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Abstract  Beliefs and religious practices of the steppes people between the Bronze 
and the Iron Age represent one of the most interesting aspects of these cultures, which 
spread over a huge and highly varied territory. They are characterised by a series of local 
expressions, in which Iranian and Zoroastrian influences do not affect the originality of 
the sanctuaries and of the relevant religious practices. These are sometimes difficult 
to interpret, as for example the Kirighsuur and Deer Stones contexts, or rock art sites: 
these introduce very complex and highly debated issues, which are difficult to be fully 
understood, as for instance the question of shamanism. The most interesting phenom-
enon of the Iron Age (Scythian period) consists of massive burial mounds, that seem to 
acquire the role of real sanctuaries, which are strongly related to the landscape and to 
the natural elements, thus becoming the focus for the social and religious community. 
This hypothesis is proposed by some scholars, who argue that it may be supported by 
Herodotus’ description of the sanctuary of Ares.

Keywords  Eurasian steppes. Scythians. Kurgan. Sanctuary. Funerary rituals. Religious 
beliefs. Necropolis.
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1	 Premessa

Questo breve contributo si propone di analizzare le diverse manife-
stazioni della religiosità e delle credenze spirituali dei popoli delle 
Steppe del I millennio a.C. (gli Sciti-Saka)1 nella regione centro-asia-
tica. Dal punto di vista geografico, data la vastità del territorio e la 
grande complessità culturale ed etnica che caratterizza l’Asia cen-
trale e la Siberia meridionale, si è preferito limitare l’area di analisi 
ai territori dell’attuale Kazakhstan, seppur con numerosi e necessa-
ri rimandi a contesti e realtà limitrofe. È necessario tenere presen-
te che le radici culturali e religiose dell’Età del Ferro affondano pro-
fondamente nel periodo precedente.2 Dunque analizzando il possibile 
carattere sacro-cerimoniale e santuariale dei kurgan reali del perio-
do Scita e le altre tipiche manifestazione religiose, si è ritenuto uti-
le effettuare un breve excursus su due aspetti della religiosità e del 
rituale tipici dell’Età del Bronzo, che mostrano una continuità, sep-
pur meno marcata, anche nel periodo successivo. Un’ulteriore dove-
rosa premessa necessaria nell’affrontare questo tipo di analisi ri-
guarda la mancanza di fonti storiche dirette e la scarsità delle fonti 
storiche indirette in proposito. Il testo dello storico greco Erodoto 
(IV libro delle Storie), fornisce molte utili informazioni e riporta al-
cuni dettagli del rituale di sepoltura del sovrano e di successivi riti 
commemorativi, ma purtroppo solo in pochi casi tali dati hanno tro-
vato un riscontro archeologico. Nella maggior parte dei casi risulta 
dunque molto difficile stabilire quali elementi e strutture tra quel-
le che affiancano i kurgan siano riconducibili ai rituali funerari ese-
guiti in occasione della sepoltura, e quali rituali, e di conseguenza 
quali strutture, possano essere invece legati a ulteriori culti e ceri-
monie avvenute in uno o più momenti successivi.

1 Data la grande variabilità nell’utilizzo della terminologia identificativa di questi 
popoli del I millennio a.C. nell’Asia centrale, in questo articolo ‘Sciti’ viene utilizzato 
come termine generico, a volte sostituito dall’ancor più generico ‘Popoli delle Steppe’. 
Il termine Saka viene invece utilizzato per indicare gli Sciti della specifica regione del 
Semirech’è, in Kazakhstan sud-orientale.
2 Per lungo tempo si è ritenuto che la cultura delle steppe dell’Età del Ferro si caratter-
izzasse per una forte omogeneità culturale, mostrata per esempio dalla cosiddetta ‘Tri-
ade Scitica’ (Grakov, Melukova 1953), ma le più recenti ricerche (Yablonsky 2000; Silvi 
Antonini 1994) hanno mostrato che, seppur all’interno di una certa unità e omogeneità 
culturale, si possono individuare archeologicamente una serie di tradizioni/culture a 
carattere locale. Più genericamente si può sostenere che la cultura delle steppe si car-
atterizzi dunque come un fenomeno di ‘lunga durata’ (Bonora 2008), dove, nonostante 
forti cambiamenti come quello del passaggio tra Età del Bronzo ed Età del Ferro, con il 
passaggio da una economia agricola a una pastorale, da una società sedentaria a una 
‘nomadica’, certe caratteristiche rimangono pressoché inalterate e c’è una forte com-
penetrazione di elementi culturali legati anche a realtà etniche diverse. La religiosità 
scita deve essere dunque analizzata alla luce di questo ben più complesso scenario.
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2	 I Principi religiosi degli Sciti

Le radici delle credenze religiose scite sembrano affondare nelle 
concezioni indo-iraniche relative all’Axis mundi, il quale, collocato 
al centro dell’Universo, unisce le tre sfere del mondo: il mondo del-
le tenebre e della morte, il mondo dei vivi (e della natura) e il mondo 
superiore degli dei (Schiltz 1994, 56; Samashev 2000, 119). Non si 
può inoltre escludere che la dottrina religiosa dello Zoroastrismo ela-
borata da Zarathustra tra II e I millennio a.C. avesse esercitato una 
certa influenza sull’ideologia religiosa scita. Lo Zoroastrismo infatti 
sostiene la presenza di una continua lotta fra Bene e Male, postulan-
do un atteggiamento di rispetto nei confronti della terra e del fuo-
co, avendo quest’ultimo una fondamentale funzione come principale 
mezzo di purificazione delle contaminazioni ed elemento essenziale 
per l’esecuzione dei vari riti e sacrifici (Samashev 2000, 119-20). Si 
tratta di principi che si ritrovano in parte nella concezione scita, che 
prevedeva anche un evoluto ritualismo funerario e commemorativo.

La visione religiosa degli Sciti era politeista, con l’esistenza di nu-
merose divinità, ognuna dedicata al controllo di una sfera specifica. 
Erodoto (4.59) ne conta 7, che associa al corrispondente greco: Tabi-
ti-Estia, Papeo-Zeus e la sposa Api, Getosiro-Apollo, Argimpasa-Afro-
dite Urania, Tagimasada-Poseidone, Ares (Schiltz 1994, 50). Ognuna 
delle divinità aveva una manifestazione zoomorfa, che di fatto po-
trebbe testimoniare la sopravvivenza di possibili antiche credenze 
totemiche. Le divinità maggiori impersonificavano le principali for-
ze della natura: si riteneva infatti che tutti gli elementi naturali, qua-
li montagne, torrenti, sole, venti, temporali, tuoni fossero animati. I 
luoghi naturali rivestivano senza dubbio un ruolo fondamentale nel-
la religiosità scita. Le rappresentazioni religiose degli Sciti si carat-
terizzano solitamente anche per un altro aspetto, ovvero il caratte-
re fortemente militare.

Un altro attributo fondamentale della religiosità scita era il culto 
del capo e del re, che sulla base dei rinvenimenti archeologici delle 
decorazioni delle vesti sembra si identificasse con il dio sole, che era 
il ‘Signore’, e anche con il cavallo, che era la sua rappresentazione 
zoomorfa (Baipakov 2000, 97; Samashev 2000, 115). I manufatti raf-
figuranti animali erano considerati sacri e funzionavano come tali-
smani e amuleti. Il famoso stile animalistico scita incarnava la mito-
logia di questi popoli e costituiva un sistema di segni usato come un 
vero e proprio linguaggio che, in mancanza di scrittura, era utilizza-
to per l’espressione dell’ideologia (Baipakov 2000, 97).3 

3 Un famoso esempio esemplificativo di queste concezioni è il copricapo trovato nel-
la celebre tomba dell’’Uomo d’oro’ di Issyk, datata al IV-III sec. a.C. (Akishev 1978). Le 
immagini sul copricapo hanno un significato altamente simbolico. Il Signore, rappre-



Antichistica 20 108
Élites e cultura, 105-136

Uno degli aspetti più interessanti di questa religiosità è la mancan-
za dei tipici edifici di culto (templi) comunemente rinvenuti nelle civil-
tà urbane del passato. Tali edifici (Renfrew 1994, 71; Renfrew, Bahn 
1991) sono solitamente individuati grazie a una serie di elementi ri-
correnti che, unitamente a tipologie del tutto specifiche di materia-
li archeologici connessi, quali offerte votive o paraphernalia rituali, 
identificavano i luoghi di preghiera. Nel mondo delle steppe questo 
tipo di struttura non sembra essere utilizzata. Ciò non vuol dire che 
i popoli delle steppe non manifestassero la loro religiosità e spiritua-
lità, ma che questa veniva praticata in luoghi diversi, per esempio 
spazi aperti, luoghi dall’alto valore naturale, paesaggistico e simbo-
lico come grotte, sorgenti, fiumi e cime di alte montagne, secondo si-
stemi e modelli spirituali, di aggregazione e rituali diversi rispetto 
a quello delle civiltà urbane. Quasi certamente, inoltre, le necropoli, 
soprattutto quelle reali, assumevano il ruolo di fulcro sociale e po-
litico della comunità e spesso anche la funzione di santuario. Natu-
ralmente l’identificazione di tali contesti come luoghi di attività re-
ligiosa risulta piuttosto difficile, perché essi rivestivano anche tutta 
una serie di altre funzioni, in primis quello di luogo di sepoltura. Una 
comprensione più approfondita delle necropoli come centri religiosi 
potrà forse essere raggiunta quando saranno disponibili le informa-
zioni provenienti da insediamenti e villaggi dei popoli delle steppe 
nella prima Età del Ferro. L’analisi della religiosità domestica e pri-
vata e l’esistenza o meno di eventuali templi o altre tipologie di luo-
ghi di culto potrebbero infatti fornire nuovi elementi interpretativi.

Illustrerò adesso brevemente due fenomeni tipici dell’Età del Bron-
zo che, parzialmente rivisitati, con una funzione forse similare o for-
se diversa (Stele dei Cervi), oppure con stessa funzione ma in una di-
mensione minore (arte rupestre), continuano a manifestarsi anche 
durante l’Età del Ferro. Con la cultura scita si affermano usanze e 
ideologie diverse, ma in quel continuum tipico dei territori e dei ‘po-
poli delle steppe’ alcune tradizioni precedenti sopravvivono infatti 
anche durante l’Età del Ferro, seppur ridotte a favore di nuove e di-
verse manifestazioni religiose.

sentato dal sole, è al centro dell’universo. Nella parte anteriore del cappello, una cop-
pia di cavalli alati d’oro con corna caprine costituisce l’emblema regale, simbolo del 
potere del capo. L’uccello simboleggia il cielo, il cavallo la terra, la capra il mondo dei 
morti (Baipakov 2000, 97). Le più recenti ricerche (Davis-Kimball 1997), sulla base del 
corredo funerario e di confronti etnografici, attribuiscono il corpo non più a un per-
sonaggio maschile bensì a uno femminile: esso dunque doveva appartenere a una im-
portante principessa o sacerdotessa.

Crescioli
Necropoli o santuari? Rituali, credenze e pratiche religiose nel Mondo delle Steppe



Crescioli
Necropoli o santuari? Rituali, credenze e pratiche religiose nel Mondo delle Steppe

Antichistica 20 109
Élites e cultura, 105-136

3	 Le ‘Stele dei Cervi’ e i Khirigsuur della Mongolia

Le cosiddette ‘Stele dei Cervi’ si trovano diffuse in un’area molto am-
pia, ma sono caratteristiche soprattutto della Siberia Meridionale e 
delle regioni steppose della Mongolia nell’Età del Bronzo, anche se 
furono probabilmente riutilizzate, almeno fino alla fine del periodo 
Xognu (IV sec. d.C.) (Fitzhugh 2009a, 183). Le Stele dei Cervi sono 
associate cronologicamente ai cosiddetti Khirigsuur, sorta di kurgan 
tipici della Mongolia. Entrambe le tipologie di struttura sono gene-
ralmente collegate a una serie di installazioni quali recinti in pietra, 
piccoli tumuli satellite, circoli di pietra e focolari (185). A causa del-
la carenza di elementi associati la loro interpretazione risulta piut-
tosto problematica. Nei contesti legati alle Stele dei Cervi sono stati 
infatti rinvenuti resti di teste, vertebre o zoccoli di cavallo, proba-
bilmente parte del rituale relativo all’erezione della pietra, o in altri 
casi ossa bruciate di pecora, capra e cavallo, probabilmente sacrifi-
cati come offerte ai personaggi rappresentati dalle Stele (189). As-
sociati alle Stele dei Cervi non sono mai stati rinvenuti resti umani, 
mentre nei Khirigsuur solo in alcuni casi sono attestate possibili se-
polture umane. Sulla base di questi elementi si potrebbe ipotizzare 
che le Stele costituiscano cenotafi per individui di alto rango o ca-
pi militari morti, scomparsi o sepolti in altri luoghi, oppure che es-
se fossero strutture utilizzate con scopi diversi, cioè non a caratte-
re funerario, mentre i Khirigsuur rappresenterebbero vere e proprie 
sepolture (Jacobson 1993, 146).

Le Stele dei Cervi della Mongolia4 si caratterizzano per una gran-
de abbondanza di elementi decorativi di carattere antropomorfo, fra 
cui tratti stilizzati del volto e una numerosa serie di utensili e armi 
(coltelli, spade, asce, archi) solitamente appesi a una cintura stiliz-
zata (Fitzhugh 2009a, 186). Fin dalle prime interpretazioni (Dikov 
1958; Volkov, Novgorodova 1975; Okladnikov 1954) si è ritenuto che 
queste stele potessero rappresentare il corpo umano spiritualizza-
to di guerrieri e capi famosi. Fitzhugh (2009a) suggerisce addirittu-
ra che, poiché non sono stati trovati due esemplari con esattamente 
lo stesso tipo e dimensioni di utensili o con la stessa organizzazione 
dei motivi decorativi dei cervi, esse possano costituire la rappresen-
tazione di individui reali, in particolare capi o guerrieri.

4 Dal punto di vista geografico e stilistico Volkov 1981 [2002] ha individuato tre tipi 
di Stele dei Cervi, che presentano caratteristiche diverse tra loro: il tipo Mongolo, il 
tipo di Gorno Altai e quello di Saian-Tuva.
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Pur essendo un fenomeno tipico dell’Età del Tardo Bronzo,5 nell’am-
bito della cultura scita tali stele continuano a essere utilizzate an-
che durante la prima Età del Ferro. Infatti il carattere militare del-
le raffigurazioni doveva essere sentito come proprio nella sensibilità 
e ideologia dei popoli Sciti, ed è possibile immaginare che esse fos-
sero divenute sede di rituali di commemorazione e di culto di miti-
ci antenati guerrieri.

La decorazione tipica di queste stele è costituita da cervi, rap-
presentati come fluttuanti (ovvero con le zampe piegate) e per que-
sto definiti “volanti”, con corna molto elaborate, che occupano gran 
parte dello spazio e sono spesso collegate a simboli solari. Più rara-
mente compaiono anche altri tipi di animali, tra i quali tigri, cavalli, 
uccelli, bovini (Fitzhugh 2009a, 193), mentre quasi mai sono rappre-
sentati animali domestici a eccezione del cavallo. Pur potendo solo 
ipotizzare la loro funzione, oltre al culto degli antenati a carattere 
guerriero non è da escludere che le stele dei cervi mostrino anche 
l’esistenza di una ricca tradizione di credenze incentrata sul culto 
del cervo, il cui potere si manifesta probabilmente in diversi campi 
sociali e religiosi, dalla protezione delle anime dei guerrieri al culto 
degli antenati, collegabili forse anche a riti di carattere sciamanico.

Il cervo appare ampiamente diffuso nell’iconografia delle culture 
euroasiatiche e vicino-orientali (Windfuhr 2006) e la sua importan-
za anche nel mondo scita6 emerge chiaramente dalle innumerevoli 
rappresentazioni provenienti dalla produzione artistica, soprattutto 
su elementi decorativi e oggetti di arte applicata in legno, oro e al-
tri materiali.7 Il suo valore altamente simbolico è indicato dalla pre-
senza di cervidi e capridi sui tatuaggi delle mummie di Pazyryk (Ru-

5 Il fenomeno delle Stele dei Cervi (Deer Stones/Olenniye Kamni) è diffuso su un ter-
ritorio vastissimo, compreso fra il fiume Amur in Siberia orientale e il fiume Elba in 
Germania a Occidente (Volkov 1995, 325-6). Il fenomeno di stele funerarie antropomor-
fe caratterizza i kurgan di un’area molto vasta in periodi cronologici diversi, ma già a 
partire dal IV mill. a.C. (Mallory, Adams 1997), per esempio nell’orizzonte culturale di 
Yamna (Anthony 2007, 317-39), o nella cultura di Maikop (Anthony 2007, 291; Ivanova 
2013, 104-5). Il fenomeno continua fino al I mill. d.C. con la diffusione dei popoli turch-
ici e dei famosi ‘balbal’ (Basilov 1989, 59-61; Frumkin 1970; Kubarev 2007).
6 Numerosi sono gli studi riguardanti la figura del cervo nei suoi numerosi aspetti, 
soprattutto in relazione alle Stele dei Cervi e al cervo come divinità (Jacobsen 1993; 
Fitzhugh 2009b; Omarov, Baigunakov, Sabdenova 2014; Champouillon 2012) e nei petro-
glifi (Lymer 2002), solo per citarne alcuni fra i più recenti.
7 Fra gli esemplari più importanti meritano una citazione le 26 statuette di cervo 
stante alte circa 50 cm che formano un unicum, al momento senza confronti, rinvenute 
nel kurgan principale della necropoli di Filippovka in Ucraina (Windfuhr 2006, 46). Cos-
truite in legno e rivestite di lamina d’oro e d’argento, esse si caratterizzano per una 
resa geometrica delle corna. Nel corso della sepoltura furono posizionate in tre diver-
si e ben precisi luoghi del tumulo, con una funzione sicuramente rituale: nel dromos e 
nelle due fosse del tesoro legate alla sepoltura. Il loro significato esatto purtroppo ri-
mane ancora sconosciuto, anche se viene ipotizzato un legame con elementi mitraici 
provenienti dalla cultura Achemenide (Windfuhr 2006, 78). 
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denko 1953; Barkova, Pankova 2005, 2006) e dai numerosi petroglifi 
della Mongolia (Jacobson 2002; Kortum, Batsaikhan, Gambrell 2005) 
e del Kazakhstan (Sala 2008). 

4	 L’arte rupestre e il suo significato, lo sciamanesimo

Il secondo fenomeno tipico dell’Età del Bronzo qui introdotto è costi-
tuito dall’arte rupestre. Nelle steppe e nelle montagne dell’Asia cen-
trale si trovano numerosi siti di arte rupestre con migliaia di inci-
sioni, appartenenti a epoche storiche diverse (Barinova 2000; Sala, 
Deom 2005),8 la cui attribuzione cronologica è spesso molto diffici-
le (Sala 2008, 121) perché tali complessi continuano a essere utiliz-
zati nel corso del tempo, soprattutto fino alla fine del Periodo Turco 
(1220 d.C.), e in alcuni casi addirittura fino ai giorni nostri (Lymer 
2004; Hermann 2011a, 35). La funzione di tali rappresentazioni pe-
troglifiche è stata molte volte al centro della discussione, ma purtrop-
po quasi mai sono disponibili elementi sufficienti per una interpre-
tazione certa. Le tre principali funzioni che vengono generalmente 
attribuite alle incisioni rupestri sono: marchi di presenza, oggetti fi-
gurativi con potere magico, memoriali di eventi mitici o reali (Sala 
2008, 124). Questi ultimi due aspetti sono evidentemente associati 
all’argomento della nostra analisi.

Tralasciando gli esemplari del Paleolitico e del Neolitico, a parti-
re dal III millennio si trovano numerosi importanti siti rupestri. Du-
rante l’Età del Bronzo il repertorio è molto ricco e si affermano an-
che composizioni con varie figure che danno vita a scene complesse 
(Sala 2008, 134). Le rappresentazioni mostrano un certo stile natu-
ralistico e il repertorio si caratterizza soprattutto per animali selva-
tici fra cui cervi, cavalli (soprattutto nel Bronzo Tardo), asini, capre, 
leopardi, arieti, stambecchi, cammelli, cani, ma è il bue l’animale più 
rappresentato. Numerose sono anche le figure antropomorfe, rap-
presentate in una notevole varietà di atteggiamenti che richiamano 
la partecipazione a rituali sacri, durante la danza, con travestimen-
ti zoomorfi, in scene erotiche e di battaglia. Una figura interessante 
e caratteristica del periodo è il personaggio eliocefalo dall’incerta 
interpretazione e un’altra raffigurazione piuttosto comune è il car-
ro, spesso trainato da animali. In questa fase numerose necropoli 
sono collocate nelle vicinanze di siti rupestri e, insieme ad altari e 
installazioni di vario genere, dovevano formare ‘zone sacre’, consa-

8 Vastissima è la letteratura sui petroglifi dell’Asia Centrale. Qui vengono indicati so-
lo alcune fra le pubblicazioni più rappresentative, (Mariashev 1994; Rogozhinsky 2004; 
Sher 1980; Tashbaeva et al. 2001). Per una storia delle ricerche sui petroglifi si veda 
Rozwadowski, Lymer 2012.
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crate alla preghiera, ai sacrifici, a rituali funerari e forse sciamani-
ci e probabilmente anche alle feste stagionali (Barinova 2000, 58-9).

Uno dei siti più importanti e degno di nota dell’Età del Bronzo è 
Tamgaly in Kazakhstan sud-orientale (Hermann 2011a, 2011b; Franc-
fort et al. 1995; Baipakov, Mariashev, Potapov 2006), dove le imma-
gini rupestri che fanno parte di un grande complesso monumenta-
le che include tombe e altari per cerimonie religiose e riti sacrificali 
(Maksimova, Ermaolaeva, Mariashev 1985) sono suddivise in 5 grup-
pi. Nella composizione principale è rappresentata una scena su cui 
si è molto dibattuto: 12 figure umane danzanti si trovano ai piedi di 
7 figure con grandi teste circolari, generalmente considerate a for-
ma di disco solare e di conseguenza interpretate come divinità sola-
ri (Sun-headed Gods). La scena secondo i più rappresenterebbe una 
festa in onore proprio di tali divinità, ma è certamente anche con-
nessa al culto della fertilità, come mostra la figura centrale di don-
na partoriente (Barinova 2000, 60). Secondo un’ulteriore interpre-
tazione, essa rappresenterebbe l’ordine del mondo (Hermann 2011a, 
38-9): le divinità occuperebbero lo spazio superiore, gli uomini e gli 
animali la parte inferiore. Al di sotto della scena si trova un possi-
bile altare con resti di ossa di animali domestici, indizio di probabi-
li offerte durante le cerimonie religiose. Più recentemente (Rozwa-
dowski 2012b, 282; 2001, 65-86) è stata proposta un’interpretazione 
diversa, sottolineando la somiglianza fra le forme circolari con con-
centrazioni al loro interno ed esterno di punti e le cosiddette imma-
gini entoptiche ovali e radiali universalmente riconosciute (Horowitz 
1975, 178-9), cioè immagini generate direttamente all’interno del glo-
bo oculare. Queste immagini rappresenterebbero visioni che vengo-
no spesso associate a stati di trance, costituendo dunque rappresen-
tazioni di pratiche sciamaniche (Rozwadowski 2001, 76), anche se è 
stato sottolineato che esse possono essere trovate anche in arte non 
ispirata da tale pratica (Dronfield 1996).9

Numerose sono anche le figure umane con travestimenti ornito-
morfi o zoomorfi, come corna, code, becchi di uccello, piume, pelli di 
animali, che rappresentano forse sciamani o sacerdoti con masche-
re e abiti rituali (Hermann 2011a, 38). Sulla base di questa interpre-
tazione emergerebbe un ritualismo molto complesso, che secondo 
alcuni accostava possibili culti solari, (35), a ben più comuni ritua-

9 Spesso tali immagini di divinità solari vengono anche lette, alla luce delle creden-
ze dei popoli indoiranici (Rozwadowski 2001, 77), come rappresentanti della mitologia 
indoiranica, anche se attualmente non ci sono evidenze dirette. Altri interpretano ta-
li figure sempre in ottica indo-iranica, ma come rappresentazioni sciamaniche, ricolle-
gandole all’utilizzo della bevanda Soma/haoma, citata nei RigVeda e nell’Avesta, utiliz-
zata per raggiungere la trance (Rozwadowski 2001, 78). Bisogna comunque sottoline-
are che le varie interpretazioni sono strettamente connesse, almeno per quanto riguar-
da alcuni aspetti, e che l’una non esclude completamente le altre.
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li funerari e della fertilità, con rituali sciamanici e offerte rituali, in 
uno spazio sicuramente percepito come un luogo sacro, in cui trova-
vano una stretta comunione il mondo dei morti (necropoli), il mondo 
dei vivi e il mondo superiore degli Dei.

Durante l’Età del Ferro le esecuzioni sono generalmente molto ab-
bondanti e accurate nell’Asia centrale, ma mostrano una sovversione 
dei canoni estetici; allo stesso tempo l’importanza dei siti petrogli-
fici nel processo di acculturazione del paesaggio diminuisce. Utiliz-
zando le parole di Sala (2008, 141): «si privilegiano ampi spazi aper-
ti segnati con grandiosi allineamenti di monumenti funerari memori 
di genealogie, lasciando ai siti petroglifici una funzione secondaria di 
supporto emblematico». Il bestiario artistico si caratterizza in que-
sto periodo esclusivamente per animali selvatici, con il cervo e il ca-
vallo che costituiscono i soggetti principali. Una scena diffusa appa-
re essere la lotta fra bestie, in cui animali carnivori (lupi, cani, felini, 
o rapaci) si contrappongono ad animali erbivori (cervi, stambecchi, 
daini) dando vita a scene che vengono comunemente interpretate co-
me la lotta fra Bene e Male (Barinova 2000, 62-5), evidenziando un 
carattere maggiormente simbolico delle rappresentazioni in questo 
periodo. Nel sito di Tamgaly i nuovi petroglifi sono eseguiti su nuo-
ve superfici rocciose, si ha spesso una ripetizione dello stesso mo-
tivo creando un effetto dinamico. Il repertorio è meno ricco rispet-
to all’Età del Bronzo, e limitato a scene di caccia e raffigurazione di 
animali come capre e cervi (Hermann 2011a, 34).

Senza dubbio, anche se durante l’Età del Ferro si iniziano a privi-
legiare altre realtà come necropoli e paesaggi naturali maggiormen-
te esposti alla visuale, la continuità di realizzazioni di petroglifi nel 
sito di Tamgaly durante l’Età del Ferro ci fa ipotizzare una continuità 
di uso e di significato, anche se non è esattamente chiaro quale fun-
zione esso assuma. Risulta difficile infatti stabilire se esso continui 
a rivestire il ruolo di vero e proprio santuario, oppure, vista la man-
canza di necropoli associate e di un’organica e organizzata serie di 
petroglifi, se diventi semplicemente un luogo simbolico per mostra-
re la propria presenza sul territorio e per inserirsi in una continui-
tà con i periodi precedenti, in luoghi dall’evidente valore spirituale, 
ideologico e simbolico.

Che il sito avesse un indubbio carattere sacro/spirituale è dimo-
strato dal fatto che esso continua a essere oggetto di nuovi petro-
glifi ancora per molti secoli. Infatti era percepito come sacro ancora 
durante l’Impero Zungario di fede buddista (1635-1758 d.C.) (Lymer 
2008, 52) e addirittura anche in tempi moderni, come luogo di pelle-
grinaggio nella credenza islamica, dove i pellegrini in cerca di bene-
dizioni o cure legavano stracci bianchi ad arbusti e pietre come dedi-
che personali (Lymer 2004; Rozwadowski, Lymer 2012, 159).

Le rappresentazioni di alcuni personaggi umani nei siti petroglifici 
aprono una problematica molto interessante e allo stesso tempo ve-
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ramente complessa, ovvero l’eventuale presenza del fenomeno dello 
sciamanesimo, che viene genericamente ritenuto ampiamente diffuso 
tra i popoli delle steppe dell’Asia centrale e della Siberia. Negli ultimi 
20 anni gli studi sull’arte rupestre del Sud Africa, del Nord America 
e dei siti paleolitici dell’Europa orientale sono stati molto numerosi e 
la relazione fra arte rupestre e sciamanesimo è stato uno degli argo-
menti più discussi (Rozwadowski 2012a; 2012b).10 Vista la complessi-
tà dell’argomento, si daranno solo alcuni brevi accenni utili a tentare 
di capire l’eventuale esistenza di tale pratica fra le popolazioni scite.

Per quanto riguarda l’Asia Centrale la discussione più appassio-
nata riguarda la possibilità di individuare o meno già nell’antichità 
elementi attribuibili allo sciamanesimo. In mancanza di fonti scritte 
e con l’aiuto di confronti etnografici, ma soprattutto sulla base dei 
petroglifi, alcuni studiosi (Rozwadowski 2012b, 280-1; 2009, 249-75) 
ritengono che a partire dall’Età del Bronzo alcuni gruppi di indivi-
dui sembrino ricoprire una posizione speciale all’interno delle socie-
tà locali. Alcune di queste figure si distinguono infatti per attributi 
considerati tipici dello sciamano, quali travestimenti, costumi con ca-
ratteristiche animali e strumenti vari che simboleggiano proprio la 
metamorfosi uomo-animale. Un contributo sicuramente importante 
è dato dalle raffigurazioni moderne di arte rupestre nell’Asia centra-
le, che riflettono pratiche sciamaniche conosciute etnograficamente 
(Rozwadowski 2012a, 196) e che mostrano per esempio i parapher-
nalia dello sciamano, ovvero vesti e oggetti come il bastone o il tam-
buro. Naturalmente l’individuazione di tali elementi non corrispon-
de necessariamente alla pratica dello sciamanesimo, ma potrebbe 
costituire un indizio in suo favore.

Secondo altri studiosi (Francfort 2001, 255) con una visione assai 
più critica e prudente non c’è arte, stile o rappresentazione che ci 
possa aiutare a dedurre l’esistenza dello sciamanesimo se non pos-
sediamo altre informazioni provenienti da fonti storiche ed etnologi-
che riguardanti la concezione del mondo di una data società. A que-
sto riguardo Francfort (1998) mostra, relativamente all’arte rupestre 
dell’Asia centrale, la possibilità che essa possa essere interpretata al-
la luce di diverse realtà culturali, come per esempio quella Indo-aria 
o quella sciamanica. Dunque, secondo questa visione, l’ambiguità dei 
dati provenienti dall’arte e le varie possibili interpretazioni dell’arte 
rupestre durante il Tardo Bronzo e l’Età del Ferro sono un fatto in-
negabile; nello stesso tempo individuare semplici e isolati elementi 
che possano richiamare lo sciamanesimo non basta per risolvere la 

10 Sono stati compiuti studi sullo sciamanesimo sotto vari punti di vista e in varie re-
gioni geografiche (Eliade 1972; Price 2001; Zamneski 2004; Seaman, Day 1994). Nu-
merose ricerche sono più direttamente incentrate sull’Asia centrale (Francfort 2001; 
Rozwadowsky, Kośko 2002; Balzer 1996; Chadwick 1936).
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questione dell’esistenza dello sciamanesimo stesso. I primi elementi 
chiaramente appartenenti a figure di sciamani e allo sciamanesimo 
sarebbero, secondo questo autore, individuabili solo nell’arte rupe-
stre della seconda metà del I millennio d.C. (Francfort 2001, 260-1).

Sulla base di numerose rappresentazioni di personaggi travestiti 
che presentano una serie di attributi di carattere animale, talvolta 
rappresentati anche in atteggiamenti che richiamano la danza; del-
la presenza di un simbolismo non sempre facilmente interpretabile; 
di possibili rappresentazioni di trance, si tende generalmente a par-
lare di sciamanesimo per l’Età del Bronzo e del Ferro, anche se per 
quest’ultimo periodo gli elementi sono piuttosto scarsi. La mancan-
za di alcuni elementi dello sciamanesimo moderno, quali il tamburo, 
nell’eventuale sciamanesimo preistorico non può completamente in-
validare questa ipotesi perché di fatto non si può pensare di trova-
re una copia esatta dello sciamanesimo attuale nell’arte preistorica 
(Rowzadowski 2012a, 199; 2012b, 277), soprattutto a causa del suc-
cessivo arrivo di numerose tradizioni e sistemi di credenze diverse, 
che portarono alla formazione di manifestazioni composite e sincre-
tiche. Quello che appare evidente è che l’eventuale sciamanesimo 
doveva essere solo un elemento di un contesto culturale più ampio, 
probabilmente come parte di cerimonie legate a occasioni e ambiti 
diversi all’interno della comunità, come la sepoltura, l’iniziazione, la 
guarigione, la nascita o la guerra, in una società da non intendersi 
interamente e puramente sciamanica.

5	 I kurgan e le strutture connesse

Dopo aver esaminato, in questo lungo excursus, due diversi esem-
pi di strutture e di ‘santuari’ databili all’Età del Bronzo che mostra-
no uno stretto legame fra il territorio, da intendersi come paesaggio 
caratterizzato da valore estetico ma anche simbolico, e questi luo-
ghi considerati ‘sacri’ o comunque sede di rituali, è ora il momento 
di analizzare le evidenze relative alla cultura scita dell’Età del Fer-
ro. Come abbiamo già detto, si tratta di un periodo maggiormente 
(ma non esclusivamente) caratterizzato da nomadismo, che vede il 
fulcro centrale della società non più negli insediamenti né nei siti 
petroglifici, ma nei grandi kurgan presenti nelle ricche e numerose 
necropoli disseminate lungo le steppe. Molto importante è cercare 
di capire il significato e il ruolo che questi tumuli acquisiscono nel-
la cultura scita, non solo come dimora eterna dei sovrani ‘nomadi’, 
ma come nevralgico centro sociale, e probabilmente religioso e cul-
tuale della comunità. I tumuli sono spesso accompagnati da una se-
rie di strutture che supponiamo potessero rivestire funzioni rituali. 
La mancanza di fonti storiche, nonostante le informazioni riportate 
dal racconto di Erodoto, non contribuisce a chiarire se si trattasse 
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di elementi semplicemente legati al rituale funerario o anche a occa-
sioni successive, legate a culti religiosi diversi. Purtroppo fino a mol-
to recentemente questi elementi esterni non sono stati studiati ap-
profonditamente; anzi essi sono stati spesso trascurati a favore della 
struttura interna del kurgan, ma fortunatamente negli ultimi anni 
qualcosa sta cambiando (Gass 2012). Quello che è certo è che i kur-
gan sono una espressione tipica della società pastorale scita, e che 
essi punteggiano le steppe euroasiatiche, in uno spazio enorme, sen-
za confini e senza ostacoli, come marker geografici e sociali, assu-
mendo il fondamentale significato di punto di riferimento per grup-
pi in continuo movimento. 

In Kazakhstan Centrale, nella cultura di Tasmola (Kadyrbaev 1966; 
Beisenov 2001), parallelamente ai tumuli comuni, numerose necropo-
li presentano strutture funerarie dalle caratteristiche speciali [fig. 1]. 
Si tratta dei cosiddetti ‘Kurgan con i Baffi’, nei quali a un kurgan 
principale, di grandi dimensioni, si affiancavano un kurgan più pic-
colo, solitamente sul lato orientale, e due linee arcuate formate da 
pietre, che partivano dal primo tumulo, circondandolo e costituendo 
una sorta di recinzione. Queste linee collegavano il tumulo princi-
pale con due costruzioni circolari in pietra poste all’estremità della 
struttura. Nel tumulo centrale vi era la sepoltura principale, in quel-
lo secondario c’erano generalmente parti o l’intero scheletro di un 
cavallo. Nei due circoli di pietra si trovavano alcuni recipienti in ce-
ramica e tracce di cenere indicanti la presenza di un focolare, pro-
babilmente a carattere cultuale anche se è impossibile stabilire se 
esso fosse utilizzato nella cerimonia di sepoltura o in rituali succes-
sivi (Bonora 2008, 60).

Nel Kazakhstan Orientale, nella cultura di Pazyryk, sui monti Al-
tai alcune intere necropoli vengono interpretate come veri e propri 
santuari. Si ritiene cioè che esse non rivestissero semplicemente la 
funzione di dimora eterna, ma fossero sentite come punto di riferi-
mento e di aggregazione della comunità e come santuario. È il caso 
della necropoli di Berel (Samashev, Bazarbaeva, Zhumabekova 2000; 
Francfort, Ligabue, Samashev 2000), dove i kurgan reali presenta-
no una serie di elementi, quali pavimentazione a piccole lastre e cir-
coli di pietra intorno alla base del tumulo, che dovevano essere uti-
lizzati durante le cerimonie funerarie, ma anche successivamente in 
quelle commemorative dei defunti (Samashev, Bazarbaeva, Zhuma-
bekova 2000, 172). Anche e soprattutto la scelta topografica del luo-
go [fig. 2], in una posizione dominante a 1200 metri di altitudine, vi-
cino alla confluenza degli affluenti del fiume Bukhtarma, accresceva 
la sacralità del luogo. L’ubicazione stessa, fra le montagne (che rap-
presentano l’Axis mundi) e sulle rive di un fiume, che collega il mon-
do superiore con quello inferiore, era profondamente simbolica. In 
seguito alla morte del re era necessario ristabilire l’ordine, allon-
tanando il caos e questo richiedeva appunto la realizzazione di una 
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Figura 1  Disegno ricostruttivo di tipico  
‘Kurgan con i baffi’ (da Bonora 2008, 60, fig. 9)

Figura 2  Necropoli di Berel  
(da www.heritagenet.unesco.kz/kz/content/history/monument/berel.htm)

http://www.heritagenet.unesco.kz/kz/content/history/monument/berel.htm
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costruzione funeraria carica di significati e di complesse azioni ri-
tuali, che venivano effettuate in momenti precisi dell’anno, proba-
bilmente al cambiamento dei cicli stagionali. Dunque la costruzio-
ne funeraria assumeva la funzione di un tempio, era manifestazione 
simbolica della triplice ripartizione del mondo, riportato al suo ordi-
ne. Nel complesso questo potrebbe valere anche per altre necropoli 
nelle alte valli montane della regione, in cui precise caratteristiche 
del paesaggio si legano alla disposizione dei gruppi di tumuli fune-
rari. Insieme all’elaborato metodo di costruzione delle tombe princi-
pali, alla ricchezza, bellezza e sontuosità di sepolture e corredi, così 
come alla volontà di preservare i corpi dei defunti dalla decomposi-
zione, esse mostrano che verosimilmente ci troviamo di fronte veri 
e propri santuari, e non solo a semplici necropoli (Samashev, Bazar-
baeva, Zhumabekova 2000, 173; Bonora 2008, 66).

Per quanto riguarda il Kazakhstan Sud-orientale, tra le necropo-
li più importanti della regione del Semirech’è dobbiamo ricordare 
quella di Besshatyr sulla riva destra del fiume Ili (Akishev, Kushaev 
1963), composta da 31 kurgan, il cui tumulo principale ha un diame-
tro di circa 104 metri e un’altezza di 15 m. Tutto intorno a esso cor-
re un terrapieno. A fianco di numerosi fra questi tumuli si trovano 
una serie di recinti circolari, costituiti da grossi monoliti in pietra 
(menhir) e da grossi massi. Nei pressi del grande kurgan se ne con-
tano 94, disposti a formare una sorta di spirale intorno a esso [fig. 3]. 
I recinti avevano probabilmente una funzione sacrale ed erano chia-

Figura 3  Pianta del Grande 
Kurgan di Besshatyr con le 

numerose strutture in pietra 
che lo circondano (da Akishev, 

Kushaev 1963, 28, fig. 3)
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Figure 4a-b  Kurgan 3, Necopoli di Turghen  
e particolare della ‘Strada rituale’  

(da Gass 2011, 64, figg. 11 e 12)

Figure 5a-b  Pianta e veduta generale  
della necropoli di Asy Zaga  

(da Gass 2011, 65, figg. 14-15)

ramente legati all’utilizzo rituale del fuoco, probabilmente parte di 
un rituale più ampio dedicato al culto degli antenati. La necropoli ha 
inoltre rivelato, su di una vicina altura, una serie di recinti di men-
hir, che gli archeologi sostengono essere parte integrante della ne-
cropoli-santuario. Su alcuni di questi monoliti erano incise figure di 
capre di montagna, cinghiali e lupi (Baipakov 2000, 82-3). Purtrop-
po rimane difficile dare un’interpretazione esatta del complesso, per 
la problematicità dei dati a disposizione e poiché tutte le sepolture 
erano state saccheggiate già in antichità.

Più a sud, nella fascia pedemontana del Tien Shan settentrionale, 
nel Kazakhstan Sud-orientale, sono state rinvenute un gran nume-
ro di necropoli con kurgan reali, generalmente collocate sul lato oc-
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cidentale dei corsi d’acqua, che dunque dovevano costituire dei con-
fini naturali fra le aree sacre pertinenti alle diverse necropoli reali. 
Le necropoli presentano consistenti e numerose strutture aggiunti-
ve (Gass 2012). Tra queste strutture possiamo citare: fossati, anelli 
e circoli in pietra, muretti o terrapieni che trovano un gran numero 
di analogie tra i monumenti di tutta l’area di diffusione scita, mentre 
altri elementi, quali le strade rituali e le rampe di costruzione, co-
stituiscono elementi unici, caratteristici unicamente del Semirech’è 
Sud-orientale (Gass 2012, 473). Per fare alcuni brevi esempi, possia-
mo citare in primo luogo il kurgan 3 di Turghen [fig. 4], che rappre-
senta un complesso rituale costituito dal kurgan stesso, affiancato 
da una serie di strutture in pietra rinvenute ai suoi margini. Intorno 
al tumulo, che presenta due avvallamenti, probabili fori di saccheg-
giatori, si trovano tante piccole strutture circolari in pietra, dispo-
ste in tre gruppi principali. Intorno a esse corre una strada ritua-
le [fig. 4b] e ancora più esternamente un recinto circolare in pietra. I 
vari elementi (circolo, strada e strutture circolari) sono costruiti con 
pietre di colore diverso (rosso, bianco e grigio), aventi sicuramente 
un valore rituale ben preciso, oggi purtroppo andato perduto (Gass 
2011, 64; 2012).

Un altro esempio è costituito dal kurgan 1 della necropoli di Asy 
Zaga [fig. 5]. Esso raggiunge dimensioni enormi, con 148 metri di dia-
metro e 21 di altezza e si caratterizza anch’esso per una enorme stra-
da rituale larga 5 metri e con un diametro di 252 metri. Il tumulo ha 
una forma emisferica, circolare, una sommità piatta e il lato meridio-
nale meno ripido. Nello spazio compreso fra tumulo e strada rituale 
sono state ritrovate 21 strutture circolari in pietra, forse piccoli kur-
gan, forse installazioni rituali (Gass 2011, 66). Molti dei tumuli reali 
della regione presentano caratteristiche simili.

Un quarto delle necropoli di quest’area, analizzata recentemente 
da una missione tedesco-khazaka, è dotato delle cosiddette strade ri-
tuali, la cui funzione non è chiara, ma il cui livello di accuratezza nel-
la realizzazione presuppone una notevole importanza, probabilmente 
legata al rituale. Dato che nel raggio di 200 km sono state rinvenute 
12 necropoli reali (a una distanza pressoché identica l’una dall’altra), 
è stato inizialmente ipotizzato che ogni necropoli corrispondesse a un 
singolo gruppo tribale e al suo territorio di riferimento. Poiché però 
l’area sotto il controllo di un singolo clan risulterebbe insufficiente 
per il sostentamento di una comunità, si è pensato che questa speci-
fica area, ovvero le pendici settentrionali della catena montuosa del 
Trans-Ili Alatau, fosse il luogo dove i Saka seppellivano i propri re, 
cioè un territorio sacro, delimitato da confini naturali e adibito esclu-
sivamente a ciò (68). Oltre alle strutture aggiuntive, modelli ricorren-
ti possono essere individuati nella distribuzione spaziale, nella dispo-
sizione interna alle catene, nella forma generalmente circolare dei 
tumuli con una superficie appiattita, che richiama la descrizione che 
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Erodoto fa dei santuari sciti dedicati al dio Ares (59). Questa forma 
del kurgan che richiama il tempio di Ares trova molti confronti nella 
Scizia europea, ma anche nel bacino del Kuban a Nord del Caucaso, 
con il santuario scita e la necropoli di Baikara in Kazakhstan setten-
trionale (Parzinger et al. 2003), e con il grande kurgan reale-santua-
rio di Barsuchy Log in Khakassia (Parzinger, Nagler, Gotlib 2007). In 
realtà la forma dei kurgan con un lato, generalmente quello meridio-
nale, meno ripido è un tratto comune a molti kurgan di gran parte 
delle steppe centro-asiatiche; non si può escludere che essa servisse 
per raggiungere più comodamente la sommità del tumulo per esegui-
re eventuali rituali.

6	 Erodoto e il Santuario di Ares

Proprio Erodoto nel IV libro delle Storie descrive il santuario di Ares 
che sostiene essere l’unico dio a cui gli Sciti costruiscono templi o 
santuari sottolineando che «di regola non edificano né statue, né 
altari, né templi, se non ad Ares, per Ares è una usanza normale» 
(Hdt. 4.59).

Agli altri dèi offrono sacrifici così e con questi animali, ad Ares 
invece come segue: nei vari distretti di ciascuno dei regni hanno 
un santuario di Ares fatto così: vengono accatastate fascine di le-
gna per tre stadi in lunghezza e altrettanti in larghezza; l’altezza 
è inferiore. Sopra la catasta si costruisce un piano quadrangola-
re scosceso su tre lati e accessibile dal quarto. Ogni anno vi am-
massano sopra centocinquanta carri di legna, dato che le intem-
perie riducono di volta in volta il materiale. (Hdt. 4.62)

Numerosi studiosi hanno tentato di confrontare queste parole con i 
ritrovamenti archeologici. Già Leskov agli inizi del 1980 interpretava 
infatti alcuni santuari dell’area del Kuban come il Santuario di Ares 
(Petrenko 1995, 11). Più recentemente, per contesti diversi, possiamo 
ricordare Gass (2011) oppure Gershkovich e Romashko (2013) solo 
per citarne alcuni. Se per alcuni aspetti del mondo scita il racconto di 
Erodoto è esattamente confermato dai dati archeologici, per quanto 
riguarda il santuario di Ares non si hanno confronti precisi e solo al-
cune somiglianze dal punto di vista tipologico possono essere indivi-
duate tra i tumuli reali e la descrizione del santuario. Gershkovich e 
Romashko (2013) hanno analizzano la necropoli di Kremenivka nella 
regione di Donetsk in Ucraina e interpretano due tumuli (Kurgan 5 
[figg. 6-7], databili fra IV e III sec. a.C.), tra i numerosi altri della ne-
cropoli come parte di un santuario. I due tumuli si distinguerebbero 
dalle tombe perché privi di sepoltura; essi vengono interpretati co-
me santuari sulla base di una serie di elementi, quali l’accesso meri-
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Figura 6  Tumulo 5, necropoli  
di Kremenivka, pianta e sezioni  

(da Gershkovich, Romashko 2013,  
64, fig. 3)

Figura 7  Santuario di Teren,  
altopiano di Ustyurt, pianta  

e sezioni (da Olkhovskiy 2000, 
40, fig. 2)
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dionale più dolce, la presenza di una sorta di piattaforma che costi-
tuisce la sommità in pietra, il ritrovamento di una grande quantità 
di vasellame e di alcuni oggetti metallici con apparenti danni e rot-
ture intenzionali e la presenza di ossa animali. Sulla base dei ritro-
vamenti, il rituale doveva avvenire sia sulla sommità che alla base 
dei tumuli, elemento che corrisponde alla descrizione che ne ripor-
ta Erodoto (4.62). Dunque a seguito di tali analogie i tumuli sono as-
sociati al santuario di Ares, anche se le dimensioni citate da Erodo-
to sono ben maggiori e non sembrano corrispondere. Il santuario di 
Kremenivka costituirebbe un unicum in questa regione, mentre dei 
confronti si troverebbero nelle regioni della foresta-steppa dell’U-
craina (Gershkovich, Romashko 2013, 72).

Il dio della guerra era senza dubbio una delle principali divinità 
del pantheon scita. I sovrani defunti erano divinizzati e adorati co-
me signori della guerra, dunque non è da escludere che ci potesse 
essere una sorta di identificazione e che il sovrano morto, diviniz-
zato come signore della guerra, si identificasse poi con Ares. Se non 
vogliamo arrischiarci in questa identificazione un po’ spinta, pos-
siamo almeno ipotizzare che il tumulo potesse ricordare la forma/
tipologia del santuario di Ares. Infatti, allo stato attuale delle cono-
scenze, almeno per quanto riguarda la regione del Semirech’è non è 
possibile stabilire se i tumuli, che erano certamente usati come se-
polture (sebbene solo alcuni siano stati scavati), a differenza dell’e-
sempio di Kremenivka, fossero veramente usati come santuari, co-
me sembra plausibile, o dovessero solo ricordarne la tipologia. Del 
resto possiamo ricordare che in numerose culture (Gass 2011, 68) i 
membri di più alto rango dell’élite erano sepolti nei templi o santua-
ri (Stadelmann 1985; Gersman 2008); la stessa tradizione potrebbe 
dunque verificarsi anche nel mondo scita (Mozolevsky, Polin 2005).

7	 Confronti e Tipologie di culto diverse

7.1	 Un caso particolare: i Santuari dell’Aral

Nel Kazakhstan occidentale una serie di santuari sono stati ritrova-
ti sul plateau di Ustyurt che si estende fra il Mar Caspio e il lago d’A-
ral, in una zona strategica come via di comunicazione Nord-Sud. Si 
tratta di una regione dal clima estremo e con precipitazioni pratica-
mente assenti: per questo si pensava che l’area non potesse essere 
stata occupata nell’antichità. Invece vi sono state ritrovate una se-
rie di strutture dalle caratteristiche eccezionali. Una decina di siti 
interpretati come santuari, datati al IV-II sec. a.C., si caratterizzano 
per una serie di elementi comuni: la posizione su alture, la presen-
za di terrapieni a forma di collina (da uno a cinque) e di numerose 
statue antropomorfe, ma anche di altari in pietra di forma circola-
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re o rettangolare, e di numerose strutture memoriali e sacrificali 
(Olkhovskiy 2000, 33-4).

L’elemento principale della struttura era costituito generalmen-
te da una piccola collina o da una costruzione cultuale circolare con 
un diametro che poteva misurare fino a 10 metri, collocata sempre al 
centro del santuario [fig. 7]. Questa struttura era formata da un muro 
circolare fatto di grossi blocchi di pietra alto fino a 2 metri e spesso 
fino a un metro. Un passaggio molto stretto o ripide scalinate dall’alto 
conducevano all’interno, dove non sono stati ritrovati resti di ulterio-
ri costruzioni o rifiuti domestici. Questa costruzione cultuale circo-
lare presenta dei paralleli con la Zoroastriana ‘Dakhma’, conosciuta 
anche come ‘Torre del Silenzio’, che veniva utilizzata per l’esposizio-
ne del cadavere agli uccelli rapaci (Rahbar 2007; Boyce 1979; Cam-
pos 2007) e che dunque appare come una struttura funeraria, atte-
stata archeologicamente solo in periodi più tardi.

Nel caso delle strutture di Ustyurt non sono stati rinvenuti resti 
umani o tracce di sepoltura contemporanei con le strutture stesse. Il 
carattere più significativo di tali santuari è costituito da una serie di 
statue antropomorfe collocate intorno al tumulo centrale [fig. 8], rag-
gruppate in piccoli gruppi di 2-4 esemplari e accompagnate da alta-
ri in pietra circolari o quadrangolari utilizzati per libagioni e per of-
ferte sacrificali. Le statue erano rivolte verso Nord e Ovest, che nel 
sistema religioso indo-europeo sono le direzioni che possibilmente 
rappresentano il tramonto, dove era situato il paese dei morti. Le sta-
tue sono lavorate piuttosto accuratamente. Mostrano dettagli molto 

Figura 8  Statue antropomorfe da santuari 
di Kenai e Baite III, altopiano di Ustyurt  

(da Olkhovskiy 2000, 41, figg. 3-5)
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particolareggiati e rappresentano solitamente uomini stanti, con il 
braccio destro abbassato lungo il corpo e quello sinistro stretto at-
torno alla vita. Le facce sono espressive, con occhi a mandorla, naso 
stretto e molto allungato, baffi sottili e cadenti e una bocca molto pic-
cola. Alcuni esemplari presentano addirittura delle rughe sulle guan-
ce. I tratti sono in alcuni casi europei e in altri mongoli. Anche i trat-
ti dei costumi sono indicati: tutti hanno una cintura in pelle con una 
fibbia metallica, spesso decorata con ricami o applique. Solitamente 
hanno una spada a doppio taglio in un fodero, un pugnale e una fa-
retra sul lato sinistro della cintura con un arco a forma di sigma. La 
testa era coperta da un elmo in pelle di forma emisferica. In alcuni 
casi le statue presentano anche dei gioielli, fra cui torque a spirale, 
orecchini e braccialetti (Olkhovskiy 2000, 34).

La presenza di vasi in pietra e di grandi altari monolitici con cop-
pelle ai lati fanno pensare all’utilizzo di liquidi nel culto, forse ac-
qua o sangue, ma anche altre sostanze: sicuramente anche fuoco e 
forse grasso animale, che venivano utilizzati nelle antiche culture 
indo-iraniche durante numerosi rituali (35). Le statue antropomorfe 
sono interpretate come guerrieri-antenati, venerati dalla comunità. 
Il leader militare di ogni clan era solitamente considerato la perso-
nificazione vivente di un mitico eroe-padre della tribù, e protettore 
del territorio tribale. Questo tipo di santuario costituisce una sorta 
di unicum nel mondo scita: le statue antropomorfe, gli altari sacrifi-
cali rettangolari non trovano infatti analogie con le culture nomadi-
che limitrofe. Sicuramente si tratta di un fenomeno breve (circa 100 
anni) localizzato in un’area inospitale, ma importante e strategica 
forse, come è stato ipotizzato, in risposta alle conquiste di Alessan-
dro (Olkhovskiy 2000).

7.2	 Il Tumulo di Beiram, Mongolia

Il tumulo di Beiram sui monti Altai della Mongolia occidentale, a 
2.700 metri di altitudine, è stato scavato nel 1999 dal CSEN11 sot-
to la guida di Jeannine Davis-Kimball (2000, 89-105). È costituito da 
una fossa cerimoniale profonda 6 metri riempita di pietre nei livelli 
più alti e di strati alternati di argilla e humus in quelli più bassi [figg. 
9-10]. La base del tumulo (alto circa 1 m) è rivestita di pietre di fiume, 
con una serie di travi in legno, e sopra di esse da uno spesso livello di 
pietre raccolte nei dintorni, alternato a strati di zolle erbose. Il peri-
metro del tumulo, di forma ellittica e dal diametro di 18-22 metri, è 
marcato da un basso fossato e il tumulo è circondato da un anello di 
pietre di 2,5-3 metri di larghezza e 1-1,5 metri di altezza. All’interno 

11 Center for the Study of Eurasian Nomads, Berkeley (CA).
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Figura 9  Tumulo  
di Beiram, veduta generale 
(da Davis-Kimball 2000, 99, 

fig. 3)

Figura 10  Pianta schematica 
del tumulo di Beiram e delle 

aree scavate (da Davis-
Kimball 2000, 99, fig. 4)
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del tumulo, da vari livelli sono stati rinvenuti oltre 4.000 oggetti vo-
tivi, tra cui numerosi animali incisi in legno e soprattutto ossa ani-
mali, tra cui astragali e denti di cavallo. Una serie di reperti, fra cui 
l’incisione di un cavallo su piedistallo in legno, punte di freccia trilo-
bate e altri oggetti indicano una datazione al periodo scita, ma sen-
za dubbio il sito fu utilizzato a lungo, come mostra il ritrovamento di 
oggetti votivi vari: una scatola in legno con vari oggetti cultuali ap-
partenenti all’epoca Manchu (datata grazie alla presenza di un bam-
boo con iscrizione databile alla metà del XVII secolo d.C.); punte di 
freccia bilobate del periodo mongolo (XIII-XVII sec. d.C.), perline in 
pietre dure e in vetro databili a epoche diverse. Il tumulo fu costru-
ito esclusivamente con scopi religiosi o rituali, come dimostrano la 
totale assenza della sepoltura e la presenza di doni rituali di vario 
tipo lungo un arco di tempo molto ampio. Inoltre alcune centinaia di 
ossa di pecora sono state ritrovate completamente aperte, forse per 
recuperare il midollo, indicando, anche sulla base di confronti etno-
grafici, pratiche di ‘banchetto’, quando il tumulo era in costruzione 
o durante cerimonie rituali (Davis-Kimball 2000, 92).

8	 Conclusioni

Per concludere possiamo affermare che le evidenze analizzate mo-
strano un quadro differenziato, ma allo stesso tempo caratterizzato 
da una continuità di alcuni aspetti cultuali su territori molto vasti. Le 
esigenze religiose di questi popoli si manifestano con modalità leg-
germente diverse nelle varie regioni, in relazione a condizioni geo-
grafiche e climatiche, ma anche sociali ed economiche che sono mol-
to differenziate su un territorio così ampio. Anche influssi ed apporti 
culturali esterni, soprattutto greci, iranici e indiani, così come una 
composizione etnica non omogenea devono aver influito sull’espres-
sione delle diverse manifestazioni religiose emerse. Nel complesso, 
tuttavia, il sistema per esprimere l’ideologia religiosa e le manife-
stazioni spirituali e rituali presentano alcuni caratteri comuni. Gli 
Sciti di fatto non si dotarono mai di veri e propri templi come quelli 
conosciuti nelle culture urbane vicino-orientali o classiche, come af-
ferma anche lo stesso Erodoto (4.59). È evidente dunque che questi 
popoli delle steppe si servirono di diverse tipologie di luoghi cultua-
li e rituali, che possiamo suddividere in quattro principali categorie:

1.	 Veri e propri santuari, con funzioni sacre specifiche, che co-
stituiscono episodi isolati nati in un contesto preciso, in rela-
zione a eventi o situazioni contingenti, come potrebbe essere 
il caso dei santuari con statue di antenati-guerrieri dell’alto-
piano di Ustyurt (Olkhovskiy 2000), da ricollegare forse all’a-
vanzata di Alessandro il Grande, manifestazione che, proprio 
perché legata a una situazione precisa, ha un arco di vita mol-
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to breve (circa poco più di un secolo) se paragonata agli al-
tri contesti analizzati.

2.	 Santuari o luoghi sacri e rituali tipici del periodo preceden-
te, prevalentemente databili all’Età del Bronzo come nel ca-
so delle cosiddette Stele dei Cervi (Fitzhugh 2009a), oppure 
dei siti di arte rupestre, che compaiono più raramente e appa-
rentemente sono incisi con minore intensità rispetto ai perio-
di precedenti. È attestata una continuità d’uso e si registrano 
parziali modifiche nella funzione complessiva di tali santuari. 
I siti di arte rupestre perdono evidentemente di importanza e 
riportano, in questa fase più tarda, per lo più petroglifi isola-
ti. Le Stele dei Cervi continuano a essere utilizzate, probabil-
mente come luogo di venerazione di antenati o antiche figure 
guerriere a cui chiedere protezione. Entrambi questi fenome-
ni potrebbero essere stati associati a rituali sciamanici, che 
tuttavia sono piuttosto difficili da individuare e su cui c’è un 
dibattito ancora ampiamente aperto. Le rappresentazioni de-
gli animali totemici hanno una grande importanza nell’arte 
decorativa, ma anche nei siti di arte rupestre, così come l’u-
tilizzo del fuoco e delle offerte, che compaiono praticamente 
in tutte le tipologie di contesto analizzate, dal kurgan ai siti 
rupestri, e nelle varie forme di santuario. 

3.	 Necropoli reali ubicate in luoghi paesaggisticamente signifi-
cativi. Un aspetto veramente molto interessante, che emerge 
soprattutto in questo periodo e che caratterizza in particola-
re le regioni ricche di vallate montane, è costituito dalle ca-
ratteristiche naturali del paesaggio, dell’ambiente e della po-
sizione topografica, che assumono un ruolo importante nella 
scelta dei luoghi sacri. Si tratta soprattutto di necropoli, spes-
so con tumuli di medie e talvolta grandi dimensioni, dove es-
se sembrano passare in secondo piano a favore proprio del-
la posizione geografica. Infatti insieme al sofisticato metodo 
di costruzione delle tombe principali, unitamente a ricchez-
za, bellezza e sontuosità di sepolture e corredi, la collocazio-
ne topografica mostra l’importanza di tali luoghi e conferma 
che si trattava di santuari, e non solo di semplici necropoli. Al-
cuni luoghi solo per il fatto di essere stati scelti per la realiz-
zazione delle necropoli reali erano rivestiti da un’aura di sa-
cralità. Non è da escludere che i luoghi venissero addirittura 
scelti a priori, prima della morte del re, proprio sulla base di 
tali caratteri simbolici e sacri.12 I paesaggi naturali, non solo 

12 In alcuni casi si è tentato di leggere i kurgan attraverso un complesso ed elabora-
to simbolismo spaziale e numerico legato a concezioni cosmiche iraniche e Zoroastri-
ane, come nel caso della necropoli di Filippovka (Windfuhr 2006, 72-4).
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come luogo prescelto per la localizzazione di importanti ne-
cropoli, ma anche come luoghi magici o dalle caratteristiche 
uniche, assumono dunque un ruolo di primo piano nella reli-
giosità scita. Alla base di questo c’è un processo di sacraliz-
zazione ben preciso, legato all’ideologia religiosa della socie-
tà scita. Cime di montagne, sorgenti, fiumi, luoghi panoramici 
e dall’intrinseca bellezza paesaggistica diventano senza dub-
bio sede di rituali, probabilmente soprattutto di feste stagio-
nali legate al cambiamento delle stagioni e allo scorrere del 
tempo.13 In questi vasti territori, dove gli agenti atmosferi-
ci e le forze della natura erano il primo ostacolo alla soprav-
vivenza, i luoghi naturali rivestivano un ruolo privilegiato di 
comunicazione con esse. Purtroppo individuare eventuali siti 
di questo genere risulta molto difficile date l’enorme vastità 
dei territori, la mancanza di ricognizioni estensive, e a cau-
sa del cambiamento del paesaggio che ha certamente subito 
profondi sconvolgimenti negli ultimi due millenni.

4.	 Tumuli (kurgan) singoli, o come parte di necropoli. Tutti i tu-
muli rinvenuti nelle steppe vengono genericamente defini-
ti kurgan. Ma se al termine ‘kurgan’ affidiamo l’accezione 
di tumulo funerario, probabilmente questa definizione non è 
sempre corretta. Infatti con l’intensificarsi delle ricerche e 
una maggiore quantità di materiale disponibile è chiaramen-
te emerso che alcuni tumuli, non sappiamo in che percentua-
le, non costituiscono sepolture, ma piuttosto luoghi di culto o 
santuari. Le tradizionali sepolture, seppur in una grande va-
riabilità tipologica, presentano caratteristiche ormai chiara-
mente individuate. Oltre a esse, esistono però molti tumuli 
privi di sepoltura. Alcuni di questi possono essere senza dub-
bio interpretati come cenotafi, sepolture commemorative per 
capi, guerrieri, defunti scomparsi. In altri casi però, sulla ba-
se del ritrovamento di oggetti di tipo votivo e di elementi di 
tipo cultuale, si può ipotizzare che i tumuli avessero funzioni 

13 Studi sullo spazio sacro sono molto diffusi, sia e soprattutto relativamente alle cos-
truzioni templari sia agli spazi e ambienti naturali, in vari ambiti culturali e per perio-
di cronologici differenti. L’identificazione di ambienti naturali come sede di santuari e 
di attività religiose e l’individuazione di spazi considerati sacri è un fenomeno attesta-
to ampiamente in diverse culture del bacino del Mediterraneo e dei territori dell’Asia, 
seppur con modalità molto diverse. Nel mondo minoico ed ellenistico, importanti san-
tuari extraurbani dalle caratteristiche monumentali sono ben conosciuti e la lettera-
tura degli studi è molto vasta (Chaniotis 2005; 2009; Pedley 2005). Un’altra realtà cul-
turale in cui si ha grande sacralità e spiritualità per i luoghi naturali, soprattutto lega-
ti all’elemento acqua, nel particolare aspetto della sorgente, è il mondo anatolico itti-
ta. Infatti numerose piscine e iscrizioni rituali vennero create in luoghi naturali con-
siderati sacri. Numerosi sono gli studi di tali complessi (Kohlmeyer 1982; Ehringhaus 
2005; Glatz 2009; Harmansah 2007, 2011).
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rituali. Sembra questo il caso degli esempi qui riportati indi-
viduati in Mongolia e Ucraina.

Il tumulo dunque si presenta come un tipo di struttura molto diffusa, 
evidentemente cara alla sensibilità scita, ma usata con scopi diver-
si. Oltre alle possibilità appena citate, quello che appare interessan-
te è che si può probabilmente affermare che numerosi kurgan utiliz-
zati per sepolture e dunque con scopi funerari, talvolta assumessero 
anche una funzione cultuale, divenendo così veri e propri santuari. 
Questa interpretazione si basa su di un insieme di elementi: innan-
zi tutto la presenza di numerose strutture con caratteristiche ritua-
li affiancate al kurgan (Gass 2012), in molti casi soprattutto la scel-
ta della posizione topografica e inoltre il fatto che la tipologia stessa 
dei tumuli reali richiamerebbe il santuario di Ares descritto da Ero-
doto. Tra le strutture secondarie aggiuntive possiamo ricordare va-
rie tipologie: allineamenti di pietre e strutture circolari, menhir, ste-
le e statue antropomorfe, fossati, terrapieni e recinti in pietra, forse 
con funzione di ‘temenos’, ma anche focolari, circoli e cumuli di pie-
tre, altari e strade rituali. Tutti questi elementi ricorrono spesso as-
sociati tra loro, a dimostrazione della complessità del rituale e del 
significato polifunzionale di tali luoghi. Ci sono peraltro una serie di 
difficoltà nell’individuare la funzione specifica delle singole struttu-
re, che può essere legata al livello funerario oppure a quello cerimo-
niale-santuariale; non si può inoltre escludere che tali strutture ag-
giuntive potessero essere utilizzate in occasioni di vario tipo.

Le necropoli-santuario dovevano essere oggetto di diverse tipolo-
gie di culto: senza dubbio il principale era quello degli antenati, col-
legato alle figure dei sovrani sepolti, con carattere guerriero, che si 
manifestava sottoforma di culto degli ‘Eroi’ e dei capi guerrieri. Que-
sto culto probabilmente in alcuni casi si identificava con il culto del 
dio della guerra (Ares), come suggerito da Erodoto e recentemente 
sottolineato da diversi studiosi (Gass 2011; Gershkovich, Romashko 
2013). Il sovrano divinizzato era identificato con il dio sole e con il 
cavallo, che venivano appunto venerati dagli Sciti (Baipakov 2000). 
Il ritrovamento di ricchissime sepolture intatte mostra come anche 
la produzione artistica sia fortemente permeata dalla religiosità, con 
corredi che indicano chiaramente il ruolo sacro delle sepolture e ci 
aiutano nella loro interpretazione in questo senso. Le concezioni re-
ligiose e mitologiche dei vari popoli Sciti, che affondano le radici nel-
le concezioni indo-iraniche, influenzarono infatti in modo determi-
nante anche la loro attività artistica che, in mancanza di una lingua 
scritta, assumeva l’importante ruolo di veicolare messaggi e concet-
ti, e grazie ai quali molti di questi messaggi sono giunti fino a noi. 

Per concludere, possiamo affermare che i kurgan non richiamas-
sero solo la forma dei santuari, ma che in alcuni casi essi funzionas-
sero essi stessi come santuari, essendo allo stesso tempo tombe reali 
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ma anche luoghi sacri dedicati al culto. Bisogna inoltre sottolineare 
che alcuni tumuli non presentano sepoltura e che erano dunque uti-
lizzati esclusivamente con funzione cerimoniale-santuariale. Come 
abbiamo visto, i kurgan e le altre tipologie di tumulo costituiscono 
del resto solo una parte della complessa organizzazione rituale e re-
ligiosa dei popoli delle steppe, che è profondamente radicata al ter-
ritorio e agli elementi naturali, unico vero spazio fondamentale del-
la vita di questi popoli. 
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