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Abstract The article provides a survey of the antique and late antique sources of the medieval
Armenian fable tradition as attested in the collections ascribed to Mxit‘ar Go$ and Vardan Aygekc'i.
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1 Introduzione. Le raccolte di Mxit‘ar Gos e Vardan Aygekc‘i

Tra il XII e il XIII secolo, mentre in Europa si compongono antologie di
favole quali quelle di Maria di Francia, Odone di Cheriton, rabbi Berekyah
ben Natroni ha-Naqdan, le fabulae extravagantes di Steinhowel e il Roman
de Renart, anche nella letteratura armena si assiste a un revival del genere
favolistico, in particolare con Mxit‘ar Go$ e Vardan Aygekc‘i (Manoukian
1997, 105).

Il primo, nato a Ganjak, nell’Albania caucasica (odierno Azerbaigian), nel
secondo quarto del XII secolo, fu monaco ed ebbe una vita itinerante nel
corso della quale viaggio spostandosi tra il territorio dell’Armenia storica
e il regno di Cilicia, prima di tornare definitivamente in Armenia e morire
nel 1213 nel monastero di Nor Getik, da lui stesso fondato. Mxit‘ar Gos e
noto soprattutto per il suo codice legale (Datastanagirk’), nel quale raccol-
se pratiche tradizionali e, in assenza di tradizioni autoctone, stabili nuove
regole per fornire agli armeni «un codice proprio per dirimere le questioni
concernenti la vita della comunita» (Thomson 2000, 15). Accanto ad altri
scritti di carattere religioso e poetico, a Mxit‘ar Gos$ e tradizionalmente
attribuita una raccolta di centonovanta favole attestata in una dozzina di
manoscritti, il pit antico dei quali datato al 1283, dove i protagonisti sono
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nell’ordine corpi celesti, piante, frutti e ortaggi, animali ed esseri umani
e il cui contenuto, seguito da un epimitio in genere di intento didattico,
si traduce spesso in un ammonimento contro i pericoli insiti nel sovverti-
mento o nella disintegrazione dell’ordine sociale codificato dall’autore nel
Datastanagirk’. Leditio princeps fu stampata a Venezia nel 1790 (Arakk’
1790, 7-154); a questa prima edizione ne segul una seconda, stampata
sempre a Venezia nel 1842 (Arakk’ Mxit‘aray Gosi 1842, 5-164), dove alle
favole di Gos erano fatte seguire quelle di Otompianos (cf. infra).

Vardan Aygekc’i, nato nel terzo quarto del XII secolo a Tluk’, in Cilicia,
dopo aver compiuto i propri studi nel monastero di Ark‘ak‘atin ed esse-
re stato attivo per alcuni anni come predicatore itinerante, si stabili nel
1210 nel monastero di Aygek, nei pressi di Antiochia, dove mori intorno
al 1235. Vardan Aygekc‘i e I’autore di un trattato anti-calcedonita, di una
ventina di sermoni - o «consigli» (xratk’), come recita il titolo armeno - che
gia includono materiale folclorico e favolistico, e di una raccolta di ven-
totto favole il cui numero sarebbe aumentato nei secoli successivi fino
a trecentottanta. All’interno delle antologie circolanti sotto il suo nome,
ampliate da autori pil o meno anonimi di epoche pilu tarde, sarebbero
confluite anche ventisette favole attestate nell’opera di Mxit‘ar GoSs.* Di
queste trecentottanta favole, centosessantaquattro furono stampate perla
prima volta ad Amsterdam nel 1668 con il titolo di Atuésagirk’ (Libro della
volpe). Rispetto alle favole di Mxit‘ar Gos, volte soprattutto a preservare
I'impianto rigidamente gerarchico della societa dell’Armenia storica cosi
come rispecchiato nel Datastanagirk’, in cui i poveri e i deboli dovevano
per natura obbedienza ai ricchi e ai potenti, i quali a loro volta dovevano
dimostrare di essere buoni cristiani preoccupati per il benessere dei loro
sudditi, sottomettendosi in ultimo ai rappresentanti del clero (Dadoyan
2013, 231; Bedrosian 2002, 10), in quelle di Vardan Aygekc‘i, composte
nel contesto ecumenico e cosmopolita della Cilicia del XII-XIII secolo, &
possibile in genere notare un afflato etico e morale piu universale (Marr
1893, 1: 391) e una maggior attenzione verso i bisogni delle classi piu
deboli (Dadoyan 2013, 230), oltre a un piu frequente ricorso a citazioni e
allusioni bibliche nelle parenesi degli epimiti.

Non mi occupero qui delle questioni riguardanti la paternita delle favole
di Mxit‘ar GoS e di quali testi, tra quelli contenuti nel corpus vardaniano,
possano essere effettivamente ascritti a Vardan Aygekc‘i; per quanto con-
cerne il secondo caso, impieghero ’aggettivo ‘vardaniano’ per indicare
sia le favole di Vardan sia quelle attribuibili ai compilatori piu tardi delle
raccolte che circolano sotto il suo nome. Nemmeno cerchero di stabilire
quali tra le storie di Mxit‘ar Gos e Vardan Aygekc‘i possano essere conside-

1 Cf. Marr 1893, 1, 76 ss., il quale conclude che entrambe le raccolte abbiano attinto da
materiali comuni senza che vi siano tra le due rapporti di dipendenza diretta. L'argomento
resta comunque da approfondire.

26 Lucca. Ricezione e riuso della tradizione esopica e tardo-antica



Armenia, Caucaso e Asia Centrale, 25-44

rate favole a tutti gli effetti, facendo mia la definizione piuttosto generica
e aperta di Adrados della favola come «a genre defined by the presence
of many features, some of which may be lacking here or there; one that
is hard to separate from other genres, one with not very clearly defined
limits» (Adrados 1999, 17); tanto pil che la maggior parte dei testi presenti
nelle due raccolte sono detti dai loro stessi autori/compilatori arak, il cui
significato, anche in questo caso alquanto evasivo, puo variare da ‘prover-
bio’ a ‘exemplum’, ‘parabola’ e ‘favola’. Nei prossimi paragrafi presentero
alcuni esempi di come materiali provenienti dalla tradizione esopica e piu
in generale tardo-antica (in particolare quella rappresentata nella versione
armena del Fisiologo e nel gruppo di favole circolante in armeno sotto il
nome di Otlompian/Olpian) siano stati variamente inglobati e riutilizzati
nelle compilazioni di favole attribuite a Mxit‘ar Gos e Vardan Aygekc‘i.

2 Il Baroyaxos

Per quanto molti dei testi contenuti nelle raccolte di Mxit‘ar Gos e Vardan
Aygekc'i siano originali o variamente ispirati al folclore autoctono o al testo
biblico, alcuni di essi mostrano una chiara dipendenza da motivi esopi-
ci - attraverso la tradizione armena o altre tradizioni - e dall’immaginario
del Fisiologo, un bestiario di epoca tardo-antica nel quale alle caratteristi-
che delle piante e ai comportamenti e alle usanze degli animali descritti
e data un’interpretazione morale, metafisica e mistica, integrando i dati
pseudo-botanici e zoologici con letture allegoriche di ispirazione cristiana
(Curley 2009, xv, xxii-xxvi) e il cui originale greco fu tradotto in armeno
probabilmente gia nel V secolo con il titolo di Baroyaxos (Moralista; cf. Mu-
radyan 2005, 6). Ispirandosi alle informazioni contenute in quest’ultima
opera, citate pili o meno esplicitamente gia da diversi autori armeni di
epoca tardo-antica e alto-medievale, Mxit‘ar Gos costrui in almeno quattro
casi favole originali, mentre altre due storie della sua raccolta sembre-
rebbero mostrare una possibile dipendenza (Marr 1893, 1: 75; Muradyan
2005, 77); le medesime tradizioni erano note anche a Vardan Aygekci e ai
compilatori piu tardi del corpus vardaniano: almeno tre favole di Vardan
e diciassette di composizione piu tarda sono capitoli del Fisiologo armeno
0 incorporano, rivisitandoli, alcuni dei suoi materiali (Marr 1893, 1: 392,
426; Muradyan 2005, 77-9):
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Baroyaxos Mxit‘ar Gos Vardan Aygekc‘i Corpus vardaniano
Sulla lucertola Il serpente (Marr 1893, 2: 263,
(cap.1) nr.233b).

[Glianimalie il leone] . . .
Sul leone L Il leone e i cacciatori
(cap.2) g‘zf)akk 1790, 74, nr. (Marr 1893, 2: 3, nr. 3).
Sull’antilope L’animale con le corna seghettate
(cap.3) (Marr 1893, 2: 100-1, nr. 80).

[/ pesci e i pescatori]
fc‘;’ pess)ce Spada. k1790, 63-4,  F

P: nr.67).

Sul calandro [ ;ala{n dro] Un uccello medico

(Arakk‘ 1790, 120
(cap. 6) nr. 150) P (Marr 1893, 2: 81, nrr. 61, 61a).
Sulla tigre La tigre e i cacciatori con lo specchio

g g
(cap. 8bis) (Marr 1893, 2: 289-90, nr. 283).
Sull’aquila Come l'aquila si rinnova
(cap.9) (Marr 1893, 2: 79-80, nrr. 60, 60a).
Sullupupa E:rl;itlj(p (lg9 0.122-3 La cicogna, la cornacchia e 'upupa
(cap.11) nr. 155) ’ ’ (Marr 1893, 2: 229, nr. 198).
Il serpente
(Scua’ Se{i)e”te (Marr 1893, 2: 262,
P: nrr. 233, 233a).
Un animale marino

Sulla testuagine La bocca profumata e la sua bocca profumata
(cap. 20) 99 di un animale marino (Marr 1893,2:8,nr.7);

(Marr 1893, 3: 87, nr. 7b).

Alessandro e la testuggine
(Marr 1893,2:215,nr. 181)

Sulla pernice
(cap.21)

La pernice e l'uovo altrui
(Marr 1893, 2: 47, nr. 34).

Sul formicaleone

Il formicaleone

Il formicaleone

(cap.23) (Marr 1893, 3: 86-7, nr. 6b). (Marr 1893, 2, 82-3, nr. 63).
Sul castoro Il castoro
(cap. 26) (Marr 1893, 2,225, nr. 194).
Sulla lontra Il coccodrillo e il serpente
(cap.28) (Marr 1893, 2: 290-1, nr. 284).
zgic?e[?(forr? Un albero dall’India
(Marr 1893, 2: 46, nrr. 33, 33a).

(cap.30)
Sulla tortora La cicogna e la tortora
(cap.32) (Marr 1893, 2: 228-9, nr. 197).

[lldragoeil cervo]
(Scua’ Ce%’ (Arakk* 1790, 92-3,

P: nr. 109).
28 Lucca. Ricezione e riuso della tradizione esopica e tardo-antica
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Un animale che siprepara

Sull’orso per linverno L’orso che sverna
(cap. 35) (Marr 1893, 3: 85-6, (Marr 1893, 2: 15-6, nrr. 13, 13a-b).
nr. 4b)
[Lamurenaeil
Sulla perla crostaceo]
(recensione S) (Arakk 1790, 67-8,
nr. 73)

Se in molti casi, soprattutto nel corpus vardaniano, il materiale pseudo-
zoologico del Fisiologo & inglobato senza particolari interventi di riela-
borazione, in alcune occorrenze le due raccolte mostrano di alterare o
ignorare completamente il senso originale della spiegazione allegorica e
morale del loro modello.

Lesempio seguente e tratto dal secondo capitolo del Baroyaxos sulle
tre @0oelq del leone: 1) il leone cancella le proprie tracce con la coda; 2)
dorme con gli occhi aperti; 3) la leonessa da alla luce il proprio cucciolo
morto e il terzo giorno il leone maschio arriva, alita e ruggisce su di lui e
lo rianima. Nelle due raccolte di favole armene viene riutilizzato materiale
sulla prima natura, ossia sull’abitudine del leone di cancellare le proprie
tracce con la coda. Il testo del Baroyaxos (2,4-10) legge come segue:

Unwght puppl, jnpdwid qgiwyy jwu dkutiugh, Lasua prima natura: quando simuove e

hnwn wpwh bdw npunjug, wgndu ghttnt - cammina ed é raggiunto dall’odore dei
huununk, qh Uh ghtint qupkugkt npunpnpti  cacciatori nasconde le proprie tracce con la
b1 quuutihght h Unphnoti b funght: coda, perché i cacciatori non seguano le sue
‘Unjuygku kL np qpliq wwhkp hdwbwh b tracce, lo trovino nella sua tana e lo catturino.
wukpbinp wnkist, np junpbwug wohiwphh  Allo stesso modo, il Leone intelligibile e
Juqgk 8ninu swgbwy b jupdwnng invisibile che vi protegge, che ha trionfato
Bhuubwy, np wnwplguit h Upngkiwinp su questo mondo, nato dalla tribu di Giuda e
hwptl, swsljtwg bt ppununbwg dal tronco di lesse, inviato dal Padre eterno,
quutptiingp b qhdwbwh ghtivnu hip, occulto e nascose le proprie tracce invisibili e

wjuhtipll wunniwsniphiul. pun hpkonwlu
hptownwly bpkikgut b1 pun wpnnut wpnn L
nun hojuwtniehiiut hpjuwtniphil, thtshe
h dudwtwly hpwkinju hipn). putqh ke
Jjupquitiy Uwphwing npwtugh thpltugk
quninplw) wqq dwppjub.

«bL putit dwpuhtb Enbie b pwlbwg h dkg»:
Juub wyunphl whswbwip (kwy h tdwik
ytpht qnuwpplingls, putigh kg jkpyhp,
wukht. «<n { |k uw puquinp thunwg»:

Uww hnghtt unipp wukp. «aw huph &
pwuquinn thwnwg:

(Muradyan 2005, 88-9)

intelligibili, ossia la sua divinita. Con gli angeli
assunse sembianza di un angelo, con i troni
quella di un trono, con le potenze quella diuna
potenza, fino al momento della sua discesa.
Giacché egli discese nel grembo di Maria per
salvare la razza umana che si era smarrita.

«E il verbo sifece carne e venne a dimorare in
mezzo a noi.»

Per questo, poiché non si era fatto riconoscere
dagli angeli del cielo, quando egli discese
sulla terra quelli dissero: «Chi € questo re della
gloria?».

Al che lo Spirito Santo rispose: «Questi € il re
della gloria».2

2 Qui e di seguito le traduzioni dei testi armeni e greci sono a cura dell’Autore.
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E noto come l'interpretazione allegorica del Fisiologo dipenda dal tema
gnostico di Cristo che discende attraverso gli eoni assumendo in ciascun
cielo I’aspetto della potenza cosmica a esso preposta, per riuscire ad attra-
versare le diverse porte celesti e che, una volta giunto sulla terra, prende
forma umana per nascondere la propria divinita e non essere riconosciuto
dalle potenze ostili di questo mondo (Curley 2009, 68-9). Passi molto simili
si ritrovano per esempio nell’Ascensione di Isaia (10,17-11,16), un apocrifo
risalente alla seconda meta del II secolo, e nella teologia ofita (Ireneo, Adv.
haer. 1,30,12-13), mentre I'immagine dello Spirito Santo che risponde alla
domanda degli angeli con le parole del Salmo 24 puo essere ricondotta al
piu ortodosso Giustino (Dial. 36,5-6). Questi paralleli sono gia stati notati
nella letteratura sul Fisiologo; poiché tuttavia questo intervento non si
vuole occupare della questione delle fonti di questo testo, osserviamo in-
vece come il tema della discesa di Cristo in incognito sia stato compreso
e interpretato dall’autore della favola vardaniana ispirata a questo passo
del Baroyaxos.

Il terzo arak della raccolta, intitolato «Il leone e i cacciatori», & costi-
tuito da un’unica frase che riduce all’osso il materiale pseudo-zoologico
del Fisiologo:

Unhié pupok qughti it munuint ghtw hip  Illeone trascina la propria coda e nasconde le
DpuUNNIug: proprie tracce ai cacciatori.
(Marr 1893,2:3,nr. 3)

Lautore silimita a incorporare la tradizione tardo-antica del Fisiologo sen-
za aggiungervi alcun inserto narrativo o abbellimento stilistico; anzi, elimi-
na tutti quegli elementi che potrebbero migliorare la sua narrazione e che
avrebbe potuto utilizzare per costruire una storia in cui aggiungere anche
nuovo materiale: il leone che avverte I’odore dei cacciatori, la menzione
della sua tana, il rischio di essere catturato; tutto questo avrebbe potuto
essere usato per costruire quella che secondo la definizione di Adrados
sarebbe stata una «favola di situazione» o un agon (Adrados 1999, 34-6),
anche soltanto volgendo al passato i tempi verbali dell’originale. Ma que-
sto non era evidentemente l'intento dell’autore armeno, com’e possibile
osservare nell’epimitio:

8niguik winwlju, pk Lphunnu dwptfuny Questa favola mostra che Cristo, pur essendo
Uuwnnidny swsljlwg quuunntwudniphiut sostanza di Dio, ha celato la propria divinita
hip, qh th ghnwugk pwbuwpynib. tnjiybu  perché il diavolo non lo riconoscesse. Anche tu,
wpuwy bt o, 0 dwpn, b th wwp poig, np uomo, fa’ lo stesso e non permettere a Satana
uwwnwbiwy hywpunwgniguk qptiq h puuph direnderti orgoglioso delle tue buone azioni,
gnpdu pn, npyku ke 2phunnu Yoy hpudwylk,  perché Cristo ha anche comandato: «Non

et uh ghinwugt Awfu pn, pt ghls gnpst ws  sappia la tua sinistra cio che fa la tua destra».
pn: (Marr 1893, 2: 3, nr. 3)
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Che lalogica e la teologia dell’allegoria del leone che copre le proprie trac-
ce come Cristo aveva nascosto se stesso nella propria discesa sulla terra
suonassero quantomeno strane all’autore medievale della favola - non mi
spingerei a dire che sembrassero eretiche, dal momento che molto proba-
bilmente egli non ne conosceva le implicazioni gnostiche - ¢ evidente dal
fatto che questi scelga apertamente di ignorarle, riconducendole semplice-
mente al tema di Dio che inganna il diavolo tenendogli nascosta la nascita
di Gesu, celandone la divinita dietro la natura umana. Questo tema, che
trova il proprio fondamento scritturale in 1 Cor. 2,7-8: «Parliamo invece
della sapienza di Dio, che & nel mistero, che e rimasta nascosta e che Dio
ha stabilito prima dei secoli per la nostra gloria. Nessuno dei dominatori di
questo mondo 1’ha conosciuta», sarebbe stato formulato in questi termini
da Ignazio di Antiochia (Eph. 19) e Origene (in Math. 16,8) e avrebbe avuto
fortuna anche tra i Padri cappadoci: la natura umana assunta da Gesu era
servita da esca perché il diavolo abboccasse all’amo rappresentato dalla
natura divina.® Ma l'autore armeno sembra qui comprendere 1’allegoria
soltanto nella misura in cui essa mette in scena la dissimulazione di Cristo
e l'ignoranza del diavolo - «Cristo [...] ha celato la propria divinita perché
il diavolo non lo riconoscesse» - cosa che gli offre il destro per un inser-
to parenetico in cui il nesso logico con quanto precede & all’apparenza
piuttosto debole: «Anche tu, uomo, fa’ lo stesso [...]». Ma quello che gli
manca in logica, possiamo dire che lo recuperi ampiamente in capacita
immaginativa e creativita, collegando il tema di Gesu che nasconde al
diavolo la propria vera natura con l’esortazione evangelica a non richia-
mare l'attenzione sulle nostre buone azioni e a non renderle note per non
diventarne orgogliosi (cf. Mt. 6:3).

Mxit‘ar Go$ reimpiega il dato pseudo-zoologico del Baroyaxos per co-
struire invece una favola di situazione - o un agon vero e proprio, volen-
dola interpretare come un confronto tra gli animali e il leone - completa-
mente nuova:

Utwuntt Junuibwug tikw) wubkh Gli animali andarono a dire al leone: «In ogni
wrhidnih. Udktiwguh hppbt qhopawt cosa ti comporti come un principe, main
Juphu, wy vhny hppkit qqnn, gh ghtiv pn una come un ladro, perché rendi invisibili le
wiyuyn wntiku: B hppb quubighug b tue tracce». Tentavano cosi di farlo smettere,
udwl htwpkgut puthwb): Cuny wyu perché questi era per loro un pericolo.
npndbwy jupnith opokp, ki ghnlyny ingw’  Rattristato a causa di cid, il leone comincio a
wqunbtwp h idwbk (hukht: girare apertamente e gli animali, sapendolo,

Zbwpu wpwlu ntunguik h gnymplwig kL - furono salvida lui.
h yupuurwbwg jndwtg wmquutwy h swpk:  Questa favola insegna come evitare il male
(Arakk 1790, 74, nr. 84) lodando e rimproverando gli altri.

3 Cf. per esempio Gregorio di Nissa (Or. cath. 24,4) e Gregorio di Nazianzo (Or. 39,3,13).
Cf. anche Denery 2015, 67-71.
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Sullo sfondo e possibile forse intravvedere il motivo orientale della corte
del leone, attestato nella tradizione greca fin da Archiloco (Adrados 1999,
321); ma a essere particolarmente interessante in questo caso € ancora
I’epimitio, in cui I’autore, ignorando 1’allegoria della propria fonte, propo-
ne un’interpretazione utilitaristica della regola evangelica che ci esorta
a rimproverare un fratello che pecca.* Solo, il male che qui deve essere
evitato e fisico, e gli animali rimproverano il leone non per ammonirlo
fraternamente perché la sua abitudine di nascondere le sue tracce dan-
neggi lui spiritualmente, ma perché rappresenta un pericolo concreto per
loro. La morale della favola si caratterizza per un realismo laico ispirato
a saggezza popolare in cui, senza che l'autorita del potente sia messa in
discussione, si insegna ai pitt deboli come proteggersi dai suoi eccessi. 11
consiglio che Mxit‘ar Gos da ai propri lettori ignora i frequenti ammoni-
menti biblici contro ’adulazione;® se volessimo trovare un padre nobile
per l'insegnamento di questa favola, esso non sarebbe tanto la Bibbia
quanto il cosiddetto «metodo misto» di lode e biasimo insegnato da stoici
ed epicurei® e in seguito sviluppato dagli autori cristiani nel concetto di
vera amicitia e della correzione fraterna come litum melle gladium.” Cio-
nonostante, se 1’obiettivo li era I’educazione morale e il miglioramento di
chi era rimproverato, questo non e chiaramente il caso per la favola di
Mxit‘ar Gos, dove il consiglio utilitaristico di temperare la franchezza con
I’adulazione per evitare conseguenze quando si ha a che fare con gli altri
(e nello specifico con i potenti) potrebbe invece trovare un parallelo piu
stretto nell’etichetta di corte che nel XVII secolo La Fontaine avrebbe bril-
lantemente sintetizzato negli ultimi versi de La court du lion: «Ne soyez a
la Cour, si vous voulez y plaire/ Ni fade adulateur, ni parleur trop sincere»
(La Fontaine, vol. 7, favola 7).

4 «Se un tuo fratello pecca, rimproveralo; ma se si pente, perdonagli» (Lc. 17,3).

5 Cf. per esempio Prov. 28,23, «Chi corregge un altro trovera alla fine piu favore di chi ha
una lingua adulatrice»; 26,28, «Una lingua bugiarda fa molti danni, una bocca adulatrice
produce rovina»; cf. anche Prov. 29,5; Gb. 32,21-22; Sal. 12,3.

6 Si pensi al ITepl nappnoiag dell’epicureo Filodemo di Gadara o al Quomodo adulator
ab amico internoscatur di Plutarco: «chi voglia correggere con intelligenza non dovra far
sentire a quanti hanno sbagliato la puntura e il dolore del suo rimprovero, temperandoli e
alleviandoli con altri discorsi e parole piacevoli» (74d-e, in Babbitt 1927); cf. anche Glad
1995, 71-98.

7 Cf. Rylaarsdam 2006, 463-8; Ebbeler 2012, 45-50.
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3 Lefavole di Otompian/Olpian

Nel suo studio sulla tradizione favolistica armena medievale, Marr indivi-
duava una settantina di favole armene dipendenti da tradizioni esopiche
(Marr 1893, 1: 508-9.). Di queste, tuttavia, soltanto un gruppo ristretto sa-
rebbe da considerarsi ‘originale’, ossia tradotto in armeno prima di Mxit‘ar
Gos e Vardan Aygekc‘i, in epoca tardo-antica o alto-medievale. Questo
nucleo, che nella tradizione manoscritta € spesso preceduto o seguito
nei codici da altre favole (quelle di Mxit‘ar Gos, di Vardan o di altri autori
pil tardi e piu 0 meno anonimi) o da testi di carattere didattico o morale
come detti, proverbi e parabole, con i quali spesso tende a confondersi,
€ ascritto nei codici a un certo Olompian. Delle ventitré favole armene
pubblicate a stampa per la prima volta a Venezia nel 1842 sotto questo
nome (Arakk’ 1842, 169-87), solo le prime quindici sarebbero originali,
mentre le restanti otto apparterrebbero invece alla tradizione vardaniana
(Marr 1893, 1: 437, 438-56). Una di queste, la tredicesima, e citata dallo
storico armeno T‘ovma Arcruni (IX-X sec.) e da questi attribuita a un certo
Olpian p‘ilisop‘ay, il «filosofo Olpian» (Thomson 1985, 190). Gia nel 1853
Roth, collegando 1’'armeno Olompian all’oscuro 'OAvpmErelog 0oPLOTNG
citato nella Suda (O 213), ipotizzava che queste favole (tutte e ventitré,
a suo parere) fossero state tradotte dal capitolo mept pvd®Y dei perduti
Progymnasmata di questo altrimenti ignoto autore (Roth 1853, 133). Sulla
scorta di questa ipotesi, emendando in Otompian il Olpian p‘ilisop‘ay citato
da T‘ovma Arcruni e notando come questi testi mostrassero affinita con le
versioni delle medesime favole attestate in greco presso Aftonio, Libanio
ed Ermogene, anche Marr avrebbe sposato la tesi della loro origine nella
letteratura dei progymnasmata (Marr 1893, 1: 433, 435). La medesima
origine sarebbe stata riproposta da Perry, il quale, tuttavia, diversamente
da Marr, considerava corrotta la forma Otompian e, accettando la grafia
del nome riportata da T‘ovma Arcruni, ipotizzava che queste favole pro-
venissero dal mepl pvO&Y dei perduti Progymnasmata di quell’Ulpiano di
Emesa (Suda, O 911) che di Libanio era stato il maestro (cit. in Zuckerman
1995, s.v. «Ulpianos»). Quale che sia la proposta corretta (considerato tra
I’altro che anche le fonti greche mostrano di fare confusione tra le due
forme, cf. Heath 2002, 135), € possibile comunque affermare con una certa
sicurezza che una raccolta di favole di origine greca circolasse in armeno
sotto il nome di Olompian/Olpian gia prima del IX secolo.

Di queste quindici favole, alcune furono reimpiegate da Vardan Aygekc‘i
e nel corpus vardaniano (cf. infra); Mxit‘ar Gos attinse ad altre due - «Le
lepri e le rane» (Perry 1952, nr. 138) e «Il corvo e il cigno» (Perry 1952,
nr. 398) - rispettivamente per la sua novantacinquesima e centotrenta-
cinquesima favola. Tra le ventitré pubblicate nel 1842 sotto il nome di
Otompian, anche la sedicesima - «Llaquila e lo scarafaggio» (Perry 1952,
nr. 3), dove invece della lepre dell’originale greco troviamo in armeno la
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pernice - e la diciassettesima - «La formica e la colomba» (Perry 1952, nr.
235) -, in cui la narrazione é ridotta agli elementi essenziali e che quindi
pure potrebbero provenire da una qualche raccolta di esercizi retorici,
potrebbero essere aggiunte alle prime quindici come di tradizione piu
antica. Per quanto riguarda le restanti sei, la ventesima - «La volpe dalle
molte arti» - potrebbe essere ricondotta alla favola medievale «La volpe
che conosceva molti trucchi e il gatto che ne conosceva solo uno» (Perry
1952, nr. 605, di ispirazione comunque archilochea, cf. Adrados 2003,
390); la diciottesima - «Il cacciatore e la pernice» (Perry 1952, nr. 265) - e
la ventunesima - «La vedova e il figlio ladro» (Perry 1952, nr. 200) - han-
no invece morali di origine cristiana (il che e sicuramente indice di una
revisione ma non pregiudica comunque 1’antichita del nucleo originale
armeno, che potrebbe quindi precedere la versione contenuta del corpus
vardaniano e non dovrebbe necessariamente puntare a Mxit‘ar Gos come
probabile autore, pace Langlois 1869, 37); le restanti tre - «La volpe e il
ghiaccio» (cf. Marr 1893, 2: 94-5, nr. 73), «La volpe e I’aragosta» (cf. Marr
1893, 2: 36-7, nr. 29) e «La volpe che cacciava come il leone e il lupo» (cf.
Marr 1893, 2: 98-9, nr. 78) - non sono invece attestate in greco.

Tradizione esopica Otompian/Olpian
Illupo e la vecchia Arakk‘1842,169,nr. 1.
(Perry 158) Attestata anche in Aftonio (nr. 39). La fonte armena sembra qui

essere vicina a Babrio (nr. 16) o altre versioni da questo dipendenti,

in quanto la favola si chiude con il lupo che alla lupa dice di essere
tornato a mani vuote perché ha prestato fiducia alle parole diuna
donna. L'epimitio misogino ricorda quello della parafrasi bodleiana
(224).

Un’altra versione € attestata nel corpus vardaniano (Marr 1893, 3: 105,
nr. 34).

La tartaruga e la lepre Arakk‘1842,170, nr. 2.

(Perry 226) Attestata anche in Libanio (Gibson 2008, 2-5), che mostra di essere il
modello seguito dall’armeno, sostituendo il cavallo alla lepre. Anche
’epimitio dell’'armeno ricorda la prima parte di quello conservato in

Libanio.
Il leone e il contadino Arakk‘1842,171,nr. 3.
(Perry 140) Il testo armeno si chiude con l'uccisione del leone come in Babrio

(nr. 98) e Aftonio (nr. 7). Lammonimento sul non spogliarsi delle armi
di cui si & stati forniti dalla natura sembra essere originale o rifarsi a
fontiignote.

La favola viene rielaborata nel corpus vardaniano, dove il leone si
innamora della figlia di un re (Marr 1893, 2: 263, nr. 234).
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La donnola e Afrodite
(Perry 50)

Arakk‘1842,171-2, nr. 4.

Non attestata nella letteratura dei Progymnasmata. Il testo armeno &
privo della parte in cui si dice che il matrimonio € annullato e Afrodite
ritrasforma lo sposo in una donnola. Che Afrodite sia resa in armeno
con Asttik & probabilmente indice dell’antichita della traduzione.

Il leone e la volpe

Arakk 1842, 172-3, nr. 5.

(Perry 142) L'epimitio sul saggio capace di scovare I'inganno potrebbe rimandare
ad Aftonio (nr. 8) o alle versioni da esso dipendenti come possibile
fonte. Attestata anche in Babrio (nr. 103).
Nel corpus vardaniano si conserva una versione pil breve (Marr
1893, 3: 105, nr. 35) e una seconda variante in cui il leopardo fa da
guardiano all’ingresso della caverna del leone e il maiale ha la parte
della volpe (Marr 1893, 2: 3-4, nr. 4).

Il cerbiatto e il cervo Arakk‘1842,173,nr. 6.

(Perry 351) La «cerva» dell’armeno trova un parallelo in Aftonio (nr. 17), mentre la

tradizione greca precedente riporta «cervo».
Una versione piu breve della favola si conserva nel corpus vardaniano
(Marr 1893, 3: 105, nr. 36).

La cornacchia e gli uccelli
(Perry 101)

Arakk<1842,173-5,nr. 7.

Attestata anche in Aftonio (nr. 31), Libanio (Gibson 2008, 4-7) e Babrio
(nr. 72). Che Zeus sia reso in armeno con Ormizd & probabilmente
indice dell’antichita della traduzione.

Due versioni piu brevi della favola si conservano nel corpus
vardaniano (Marr 1893, 2: 35-6, nr. 28; 3: 102-3, nr. 27); altre due
versioni, precedenti a queste ma comunque posteriori a quella di
Otompian/Olpian, sono attestate in Nonno armeno e nel Girk‘ pitoyc*
(Andrik 1905, 9-13; cf. anche Zanolli 1907, 65-8).

Le leprie le rane
(Perry 138)

Arakk 1842, 175, nr. 8.

Attestata anche in Aftonio (nr. 23) e Babrio (nr. 25). La forma testuale
dell’armeno ricorda quella della parafrasi bodleiana (192).

Mxit‘ar Gos si ispira a questa favola nella composizione del suo
novantacinquesimo arak (Arakk‘1790, 82, nr. 95).

Nel corpus vardaniano € presente una versione in cui le lepri
ringraziano Dio per aver scoperto che esistono animali pit timorosi e
indifesi e viene aggiunto un inserto didattico sulla consolazione
(Marr 1893, 2: 194-5, nr. 163).

Il corvo eil cigno
(Perry 398)

Arakk<1842,176, nr. 9.

Attestata in greco soltanto in Aftonio (nr. 40). Il testo armeno & piu
sviluppato.

Mxit‘ar Gos si ispira a questa favola nella composizione del suo
centotrentacinquesimo arak (Arakk 1790, 111-12, nr. 135).
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L’asino con la pelle
dileone
(Perry 188; 358)

Arakk‘1842,176-7, nr. 10.

Attestata anche in Aftonio (nr. 10) e Babrio (nr. 189). La forma testuale
dell’armeno presenta alcuni paralleli con quella della parafrasi
bodleiana (280).

Una versione ridotta e una pit elaborata sono contenute nel corpus
vardaniano (Marr 1893, 3: 105-6, nr. 39; 2: 17-8, nr. 15).

La rana medico Arakk‘1842,177-8, nr. 11.

[Perry 289] Attestata anche in Aftonio (nr. 24) e Babrio (nr. 120), che, come
l’armeno, hanno per protagonista una rana e non un verme come
nelle raccolte greche precedenti.

Nel corpus vardaniano si conservano due redazioni della favola, una
ridotta e una piu elaborata (Marr 1893, 3: 106, nr. 40; 2: 296, nr. 293).
Ilupi e le pecore Arakk 1842,178, nr. 12.
(Perry 153) Attestata anche in Aftonio (nr. 21), Libanio (Gibson 2008, 2-3)

e Babrio (nr. 93).

Nel corpus vardaniano si conservano due redazioni della favola, una
ridotta (Marr 1893, 3: 106, nr. 41) e una piu elaborata, in cui liniziativa
¢ attribuita alle pecore (Marr 1893, 2: 41-5, nr. 31).

I tre torie il leone
(Perry 372)

Arakk<1842,179, nr. 13.

Attestata anche in Aftonio (nr. 16) e Babrio (nr. 44).

Nel testo armeno non e menzionato il numero dei tori; d’altro canto,
'omissione del numerale potrebbe essere dovuto ad aplografia: la
favola e la numero tredici e nella tradizione potrebbe essere caduto il
Q cheindicava il numero dei tori e che seguiva il d@ che segnalava il
numero progressivo della favola. L'intervento della volpe che aiutaiil
leone a mettere i tori 'uno contro l'altro rimanda a Temistio
(Or.22,278c-279a).

Nel corpus vardaniano si conserva una versione ridotta della favola
dove compare il numero dei tori (Marr 1893, 3: 106, nr. 42).

Il corvo e la volpe
(Perry 124)

Arakk‘ 1842, 179-80, nr. 14.

Attestata anche in Aftonio (nr. 29) e Babrio (nr. 77).

Altre due versioni della favola sono contenute nel corpus vardaniano
(Marr 1893, 2: 30, 31, nr. 24a, ¢; 3: 106, nr. 43).

Le scimmie che fondano
una citta
(Perry 464)

Arakk<1842,181, nr. 15.

Non attestata nella tradizione greca precedente i Progymnasmata di
Ermogene, dove sono riportate due versioni della favola

(cf. Kennedy 2003, 74-5).

Una versione ridotta di questa favola si conserva nel corpus
vardaniano (Marr 1893, 3: 106, nr. 44).

Laquila e lo scarafaggio
(Perry 3)

Arakk1842,181-2, nr. 16.

Non attestata nella letteratura dei Progymnasmata. L'armeno
sostituisce la lepre del greco con una pernice e rende Zeus con un
generico «rex, probabile indice di una data di traduzione piu tarda.
Un’altra versione della favola é conservata nel corpus vardaniano
(Marr 1893,2:109-11, nr. 93).
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La formica e la colomba Arakk‘1842,182,nr. 17.

(Perry 235) Non attestata nella letteratura dei Progymnasmata. La forma testuale
dell’armeno e ridotta ai minimi termini; ’epimitio € assente.
Una versione piu elaborata e con epimitio € contenuta nel corpus
vardaniano (Marr 1893, 2: 111, nr. 94; cf. infra).

Quelli che seguono sono due esempi di riuso di materiale esopico nelle
raccolte ascritte a Mxit‘ar Gos e Vardan Aygekc‘i. Anche in questo caso,
a essere interessante e il modo in cui gli autori/compilatori medievali di
queste favole intervengono sull’insegnamento legato alla favola tradizio-
nale. Una di queste favole - «La formica e la colomba» - ripresa nel corpus
vardaniano, era gia contenuta nella collezione di Olompian/Olpian e ha
probabilmente avuto quest’ultima versione come proprio modello; 1’al-
tra - «Il mulo» (Perry 315) - sarebbe arrivata a Mxit‘ar Gos per altri canali.
Di seguito, il testo dell’originale greco della seconda favola:

‘Huiovog tig €k kp1Biig maxuvbeioa dveokiptnoe  Una mula, ben nutrita d’orzo, prese a saltare
kaB Eautnv Bodoa- «Mathp pov éotvinmog 6 gridando tra sé e sé: «Mio padre € un cavallo
TaxuSPOUoG, kayw 5 alT® 0An ddwpotwdbnv.»  veloce nella corsa e anch’io sono in tutto simile
Kal 8N év wd avaykng émeAbovong, Avaykaleto  a luil» Ma avvenne un giorno che la mula si

N fuiovog Tpéxetv. Q¢ 8& Tol Spdpou Emémauto, trovasse costretta a correre per necessita.

okuBpwnalovoa aTPog Tod 6vou VBUE Appena pero cesso la corsa, si ricordo
avepviodn. immediatamente che suo padre eraun asino e
O uiBog SnAot OTL Sel, KAV O XPOVOC EVEYKN TIVA  Si rattristo.

£i¢ 86%av, Thi¢ autol apxiic un émAadscbar: La favola insegna che, anche se le circostanze
&RERatog yap éotiv 6 Biog oltoc. possono portare qualcuno alla fama, non
(Chambry 1925, nr. 129) bisogna dimenticarsi della propria origine,

giacché questa vita e precaria.

Il testo greco e probabilmente di origine orientale e ha il proprio fonda-
mento letterario in un detto di Archiloco (232) sul tema delle false illusioni
e della vanteria (Adrados 2003, 351). Il testo citato e corrotto: la «mula»
dovrebbe essere un mulo e dovrebbe vantarsi del fatto che la madre fosse
una giumenta per poi ricordarsi che il padre era invece un asino, come
attestato gia in Archiloco e in Babrio (nr. 62) (cf. Adrados 2003, 352). Nella
propria raccolta, Mxit‘ar Gos riprende il motivo del mulo che si vanta della
propria madre, rielaborando tuttavia il contenuto della storia e mutandone
I’'insegnamento:

Lucca. Ricezione e riuso della tradizione esopica e tardo-antica 37



Armenia, Caucaso e Asia Centrale, 25-44

‘Lwuwwinkht qenph honpgh (htl, b bw Insultavano un mulo per essere figlio di un
wupsdtp dwppl, vwljuyb yupunbgut. gh asino, ma quello si vantava della propria

hqop k£ h hopk wqq pwt h dopk: madre. Ciononostante, fu sconfitto, perché la
Puli juyintth k wnwlhu, gh wijuinp discendenza paterna ¢ pillimportante di quella
pwquinpniphil b wy b wdkbwg h hupg materna.

pwill h dwupg wwwnpwh: ILsignificato di questa favola e chiaro, perché
(Arakk<1790, 90, nr. 105) un regno legittimo e qualsiasi altra cosa &

opportuno che [si fondino sulla discendenza]
dai padri piuttosto che dalle madri.

Pur conservando il tema originario - il mulo che si vanta di essere figlio di
una giumenta - Mxit‘ar trasforma quella che era una favola di situazione
(Adrados 2003, 351) in un vero e proprio agon, animando la narrazione
con l'aggiunta di anonimi deuteragonisti. Dopodiché, nell’epimitio, alla
parenesi originale sulla consapevolezza della propria natura e sull’inco-
stanza della vita sostituisce una sintetica norma giuridica. Questa favola
potrebbe dunque essere diretta a ricordare ai lettori la normativa tradi-
zionale armena in materia di successione, in cui lignaggio e titoli erano
passati di preferenza dal padre al figlio maschio, pur non escludendo, in
loro assenza, una successione femminile (fermo restando che un’eventua-
le discendenza, almeno secondo il codice di Mxit‘ar GoS, sarebbe stata
considerata estranea alla famiglia; cf. Thomson 2000, 112-3); il «regno»
menzionato nel testo potrebbe pertanto alludere a quello di Cilicia, e 1’epi-
mitio potrebbe essere considerato un ammonimento contro 1’adozione da
parte dei suoi governanti di usanze e leggi straniere per quanto riguarda
la trasmissione della corona. Di fatto, sia prima sia dopo la sua fondazione
nel 1199, le norme di successione nel regno di Cilicia non erano definite
chiaramente e seguivano, oltre a quelle armene, anche usanze estranee
alle tradizioni raccolte nel codice di Mxit‘ar Gos secondo le quali il diritto
di successione non solo poteva procedere per linea femminile ma poteva
anche proseguire nella stessa linea, come nei vicini regni cristiani di An-
tiochia e Gerusalemme (Hodgson 2011).

Nel secondo esempio osserviamo invece come l’autore della favola «La
formica e la colomba» nel corpus vardaniano, pur preservando inalterato
il nucleo originale della storia, vi aggiunga un’interpretazione allegorica
del tutto nuova.
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Il testo greco legge come segue:

MUOpUNE Siproag kal kateAOwv €i¢ Tov aiylahov  Una formica, assetata, essendo scesa al bordo

TAi¢ TtNYIiG KAl TIETY BOUAGUEVOC ATTETVIYETO. di una fonte e volendo bere, stava affogando.
Meplotepd 8¢ v T() TEpa Eotnkuia ei¢ Sévdpov  Una colomba posata su un albero li di fronte
kabelopévn €0£acato avTov Kal KoYaoa la vide e, staccato un ramo dall’albero, lo
KAGSov Ao Tol §évSpou Eppuyey (g THY getto nella fonte. E la formica, salendo sul

Tinynv- kai kaBeoBeic 6 puppunE €mi tod KAGSouv  ramo, si salvo grazie a esso. Ma un cacciatore,
£€owbn 81" avtol. IEuTtng 8& TIc ouvOEI§ TOUg preparati i panioni, voleva catturare la colomba.
KaAdpoug TNV Tieplotepav kpatioat BovAeto.  Vedendolo, la formica morse il piede del

‘0 8¢ poppn€ Beaodpevog ESake Tov moda ol  cacciatore. Peril dolore, quello getto i panioni e
{€euTol. O 8¢ dAynoag £ppie Toug kaAdpoug  fece fuggire la colomba.

Kall €TI0INoE GUYELV THV TIEPLOTEPAV. La favola mostra che bisogna ricambiare allo

O ubBo¢ SNAOT dTL ST TOUG €DEPYETAS stesso modo quanti fanno del bene.
AVTEVEPYETETV TG OpOLAL.

(Chambry 1926, nr. 244, aliter II)

La versione armena conservata nella raccolta attribuita a Olompian/Olpian
dimostra di seguire la tradizione greca in cui la colomba getta una foglia e
non un ramo alla formica e attua un cambiamento - o segue una tradizione
gia esistente altrimenti non attestata - in cui la formica morde il cacciatore
non sul piede ma sulla coscia o nei lombi (arm. tpwlp):

Ununliht nkpbt ki Upgdwbi’ np ns ubnnkp  La colomba diede una foglia alla formica perché
h onipl. kL Upghtfu Lhwip qhipwtiu npunpnhli, questa non affogasse nell’acqua, la formica
npuk qipdwt wnuitht: morse i lombi del cacciatore e la colomba si
(Arakk<1842,182,nr. 17) salvo da lui.

La forma testuale dell’armeno, che riduce ai minimi termini la narrazione
e non presenta epimitio, potrebbe rimandare a un’origine della sua Vor-
lage greca in una qualche raccolta di esercizi di composizione retorica.
Anche nella versione conservata nel corpus vardaniano, dove la colomba
getta un ramo alla formica, la prima parte della favola & estremamente
sintetica (non si fa menzione per esempio della sete della formica o del
luogo in cui stava posata la colomba). La seconda parte, invece, quella
in cui ha luogo l'azione della favola, & piu elaborata dell’originale greco
e sviluppa ulteriormente la variante gia attestata in Olompian/Olpian: la
formica risale lungo i lombi del cacciatore; il piede del cacciatore diventa
qui la sua ‘estremita’, da intendersi, come vedremo, alla luce dell’epimitio,
come eufemismo per l'organo genitale.
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Unpohtfu wjkwy h onipt tr htindkp. quy Una formica era caduta nell’acqua e stava
wnutbh b &gk nun th h onipt. b Epliug affogando. Arrivo una colomba e gettd un ramo
Upohtfu h jnunt b JEugubiwgue: G whuy b nell’acqua e la formica si arrampico sul ramo e
unjt dwitfu hunpuph Jutig[u]twg quptu  sisalvo. Ed ecco, proprio in quel momento, un
b1 judbp wntl) qupuitht. quy dnnwbk cacciatore preparo la sua rete e voleva catturare
Upohtfu jhpwipt tnpw t Buws h duyp la colomba. Arrivo la formica, che siinsinuo
unpu. b by h Yuldnyt jutljupswlh h yip  neisuoilombie lo morse nella sua estremita.
pnut tir Unpunplguit. b pupdlgu kntiqh e E quello, afflitto da quell’improvviso dolore,

Juptfu. b wnuitiht powt bt wquunbgur: fece un balzo e scosse la canna e larete, e la
8niguik wnwnju, pk dwhnt swth dquk colomba volo via e si salvo.

tlwy, np juwnwg pkq puph wpwp. buy b Questa favola mostra che ci si dovrebbe esporre
£phuwnnu jniub Ubp G potwdtug hpudwyk  aun pericolo mortale per chici ha fatto del bene;
puiph wntk): twpdbwy gnigutl wnwluy, tanto piu che, Cristo, nostra speranza, ci ha

Pk wju whu wuktwyt dwpn pnppnpigut b ordinato di fare del bene anche ai nostri nemici.
gutlyniphtt gk whunh ynnpuynipbwb kt - Questa favola mostra anche che ogni uomo
oiniplwl b juy Uknu kL h swip gnpdu. b € acceso dal desiderio del cattivo vizio della
huwgupnip, np swp nlitpt juybtghiqutiq  fornicazione e dell’adulterio, e di altri peccati e
utinuiip h juppuwphhu bt hwth hjutdwg  azioni malvage. E sappiate che gli spiriti malvagi
Ukpng qypning qtul wkp qhwdplpniphil ci hanno incatenato con i peccati a questo

b1 qunuwphniphit e quppniphit b quy mondo e rimuovono dalle nostre anime le nostre

pupkgnpdniphit. b hwpbw) uyubgkh armi di battaglia - la pazienza, 'umilta, la santita
qhnghu ukp: e altre cose buone - tormentando e uccidendo il
(Marr 1893,2:111, nr. 94) nostro spirito.

Se in Otompian/Olpian la sostituzione del ‘piede’ con i ‘lombi’ del caccia-
tore, fosse essa originariamente armena o provenisse da un’ignota fonte
greca, puo essere ancora considerata un intervento salace per dare piu
colore alla storia, nella versione contenuta nel corpus vardaniano essa vie-
ne sfruttata dall’autore armeno per ampliare la morale originaria - dove la
favola e intesa come un exemplum positivo in cui sia la colomba sia la for-
mica forniscono un modello di comportamento meritevole di essere imitato
e offrono al lettore un insegnamento laico sulla gratitudine (insegnamento
che pure l'autore reinterpreta in chiave cristiana, integrandolo con il co-
mandamento evangelico di amare i propri nemici [Lc. 6,33; Mt. 5,43]) -,
attuando un affascinante cambio di prospettiva nel ruolo dei protagonisti:
il cacciatore, che nell’originale greco e nella prima parte dell’epimitio ar-
meno rappresenta il pericolo ultimo che la formica riconoscente affronta
per ripagare la colomba per l’aiuto che questa le aveva offerto, diventa
immagine dell’'uomo la cui possibilita di ottenere la vita spirituale - la
colomba che se ne vola via - € messa a rischio dal desiderio sessuale, rap-
presentato qui dalla formica che morde il cacciatore nei genitali. A essere
in pericolo € dunque 'uomo, non piu la colomba né la formica, che diventa
I’allegoria del «cattivo vizio della fornicazione e dell’adulterio». Entrambe
le interpretazioni hanno come elemento centrale il bersaglio mancato; ma
se nella prima esso e da considerarsi un risultato favorevole e positivo di
un atto di gratitudine, nella seconda diventa una sinistra prospettiva per il
lettore se anch’egli, come il cacciatore, soccombendo al desiderio sessuale,
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dovesse lasciar cadere la propria rete - ossia le armi spirituali -, perdendo
cosl la propria anima - la colomba.

4 Conclusioni

Se e vero che nella storia della favola antica si riscontra «une tension
constante [...] entre création esthétique et finalité morale» e che questo
genere puod essere considerato come caratterizzato da «une recherche
ininterrompue d'une moralisation intégré structuralement au conte ani-
mal exemplaire» (Ngjgaard 1983, 225; enfasi nell’originale), gli esempi
riportati in questo contributo sembrano confermare anche per la tradizione
medievale armena la volonta di utilizzare e reimpiegare materiale tradi-
zionale al quale applicare nuove morali in accordo con il contesto e le esi-
genze del pubblico al quale le favole erano raccontate. Molti altri esempi
potrebbero essere portati a conferma della tendenza di Mxit‘ar Gos a
dirigere la propria attenzione su aspetti legati a questioni gerarchiche o
concernenti i rapporti sociali - le regole, i valori e il modo in cui gli indi-
vidui dovrebbero interagire perché una societa sia funzionale - di contro
agli insegnamenti etici e morali delle favole vardaniane, avvalorate da
citazioni e allusioni bibliche. Altri ve ne sarebbero naturalmente che most-
rerebbero un approccio diverso: diverse favole di Mxit‘ar ricevono dal loro
autore un’interpretazione di tipo religioso, mentre numerose tra le storie
entrate in epoca pil tarda nel corpus vardaniano hanno contenuti pensati
per l'intrattenimento piu che per ’edificazione spirituale (Marr 1893, 1:
240 ss.; Dadoyan 2013, 230).

A piu di un secolo dalla pubblicazione dello studio di Marr sulla tradizio-
ne favolistica armena medievale, resta ancora molto lavoro da svolgere, in
termini di critica testuale e di studio dei rapporti sia tra i singoli testi sia
tra le diverse raccolte. Quelli qui presentati sono soltanto alcuni casi, che
tuttavia riescono a mostrare come Mxit‘ar Gos e i compilatori delle favole
vardaniane abbiano reimpiegato tradizioni tardo-antiche, espandendole e
sviluppandole, modificandone intento e ideologia originali, integrandole
con inserti didattici e parenetici o creando nuovi exempla o favole attraver-
so le quali proporre nuove morali o insegnamenti indirizzati sia al vivere
sociale sia alla vita spirituale.
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