. 1995: 122; Winch et al. 1996: 1061-1062).

When taboo gets associated with illness, metaphors as always abund. Swahili has UKIMWI (Ukosefu wa

Kinga Mwilini) for “AIDS” and VVU (Virusi vya Ukimwi, Virusi vinavyoleta Ukimwi) for “HIV”. In everyday

usage, where the sexual organs are called sehemu za siri (“secret/confidential parts”), anything related

to sex is likewise perceived as “secret”, and sexually transmitted diseases are magonjwa wa siri “secret

diseases” (Mutembei 2015: 196). Metaphors likely to be used in colloquial Swahili include:

e kale ka Mdudu (a kind of bug?; non-standard/local) “HIV”;

e ugonjwa wa kisasa (“modern disease”) “AIDS” (Kirkeby 2000: 29);

e Juliana (name of a brand of cloth commonly smuggled between Uganda and Tanzania at the time
the HIV epidemic began) “HIV”;

e silimu/slim (from Eng. slim) “AIDS”;

e Dubwana (“a huge nameless effigy that kills indiscriminately;” Mutembei 2015: 197) “AIDS”.

4, The situation in the field/1: what medical personnel find and need

As anticipated in section 1, in order to understand what the medical personnel needed, we
interviewed around twenty medical doctors and/or paramedics. During a preliminary meeting, the
attendees recalled their experience as voluntary workers in Africa: everybody had deeply enjoyed
and appreciated the new impetus given to their profession, too often stifled in Italy by the usual red
tape. At the same time, they stressed the problems of operating in areas about which only very
superficial previous knowledge of the local language and culture had been made available to them.

Their experience highlighted the eminent role of communication in health services: language
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barriers negatively affect not just the access and use of services, but also the quality of health care
and its results, the patient’s satisfaction, and jeopardize the prevention campaigns in rural and
peripheral areas.

Our attendees, as anticipated in section 1, rotate their voluntary work in non-government
health facilities: in these small hospitals are usually manned by a resident doctor (either a local or a
foreigner) and a local Clinical Officer (CO). Paramedical staff vary in number and are usually trained
locally by the missions or international NGOs. They may perform different duties according to the
necessities, from acting as an operating room nurse or as an obstetrician. It is not unusual that both
the resident and the voluntary doctors, who can be a surgeon or as an ENT specialist in Europe, may
also happen to work as a gynaecologist, an infectious disease doctor or an ultrasound technician.

What follows is a selection of experiences collected at the Cooperation Medical Board and may

help elucidate the issues at hand:’

“An elder (maybe 70 y.o.; no identity card) is admitted with high fever and strong
abdominal pain. On the basis of the available data, the Clinical Officer prescribes
hospitalization and an abdominal ultrasound exam. The latter reveals a hernia as well as
many adhesions. During the medical examination the local doctor and me had already
noticed that the patient had several keloidal scars on his abdomen, and we even thought
that he had already undergone surgery. Abdominal palpation clearly revealed local
inflammation and therefore hard to the touch.

I decided it was better to ask for more to the person accompanying the patient. After
some resistance, the patient finally admitted having undergone traditional healing
practices in the form of repeated burning of the groin area.

At the beginning we had selected our course of action on the basis of objective data;
later, the clinical history made us choose a different treatment (anti-inflammatory
drugs, pain-killers, and antibiotics, followed by surgery). Emergency surgery in the
absence of such an information and on the basis of the Patient Report only could have

resulted in the patient’s death on the operating table”.
(B. S.; August 2014, Sololo, Kenya).®

“The patient arrives at the OPD [: Out-Patient-Dept.]. She has strong pain, fever and
general debilitation. She has done a 12-hours walk from her village. After admission, the
CO prescribes malaria and HIV tests. The woman is found positive at the malaria test and
gets hospitalized for the required therapy. Two days later I was doing rounds together

® For privacy reasons, the first letters of the names only are provided.

¢ This and the following reports were originally collected in Italian and have been translated by the article’s authors.
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with the CO, who speaks Swahili. Thanks to pointed questions, I find out that the patient
is two months pregnant. I immediately have her transferred to the maternity ward and
prescribe re-dosing her therapy and fetal monitoring ... Well, we really risked a lot
because the pregnancy was not mentioned anywhere”.

(L. C.; Summer 2015, Mwika Health Center, Kenya)

“The patient arrives at the OPD claiming to suffer from acute abdominal pain and
diarrhea - these are the only objective data. The Clinical Officer prescribes text for
parasitosis and hospitalization. Since the afternoon of the hospitalization day the patient
starts vomiting blood and pain continues. She repeatedly gets blood transfusion for three
days. Her clinical situation later subsided, but we could never diagnose her due to the
lack of adequate tools and the absence of the patient’s clinical history”.

(M. C.; April 2014, Itololo Hospital, Tanzania)

“The elderly woman comes to the OPD together with her daughter, who says that her
mother has trouble swallowing and lost much weight lately. The CO prescribes
hospitalization. She is tested for HIV, malaria and parasites with negative results. The
next day during rounds I ask the CO to help me talk to the daughter, who could not speak
English - the tests had been negative, and I had no patient’s history to start from. I
therefore managed to realize that she was by now in a chronic condition. This was later
confirmed by X-ray: this showed a tumor that was deviating the trachea. The woman was
redirected to the Mbeya Referral Hospital, even though the situation was by now quite
serious. Had we not been able to reconstruct, even partially, her clinical history, the

woman would have probably died in our ward without even knowing the cause of her
death”.

(A. F.; March 2013, Chimala Mission Hospital, Tanzania)

It is against the backdrop of histories like these that many course attendees stressed the need to get a

better knowledge of Swahili grammar and lexicon in order to interact with patients.

5. The situation in the field/2: the (possible) role of Swahili in medical aid

Swabhili is certainly the most “developed” African language. With “developed”, “Ausbauized” is meant
here (Tosco 2008), in the sense of made fit to be used in a standardized variety (the Swahili sanifu) in a
wide range of contexts and most specifically in administration, education and in principle any other
modern fields. Still, the Swahili tehnical lexicon of health care is greatly lacking in both precision and
uniformity. One example will be enough: Figure 1 shows one page of a bilingual Swahili-English

booklet used for teaching hygienic basic procedures.
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I ood hygiene
Foods may carry diseases. A healthy diet
means eating safe food that is
uncontaminated with pathogenic
niicroorganisms, and/or contains no
toxins™ and/or other harmful substances.
To reduce the risks of
disease and make
food safer, some
rules of hygiene
during preparation,
cooking, and
preservation should
be followed.

« During preparation,

Usafi wa chakula

Vyakula vyaweza kubeba magonjwa:
lishe bora humaanisha kulz chakula safi
ambacho hakijaguswa na vijidudu
vyenye vimelea vya magonjwa
au/pamoja na sumu* nalau vitu vingine
vyenye kuweza
kudhuru, i
kupunguza hatari ya
kupata magonjwa na
kukiweka chakula
katika hali ya usalam,
baadhi ya taratibu za
usafi wakati wa
kuandaa, kupika na
kuhifadhi lazima

it is necessary to — 2ifualwe

take great care to

prevent food from « Wakali wa

being = kukiandaa, ni
contaminated; vyema kKuwa
before starting to mwangalifu
prepare food, you kukilinda chakula
must carefully kisichafuliwe: kabla
clean the ya kuanza
environment, kukitayarisha, ni

working surfaces,
utensis, and hands.

« To eliminate most of the
pathogenic
microorganisms, it is
necessary to wash the

vegetables that are in
contact with the socil with
running water, or water
that is replaced a number
of times for as long as
necessary. When possible, food
should be peeled.

* Toxing are poisanous substances sometimes
produced by pathoganic microorganisms

Figure 1. Food Hygiene (Marazzi 2007: 123)

The “pathogenic microorganisms” which appear twice on p. 123 (and once again on p. 125) come to

have three different Swahili renderings:

lazima uyaweke
safi mazingira, sahemu
itakayotumika, vyombo, na mikono
yako.

lli kuangamiza vimelea vingi vya
magonjwa, ni lazima kukiosha
chakula hasa mboga ambazo
hugusana na archi kwa kutumia
maji yanayotiririka, au maji
yabadilishwe mara nyingi
iwezekanavyo. Pale
inapowezekana, vyakula vimenywe,

* Sumu pia huweza kutengenezwa na vimelea vya
maganiwa kama vile bakleria

123
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e vijidudu vyenye vimelea vya magonjwa (Marazzi 2007: 123), lit. ‘small insects which carry the
parasites of disease’;
e vimelea vingi vya magonjwa (Marazzi 2007: 123), lit. “many parasites of sickness”;

”

e vijidudu vingi (Marazzi 2007: 123), lit. “many small insects (i.e., germs)

When a patient first enters a dispensary, he or she will find in the Out-Patient Department (OPD) a
specialized health worker, the Clinical Officer (CO), whose task is to collect the patient’s data and his
or her symptoms on a “Patient Report”. It is on the basis of the patient’s answers that the CO will
decide whether the patient needs hospitalization and which medical tests he or she will undertake.

In East Africa, especially in the rural areas which are our concern here, most often the patient’s
data, clinical history and symptoms are written down by the CO on a blank piece of paper and only in
a few lucky occasions on a form, such as the one found in Warner (1992). The latter is an updated
edition of Where there is no doctor. A village health care handbook for Africa, a handbook written for
paramedics operating in rural and peripheral dispensaries but which could be useful for village
people themselves. The first edition (1977) was translated into Swahili as Mahali pasipo na daktari.
with funding from Rotary International. Sadly, the Swahili text did not include any type of Patient
Report. Nel 2007, the Italian “Comunita di Sant’Egidio” published in Tanzania How’s Your Health? How
To Help Yourself and Others Feel Well / Je! Waijua Afya yako? Jinsi ya Kuitunza Afya Yako na ya Wengine Ili
Kujisikia Vizuri, a bilingual English/Swahili handbook of hygiene written in layman’s terms and useful

for disease prevention (cf. Fig. 1 above).
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Patient Report (Warner 1992: 45)

PATIENT REPORT

To Use When Sending for Medical Help

Name of the sick person; Age.

Male Female Where i he (she)?

What is the main sickness or problem right now?

When did it begin?
How did it begin?

Has the person had the same problem before? When?

Is there fever? How high? * When and for how long?
Pain? Where? What kind?

‘What is wrong or different from normal in any of the following?

Skin: Ears

Eyes: Mouth and throat:

Genitals:

Urine: Much or little? Color? Troubles urinating?
Describe: Times in 24 howrs: Times at nighe:

Stools: Color? Blood or mucus? Diarrhea”

Number of times 3 day: Cramps? Dehydration? Mild or severe?
Worms? What kind”

Table 1. Werner’s (1992) Patient Report

5. The output

During the course the attendees were urged and helped by the teacher to devise and implement four
bilingual English-Swabhili report forms for collecting the patient’s data at the OPDs on the basis of
those currently used in Turin hospitals; the first three are presented below and deal, respectively,

with:
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the patient’s physiological history (Table 2),
his or her family’s physiological history (Table 3), and

the patient’s pathological history (Tables 4a, b, ¢).

Patient’s Physiological History/ Historia ya fiziolojia

Did you have a natural birth? Umezaliwa kwa uzazi wa kawaida?
Were you breastfed? Umenyonyeshwa?

Did you get a tetanus shot? Umechanjwa dhidi ya pepopunda?

How do you judge your health in general? Good, average, bad?
Undfikiriaje hali yako ya afya? Safi, nzuri lakini sio sana, mbaya?

Do you smoke? Unavuta sigara?

If you smoke, how many cigarettes per day do you smoke?

Ukivuta sigara, sigara ngapi huvuta kila siku?

When did you start smoking? Ulianza lini kuvuta sigara?

Do you drink alcohol? Unakunywa vinywaji vikali?

Do you drink tea, coffee, soft drinks? Unakunywa chai, kahawa, soda?
At what age did you get your first period?

Ulipokuwa na hedhi mara ya kwanza, ulikuwa na miaka mingapi?
When did you get your last period? Mara ya mwisho ulipopata hedhi ilitokea lini?

What is the date of your last period? Tarehe ya hedhi yako ya mwisho, tarehe gani?

Table 2. The Patient’s Physiological History
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Family History/ Historia ya familia

A _Patient’s Generalities/ Dati a zake Mgonjwa
Name/ Jina

Family Name/ Jina la familia au la ukoo
Date of Birth / Tarehe ya kuzaliwa
Landphone No./ Namba ya simu ya nyambani
Celiphone No./ Namba ya simu ya mkononi
Residence’ Makazi

B. Climical History of the Patient’s Family/ Historia ya familia ya mgonjwa

1. Does/did anybody in you family suffer from heart dissases? YES/NO

Yuko mmu mwingine wa familia ambaye ananmwa au alinmwa na magonjwa ya moyo? NDIO/SIO
2. Did anybody die suddenly? YES/NO

Je, mtu mwingine wa familia alikufa kwa kifo cha ghafla? NDIO/SIO

3. Did anybody in your family have a myocardial nfarction? YES /NO

Yuko mm wa familia aliyenmwa mshtuko wa moyo? NDIO/SIO

4. Does/did anybody in you family suffer from hypertension? YES /NO

Yuko mm wa familia ambaye anaumwa an aliumwa na shinikizo la damu Idilopanda sana?
NDIO/SIO

5. Does/did anybody in you family suffer from high cholesterol”? YES /NO

Yuko mmu mwingine wa familia anayepata an aliyepata tatizo la kolesteroli? NDIO/SIO

6. Does/did anybody in you family suffer from diabetes? YES /NO

Yuko mm mwingine wa familia anayeumwa au aliyeumwa na ugonjwa wa kisukari? NDIO/SIO
7. Does/did anybody in you family suffer from thyroid diseases? YES /NO

Yuko mmu mwingine wa familia anayepata an aliyepata magonjwa wa kikoromeo? NDIO/SIO

8. Does/did anybody in you family suffer from hung diseases? YES /NO

Yuko mmu mwingine wa familia anayeumwa au aliyeumwa na magonjwa wa mapafu? NDIO/SIO
9. Does/did anybody in you family suffer from neurclogical diseases? YES /NO

Yuko mmu mwingine wa familia ambaye amepata au alipata magonjwa wa nynrolojia? NDIO/SIO
10. Does/did anybody in you family suffer from cancer? YES /NO

Yuko mmu mwingine wa familia anayeumwa au aliyeumwa na kansa? NDIO/SIO

11. Does/did anybody in you family suffer from asthma? YES /NO

Yuko mmu mwingine ambaye amepata an alipata pumu? NDIO/SIO

12. Does/did anybody in you family suffer from allergies? YES /NO

Yuko mtu mwingine wa familia anaye mzio wa kitu chochote?

Table 3. The Patient’s Physiological Family History
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Patient’s Pathological History/ Historia ya Patholojia
Do/did you have any allergy? YES | Una/Ana mzio wa kitu chochote? NDIO
Does/did the patient have any no | Uliknwa na/Alikuwa na mzio wa kitu SIO
| allergy? chochote?
Do/did you suffer from YES | Umepata/Ulipata pumu? NDIO
asthma?
Does/did the patient suffer o Amepata/Alipata puma? 510
from asthma?
Do/did you suffer from other YES | Umepata/Ulipata magonjwa mengine ya NDIO
lung diseases? %O pumzi? s10
Does/did the patient suffer Amepata/Alipata magonjwa mengine ya
from other lung diseases? pumzi?
Do/did you suffer from otitis? YES | Umepata/Ulipata uvimbe wa sikio? NDIO
Does/did the patient suffer NO SI0
from otitis? Amepata/Alipata uvimbe wa sikio?
Do-‘di'd you suffer from YES | Umepata/Ulipata upungufu wa damua? NDIO
;"m’ _ NO SI0
ﬁ‘;’s‘g‘lﬁ?m suffer Amepata/Alipata upungufu wa damu?
Do/did you suffer from YES | UmepatwaUlipatwa kifafa? NDIO
W . NO SIO
gz_ffg“ﬂe‘:*wp?‘m suffer Amepatwa/Alipatwa kifafa?
mzou suffer from a heart YES | Una/Ana magonjwa ya moyo? NDIO
Does/did the patient suffer o Ulikuwa na/ Alikuwa magonjwa ya moyo? >0
from a heart dissase? -
Do-‘@id you :uﬂ'er from YES | Umepatwa/Ulipatwa mapigo ya moyo? NDIO
tons’
ga::;d the patient suffer e Amepatwa/Alipatwa mapigo ya moyo? 0
from palpitations? i
Do/did ygu suffer from YES | Umepata/Ulipata tatizo la knzimia? NDIO
Does/did the patient suffer o Amepata/Alipata tatizo la kuzimia? S0
from faintings?
Do_u'djd you suffer from chest YES | UmepataUlipata maumive kifoani? NDIO
;‘: Aid Ghe Datient suffier NO SIO
S cheot p“!ff.?’“ Amepata/Alipata maumivu kifeani?

Table 4a. The Patient’s Pathological History (part 1)
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Do/did you suffer from YES | Umepatwa/Ulipatwa mtweto? NDIO

breathlessness? NO <10

m&d&g‘:g"ﬁﬂ Amepatwa/Alipatwa mtweto?

If “yes.” when? Kama “ndio”, imetokea lini?

Did you have a heart attack? YES | Umenmwa/Ulinmwa mshfuko wa moyo? NDIO

Did the patient have a heart NO | Ameumwa mshtuko wa moyo? SIO

attack?

When? Limi?

Do/did you suffer from YES | Unanmwa/Umeumwa na shinikizo la dama NDIO

hypertension? NO lililopanda sama? 30

Does/did the patient suffer Ameamwawa/Alilnmwa na shinikizo la

from hypertension”? damu Bllopanda sana?

Do you take drugs? YES | Unatumia/Anatumia dawa? NDIO

Does the patient take drugs? NO SIO

Do you suffer from diabetes? YES | Unaumwa na ugonjwa wa kisukari? NDIO

Does the patient suffer from NO |Anaumwa na ugonjwa wa kisukari? SIO

diabetes?

Do you take insulin? YES | Unatumia/Anatumia insulini? NDIO

Does the patient take insulin? NO SIO

Which drugs do you take? Unatumia/Anatumia dawa gani?

Which drugs does the patient

take?

Do you have high cholesterol? YES | Umepata’Amepa tatatizo la kolesteroh? NDIO

Does the patient have high NO SIO

cholesterol?

Do you have leg ulcers? YES | Una/Ana vidonda mguuni? NDIO

Does the patient have leg NO SIO

ulcers?

| Since when? Tangu hini?

Do you suffer from bowel YES | Unaumwa/Anaumwa na magonjwa ya NDIO
: ’ NO ? SIO

Does the patient suffer from

bowel diseases?

Do you have dry heaving? YES | Unatapika/Anatapika? NDIO

Doeg the patient have dry NO SIO

heaving?

Table 4b. The Patient’s Pathological History (part 2)
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Do you have diarrhea? 0 YES | Una/Ana tatizo la kuharisha? o NDIO
Does the patient have diarhea? | 4 np o sIo
Since when? Tangu hni?

Do you take drugs? O YES | Unatumia/Anatumia dawa? O NDIO
Does the patient take drugs? o NO o SIo
Do/did you suffer from liver O YES | Unaumwa/Anaumwa na magonjwa yaini? | 0 NDIO
diseases?
Does/did the patient suffer o % o S0
. . . =
P e — Ulinmwa/Aliumwa na magonjwa ya ini?
Did you get HIV? O YES | Una/Ana UKIMWI? O NDIO
Did the patient get HIV? o NO o sio
Do/did you suffer from muscle (g vES | Umepata’Amepata magonjwa ya misuli? O NDIO
diseases?
Does/did the patient suffer o X0 = sio
oes/ pa i i . jculi?
from 1o diseases? Ulipata/Alipata magonjwa ya misuli?
Do/did you suffer from O YES | Umepata’Amepata magonjwa ya O NDIO
neurological diseases? g NO nyurolojia? 10
Does/did the patient suffer ) =
from newrological diseases? Ulipata/Alipata magonjwa ya myurolojia?
Do/did you suffer from thyroid |0 YES | Umepata/Amepata magonjwa ya o NDIO
diseases? o %O ldkoromeo? o sio
Does/did the patient suffer )
from thyroid diseases? Ulipata/Alipata magonjwa ya kikoromeo?
Do/did you suffer from 0 YES | Unaumwa/Anaumwa na kifua kikun? O NDIO
Smra— 0 NO |Ulinmwa/Aliumwa na kifua kikua? o sIo
Does/did the patient suffer
from tuberculosis?
Do/did you suffer from O YES | Unamwa/Anaumwa na maradhi ya akali? o NDIO
hiatric disorders?

;oes.dld the patient o ¥O @ sio

suffer . . : -
from psychiatric disorders? Ulinmwa/Aliumwa na maradhi ya akili’
Do/did you suffer from cancer? |0 YES | Unaumwa/Anaumwa na kansa? o NDIO
Does/did the patient suffer o NO a sio
from cancer? Ulinmwa/Aliumwa na kansa?

Table 4c. The Patient’s Pathological History (part 3)

On the request of a speech therapist who was also a participant in the course, a further specialized
patient report for language and communication problems was devised. The speech therapist had
dealt with deaf and deaf-mute people in Uganda and Tanzania in previous medical cooperation
stages, and she had noticed specific problems in dealing with her patients.

Actually, in many Sub-Saharan countries, deaf people tend to be marginalized and physically
isolated by their family and the society at large. The perception of the deaf person’s condition

changes according to the local culture, but in East Africa, and more specifically in Tanzania, it is
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particularly negative and families isolate a deaf child (e.g., schooling is avoided), in order to avoid
social stygma to the whole family. This is often linked to the idea that deafness and other pathologies
are originated by witchcraft and spirit possession (Batamula and Pudans-Smith 2017: 24; Lane 2005:
298). still, in the last decades groups and associations started to operate to change the social
consciousness of these pathologies; among them:

e the TASLI (Tanzania Association of Sign Language Interpreters), established 2006 ‘as part of the
implementation plan of resolution made by participants of the world Association of the Sign
language interpreters (WASLI) meeting held in Cape town South Africa in 2005”

» the Association of Sign Language Interpreters Lake Zone,® based in Bukoba, Tanzania;

e the Anglican Diocese of Ruaha (Iringa, Tanzania)’ founded in 2003 the Neema Craft centre,
devoted to improve the life quality of people with disabilities and provide them with work

opportunities and social integration.'

Our Patient Report for Language and Communication Problems was created anew with a close eye to
functional communication and communicative goals and following the guidelines for the evaluation
of communication abilities (Beukelman 1991; Chilosi 2014). The overall goal was to help formulate

patient-specific therapeutic pathways.

7 https://envaya.org/TASLI/history
® https://envaya.org/waka
° https://www.anglican.or.tz/index.php/hide-menu-2/29-diocese-of-ruaha

' https://www.neemacrafts.com/index.php
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Language and communication problems/ Matatizo ya kuongea na knwasiliana

Patient Report / HISTORIA YA MGONJWA
(*to be filled with the patient s accompanying person)

A Patient’s data /Data zake mgonjwa
1. What is the child's/persons’s name / What is your/his/her name and family name /
Mtoto /Mtu anaitwa nani? (Jina lako/lake nani? Jina lako/lake la ukoo nami?) ...

2. MaleFemale / Wa kike /Wakimme ... ... ...
3. Date of birth / Tarehe ya knzaliwa ... ...

How old are you'is he/she / ana/una miaka mingapi? .. ...
4. Place of residence- Where do you' does he/she live? In a town or village /

Makazi ... (AnaishiUnaishi wapi? Mjini aw Kijijimi?)
5. Who looks after youhim/her / Mtunzi wako/wake mimami? . ...
6. Who lives with youwhim/her / AnaishiUnashi namami? ...

Who / How old is he/she / | What does he'she do / | What kind of problems does
Nani? Ana miaka mingapi? Anafanya nini? he/she have /

Ana tatizo ya aina gani?
Mother / Mama

Father / Baba

Sister or Uncle / Dada

7. Are his'her father and mother blood relatives / Mama na baba wanatoka familia moja? ...... ..
8. Did his/her mother suffer from any health problem during pregnancy (fever, malaria, etc.) /

Je, mama alipokuwa mjiamzito alipata tatizo la aina gani la afya (homa, malaria na
9. Wasthechﬂdbm'nhawmallmth th:hnilukluumn hwnda’ .................
10. Did the child cry at birth / Mtoto alikuwa analia alipozaliwa? ... ...
11. Was the child breastfed / Mtoto alinyonyeshwa? ...
12. Was the child vaccinated at birth / Mtoto alipata chnjo wakati ahpozalma"

13. Whatdoywmmkofhxsherheahh’Doeshe'shehn'eamnmlwelgmmdamumlgmwth
(on the basis of the growth curves issued by the dispenszary) /

Unafikiriaje knhusu hali ya afya yake? Ana uzito wa kawaida? Ukuaji kawaida? ...

Table 5a. The Patient’s Report for language and communication problems (part 1)
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14. Did you go to the dispensary to check his’her weizht and growth? Do you have a certificate? /
Mmekwenda dispensary kucheki uzifo na ukuaji? Karatasiumayo? ...
15. Child’s development tables / Chati za maendeleo ya mtoto

When did the child start walking? During his/her first year? After his/her first year? /
Alianza kutembea lini? wakati wa mwaka wa kwanza/ baada ya mwaka wa kwanza. .

When did the child start eating solid food (not just milk) /

ABanza lini kula chakula cha kawaida? (sio maziwa fu) Miezi ... ... ... ...
ABanza lini kutamka manenmo ya kwanza? ... ...
When did the child start making sounds or pomt to what he/she wanted /

ABanza lini kutoa sauti au knonyesha/kupoint vitu alivyetaka ... . ... ...

16. Did the child have childhood or other (malaria, fever, rubella, mumps...) diseases? /
Alipata magonjwa ya kitoto an mengine (malaria, homa, rubela, matubwitabwi_..)?

If yes, which one? When? Why? /
Kama ndio, ugonjwa gani? Lini? Kwamimi? .. ... ...

17. Does or did the child suffer from / Sasa anaumwa au aliumwa zamani na:

Any kind of otisis? If yes, which one? When? Why? /

Magonjwa ya masikio? Kama ndio, nimi? Limi? Kwamimi?.. ... ...
Throat or neck diseases / Magonjwa va koo/shimgo?...... . ... ...
Eye diseases / Magonjwa ya macho? ...
Nose diseases / Magonjwa ¥2 PUAT .o e
Dental diseases / Magomjwa ¥ MemOT . ..ottt

18. Did the child take medicinal products? Which ones /
Mtoto alimeza dawa? Dawa ami? . e

B. Pathologic History / Historia ya patholojia
1. Why did you come here? Which problems Il bimbo che problemi ha?
Kwa nini mmefika hapa? Mtofo ama tatizo gami? ... ... ... .

=]

Does anybody in his'her family have the same problem /

Yuko mtu mwingine kwenye familia anaye tatizo sawa sawa kama lake? ... ...
3. When did you realize that the child was in trouble /
Umegundua Bni mtofo alipata shada? ... .. e
4. Did you go to the hospital or the dispensary for this problem? What did the doctor say /
Mmeshaenda hospitalini au dispensary kwa shida hili? Daktan alisema mmi? ... .
5. Tell me please about the problems the child presents everyday /
Naomba unieleze shida gani mtoto hupata kala sikw ... ...

Table 5b. The Patient’s Report for language and communication problems (part 2)
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C. The child"s current condition / Hali ya mtofo leo
1. What do you think of the child’s health? (fever...) /
Unafildriaje kuhusa hali ya afya ya mtoto? (homa_.) ... ... ...
2. Does the child go to school? / Mtoto anaenda shaleni? .. ... .. . .. ...
3. Does the child utter sounds or utter a word at a time? Does he/she have trouble speaking /
Anatoa saufi au anatamka neno moja moja tu?/au ana tatizo Ia kunena au kuongea?

4. Is he'she able to explain his’her needs (defecate, uninate; hunger, thirst) /

Anaweza kueleza mahitaji yake (kujisaidia, kukojoa, knsikianjanakiu) ... ...
5. How does he/she communicate with people /
Anatumia jinsi gani kwa knwasiliana na wata?

6. Does he/she understand when people takk to him'her? Does he/she understand who they are /
Anaelewa watu wanapowasiliana naye? Anaelewa ni nani wata wanaowasiliana naye?
7. When he/she communicates verbally, do other people understand? Are the words he/she utter
understood by others /
Anapoongea anafahamiwa na wengine? Yaani maneno anayotolea yanafahamiwa na
B - TSSO
8. Does he/she pronounce words well / Anatamka manenmo vizari? ... ...
9.Is he'she able to create sentences / Anaweza kutunga sentemsi? ... ... ...
10. (Functional communication) Does he/she uses words dysfunctionally /
Anpatumia maneno bila mpangilio Mzuri? e
11. (Communicative goai) Does he/she want to speak and communicate /
Anataka kuongea na kuwasiliana?
12. Does he/she always drool? Occasionally? /
Hufoa udende? Au mara kwa mara?
13. Does he/she have any problem when he/she swallows? Does he/she eat any kind of food? Does
he/she have problems when eating or anytime he'she swallows /
Ana matatizo anapomeza chakula?/anakula kila aina ya chakula; ana shida wakati wa

kula chakula an kila anapomeza? ..o
14. (Self care) Is the child able to / Mtoto anaweza:

= Go to the bathroom alone or make his/her problem clear /

kujisaidia peke vake au kueleza hifaji lake? .. ... .
= Wash his/her hands / kumawa mikomo? .. ..o
= Wash hisher face / RUBAWE BI07 ..o
- Eatalone/kula peke wake? oot
= Comb hisher hair / kuchana nywele? . . e

Table 5c. The Patient’s Report for language and communication problems (part 3)
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= Use the toothbrosh / kapiga mswala? . . . e

= Wash his/her whole body / KBOZaT .ot
15. (Social auronomy) Is he/she able to / Anaweza:

«  Wash the dishes / kmosha wyombo? .. e

»  Sweep and mop / knfagia na kupigadeka? .. .

» Usemoney/ kutumia hela? . e
16. What kind of interaction does he/she have with / Ana ushirikiano gani pamoja na:

* mother (family) / mama (familia)

* fnends / wenzake

* other persons / watu wengine

* at school /shulemi
17. What you and your family think of his/her health /

Mnafikiriaje (wewe na familia yenu) knhusu ugonjwa wake? ... ...
18. What do other people think / Watu wengime wanafilariaje? ... ... ... ...

Table 5d. The Patient’s Report for language and communication problems (part 4)

6. Testing the results and a tentative conclusion

It must be admitted from the onset that only very limited testing on the field has been carried out.
What is needed are reports as the following one, coming from L. G., a professional nurse who had

already done voluntary work in Kenya and who followed the course before going back into the field:

“I reached the Sololo Mission Hospital in March 2017. I had already done voluntary work
there in 2011, 2012 and 2014, and I knew the reception procedures at the local OPD: I
therefore suggested to the resident doctor to use the physiological, pathological and
family histories we had written down and translated into Swabhili during the course in
October-December 2016 (on the basis of the very reports used in the hospital I work at).
The local medical doctor, a Burundi citizen who had done his medical studies in Italy,
accepted my proposal [to test the new patient report sheets] and made available to the
local Clinical Officer - who was very much resistant to change - a set of phtocopies to be
used at the OPD.

One day, a girl around 12 y.o. and various family members arrived in Sololo from
Moyale (around 20 kms. far). She had acute pains in the pelvic region and could not
urinate. She brought from Moyale an ecography but no medical report - the local doctor
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had not been able to identify the material shown in the ecography. This girl was the first
patient who was administered the patient report sheets. Thanks to her personal medical
history we could diagnose a haematocolpos." We immediately performed bladder
catheterization followed by surgery. Her clinical situation stabilizied.

As long as I was in Sololo [approximately one month], the Clinical Officer used the new
patient report sheets, sometimes not completely filled due to lack of data, but always
accompanying the medical records.”

(L. C.; March 2017, Sololo, Kenya)

Obviously, much more feedback is needed.

How can rituals and practices in local healing, in case, be accommodated in the everyday life of a
rural dispensary in East Africa? Are, e.g., ritual burnings and scars “wounds”? Is the medical
volunteer expected to know and fully comprehend the different use and significance of the body
across cultures? In these contexts, an interdisciplinary approach should take the centre of the stage
and act as a glue between medical science and disease in its cultural dimension. The role of medical
personnel in cooperation is currently being thoroughly reanalyzed and reconsidered thanks to the
impact of the Global Health Education. In this paradigm, a multi- and transdisciplinary and pluri-
methodological approach is advocated in order to benefit from both human and social knowledges
and natural and biomedical sciences."

The Turin course was just our first experiment in teaching an African language, a culture and
what lies between them to medical personnel. It is an experiment to be hopefully repeated and

improved in the future.
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