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Editorial

PEDRO FONSECA

Finalement, 1l 'y a aucune constante existence, ni de notre étre, ni de celu des
objets. It nous et notre jugement et toutes choses mortelle vont coulant et roulant
sans cesse.

Montaigne

“De todos os conformismos, o conformismo do nao-conformismo
¢ o mais hipdécrita e o mais difuso atualmente”. O grande filosofo he-
breu de origem russa, Vladimir Jankélevitch, nos alerta para a grande
caréncia e hipocrisia moderna. O grande conformismo hiper-moderno
¢ a obstinagao a negar qualquer laco, qualquer vinculo com o Outro.
Hoje em dia nada ¢ mais revolucionario que a luta por um amor que
nao contemple ja no seu inicio o germe do fim, a data de validade. Um
amor que nao se recuse a olhar e a encarar a finitude. Um amor que
saiba olhar de frente a nossa pulsao de morte, ¢ s6 assim possa ser fiel ao
Outro. Enquanto ndo se aceitar a morte, a trai¢ao, e a impossibilidade
do encontro e do perdao, ¢ o destino da necessidade. Somente a aceita-
¢ao da morte nos rende livre para o encontro com o Outro, e nos abre
a possibilidade de viver a possibilidade do eterno na nossa inevitavel
queda no tempo.

Esse gesto revolucionario de amor, um amor que acredita, para usar
uma expressao de Lacan, no encore, 36 pode existir se se aceita a ine-
vitabilidade do Outro, a necessidade de nos confrontarmos com um
eteros, a absoluta alteridade do Outro. Como ensina Lacan o “amor é
dar ao Outro aquilo que nao se ha”. Nao uma dissolugdo do Um no
Outro. Pierre Charron ja dizia que “todas as coisas neste mundo sao
entrelagadas e temperadas com os seus contrarios [...] tudo encontra-
-se misturado, nada de puro nas nossas maos”. Nada muito diferente
da ideia cristd que a impureza ¢ dentro do homem. Nao por acaso




Alusdes ao maniqueismo centro-asidtico na
primetra literatura poética persa.

O dinar de Shahid-i Balkhi

STEFANO PELLO
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Ver, por exemplo, A. Schimmel, A Two-
Colored Brocade. The Imagery of Persian
Poetry, Chapel Hill & London, 1992, pp.
107-122.
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papel fundamental desempenhado pelos diversos

espacos culturais nao islamicos (representados pelos
personagens humanos e sobrenaturais, rituais e compor-
tamentos, lugares de adoracao, objetos de arte, etc.) como
fonte e como ferramenta para producao de imagem, me-
taforizagdo conceitual e construg¢ao de um discurso cheio
de camadas s6cio-textuais em todos os géneros de poesias
persas e persianizadas ¢ de conhecimento geral.! No en-
tanto, os processos que levam a textualizacao e a dinami-
ca da recepgdo desse vasto campo semantico repleto de
camadas, ainda esperam para serem explorados de forma
mais detalhada. Mais precisamente, necessitamos recons-
truir propriamente as origens contextuais e extratextuais,
o significado para seus autores e para a audiéncia, assim
como a coeréncia interna dessas grandes quantidades de
imagens ficticias. Por outro lado, ha o risco de se ficar
propondo continuamente visdes muito “essencializadas”
da poesia persa (como parte também de uma nocao de
“mundo islamico” como esséncia de poesia), como se esta
fosse um conjunto de simbolos separados da histéria e
imutaveis ao longo do tempo, representando ora mais, ora



uma das interpretagdes mais radicais sobre o totalitarismo moderno e
o horror do nazismo foi feita pelo te6logo Rudolf Bultmann. Bultman
nos mostra que o erro narcisistico moderno € a presunciao de uma au-
tonomia em relagdao ao Outro, o mito do homem que basta a si mesmo,
o mito do self-made-man. O mito moderno que desconhece a divida
simbolica que une a vida de cada ser humano a vida do Outro. Se
aceitamos a ideia que somos seres da linguagem, nao podemos fugir da
inevitabilidade do Outro. E o Outro que nos da a possibilidade de ser-
mos alguém, é o Outro que nos rende plenamente humanos. Somente
através da absoluta singularidade do Outro é que a minha vida adquire
significado.

Deste modo nada mais singular e patético que a defesa hipocrita
que as vezes se faz no Brasil de uma pretensa heranca crista e ocidental
que nods enquanto brasileiros seriamos detentores e portadores. Uma
heranga que bastaria a nos dar um carimbo de superioridade em rela-
¢ao ao diferente de nds, ao Outro. Como se uma heranca, qualquer he-
ranga, fosse uma propriedade, algo que se adquire por osmose. Talvez
ndo seja um caso, mesmo se provavelmente inconsciente, que os mais
ferrenhos defensores da heranga crista brasileira sejam os fautores de
um liberalismo sem freios, sem limites.

Os arautos da heranca cristd brasileira talvez tenham se esquecido
o que quer dizer ser herdeiro. O termo herdeiro vem do latim Aeres que
quer dizer “ deserto, desprovido”. Isso implica, como mostra o fil6sofo
Massimo Cacciari, que ndo existe diferenca entre o herdeiro e o érfao,
mas nos mostra ao contrario que sao herdeiros somente aqueles “que
descobrem serem orbus, orphanos”. E aquilo que Kierkeggard chama de
“retroceder avangando”. Retroceder avangando é o que fez de Heideg-
ger um verdadeiro e grande filosofo para além de suas possiveis excen-
tricidades etimoldgicas. Herdar é ndo apenas receber ou ser escravo do
passado, mas a capacidade de dar um senso novo ao mundo. O profeta
do 1sla nos mostra de maneira paradigmatica toda a poténcia do para-
digma herdeiro/6rfao. Maomé como se sabe se torna 6rfao na primeira
infancia e diante do nada que lhe se prospeta abandona-se a palavra e
a linguagem da poténcia do Outro/Um.

Diante do horror nazista, a forma moderna mais realizada de nega-
¢ao do Outro, o filésofo Emmanuel Lévinas escreveu: “Devemos nos

perguntar se o liberalismo ¢ suficiente a dar a auténtica dignidade do
sujeito humano. O sujeito atinge a condi¢ao humana, antes de assu-
mir a responsabilidade pelo outro homem na eleicao que eleva-o a esse
grau? Eleicdo proveniente de um deus ou Deus-que o vé no rosto de um
outro homem, seu proximo, “lugar” originario da Revelagao”.
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O trabalho de Barry Flood sobre a trans-
missdo e transicdo da cultural visual e
material pela fronteira indo-iraniana de
Ghaznavid e Ghurid é um modelo me-
todolégico valido para o estudo, tanto
nos termos de arcabouco conceitual
quanto no que se refere a conteudo: F.B.
Flood, Objects of Translation. Material
Culture and Medieval ‘Hindu-Muslim
Encounter, Princeton NJ (Princeton Uni-
versity Press), 2009.
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menos valores espirituais. O significado hermenéutico de
tais questoes € evidente por si s6 quando se analisa a 16-
gica da poesia produzida até¢ a metade do século X1 tanto
pelos primeiros escritores da Asia Central que viviam nos
limitrofes de um mundo islamico em expansdo, ou em
um segundo momento por intelectuais que trabalhavam
em zonas marcadas pela enorme presenca de elementos
nio muculmanos, como o sul da Asia. Pesquisas recentes
neste ultimo contexto comec¢aram a destrinchar o sistema
da estratégia textual e os processos pelos quais temas
histéricos nao mucgulmanos, objetos e personagens foram
codificados, representados e traduzidos para o coédigo da
poesia indo-persa, o que se configurou como uma lexica-
lizada esteticamente forte no que se refere a sua relagao
com um passado textual arabe-islamico.

Na verdade, é sobretudo a recep¢ao de motivos e temas
culturais pré- e proto- islamicos na rota da seda (principal-
mente budistas e maniqueistas, mas também cristaos nes-
torianos, proto-hindu, etc.) — juntos com os inter-relacio-
nados “ocidentais”, todos eles de tradigdes judaicas, cristas
e zoroastristas — que formam o nicleo de um vocabulario
codificado e agregante pertencente aquilo que poder-se-ia
chamar “infiéis” na subsequente literatura cultural persa,
incluindo a corrente indo-persa. Se nés considerarmos a
cultura literaria persa em um todo como uma importante
lingua de contato cosmopolita desde sua origem, seria pre-
ciso recuperar e reconstruir os objetos, as referéncias e os
valores desse vocabuldrio inclusivo através de uma série de
escavacoes arqueoldgicas e investigacoes iconograficas no
campo filologico.? O codigo literario do novo persa nasceu
de fato nesse periodo, e as questdes relacionadas a nocoes
como convencionalidade e canone devem ser cuidadosa-
mente harmonizadas (para evitar interpretacdes teleolo-
gicas anacronicas) com os processos historicos de observa-
¢do cultural, interpretacao e tradugao, na fronteira entre
o lado oriental do esfacelado império abassida e o que foi
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Tentamos desenvolver aqui o tratamento
proposto por A.S. Melikian-Chirvani,
"L'Evocation Litteraire du Bouddhisme
dans I'lran Musulman", em Le Monde
Iranian et I'lslam: Sociétés et cultures (Vol.
2), Paris, 1974, pp. 1-72, e A.S. Melikian-
Chirvani, "L'archéologie en terrain
littéraire", em C. Balay, C. Kappler & Z.
Vesel (éd. Par), Pand-o-Sokhan. Mélanges
offerts a Charles-Henri de Fouchécour,
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G. Lazard, Les premiers poétes persans
[IXe-Xe siécles]. Fragments rassemblés,
édités et traduits, Paris (Adrien-Maison-
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geralmente descrito pelos historiadores contemporaneos,
gebgrafos e heresiografos como Chin e Hind, o que seria
nos dias de hoje de certa forma o Xinjiang e o noroeste do
subcontinente indiano até Cabul e o leste do Afeganistao.

este artigo irei analisar brevemente um pequeno

fragmento de poesia persa datado em torno ao século
IX ou inicio do século X e interpretarei as imagens poéti-
cas como um tipo de tema central iconografico codificado
em texto através de aparatos retoricos de alusdes®, com o
objetivo de recuperar as possiveis referéncias diretas ma-
niqueistas. Em sua preciosa cole¢ao dos mais antigos espé-
cimes de poesia persa?, Gilbert Lazard incluiu as seguin-
tes linhas atribuidas a Abu ’l-Hasan Shahid ibn Husayn
Balkhi, conhecido por todos como Shahid-1 Balkhi, que,
de acordo com o proprio Lazard, provavelmente nasceu
nas redondezas de Balkh durante o primeiro terco do sé-
culo 1X e morreu no comeco do século x:

tu-ra agar malik-i chiniyan bididhi riy
namaz burdt u dinar bar parakandt

wa-gar tu-ra malik-1 hindawan bididht miay
swjiid kardt u butkhanaha-sh bar kandi®

As linhas s3o a quinta e a sexta de um longo fragmento
de oito versos que trata do elogio a uma amada. Lazard os
traduz da seguinte forma:

St lempereur de Chine contemplait ton visage
il te rendrait hommage et prodiguerait ses trésors.

St le rot des Hindous voyat ta cheveleure,
il se prosternerait et raserait ses temples.”

Os versos sdo bem simples de um ponto de vista sintéti-
co, e 0o mesmo poderia ser dito do ponto de vista lexical —a



tradugdo de Lazard parece, em uma primeira instancia, perfeitamente
satisfatoria. Mas olhando as imagens do fragmento como um todo com
mais atencdo, principalmente a estrutura das duas linhas, surge uma
leitura diferente, mais histérico-religiosa, para o verso que aborda o ‘rei
dos chineses’ (malik-i chiniyan). Na verdade, as duas linhas citadas sao
seguidas por outras duas, finalizando o fragmento, que também lida
com a infidelidade e com as questdes relacionadas a religiao:

ba manjanig-1 ‘wdhab andar-am chu tbrahim
ba atash-1 hasrat-am fikand khwahandt

tu-ra salamat badh ay gul-t bahar-i bihisht
ki siy-1 qibla-yi riiy-at namaz khwanandi

Na traducao de Lazard:

e suis comme Ibrahim dans la catapulte du supplice,
on voudrait me jeter au biicher des regrets.

La paix soit sur toi, 6 ma rose printaniére du paradis,
— et puisse ton visage orienter les priéres!

A beleza da amada evoca arquetipicamente (ou talvez nesse periodo

istorico se possa dizer prototipicamente) uma série coerente de
imagens relacionadas ao dominio seméntico da infedelidade religiosa e
da heterodoxia: as praticas dos infiéis por exceléncia, como os chineses
e os indianos, o sacrificio/martirio/tortura de Ibrahim — nao tocado
pelas chamas nas quais ele foi atirado pelo inimigo da religiao Nimrod
— e, finalmente, a face bonita da amada que toma o lugar da gibla como
direcio das oracdes dos muculmanos (namaz). E importante ressaltar
que a beleza da amada é responsavel por uma revolugdo nas crengas
tradicionais entre os ndo mugulmanos assim como entre os mugulma-
nos: se os indianos vao abandonar seus tradicionais rituais e comecar
a rezar da maneira islamica, os Crentes — sugeridos pelas comparagoes
entre os trovadores e Ibrahim — serdo atirados nas chamas pagas e
mudarao a dire¢ao de suas devogoes diarias. Nesse contexto de coe-
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réncia interna e analogia contrastiva, deve ser pontuado como as duas
linhas com que estamos lidando especificamente sdo construidas em
um paralelismo préximo, tornado ainda mais evidente e convincente
pela presenga de uma rima interna entre os dois primeiros hemistiquio
de cada linha (r@y/miy) e pelo uso da mesma forma verbal, bid7dhi, pre-
cedendo as duas palavras que rimam. No entanto, de acordo com a tra-
ducao de Lazard, a qualidade das ac¢Ges dos dois soberanos pagaos nao
parece ser estritamente paralela, contrariando a estrutura sintatica das
duas linhas: se, de fato, o rei dos indianos/hindus (fndawan) decide se
converter a um novo culto religioso (a prosternacao/sujid do mugulma-
no salat) depois de ter destruido os lugares relacionados a sua devogao
tradicional (o butkhana, nesse periodo ainda era provavelmente uma re-
feréncia direta a mescla hindu-budista que fazia parte do universo reli-
gioso da fronteira indiana do que a um ‘templo de idolo’ genérico como
na poesia pés Ghaznavida), o rei dos chineses realiza seu namaz depois
de ter feito uma agdo culturalmente nao especifica, como por exem-
plo distribuir suas moedas preciosas. Assim sendo na linha que trata
dos chineses faltaria, desta forma, um elemento descritivo diretamen-
te correspondente ao indiano butkhana, assim como qualquer ligacao
proxima entre os dois principais itens lexicais no segundo hemistiquio,
como o dinar e o (malik-1) chinyyan. A construgdo semantica e sintatica,
em outras palavras, assim como a dinamica infratextual transitoria e
contrastiva de toda a segunda metade do fragmento (uma ideia de Isla
versus uma ideia de nao Isla, e a transformacao desses polos dialéticos
em seus opostos) parece pedir por uma referéncia a algum trago reli-
gioso (ou ao menos, falando mais amplamente, cultural-histérico) atri-
buido ao chiniyan pela nascente cosmopolis neo-persa. Sugiro, portanto,
que Shahid-1 Balkh1 use neste caso um procedimento retérico muito
utilizado conhecido como ‘alusdo sutil’ (talmih), para se referir ao que no
meio intelectual abéssida era tido como um dos principais marcadores
identitarios do mundo religioso da Asia Central, o maniqueismo, ex-
plorando argutamente a bem conhecida técnica anfibologica da ‘ambi-
guidade’ (#ham). A forma dinar, na verdade, pode ser lida neste contexto
ndo somente em seu significado comumente aceito de ‘moeda de ouro’
(do latim denarius [aureus]), mas também como uma variante contraida
da mais antiga forma neo-persa reconstruida *dinawar (do médio persa
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denawar ‘ter religido, pio’, no uso maniqueista originalmente ‘o eleito’)
cyja derivacao dinawart ‘seguidor do dinawaran’, como ja assinalado por
Werner Sundermann, ¢ atestada ao menos na forma plural dinawaryan
desde os tempos de Gardizi (primeira metade séc. X1); a popular etimo-
logia atestada em um documento maniqueista da Asia Central (prova-
velmente datado do século X) explicando o termo precisamente como
din-awar ‘aquele que traz a religiao’, € uma ulterior indicacao historico-
-filologica que reforca a nossa leitura hipotética, o que presume a co-
mumente observada alternancia da raiz verbal neo-persa awar- com
sua variante contraida ar-. Além disso, a estreita similaridade fonética
e verbal — fonte de possiveis sobreposicdes interpretativas — de um outro
termo usado tanto em textos maniqueistas quanto em textos budistas e
bastante atestado também no novo persa, dindar (‘possuir religiao’), nao
deve ser esquecida. A ideia de espalhar moedas de ouro (dinar) em uma
oferenda ritual-religiosa, transmitida pelo sintagma verbal dinar bar
parakandan em um primeiro momento, desta forma, provavelmente, é
para ser ao menos acompanhada por uma no¢ao semantica que sugira
o abandono das antigas praticas religiosas, e a consequente ‘conversao’
a um culto novo, metaforico, para-islamico, representado pela alegoria
da prosternacao a beleza da amada, encontrada em outra passagem do
fragmento fazendo as vezes da ¢gibla, através do ‘deslocamento do elei-
to/profeta’. Se a nossa hipétese acerca da exploragao do procedimento
retorico do talmih e do Tham estiver correta, o texto esta provavelmente
fazendo alusao, pelo uso ambiguo do dinar, a difusao da comunidade
maniqueista da dinawariya na Asia Central e a um léxico técnico ma-
niqueista autodescritivo. Uma leitura alternativa e complementar do
trecho sob exame seria, portanto, a seguinte:

tu-1a agar malik-i chiniyan bididht riy
namaz burdt u dinar bar parakandt

“Se o rei dos chineses fosse capaz de te ver,
comecaria arezar e destronaria o eleito [o seguidor do dinawariya/

(seu) profeta]”

Olhando para o imediato dominio intertextual, verifica-se que a lei-
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Ver as observacgdes relevantes de V. Mi-
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of the World' A Persian Geography (372
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thold, London (Oxford University Press),
1937, pp. xvi-xvii.
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tura proposta ao uso que Shahid-i Balkhi faz do vocabulo
dmar como sendo uma sinédoque das entidades politicas
maniqueistas e do ambiente religioso budista-maniqueis-
tas da bacia do Tarim na época da formagao da cultura
literaria persa, ¢ condizente com as referéncias posteriores
a ‘religiao de Mani’ — sendo ela considerada como um dos
tragos caracteristicos do Chinistan — encontrado no anoni-
mo tratado geografico persa Hudid al-alam (982). Tal tra-
tado ¢ ao menos parcialmente baseado na produgdo per-
dida do gedgrafo samanida Abu ‘Abd Allah Jayhani, que
se tornou ministro de Nasr ibn Ahmad (914-943) em 914,
tendo sido provavelmente contemporaneo do autor do nos-
so fragmento.” Mais precisamente, vale a pena ressaltar a
esse respeito o fato bem conhecido que Gardizi, que como
vimos acima usa o termo dinawariyan ao se referir aos ma-
niqueistas centro-asiaticos, se esta baseando fortemente
na mesma fonte perdida. Nao é entdo completamente sem
sentido sugerir que a palavra sob exame, *dmawar (e, no
que diz respeito ao nosso interesse especifico aqui, a sua
possivel forma derivativa dinar), tinha alguma difusao no
espaco textual multilingue dos samanidas do final do sé-
culo 1X e inicio do século X, que é o periodo no qual ambos
Jayhani e Shahid-1 Balkhi estavam ativos em Bactria e na
Transoxiana. Esse arranjo de coincidéncias cronoldgicas
e filologicas também ajudaria a explicar de forma mais
clara as presumidas conexdes histéricas da imagem cons-
truida por nosso poeta no malik-i chiniyan: na realidade,
o reino uyghuro de Qoco (Gao-chang, ca. 850-ca.1250),
nascido como resultado da fragmentacdo do qaghanate
maniqueista uyghuro, ¢ uma das principais entidades cen-
tro-asiaticas nesse periodo e seu papel como polo para as
culturas budistas e maniqueistas é amplamente conhecido.
Um papel que parece ser ecoado, por exemplo, no Hudid
al-alam, onde o autor anénimo afirma que ‘a maioria deles
(os habitantes de Chin) sdo seguidores da religido de Mani.
O rei deles é um shaman [do sanscrito. Sramana; a forma
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511, p. 91.

M.A. Riyahi, Kisayi-yi Marwazi. Zindigi,
andisha wa shi‘r-i 4, Teera, 1383/2004-
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neo-persa ¢ usada até o século X1 com o significado mais
aceito de «religioso budista»]’. O rei de Qoco ¢é geralmen-
te conhecido em fontes islamicas com o termo de origem
turca tughuzghuz (Qoco é, na verdade, colocado por Hudid
al-“alam no pais dos tughuzghuz, no entanto com a qualifi-
cagao cheia de significado finamkath [ou seja, *chinanjkath
‘cidade chinesa’]), e vale a pena ressaltar que tughuzghuziya
¢, de acordo com Jahiz, o nome de uma das seitas do ma-
niqueismo difundidos pela Asia Central. A interacio com
o mundo ‘chinés’ ¢ evidente, considerando que a aderén-
cia a religiao de Mani é vista geralmente como um trago
do Chin/Chinistan que veio do periodo abassida e foi até o
século x1. Trés linhas de um gasida atribuidas a Kisa't-yi
Marwazi (um poeta samanida que fez sucesso na segunda
metade do século X) mostra bem claramente um entendi-
mento poético do colapso do mundo turco com a ideia do
‘chinés’ maniqueista:

ay ba kurst bar nishasta ayat al-kurst ba dast
nish-1 zanbiaran nigah kun pish-i khan-i angabin

gar ba taxt u gah u kurst ghurra khwaht gasht khiz
sida kun kursigaran-ra dar nigaristan-i chin

stsaduhaftad sal az waqt-1 payghambar gudhasht
str shud minbar zi nam u khay-i tigstn u tigin’

Vocé que senta no pulpito com o Verso do Trono
nas maos,

preste aten¢do a picada das abelhas, perto da col-
meia do mel.

Se vocé pretende ficar atento com o trono e com o
assento real,

Levante-se, e faga saudacao aos fazedores do trono
na galeria de pinturas da China.

10.

S. Pello, “A Paper Temple: Mani’s Arzhang
in and around Persian Lexicography”,
em P. Lur’e & A. Torgoev (eds.), Sogdians,
their Precursors, Contemporaries and
Heirs, St. Petersburg (The State Hermit-
age Publishers), 2013, pp. 252-264.

‘Y

Trezentos e setenta anos se passaram desde os tem-
pos do Profeta:

O pulpito esta repleto de nomes e modos de Tigsin
e Tigin.

Nés recentemente propusemos a possibilidade de tra-
car a origem da ideia da imagem da literatura persa
do mgaristan/migarkhana/saratkhana (yi-Chin), a ‘galeria de
imagens (da China)’, para o manistan maniqueista, através
da recepcao de compostos das tradi¢des pictoricas budis-
tas e maniqueistas.'” Aqui nossa hipétese parece ser con-
firmada pela referéncia ao ‘fazedor do trono’ (kursigaran)
no mgaristan da China. As linhas, provavelmente escritas
em 370 h. (980-1 d.c ) durantes as lutas entre os samani-
das e os turcos karluk kararkhanidas (o ‘lindo’ khallukh na
fonte poética persa), os quais haviam conquistado a cida-
de nortenha samanida de Isfijab somente durante aquele
ano, estao claramente escritas seguindo uma atitude anti-
-karakhanida, como mostra a tltima linha, onde os nomes
turcos e apelativos reais como Tigsin e Tigin sdo empre-
gados como uma sinédoque para indicar uma realidade
externa sentida como perigosa. Os neo-convertidos ao isla
oriundos das tribos turcas da Asia Central sdo substan-
cialmente convidados a abandonar suas presumidas aspi-
racoes a tornarem-se governantes muculmanos institucio-
nalmente reconhecidos (a referéncia ao minbar, o palpito de
onde a khutba (alocugio) oficial em nome do Califa e seus
representantes locais, é tradicionalmente recitada, ¢ um
indicio claro em favor dessa linha exegética) e retornar a
seus rituais antigos.

Na verdade, a exortacdo para ‘curvar-se aos fazedo-
res do trono os nigaristan da China’ pode ser uma imagem
cristalizada que remeteria ao bema (trono) principal festi-
val maniqueista. O uso da palavra kurs7 (trono) na forma
derivativa kursigaran é aqui justificada pela necessidade de



11.

Ver W.B. Henning, Ein manichdisches Bet-
und Beichtbuch (APAW 10), Berlin, 1937,
p.110.

12.

Diwan-i Hakim Farrukhi Sistani, ed. by
M. Dabirsiyaqi, Teera, 1371/1992-1993,
p. 99.
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se fazer um jogo de contrastes com o kurs? (com o senti-
do de ‘pulpito’) e a referéncia coranica ao ayat al-kurs7 en-
contrado na primeira linha; a presenca de ga/ ‘trono’ no
primeiro hemistiquio da mesma linha contendo as refe-
réncias ao kursigaran e ao migaristan-i chin, seria mais uma
evidéncia filologica exata para nossa interpretacdo, gah
sendo precisamente a tradugado preferida de béma nos tex-
tos em partico e persa médio do maniqueismo oriental.!
Nesse contexto, uma pequena ajuda para a nossa interpre-
tacao chinesa-maniqueista do dnar de Shahid-1 Balkhi e
de suas conexdes e sobreposicoes turcas pode vir de um
verso panegirico de Farrukhi-yi Sistani (d. 1037), o poeta
laureado na corte de Mahmud of Ghazna, onde o termo
Dinar, usado como nome pessoal, vem junto com denomi-
nagdes turcas usadas por Kisa’t Marwazi, Tigstn ¢ Tigin:

chakiran-1 digaran zi arizay-1 banda kunand
nam-i_farzandan tigsin u tigin u dinar”

Os servigais dos outros, desejando um escravo,
chamam seus préprios filhos de Tigsin, Tigin e
Dinar

Concluindo, apesar de consideravelmente baseado em
tragos retoéricos internos e de conjecturas muito especula-
tivas e comparativas, a sugestao de uma ligacao entre o
dnar de Shahid-1 Balkhi e a recepgao saménida da cultu-
ra maniqueista (ou maniqueista-budista, como vimos) dos
‘chineses’ da Asia Central nio parece refutavel a priori.
Os argumentos retéricos que foram evocados, como, por
exemplo, a necessidade de respeitar os principios do pa-
ralelismo e de coeréncia interna, os evidentes lagos inter-
textuais metaforicos e lexicais, o possivel uso simultaneo
das técnicas do lalmih e do tham, nao sdao, na verdade, de
forma alguma ferramentas interpretativas marginais nem
constituem fracas evidéncias quando se analisam estrutu-

ras poéticas convencionais. E ¢ este o caso, a titulo de exemplo, de um
dos primeiros fragmentos liricos medievais persas, sendo baseado por
definicdo em procedimentos retéricos de expressao e de aderéncia a um
estabelecido arranjo de principios estéticos.

Lendo o dinar de Shahid-1 Balhki como uma alusio retérica ao es-
paco especifico da ‘religido de Mani’ no campo da nascente cultura
literaria persa se harmonizariam os requerimentos do género literario
com os tragos historico-religiosos de Chin (e seus arredores), como refle-
tido na dimensao intertextual coetanea. Ainda que somente hipotética,
a pertinéncia dessas interpretagoes chama a atencao para a necessidade
de se recuperar o complexo sistema de transmissao textual de inter-re-
lag6es semidtico-culturais subjacentes a um amplo universo - ainda nao
completamente compreendido - de imagens poéticas persas influencia-
das por uma certa ideia histoérica de maniqueismo oriental, para assim
elaborar uma adequada discussdo sobre as origens e as implicagdes do
uso do espaco semantico do ‘Mani pintor’ como um dos recursos de
textualizagdo da cultura religiosa-visual em ambito pré-islamico ‘chi-
nés’ na Asia Central.
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