MARIA CITRO

L’avvento dell’Islam nella tradizione malese

Nel 1292 Marco Polo, insieme al padre Niccolo e allo zio Matteo, durante
il viaggio di ritorno in patria dalla Cina, visito la costa settentrionale di Sumatra.
Di «Ferlet» ', il primo porto in cui fece scalo, il veneziano racconta che «perché
mercatanti saracini usano in questo reame co lor navi, anno convertita questa gen-
te a la legge di Maomet» *. Questa, secondo molti studiosi tra cui lo storico Hall
(1972: 261-262), ¢ la prima testimonianza sull’opera di proselitismo effettuata dai
musulmani nell”Asia sud—orientale. Qui in realta la presenza dei mercanti musul-
mani risale ad un’epoca molto piu antica, soprattutto a partire dalla meta dell’ VIII
secolo sotto gli Abbasidi*. Ma soltanto tra la fine del XIII e I'inizio del XIV se-
colo «for the first time — ricorda Hill (1960: 7-8) — the religion of the Profet ap-
peared in South East Asia as a prosclytizing force».

Perché la conversione alla nuova dottrina sia iniziata solo allora, nonostan-
tc una piu antica attivita dei mercanti musulmani nel Sud-est asiatico, ¢ una do-
manda alla quale molti hanno cercato di rispondere analizzando I'identita dei
«missionari» musulmani ¢ la loro provenienza. L’illustre islamista olandese
Snouck Hurgronje* guardava ai mercanti musulmani come a dei «family—buil-
ders» ¢ lo stesso aveva fatto prima di lui Arnold (1935: 365). Questo pacifico
mercante * inizio la sua opera missionaria alla fine del XIII secolo, quando era di-
venuto una figura di primo piano in conseguenza dell’accresciuta attivitd com-

' Si tratta di Perlak, un importante emporio commerciale. Hill (1960: 10) la identifica con la
Pa-la-la dei Cinesi, la Pie-li-la della Yuan-Shih (Coedes 1948: 340) e la Parllak del Nagarakertaga-
ma (Ferrand 1918: 65) ossia di un famoso poema compilato nel 1365 dal capo del clero buddhista,
Mpu Prapaica, alla corte del regno di Majapahit a Giava (cfr. anche Pigeaud 1960-1963).

* Marco Polo 1975: 244,

* Gli Ommayadi fecero ben poco per incoraggiare il commercio, presi com’erano dalle loro
conquiste militari, ¢ le poche ambascerie inviate in Cina seguirono la via terrestre. Gli Abbasidi in-
vece incoraggiarono il traffico oceanico ¢ Baghdad divenne un ricco mercato per i beni orientali, pun-
to di congiunzione di due importanti vie commerciali: una dal nord della Persia, I'altra dal Golfo Per-
sico. Cfr. Tibbets 1957.

' Cit. da Berg 1955: I'11.

* Gli studiosi hanno continuamente sottolineato il carattere pacifico della penetrazione musul-
mana nel Sud-est asiatco. Questo ¢ vero nella fase iniziale, ma episodi bellici si susseguirono a Gia-
va ¢ a Sumatra nel XVI secolo e a Celebes nel XVII secolo. Cfr. Ricklefs 1981: 13.
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merciale tra Oriente ¢ Occidente lungo un’asse che univa il Mediterranco ¢ quin-
di I'Europa alle Isole delle Spezie attraverso due punti di scambio fondamentali,
ossia il Gujarat (India nord—occidentale)® ¢ Malacca (costa meridionale della pe-
nisola malese) .

Schrieke (1955: cap. 1) fa un’analisi ben dettagliata di questo commercio ¢

delle conseguenze che ebbe per I'area malese—indonesiana, ¢ per 'isola iava
in particolare. «It is a typical irony of history — commenta Schrieke (19: . _) —

that along with the needs of the prosperous Europe of the Renaissance the Cru-
sades on the one hand and the Mongol wave on the other should have been the
causes of the rise of Mohammedan trade and the spread of Islam in the Far Ea-
st». Anche Robson (1981) richiama I"attenzione sull’importanza che acquistarono
i traffici oceanici in seguito all’incursione mongola in Asia centrale, fatto che re-
se insicuro il tradizionale percorso via terra; sull’incremento delle attivita mer-
cantili ai poli di questa via marittima (Egitto ¢ Cina, nonché il Bengala); sull’au-
mento della richiesta di beni orientali (in particolare di spezie) nel mercato curo-
peo ™.

L’Islam sembra quindi essere giunto nell’Arcipelago insieme ai mercanti
musulmani ¢ non si pud negare che inizialmente si affermo proprio nelle piu im-
portanti aree commerciali: la costa settentrionale di Sumatra, la penisola malese,
la costa settentrionale di Giava, Brunei e le Molucche. Ma pur riconoscendo al
commercio un ruolo di non poca importanza nell’aver permesso i contatti tra gli
indonesiani ¢ 1 mercanti musulmani, la semplice presenza di questi ultimi non ¢
sufficiente a spiegare la conversione delle genti con cui trafficavano (una presen-
za che, come ¢ stato gia ricordato, risale a un’cpoca di molto anteriore all’avvento
dell’Islam nell’ Asia sud—orientale)’.

“ Secondo quanto scriveva il veneziano Marino Sanudo (cit. da Schricke 1955: 242, nota 13)
nel 1306, la maggior parte delle mercanzie provenienti dalle Indie orientali facevano tappa a Cambay,
il principale porto del Gujarat, importante scalo commerciale per i mercanti provenienti dal Cairo, dal-
la Mecca, da Aden, dai porti del Golfo Persico e in proseguimento per Malacca (cfr. anche Hall 1972:
269). Inoltre, come ricorda Schricke (1955: 12), «the merchants from Gujarat had their agencics in all
the chief commercial centres of the East: at Malacca alone there lived a thousand, and three to four
thousand others were constantly en route between the two places».

" Malacca, data la sua posizione geografica, divenne un emporio commerciale di prim’ordine,
ereditando quel monopolio che un tempo era stato del regno sumatrano, buddhista, di Sriwijaya. Inol-
tre gioco un ruolo molto importante nel processo di islamizzazione del sud-est asiatico: a ragione Hall
intitola il X capitolo della sua Storia dell’Asia Sudorientale «Malacca ¢ la diffusione dell’islamismo»
¢ Ricklefs (1981: 14) ne parla come «the greatest of the muslim trading empires». Tom¢é Pires, giun-
to nella citta I'anno dopo la conquista ad opera di Albuquerque nel 1511 per svolgere mansioni di se-
gretario ¢ contabile della colonia mercantile portoghese ivi stabilitasi, offre nella sua Suma Oriental
(Cortesido 1944) una descrizione particolareggiata delle attivita commerciali e dell’ordinamento am-
ministrativo del sultanato malese quale non ¢ possibile trovare in altre fonti. Cfr. anche Wilkinson
1935 ¢ Winstedt 1968: cap. Il

* Vedi nota 79.

’ Ricklefs (1981: 4 & 8) sottolinea inoltre come il commercio non giustificherebbe I'esistenza
di musulmani alla corte del regno di Majapahit nel X1V sccolo, come ¢ testimoniato dalle pictre tom-
bali rinvenute a Giava orientale nei cimiteri di Trawulan ¢ Tralaya in prossimita del sito della capi-
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Forse I'obicttivo dal pacifico mercante dovrebbe spostarsi su quelle figure
che Tomé Pires " chiama «mollah» (arabo maula), ossia dotti religiosi la cui pre-
senza si rese necessaria dopo che i mercanti musulmani ebbero costituito degli in-
sediamenti stabili. Ma chi erano questi insegnanti di religione, inizialmente stra-
nieri ¢ poi indigeni? Quali crano i loro rapporti con il resto del mondo musul-
mano ¢ quali i loro insegnamenti? Come riuscirono a diventare famosi tra le po-
polazioni dell’Arcipelago? Questi ¢ numerosi altri interrogativi dello stesso tipo
sono stati alla base delle lunghe ricerche del prof. Johns ' il quale ha posto par-
ticolare attenzione alla figura del sufi quale principale responsabile dell’opera di
conversione alla dottrina del Profeta in Indonesia, dove diffuse con successo una
piu ecclettica e meno austera versione della nuova fede . Nell’introduzione a Ma-
lay Sufism as illustrated in an anonymous collection of 17th century tracts, Johns
(1957: 11) scrive che «it is possible that the cultural background of the Malays
predisposed them towards the intellectual form of pantheism which lies at the ba-
sis of the teaching of these tracts but I feel uncertain of the importance of this
factor».

Molti studiosi hanno invece richiamato I'attenzione sul sostrato magico—ani-
mistico, presente all’interno della societa malese—indonesiana, ¢ sul retaggio cul-
turale hinduista—buddhista, di cui I'Arcipelago era debitore alla «Grande India»,
quali fattori determinanti nell’adozione di un Islam dalla connotazione piu teoso-
fica che legalista. Lo studioso malese Al-Attas (1969) non sembra essere d’ac-
cordo al riguardo quando afferma che «the people of the Archipelago were more
acsthetic than philosophical by nature, they either did not fully grasp the subtle-
ties of Hindu metaphysics or they ignored it in favour of that which was less com-
plicated and more readly acceptable to their own world view». Per poi conclude-
re che solo «the highly intellectual and rationalistic religious spirit» del rasawwuf
diede vita a un razionalismo ¢ un intellettualismo mai manifestati nei tempi
pre—islamici, con il risultato di un profondo mutamento nel mondo malese—indo-
nesiano: «from a crumbling world of mytology, which can be compared with the
Greek world in the Olympian era, to the world of intelligence, reason and order».
Contrariamente a quanto sostengono alcuni studiosi, Al-Attas non riconosce al
sufismo il compito di aver armonizzato la nuova dottrina con le antiche creden-
ze, inclusa la tradizione hinduista—buddhista, bensi di aver operato un chiarimen-
to, una differenziazionce tra i concetti basilari dell’Islam ¢ quanto si era conosciuto
in passato, con particolare riferimento alla natura dell’Essere.

Ma sir Richard Winstedt (1961: 38) sottolinea che proprio dai primitivi cul-

tale del regno hinduista-buddhista (cfr. anche Damais 1957). Anche van Leur (cit. da Roof 1985: 19)
sembra esprimere un certo scetticismo riguardo alla possibilita che i mercanti possano aver svolto
un’opera di conversione.

" Vedi nota 7. 11 portoghese non si limita a offrire preziose notizie sulla vita del sultanato ma-
lese, ma anche sulla situazione politico-economica dell’intero Arcipelago.

" Cfr. soprattutto Johns 1961, 1975, 1976, 1978.

* Come ha dimostrato sir Hamilton Gibb (in Modern Trends in Islam, 1945: 25), le confrater-
nite mistiche furono in grado di diffondere 'islamismo grazie alla loro tolleranza per i costumi ¢ le
credenze popolari che non si accordavano con I'osservanza rigorosa dell’ortodossia musulmana.
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ti animistici ¢ da un’inclinazione al panteismo derivava quella tendenza mistica
che determino il successo del sufismo. L'Arcipelago, inoltre, fin dai primi seco-
li dell’era cristiana aveva subito un profondo processo di hinduizzazione ™. Per
quanto Al-Attas (1969: 2) sostenga che «Hinduism, as the people of the Archi-
pelago practised it, was a superstructure maintained by the ruling group above an
indifferent community», pur riconoscendo, come sottolinca ad esempio Hall
(1972: 53), la necessita di distinguere una cultura di corte da una cultura popola-
re poiché passd molto tempo prima che la tradizione indiana fosse effettivamen-
te assorbita dalla popolazione attraverso un processo di integrazione con le prati-
che indigene (la nuova cultura, ricorda anche Bosch 1961: 8-10, inizialmente al-
bergava nelle residenze regali), ¢ inncgabile la trasmissione di molti clementi cul-
turali indiani: dalla concezione del Re-Dio e i grandi poemi classici, quali il Ra-
mayana ¢ il Mahabharata, alla danza, la scultura ¢ I"architettura, fino a un vero ¢
proprio superstratum sanscrito nella lingua ™.

La civilta malese—indonesiana si presentava quindi alquanto complessa nel
momento in cui incontro la dottrina del Profeta ed ¢ comprensibile come questa
subl una serie di adattamenti e trasformazioni attraverso un’opera di integrazione
da parte degli indonesiani con la propria tradizione magico—animistica ¢ con quel-
la hinduista—buddhista. Il processo di islamizzazione del piu grande arcipelago del
mondo fu certamente lento ¢ complicato. Alla sua base I'antropologo Geertz
(1973) individua una tensione tra due necessita: da una parte lo sforzo di adatta-
re un sistema religioso, cosi totalitario, alla realta culturale locale, dall’altra par-
te una lotta per mantenere I'identita dell’Islam quale volonta di Dio comunicata
all’'uomo tramite le perentorie profezie di Maometto. Roof (1985) invece richia-
ma ['attenzione su una «tensione», tra ideale religioso e realta sociale, presente
all’interno della societa islamica in generale. Tale tensione non distingue certo
I"Islam da altre religioni trascendentali, ma diventa particolarmente importante a
causa del ruolo primario che I'Islam attribuisce alla Sari‘a, termine che nelle lin-
gue occidentali viene spesso reso impropriamente come «diritto musulmano». La
Sart‘a non ¢ solo legge giuridica, bensi riguarda tutto il comportamento sociale
del musulmano, regolato da una normativa la cui raison d’étre si origina nella Ri-
velazione ed ¢ espressa attraverso una lingua ¢ una cultura, quelle arabe, com-
pletamente estrance al mondo indonesiano.

Quella tensione cui hanno fatto riferimento Geertz ¢ Rool si ¢ poi concre-
tizzata in un conflitto che da molti ¢ stato espresso nei termini di un’opposizione
tra adat (legge consuetudinaria) ¢ Islam sul piano normativo ¢ tra le pratiche re-
ligiose tradizionali (una commistione di clementi magico—animistici ¢ hindui-
sti-buddhisti) ¢ I'ortodossia islamica sul piano spirituale. L analisi di questi rap-
porti, dialettici piu che conflittuali, pone di fronte ai maggiori interrogativi sulla
trasmissione di un complesso sistema religioso in un contesto socio—culturale
profondamente diverso, domande tra le quali tre sono fondamentali: da dove? per-

" Cfr. Coedes 1948, Wales 1940,
" Cfr. Santa Maria 1975.
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ché proprio allora ¢ non prima? ad opera di chi'? I vari tentativi di offrire una
risposta hanno comportato un’analisi ben dettagliata del rapporto tra Islam ¢ so-
cieta al momento del suo trapianto iniziale nel Sud—est asiatico, un evento non fa-
cile da registrare data la frammentaricta delle testimonianze sparse in varie re-
gioni, etnicamente ¢ linguisticamente diverse, ¢ relative a un arco di tempo non
breve. Di qui numerose difficolta, psicologiche oltre che pratiche, per usarc
un’espressione di Johns (1978: 469). A ragione Ricklefs (1981: 3) inizia la sua
storia moderna dell’Indonesia scrivendo: «The spread of Islam is one of the
most significant processes of Indonesia history, but also one of the most obscu-
re». Come ricorda anche Wheatley all’inizio del suo libro The Golden Khersone-
se, il clima tropicale non ¢ certo favorevole alla conservazione di tracce dell’at-
tivita umana. E aggiunge Drewes (1968: 434): «One must be grateful when the
devasting tropical climate with its excessive heat and abundant rainfall has at
least left something in the way of less perishable objects, such as gravestones, to
make use of».

Ovviamente 1 resti archeologici hanno maggiore valore storico rispetto alla
storiografia indigena dal carattere spiccatamente leggendario. Queste leggende,
come le chiama Ricklefs (1981: 8), non possono cssere considerate documenti
storici, quanto piuttosto racconti sul modo in cui i malesi (e gli indonesiani) ri-
cordavano dopo alcune generazioni la propria conversione. Sono state infatti scrit-
(¢ in un’epoca piu tarda rispetto all’avvento dell’Islam e, anche se contengono an-
tiche storie, la maggior parte dei testi sono noti solo in versioni del XVII, XVIII
¢ XIX secolo.

Snouck Hurgronje, riferendosi in particolare a quelle giavanesi, Ie definisce
«childish and without order or chronology», per usare un’espressione di Berg
(1955: 116). E lo stesso si potrebbe dire riguardo ad alcune di quelle malesi co-
me la Hikayat Raja—Raja Pasai (Storia dei Re di Pasai): anche il termine hikayar
(arabo hikaya) fa capire che si tratta di un romanzo semi-storico, dove gli even-
ti narrati, commenta Hill (1960: 25), «were, to those who compiled it, subjecti-
vely rather than objectively true». «The Pasai Chronicles — aggiunge De Josselin
De Jong (1964: 238) — could just as well have been a collection of purely legen-
dary tales: they are so formal, so conventionalized, so completely divorced from
reality». Per quanto discutibile possa essere il loro valore storico, attraverso que-
ste storie di poteri magici ¢ insegnamenti esoterici, di mercanti ¢ syekh (arabo
Sayh) stranieri, di conversioni che riguardano inizialmente sovrani ¢ nobili, ¢ co-
munque possibile immaginare cio che in realta accadde.

Hikayat Raja—Raja Pasai e Sejarah Melayu
La «Storia dei Re di Pasai» ¢ oggi conosciuta grazie all’unico manoscritto

esistente (MS 67 nella biblioteca della Royal Asiatic Socicty a Londra), copiato

" Cfr. Roof 1985: 17.
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a Batavia' nel 1814 per il governatore coloniale inglese Sir Thomas Stamford
Raffles . Il testo presenta continue variazioni nella scrittura ¢ interpolazioni nel
contenuto, il che ¢ facilmente comprensibile se si pensa alle numerose copie esc-
guite negli anni (a partire dal XIV secolo, quando si supponc sia stato scritto il
nucleo originale) ™ per assicurarne la conservazione data I'importanza di un tale
documento. L’amanuense di turno aveva tutta la liberta di manipolare 'opera a
suo piacere, sulla base ovviamente della propria formazione culturale ¢ della si-
tuazione politico-religiosa del momento.

Oltre a essere importante per la ricchezza di notizie sulla vita di corte del
regno di Samudra—Pasai, la Hikavar Raja—Raja Pasai rappresenta una pietra mi-
liare nella letteratura malese classica «as the oldest literature — ricorda Hill (1960:
29) — in ‘Malacca’ Malay known to us. The text employs in its own way most of
the court Malay expressions found in the later classics» . 1l suo stile infatti in-
fluenzera notevolmente opere piu tarde, quali la famosa Sejarah Melayu (Storia
dei Malesi) . Sejarah deriva dall’arabo Sagara, albero, nel senso di albero ge-
nealogico dei sovrani, in questo caso dei sovrani malesi del potente sultanato di
Malacca, e non solo, ricorda Brown (1952: 8), «but also about rulers in S. India,
China, Indo—China, Siam and Java». Come il racconto sumatrano, il testo della
Sejarah Melayu non ¢ molto uniforme, anzi, commenta Winstedt (1958: 130), ¢
«an extreme example of the liberties taken by all Malay copyists» ",

Tornando alla Hikayat Raja—Raja Pasai, la parte che qui interessa ¢ il rac-
conto della conversione del re di Samudra—Pasai, il quale diventa il sultano Ma-
lik al-Saleh. Ma prima di entrare nel piecno della leggenda, ¢ necessario dare uno

'“ Cosi gli Olandesi nel 1619 avevano ribattezzato Jayakarta, la Sunda Kelapa di un tempo,
porto del regno hinduista di Pajajaran e futura Jakarta, I'attuale capitale della repubblica indonesiana.

" Nel 1849 a Parigi fu pubblicata, ad opera di Edouard Dulaurier, una trascrizione del mano-
scritto di Raffles con il titolo La Chronique du Royaume de Pasey, in parte tradotta da M. Leon de
Rosny nel 1871. Una traduzione completa compare solo nel 1874: si tratta de L'Histoire des Rois de
Pasey di Aristide Marre. Nel 1914 veniva invece pubblicata la trascrizione effettuata da J.P. Mead ¢
nel 1938 Winstedt ne pubblicava un riassunto con un commento critico. Alcuni decenni piu tardi com-
pariva sullo stesso Journal I'opera di Hill dal titolo Hikayar Raja-Raja Pasai, a revised romanised
version of Raffles MS 67, togheter with an English translation.

" Cfr. Winstedt 1938a: 24-26, Hill 1960: 40.

" Vengono fissate ad esempio forme di espressione tipiche della letteratura malese classica
quali 'attesa del «giorno propizio», pada (ketika) hari yang baik, per importanti decisioni; il con-
venzionale esordio di un nuovo paragrafo (al-kisah, sebermula, maka tersebutlah perkataan); il ricorso
a leggende indiane per spiegare 'origine della casa regnante. Cfr. Hill 1960: 46-49, Winstedt 1938a:
26.

* Winstedt ha piu volte richiamato I'attenzione sulla sorprendente somiglianza tra alcune par-
ti della Hikayar Raja-Raja Pasai ¢ della Sejarah Melayu (vedi in particolare Winstedt 1938a: 24-26,
1938b: 28, 1958: 127-129). Riguardo alla questione su quale dei due testi ¢ pit antico, vedi anche
Teeuw 1964.

2 La Sejarah Melayu ci ¢ stata tramandata in pit di una versione ¢ in numerosi manoscritti (le
sole biblioteche inglesi ad esempio ne contano oltre una decina). Winstedt (1938b: 27-34) dimostra
che il nucleo originale dell’opera fu scritto da un malese di Malacca alla corte dell’ultimo sultano,
Mahmud (1488-1511), ¢ che questo testo deve essere stato alla base della copia fatta per Raffles (MS
18 nella biblioteca della Royal Asiatic Society) datata 1612 con filigrana 1812,
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sguardo alle diverse tesi proposte circa I'ubicazione di questo importante centro
di irradiazione della nuova fede nell’ Asia sud—orientale. Gli studiosi non sempre
distinguono Samudra da Pasai: Slametmuljana (1976: 202), ad esempio, parla di
«Samudra/Pasai»; Hall (1972: 262) opera una distinzione, come aveva gia fatto
Arnold (1935: 368) quando spiega che il sultano di Samudra incontrato dal viag-
giatore arabo Ibn Batttta* doveva essere il maggiore dei due fighi di Malik al-Sa-
leh, ossia Malik al-Zahir*, ¢ che il minore regnava a Pasai, fondata dal padre.
Nel racconto di Marco Polo compaiono i nomi di alcune citta-regno di Sumatra
scttentrionale tra le quali, oltre a «Ferlet» o la famosa «Lambri» ** (la RamnT dei
testi arabi del IX secolo), anche «Basma(n)» ¢ «Samara». Secondo Krom (1926:
336-337) il veneziano le ha elencate in ordine geografico, quindi «Basma(n)» e
«Samara» dovrebbero essere Pasai ¢ Samudra, situate tra «Ferlet» ¢ «Lambri».
Kern (1938: 310) concorda nell’identificare «Samara» con Samudra, ma non «Ba-
sma(n)» con Pasai poiché non vede alcun porto tra «Ferlet» ¢ «Samara». Mentre
Cowan (1939: 121) non pensa che «Basma(n)» debba necessariamente trovarsi tra
«Ferlet» ¢ «Samara», né¢ tanto meno che quest’ultima corrisponda a Samudra in
nome di una somiglianza fonetica sulla base della quale potrebbe anche essere Sa-
marlanga ** ¢ «Basma(n)» Pasangan, entrambe dislocate tra «Ferlet» e «Lambri» *.

Se tale tesi fosse esatta allora si spiegherebbe perché Marco Polo abbia af-
fermato che all’epoca «Samara» non era ancora musulmana. Al contrario I'iden-
tificazione di questa con Samudra non permettercbbe di comprendere il giudizio
del veneziano visto che la pietra tombale del primo sultano di Samudra—Pasai, lo
stesso Malik al-Saleh della Hikayat Raja—Raja Pasai, reca la data del 1297, os-
sia solo cinque anni piu tardi la visita di Marco . Forse un errore nel resoconto
del mercante italiano, si chiede Ricklefs (1981: 3), oppure la prova della rapidita
del processo di islamizzazione? «Marco Polo was above all a teller of stories. —
ricorda Hill (1960: 11) — The hearsay cvidence he reports, the things the local

2 Questi fece sosta a Sumatra nei suoi viaggi di andata ¢ ritorno dalla Cina nel 1345-1346.
Cfr. Gibb 1929.

** Sull’identificazione di questa figura vedi Hill 1960: 15-19.

* Chau Ju-Kua, ispettore del commercio con gli stranieri a Ch'uan-chou (cfr. Hirth & Rockhill
1911), la chiamo Lan-Wu-Li ¢ Pelliot (1904: 327) I'ha identificata con la Lamori di Odorico da Por-
denone (Marco Polo 1975: 648), la Lamuri del Nagarakertagama (Ferrand 1918: 65) ¢ la Nan-p’o-li
dei testi cinesi del XV secolo (come 'opera di Ma Huan, il cinese musulmano al seguito del famoso
cunuco, I'ammiraglio Cheng Ho, in qualita di interprete. Cfr. Groeneveldt 1877, Mills 1970).

* La Hikayat Raja-Raja Pasai (Hill 1960: 46 & 50) ne parla come di una colonia degli ante-
nati di Malik al-Saleh ¢ la distingue dalla nuova citta di Samudra (Hill 1960: 54).

* Hill 1960: 54.

¥ Cfr. Fatimi 1963: 29-30.

FHill (1960: 8-9) ricorda inoltre che nella Yuan-shil si narra di un’ambasceria cinese che nel
1282, sulla via di ritorno dal Coromandel, fece sosta a Sa-mu-tu-la (cfr. anche Marrison 1951: 33-34).
Di qui riprese il viaggio insicme a due inviati del sovrano: Sulaiman ¢ Husain. Questo, secondo Sla-
metmuljana (1976: 204), indica I'esistenza dello stato musulmano di Samudra ben prima dell’arrivo
di Marco Polo. Inoltre il nome Sa-mu-tu-la compare spesso nei testi cinesi dell’epoca. Rockhill (1915:
441) offre un resoconto ben dettaghiato di un’importante missione in Cina nel 1286 in rappresentan-
za di otto stati indiani ¢ di Nan-wu-li ¢ Sa-mu-tu-la (cfr. anche Nilakanta Sastri 1939: 155).
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inhabitants told him, must not be mistaken for the eye—witness accounts». Ri-
guardo poi ai tempi di propagazione della dottrina del Profeta, questa, continua
Hill (1960: 14), «was making slow head way against the Hinduism of the old ari-
stocracy and the primitive belief of the common folk which existed side by side
with it» %,

Alcuni passi della Hikayvat Raja—Raja Pasai potrebbero far luce sulla sede
originaria dell’antico regno di Samudra—Pasai. «Ulu Pasangan», il corso superio-
re del fiume Pasangan, viene indicato una volta come la tappa finale del viaggio
di Merah Silu (il futuro Malik al-Saleh) da «Beruana» (attuale Beurcuen), il re-
gno del fratello*; una seconda volta come la regione dove approdarono i Gayo ',
in fuga da Samudra per sottrarsi all’islamizzazione . Il Pasangan costituiva una
preziosa via di comunicazione con le zone interne, soprattutto per il trasporto dei
prodotti della giungla, e la fama raggiunta da Samudra—Pasai si spiegherebbe fa-
cilmente se si situasse il regno proprio all’estuario del fiume ™. Inoltre il raccon-
to della nascita di Pasai indicherecbbe che le due citta potevano trovarsi lungo le
sponde opposte dello stesso fiume: Pasai verso la foce, Samudra un po pit a mon-
te ™ (tra I'altro proprio in quest’arca ¢ stata rinvenuta la maggior parte delle pic-
tre tombali). Qui Ibn Battuta, alla meta del XIV secolo, aveva trovato una citta
circondata da ampie mura ed era rimasto impressionato dalla sua ricchezza ¢ dal
suo sfarzo, dalle processioni a cavallo e dalle parate dei ministri nelle loro unifor-
mi, ma soprattutto dallo zelo religioso del sultano, seguace della scuola sciafiita.
Lo stesso quadro di opulenza, di una nobilta che viveva sui profitti del commer-
cio, ¢ presente anche nella Hikavat Raja—Raja Pasai, dove continui sono i ri-
chiami alla prodigalita del sultano®, alla prosperita del regno ¢ alla pomposita
della corte *. Prima quindi che il «Grande Majapahit» (1293-1520) affermasse la
supremazia giavanese anche sui porti di Sumatra settentrionale, doveva esistere

* Frate Odorico da Pordenone (fece sosta a Sumatra settentrionale nel suo viaggio di ritorno
dalla Cina nella seconda decade del X1V secolo), soltanto una generazione dopo la morte del primo
sultano di Samudra, riferisce su rituali pagani a «Lamori» ¢ sul commercio di maiali a «Sumoltra»
(Pullé 1931). E ancora il Tao-i-chih-lio, resoconto di viaggio di Wang Ta-Yuan del 1349, contiene
molte notizie sulla costa settentrionale di Sumatra, inclusa Samudra («Hsu-men-ta-la»), ma nessun ri-
ferimento all’Islam (Rockhill 1915: 143-148 & 151).

W Hill 1960: 52.

" Secondo Hill (1960: 180, nota 42) questo ¢ il piu antico riferimento scritto sui Gayo, oggi
una popolazione dell’interno a nord-ovest della regione dei batacchi (Sumatra settentrionale).

* Hill 1960: 59.

* L’area geografica in questione rappresentava da secoli uno dei luoghi di passaggio obbliga-
to nel commercio internazionale. Gia il Periplo del Mare Eritreo (di autore anonimo sulla navigazio-
ne dei Grecei e degli Egizi nell’Oceano Indiano), compilato verso il 70-71 d.C., riferisce su correnti
commerciali fra i porti indiani ¢ i paesi piu a oriente. I monsoni dell’Oceano Indiano costringevano
le navi a sostare nei porti di Sumatra, come pure della penisola malese, in attesa dei venti favorevo-
li, stimolando cosi lo sviluppo di empori commerciali.

*Hill 1960: 62-63. Un breve riassunto ¢ presente anche nella Sejarah Melayu (Brown 1952:
44).

* Hill 1960: 58.

“ Hill 1960: 66 & 75 & 78-81.
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un importante emporio commerciale sumatrano, sotto il controllo di una potente
aristocrazia ' fortemente indianizzata ™.

Ma con I"avvento dell’Islam il regno di Samudra—Pasai diventa un impor-
tante avamposto della nuova fede giunta da occidente. La Hikayat Raja—Raja Pa-
sai ™ racconta che una volta il profeta Maometto aveva predetto: «In time to co-
me, when I have passed away, there will arise in the east a city called Semude-
ra. — traduce Hill (1960: 116) — When you hear tell of this city make ready a ship
to take to it all the regalia and panoply of royalty. Guide its people into the reli-
gion of Islam. Let them recite the words of profession of faith. For in that city
shall God (glory be to Him the Exalted) raise up saints in great number. Moreo-
ver there will be a certain fakir in a country called Ma‘abri. Him you will take
with you to Semudera» *. Cosi il califfo della Mecca, quando viene a sapere
dell’esistenza di Samudra, ordina a Sayh Isma‘il di partire alla volta del regno su-
matrano. Questi, come voleva la profezia, fa sosta a Ma‘abri per prendere con sé
il sultano Muhammad, un discendente del primo califfo Aba Bakr, il quale lascia
il trono e segue guyb Isma‘1l in qualita di faqir. Intanto il re di Samudra, Merah
Silu, fa un sogno miracoloso: il Profeta sputa nella sua bocca ¢ gli conferisce il
titolo di Malik al-Saleh. Poi gli preannuncia Parrivo di Sayh Isma‘il e gli rivela
la propria identita. Quando si sveglia, il re scopre di essere stato magicamente cir-
conciso ¢ di conoscere la Professione di Fede*:, nonché di saper leggere il Cora-
no, ma nessuno dei presenti lo comprende. Dopo 40 giorni giunge gaylg Isma‘l
¢ una volta convertita tutta la popolazione consacra Malik al-Saleh con vessilli e
abiti sacri della Mecca. Trascorso un po di tempo lascia la citta per fare ritorno,
mentre il faqir indiano rimane sul posto per continuare la sua opera*.

' La notevole varieta dei termini usati nella Hikayar Raja-Raja Pasai per indicare le diverse
funzioni ¢ posizioni nella gerarchia di corte confermano una divisione feudale della societa.

"1 numerosi riferimenti ai costumi indiani nella Hikavar Raja-Raja Pasai, come ad esempio
la foggia dei capelli o le armi (Hill 1960: 75-75), indicano che I'influenza indiana continuo ad esse-
re molto forte anche dopo I"avvento dell’Islam.

Y Hill 1960: 54-58.

“ Drewes (1968: 437, nota 7) ricorda come sia ancora piu incredibile il racconto presente nel-
la Hikayar Asal Bangsa Jinn dan Dewa-Dewa, secondo il quale il Profeta in punto di morte aveva ri-
velato ad Abu Bakr che Pasai si era gid convertita all’ [slam. In seguito, all’epoca di Zain al-*Abidin,
figlio di Husain, due Sayh, Muhammad ¢ Ibrahim, furono inviati nelle isole «below the wind».

" «The taste was rich and sweet», traduce Hill (1960: 118). Drewes (1968: 437) fa notare che
I'effetto miracoloso della saliva del Profeta ¢ un tema abbastanza diffuso nella letteratura araba. Come
pure il sogno, in particolare il sogno profetico, assume un ruolo importante nel mondo musulmano.

= Si tratta del primo degli arkan, i cinque pilastri dell’Islam, preliminare a ogni altra cosa per
entrare a far parte della wmma islamica, ossia della comunita dei credenti musulmani. In arabo essa ¢
la «testimonianza», Sahada: «Attesto che non c¢’¢ altra divinita se non Dio ¢ che Maometto ¢ il suo
inviato».

" La storia della conversione di Merah Silu ¢ presente anche nella Sejarah Melayu (Brown
1952: 41-42), ma qui lo Sayh meccano giunge a Samudra-Pasai dopo aver fatto tappa in altri porti
dell’isola. Inoltre il re viene convertito prima dal faqir indiano ¢ solamente in seguito riceve in sogno
il profeta Maometto. Nella Hikayar Raja-Raja Pasai il racconto ¢ molto piu ricco di particolari che
mirano a sottolincare I'importanza dell’evento narrato (cfr. Tecuw 1964: 230).
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La Sejarah Melayu narra una storia simile sulla conversione del sovrano di
Malacca: Raja Tengah (alias Sri Maharaja, figlio di Megat Iskandar Syah, sul tro-
no dal 1424 al 1444). Questi, come Merah Silu, riceve in sogno dal Profeta I'in-
scgnamento della Professione di fede ¢ un nuovo nome: Muhammad. Allo stesso
modo quando si sveglia vede che ¢ stato magicamente circonciso ¢ poco dopo,
come gli era stato preannunciato da Maometto, arriva una nave da Gedda con a
bordo Sayyid ‘Abdu’l-"Az1z*.

«The Hikayat Raja—Raja Pasai conversion story of the pilgrim ship from
Mecca — sottolinea Hill (1960: 12) — need not to be taken as having any basis of
historical fact. It reads, in fact, like a Sumatran version of the famous Indian le-
gend of king Perumal. But in so far as it represents the ‘islamization’ of Samu-
dra as having taken place with dramatic suddeness it reflects what may actually
have happened between 1292 and 1297». Secondo la tradizione indiana Cheru-
man Perumal* fu convertito all’Islam da mercanti musulmani e lascio poi il suo
trono per recarsi alla Mecca. La somiglianza di questa leggenda con il racconto
della conversione del re di Samudra ha fatto pensare ad una comune origine in-
diana*. Come purc Malik al-Zahir, titolo che nella Hikayat compare quale nome
del figlio di Malik al-Saleh, risulta essere molto comune in India ¢ non in Ara-
bia. Lo Sayb che giunge nell’isola dell”Arcipelago per diffondere la dottrina del
Profeta arriva direttamente dalla Mecca, ma prima di approdare sulla costa su-
matrana fa sosta a Ma‘abri ossia nel Ma‘abar, termine con cui gli arabi designa-
vano la costa del Coromandel *'.

Nella tradizione malese, dunque, I'Islam arriva direttamente dalla penisola
araba, ma nella Hikavat Raja—Raja Pasai viene suggerito un tramite indiano—me-
ridionale. Tibbets (1957: 44) termina la sua analisi sulle prime colonie di mer-
canti musulmani nell’Asia sud—orientale sottolineando che «these settlements we-
re established solely for commercial reasons and it is doubtful if any Muslim mis-
sionary work was carried on. The rapid conversion of South-East Asia during the
fourteenth century was thought to be the work of zealous Indian converts, althou-
¢h there can be no doubt that the existence of Muslim settlements, some of two
or three centuries standing, did much to influence local populations and prepare
the way for later proselytizing».

* Brown 1952: 52-53. Arnold (1935: 366) ¢ Drewes (1968: nota 49) ricordano che anche nel-
la Hikayat Aceh la diffusione della nuova fede viene attribuita all’opera di un «missionario» prove-
niente dall’ovest. Come pure in quella che gli inglesi chiamano Kedah Annals, ossia la Hikayar Ma-
rong Mahawangsa (Arnold 1935: 373-376 ¢ Low 1908).

“ Perumal era un titolo dei re che regnavano sul Malabar a Cranganore.

“ Arnold (1935: 268) ricorda anche la leggenda di Baba Fahr al-Din, la cui tomba a Penukonda
(Anantapur, Madras) ¢ oggi oggetto di venerazione da parte dei musulmani del posto che in lui rico-
noscono il primo «apostolo» dell’Islam nella loro regione. Baba Fahr al-Din fu, secondo la leggenda,
un re del Sistan il quale abdici in favore del fratello per recarsi alla Mecca in qualita di faqir. Qui ghi
fu ordinato in sogno da Maometto di tornare in India per diffondere la nuova dottrina.

" Ma‘abar = passaggio, corridoio (tra la terra ferma ¢ Ceylon). Cfr. Teeuw 1964: 224, Fatimi
(1963) invece, per sostenere la sua tesi di una provenienza dell’Islam indonesiano dal Bengala, iden-
tifica Ma‘abri con Munger, situata appunto nel Bengala nord-occidentale.
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Alla fine del secolo scorso Snouck Hurgronje fu il primo ad affermare
un’origine indiano—meridionale dell’Islam indonesiano, senza pero chiarire da
quale regione in quanto ecrano ancora insufficienti le ricerche sui musulmani
dell’India meridionale per risolvere un tale interrogativo®. Alla fine degli anni
60 Drewes lamentava ancora una simile carenza ¢ della stessa opinione cra Bau-
sani (1964: 28) il quale, nel suo articolo sui prestiti persiani nel malese—indone-
siano, scriveva: «In altre parole poco meno del 90 per cento delle parole persia-
ne in malese—indonesiano indicano cose, istituzioni concrete: arrivano appena al
10 per cento gli aggettivi ¢ gli astratti. Linflusso persiano ¢ stato soprattutto, dun-
que, un influsso di cultura materiale, quello spirituale resta fondamentalmente
sanscrito ¢ arabo. Il tramite di questo influsso di cultura materiale ¢, soprattutto,
I"India: solo di un ristretto numero di vocaboli non ¢ possibile documentare con
sicurezza un tramite di passaggio indiano. Resta il problema di quale India. Ri-
tengo che uno dei desiderata piu urgenti della filologia malese sia uno studio pre-
ciso ¢ ben articolato dell’Islam sud—indiano». «It is obvious — aggiunge Drewes
(1968: 442) — that such resecarch would not only be of importance for Malay phi-
lology, but also for determining the origin of Indonesian Islam».

All’inizio di questo secolo van Ronkel* notava che la pictra tombale di Ma-
lik Ibrahim a Gresik ™ era di origine indiana e presentava una evidente somi-
glianza con alcune pietre tombali della prima meta del XV secolo, rinvenute nel-
la regione di Samudra—Pasai. Nel 1912 Moquette arrivo ad affermare che tali mo-
numenti scpolcrali provenivano da Cambay nel Gujarat e pur essendo incerto ri-
guardo alla pictra tombale di Malik al-Saleh, anche se non affermo una medesi-
ma provenienza, ipotizzo lo stesso un’origine indiana.

«Then comes the confusion», commenta Drewes (1968: 444). Gli studiosi
ignorarono i dubbi di Moquette ¢ giunsero alla conclusione che I'Islam, come le
pietre tombali, cra arrivato dal Gujarat™. Hall (1972: 262) ricorda che anche la
pietra tombale del primo sultano di Pahang, Muhammad Syah (morto nel 1475),
proveniva da Cambay ™. Queste pictre, continua Hall (1972: 270), con la scritta
gid incisa ¢ uno spazio bianco per il nome del defunto, venivano importate a Ma-
lacca da mercanti del Gujarat in grande quantita, tanto che in scguito i portoghe-
si le trovarono utilissime per costruire la loro prima fortezza. Nel XIII secolo
Cambay cra gia da tempo un importante emporio commerciale sia per gli arabi ¢
i persiani che per gli indonesiani. La conversione di molti mercanti indigeni
all’Islam fece si che ai motivi di interesse per i traffici con I'Arcipelago si ag-
giungesse lo zelo missionario.

Nel 1951 Marrison pone in discussione questa tesi, sostenuta da molti, che

W Cfr. Drewes 1968: 441, Robson 1981: 273.

" Cit. da Drewes 1968: 443.

* Sulla identificazione di tale personaggio vedi Slametmuljana 1976: 222.

" Come ulteriore prova dei rapporti tra la comunitd musulmana giavanese ¢ il Gujarat, van
Lohuizen-de Leeuw (1966) richiama Iattenzione su una lastra di pietra, rinvenuta a Giava, che per il
tipo del materiale ¢ lo stile della decorazione, proviene sicuramente dal Gujarat.

** Cfr. Linchan 1926.
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individuava nel Gujarat il punto di partenza dell’Islam indonesiano. Lo studioso,
in accordo con le storie tradizionali malesi, volge la sua attenzione all’India me-
ridionale dove i musulmani si erano stabiliti prima che nel nord*. «The contact
of South India with Islam — scrive Nilakanta Sastri (1966: 439) — is much older
than that of the North». «Furthermore, — aggiunge Robson (1981: 273) — South
India is close to north Sumatra, or at least more directly linked than with places
such as Gujarat or Arabia, and had had trading links with Indonesia for a very
long time» *. Inoltre la scuola giuridica maggiormente diffusa nell’ Arcipelago era,
allora come oggi, quella sciafiita, la stessa dominante sulle coste del Coromandel
¢ del Malabar*. E ancora le storic malesi hanno un «background strongly colou-
red by South India», per usare un’espressione di Drewes (1968: 445); mentre
un’influenza «spirituale» dal Gujarat non ¢ evidente prima del XVII secolo, quan-
do giunge nell’Aceh (Sumatra settentrionale) il famoso mistico Nur al-Din
al-Rantr1*. Robson (1981: 274) ricorda poi i continui riferimenti ai tamil sempre
nelle storie malesi*’, come pure Drewes (1968: 459) insiste sulla necessita di uno
studio dell’Islam nell’India meridionale «for which a thorough knowledge of Ta-
mil is indispensable» .

Secondo Hill non ¢ tanto importante stabilire una priorita dell’India meri-
dionale rispetto al Gujarat, quanto invece prestare attenzione all’antica attivita de-
gli arabi sulle coste indiane, sia nel nord che nel sud ™. Questi arabi, sottolinca

“ Cambay fu conquistata dai musulmani solo nel 1298, dopo una seric di vittorie riportate qua-
si un secolo prima da Muhammad di Ghor, ma la pictra tombale di Malik al-Saleh reca la data del
1297.

“ Vedi note 13 e 33, cfr. anche India e Indonesia, Comparative History of India and Indone-
sia, Leiden: E.J. Brill 1987-89.

** Robson (1981: 273) ricorda che nell’India settentrionale era piu diffusa la scuola hanafita,
come pure nel Bengala.

“ Sulla personalita ¢ il pensiero di questo mistico ortodosso, in contrapposizione con le pre-
cedenti tendenze meno ortodosse dell’altro famoso mistico, Hamzah Fansuri, vedi Al-Attas 1966 ¢
1975, Drewes 1974.

7 Per la Sejarah Melayu vedi Winstedt 1938b: 29, per la Hikayat Raja-Raja Pasai vedi Hill
1960: 38-39.

* Drewes fa notare come il dotto religioso in malese ¢ chiamato lebai, dal tamil labbai, men-
tre Robson richiama I'attenzione sul malese senteri (nella letteratura spesso si accompagna a dagang
con il significato di «commercianti e studenti di religione girovaghi»), derivato forse dal giavanese
santri (studente di religione che vive in una scuola pesantren) che potrebbe essere collegato al tamil
saniri (sanscrito sastri = studente). Cfr. Gonda 1973: 362-363.

“ Pare che prima dei mercanti musulmani, fin dal IV secolo, i persiani avevano raggiunto I'In-
dia via mare (Coedes 1910: 101) e fonti bizantine del VI secolo registrano la presenza di navi per-
siane a Ceylon (Tibbets 1957: 6-7). Le fonti cinesi chiamavano i persiani Po-se ¢ gli arabi Ta-shih,
ma I"ultimo riferimento ai Po-se risale al 758, quando insieme ai Ta-shih miscro a sacco Canton. I
che riflette, con un ritardo prevedibile, la conquista dell’impero sassanide da parte dei musulmani al-
la meta del secolo precedente. Ma gli arabi si erano avventurati verso est molto tempo prima. Tibbets
(1956) ricorda che fin dall’epoca dei Sumeri ¢ attestato un commercio tra il Golfo Persico ¢ I'India
(Wilson 1928), mentre dal Mar Rosso il traffico marittimo ebbe inizio al tempo di Salomone (Hen-
ning 1944-1953). Dal V secolo a. C. I'ingresso al Mar Rosso ¢ controllato dagli arabi meridionali i
quali monopolizzarono i traffici con la costa occidentale dell’India per circa un millennio, fino a quan-
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Hill (1960: 20), «in both arcas remained a single maritime community, carryng
with them a more or less homogenecous culture wherever they went. It seems very
likely that these were the people that brought Islam to South East Asia». Tanto
la Hikayat Raja—Raja Pasai quanto la Sejarah Melayu contengono molti termini
introdotti da queste popolazioni marittime: bandar (porto), nakhoda (capitano di
nave), lasykar (soldato), nisan (pictra tombale), syahbandar (capitano del porto),
tandil (capomastro) ©.

La tesi oggi piu diffusa sulla provenienza dell’Islam indonesiano sembra es-
sere quella di un’origine indiana, soprattutto indiano—-meridionale, ¢ in nome di
una posizione centrale che ha avuto il Deccan nei traffici mercantili tra il Medio
Oriente ¢ I'Estremo Oriente, e per una medesima diffusione della scuola sciafii-
ta, ¢ ancora perché i prestiti arabo—persiani sono stati mediati dall’India nonché
per la connotazione mistica dell’Islam indonesiano molto vicino all’Islam india-
no. Grazie all’antica presenza dei musulmani nel Sud—est asiatico, «a process of
familiarization — sottolinea Rauf (1964: 80) — and adaptation must have been
going on for many, many years before the spectacular process of mass conver-
sion started». Ad una fase di incubazione nelle numerose colonie mercantili ara-
be, sparse in tutta I'Asia sud—orientale fin dall’VIII secolo, ha fatto seguito I'at-
tivita dei «missionari» giunti, secondo la tradizione, direttamente dalla penisola
araba. Ma la figura del faqir indiano che Sayh Isma‘il lascia a Samudra—Pasai per
continuare I’opera di conversione sta a simbolizzare 1'importante ruolo svolto dal
sufi nell’opera di islamizzazione dell” Arcipelago.

I potere spirituale attribuito al sufi (arabo baraka, malese berkat), come un
tempo agli antenati, veniva invocato nelle piu svariate circostanza (per esorcizza-
re ad esempio una presenza negativa o per invocare la protezione di uno spirito
benefico), servendosi delle stesse preghiere musulmane che acquisivano cosi la
medesima efficacia degli antichi mantra®. La stessa terminologia araba entrd su-
bito a far parte dell’esperienza religiosa: baca doa (arabo du'a), recitare una pre-
ghiera araba, divenne un’espressione comune per indicare un’invocazione o una
benedizione; roh (arabo rith) si sostitui al concetto austronesiano di semangat
(spirito). Come pure termini indigeni o sanscriti furono riferiti alla religione isla-
mica: sembahyang (sembah = venerazione, hyang = divinitd) passo a indicare le
cinque preghiere giornaliere (arabo salah, malese salat); il digiuno (arabo saum),
uno dei cinque pilastri dell’Islam, in malese divenne puasa, dal sanscrito upava-
sa, ¢ di origine sanscrita ¢ anche il termine per religione, agama.

Le tombe degli apostoli dell’Islam, collocate spesso su montagne secondo
le pit antiche pratiche del culto degli antenati, divennero meta di pellegrinaggio
(ziarah, dall’arabo ziyara) e la ricerca del berkat presso questi sepolcreti ¢ stato

do furono sottomessi dagli abissini ¢ il monopolio passo nelle mani dei persiani. Comunque la loro
presenza nell’Oceano Indiano non va oltre Ceylon: bisognerd aspettare all’ VIII secolo prima di sentir
parlare di arabi nel Sud-est asiatico.

“ Alcuni di questi termini sono di origine persiana, ma ¢ documentabile un tramite di passag-
gio indiano (cfr. Bausani 1964).

“ Cfr. Rauf 1964: 83, Winstedt 1982, Wilkinson 1957.
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ed ¢ un elemento dominante nel mondo musulmano sud-orientale. Sebbene le
confraternite sufiche (tarekat, dall’arabo tariga) non fossero ben organizzate, il
culto che ancora oggi ¢ riservato a tali figure di mistici e alle loro tombe confer-
ma il ruolo primario che ebbero quali mediatori della nuova fede. Ricklefs (1981.
12) sembra essere un po’ scettico al riguardo, sottolineando come «no organised
Sufi brotherhood is documented in Indonesia from this early period». Anche se
poi aggiunge: «On the other hand, there is of course little documentation to sup-
port any theory». Secondo Ricklefs il mistico non ¢ responsabile in prima perso-
na della penetrazione dell’Islam, ma giunge solo in un secondo momento ad ope-
rare su una base islamica ortodossa gia consolidatasi. Questo deve essere stato il
ruolo svolto dal sant’uomo indiano della Hikayat Raja—Raja Pasai.

Considerare superficiale, come ha fatto Johns, la tesi di un legame tra il
commercio ¢ la diffusione dell’Islam solo perché la tradizione racconta che il sul-
tano del Ma‘abar abdica per diventare faqir ¢ recarsi in Indonesia al seguito di
uno Sayh arabo, ¢ secondo Drewes (1968: 438) alquanto discutibile. «It appears
to me — continua Drewes (1968: 453) — that in his efforts to expose what he cal-
Is ‘the internal dynamics’ of Islam he has accorded the legendary tales of saints
and preachers of Islam too great a significance». Drewes, come Ricklefs, fa no-
tare che non si ha alcuna certezza sull’esistenza di scuole mistiche nell’ Arcipela-
go all’epoca dell’avvento dell’Islam ©. E aggiunge: «We know that Muslim scho-
lars and saints travelled a lot, also in Indonesia, and not always for purely spiri-
tual ends», ma conclude affermando che «nothing is known in Indonesia, to me
at least, of ‘traders belonging to Sufi trade guilds, accompanied by their sheikhs’,
and I cannot find in Professor Johns™ paper any defense of this hypothesis. He
does not produce new data which might have given his idea support».

Non si pud comunque negare la profonda connotazione mistica dell’Islam
indonesiano, quale appare ad esempio anche nel gia citato testo malese del XVII
secolo oppure in preziosi manoscritti giavanesi del XVI secolo, come il famo-
so kropak conservato nella biblioteca comunale Ariostea a Ferrara®. E ancora se
si guarda alle dispute religiose, di carattere mistico, che interessarono Pasai e Ma-
lacca alla meta del XV secolo non si puo che essere d’accordo con Al-Attas
(1966: 7) quando scrive: «The Sufi Orders must have already been well establi-
shed in the Archipelago — particularly in Pasai — between the fifteenth and six-
teenth centuries, for we could find men whose comprehension of the doctrines of
the Sufis and of Muslim theology and metaphysics revealed a maturity found only
with a society in which Sufism flourishes».

“ Rauf (1964: 83) sottolinea I'importanza di un ordine mistico assai popolare, la Qadiriyya,
che aveva ribat o zawiya (monasteri) a Baghdad ¢ in numerose colonie musulmane, inclusa I"area
malese-indonesiana. Qui ribat ¢ zawiya presero il nome di surau. Rauf inoltre, citando Kern (1956),
richiama I"attenzione sul sepolcreto del sultano di Malacca Mansur Syah (1459-1477), dove un’iscri-
zione araba lo descrive in termini di zawiwha.

“ Johns 1957.

“ Per kropak si intende un testo scritto su foglie della palma lontar, Borassus flabellifera.
L’opera ¢ stata tradotta da Drewes 1978.
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Una preziosa testimonianza sulla fama ¢ il prestigio di cui godevano i san-
i «apostoli» dell’Islam nonché sull’importanza della mistica musulmana, tanto
nella Penisola quanto nell” Arcipelago, ¢ custodita in quella che Winstedt (1958:
129) chiama «the most famous, distinctive and best of all Malay literary works».
ossia nella Sejarah Melayu. Nel XX capitolo dell’edizione di Shellabear (1909)
st narra di un libro, Durr al-manzim®, scritto da un teologo meccano, Abu
Isahak. L’opera consisteva di due parti: una sulla natura e ’essenza di Dio (dhat),
I"altra sulle qualita di Dio (sifar). Dietro suggerimento del discepolo Maulana Abu
Bakar, Abu Isahak aggiunse una terza parte sulle opere di Dio (af‘al) e affido il
libro proprio ad Abu Bakar affinché ne divulgasse I'insegnamento nella lontana
Malacca. Qui il sant’'uomo fu accolto con grandi onori ¢ Sultan Mansur Syah®
divenne suo allievo. In seguito il libro fu inviato a Pasai per essere interpretato ¢
il commento che ne fece il Makhdum Patakan incontro il favore sia del sultano
che del religioso meccano. Forse questi all’inizio non ebbe altrettanto successo
presso gli esponenti dell’ortodossia locale, «as we are told — ricorda Wilkinson
(1935: 47) — that the kadzi, Maulana Yusuf, would have nothing to say to him.
But Maulana Abubakar went on with his teaching till the kadzi himself was con-
verted, resigned his high position and became an ascetic» .

All’epoca Pasai era da tempo un importante centro di studi religiosi *, ma
Malacca, ormai un affermato emporio commerciale, non poteva considerarsi da
meno. Lo stesso sultano ne era superbamente orgoglioso e, commenta Wilkinson
(1935: 47), «showed his interest by sending a mission to Pasai to propound a pro-
blem in religious teaching». Fu cosi posta la famosa domanda sull’eternita delle
gioic del paradiso ¢ delle pene dell’inferno. 11 Makhdum Muda non poté fare al-
tro se non rispondere affermativamente, citando il Corano (XCVIIL: 6, 7, 8)®, ¢
di fronte alla perplessita dell’inviato di Malacca sottolined che non vi era altra ri-
sposta se non quella, poiché non poteva essere diversamente. Alle parole del mae-
stro, il discepolo Tun Hasan giro il capo in segno di disaccordo e lo stesso sul-
tano di Pasai non fu soddisfatto. Piu tardi sara proprio dietro suggerimento di que-
stultimo che il Makhdum incontrera in privato I'inviato di Malacca per comuni-
cargli la vera risposta, o come scrive Roolvink (1965: 131) «the correct (esoteric)
answer», assai apprezzata poi sia da Mansur Syah che da Abu Bakar. «But what
that answer really was, — commenta Overbeck (1933: 257) — is not mentioned in

“ Wilkinson, in Malay-English Dictionary 1: 291, traduce «Threaded Pearls», mentre Winstedt
(1938b: 8) rende il titolo del libro come «The String of Pearls».

“ Sul regno di questo sultano vedi Wilkinson 1935: 38-50.

7 Riguardo al suo iniziale rifiuto, commenta Roolvink (1965: 131), non viene data alcuna spic-
gazione «but it is intimated that he is too proud, becing a descendant of theologian who originally had
brought Islam to Malacca».

“ Un secolo prima Ibn Battita (vedi nota 22) riferiva sulla presenza alla corte di Pasai di dot-
ti religiosi persiani.

“ «Eppero quelli fra la gente del Libro che in questo non credono, e i pagani, saranno nel Fuo-
co della gehenna in eterno, ché sono la feceia del creato. Ma quelli che credono ed operano il bene
sono il fiore del creato, ¢ avranno, presso il loro Signore, in ricompensa, i giardini di Eden, alle cui
ombre scorrono i fiumi, dove rimarranno sempre, in eterno» (Bausani 1955: 482).
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the Sejarah Melayu: yet it must have been of importance to the Malays ol Ma-
lacca of that time, or the annalist would hardly have devoted a whole chapter to
this episode».

Il problema sollevato nel testo malese ¢ stato un punto alquanto discusso
dai teologi musulmani ™. Nell'introduzione alla traduzione del Corano di Maula-
na Muhammad “AlT (1928: LXVI) si legge che in accordo con I'idea del paradi-
so «as a place of unending progress to higher stages of life» le pene dell’inferno
non vanno viste come una punizione, bensi come un processo di purificazione.
Nel Corano (XI: 106, 107, 108) ¢ scritto: «Quanto a quei che saran disgraziati,
dimoreranno nel Fuoco tra turpi ragli ¢ singhiozzi, vi resteranno immortali finché
durino i cieli e la terra, a meno che non decreti altrimenti il Signore, ché, per cer-
to, puo far quel che vuole. Quanto a quei che saranno felici, dimoreran nel giar-
dino, e la resteranno immortali finché durino i cieli e la terra, a meno che non de-
creti altrimenti il signore: incorruttibile dono» "', «In the case of paradise, — com-
menta Muhammad ‘Ali (1928: LXVIII) — the idea that those in it may be taken
out of it, if God pleases, is immediately followed by the statement that it is a gift
which shall never be cut off..., while in the case of hell, the idea of those in it
being taken out of it is confirmed by the concluding statement» ™.

Probabilmente la stessa distinzione ¢ stata fatta dal teologo di Pasai nell’in-
contro privato con il messo malese, sulla base di testi religiosi poco ortodossi as-
sai diffusi anche nel Sud—est asiatico, come /nsanu’(-Kamil di al-JilT"". Winstedt
(1922: 265) infatti ricorda che se pure la risposta del Makhdum Muda non ¢ sta-
ta registrata, ci vienc in aiuto al-J1lT secondo il quale: «the powers of endurance
of the suffers in hell continues to grow — God never takes back his gifts and the-
s¢ powers come from God — until there appears in them a Divine power which
extinguishes the fire, because non one is doomed to misery after the Divine at-
tributes become manifest in him...You may say, if you like, that Hell-fire remains
as it was, but that the torment of the damned is changed to pleasure» ™. 11 Makh-
dum Muda sapeva che tale interpretazione era poco ortodossa™ ¢ si asticne giu-
stamente dal parlarne pubblicamente, ma questa deve essere stata la risposta da-
ta in segreto e questa era la risposta che volevano ricevere a Malacca. Come pu-
re I'autore della Sejarah Melayu senza dubbio era a conoscenza della risposta
«esoterica», ma allo stesso modo che il teologo di Pasai avra ritenuto opportuno
tacere. L’intero episodio ¢ comunque indicativo del crescente interesse verso que-
stioni metafisiche nonché della diffusione della mistica musulmana nel mon-
do-malese indonesiano.

" Cfr. Overbeck 1933: 259, nota 14.

" Bausani 1955: 165.

I modernista indiano Muhammad ‘Ali apparticne alla setta eterodossa Ahmadiyya, pit vol-
te scomunicata dall’ortodossia sunnita. Cfr. Laura Veccia Vaglieri 1946: 180-181, Bausani 1987: 125-
128.

" Cfr. Nicholson 1921: 136.

" Ibidem.

" Cfr. Hughes 1885: 110 & 172.
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Ma ¢ bene osservare che in questa fase iniziale del processo di islamizza-
zione si trattava di un’attivita intellettuale ancora in embrione e localizzata esclu-
sivamente nell’ambito della corte. Come suggeriscono le storie tradizonali, insie-
me alle prime testimonianze archeologiche e ai resoconti di viaggio™, i primi a
convertirsi furono innanzitutto i sovrani. La diffusione dell’Islam sembra riguar-
dare al principio solo le corti dove 1'adozione della nuova fede veniva spesso su-
gellata da alleanze matrimoniali, come si legge anche nella Hikayat Raja—Raja
Pasai ¢ nella Sejarah Melayu: il re di Pasai sposo la figlia del sultano di Perlak 7,
il re di Malacca a sua volta sposo la figlia del sultano di Pasai™. Il fattore poli-
tico ha certamente svolto un’azione non trascurabile nel favorire la conversione
soprattutto della «fascia dirigenziale». Molti stati della penisola malese adottaro-
no ufficialmente la dottrina del Profeta solo quando divennero vassalli di Malac-
ca ¢ il sultanato malese, sottolinea Hall (1972: 270), vedeva nell’islamismo uno
strumento politico di grande valore potenziale: facendone una religione di stato si
assicurava I’ammissione in quella che van Leur definisce «l’unita dell’Islam», con
la sua garanzia di alleati potenti e il suo vigore espansionistico.

Ma chi furono i maggiori mediatori della nuova fede? La tradizione vuole
che il ruolo di «missionario» spetti al dotto religioso, e in particolare al mistico,
eppure molti studiosi puntano ’obbiettivo sul mercante. Hall (1972: 274-275) fa
notare come il mercante pit importante era il sovrano del posto: questi controlla-
/a tutto il commercio estero e chi lo praticava, per le sue mani passava infatti
ogni principale merce di scambio e a lui spettava il diritto di prima scelta, insie-
me al compito di fissare i prezzi. Il suo funzionario piu importante era lo syah-
bandar, il capitano del porto, quasi sempre uno straniero. Scrive Schrieke (1955:
28-29) al riguardo: «..when one reads over the Chinese accounts of the trading
places in India and the archipelago, the Portuguese sources, or the journals of the
carly Dutch and English voyages, one is struck by the fact that foreigners often
held more or less official positions of confidence — under various titles, apparen-
tly dependent on their knowledge of languages, and so forth — as intermediaries
between the authorities of the emporia and the foreign traders... Functionaries of
this sort had such an influential position that, apparently partly to ensure the per-
sonal interest of the ruler, they were considered worthy to marry his daughters.
In this way Islam was able to make its entry into such families». Ed ¢ sempre
Schricke che in un altro saggio (1957: 230-266) richiama I'attenzione su una cir-
costanza importante: quando, dopo la fine del XIII secolo, il commercio passo

" Le piu antiche pietre tombali musulmane appartengono a sepolcreti di sultani, come quello
di Malik al-Saleh (vedi nota 27) ¢ la piu antica iscrizione malese in scrittura araba del XIV secolo,
rinvenuta nel Trengganu, reca una serie di prescrizioni legali (cfr. Al-Attas 1970, Hooker 1983: 8).
Riguardo poi a famosi resoconti di viaggio, come la testimonianza di Marco Polo (vedi nota 2) o del
cinese musulmano Ma Huan (vedi nota 24) o ancora del portoghese Tomé Pires (vedi nota 7), fanno
tutti riferimento soprattutto a sovrani musulmani.

" Cfr. Hill 1960: 59-61, Brown 1952: 43.

™ Cfr. Winstedt 1949: 726-729.
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nelle mani dei mercanti musulmani ™, nei porti dell’India e in quelli dell” Arcipe-
lago si manifesto la tendenza ad affidare a stranieri musulmani la carica di syah-
bandar. Fu cosi che per loro tramite I'Islom penetro a corte: essi erano in grado
di indicare al sovrano i costumi delle grandi corti maomettane straniere ¢ di rac-
comandare I"adozione della dottrina del Profeta quale strumento capace di accre-
scere la potenza del sovrano che li aveva assunti. L'Islam fu all’inizio ¢ zial-
mente un fenomeno di corte: questo era il quartier generale del commer. qui
.1 sovrani conobbero la nuova religione.

La centralita della figura del raja era sempre stata una caratteristica domi-
nante nell’Asia sud—orientale: il re era depositario di un potere spirituale consa-
crato un tempo secondo un rituale di culto di ispirazione hinduista—buddhista, ora
per volere di Allah. L’Islam diventa simbolo di autorita, il che tra I'altro ¢ ri-
scontrabile anche nella produzione architettonica che vede la moschea, situata ac-
canto al keraton (palazzo reale), trasformarsi nella rappresentazione concreta del
potere regale ™. Ma la legge continua a derivare la propria legittimita dalla vo-
lonta del raja ¢ non da quella di Dio, come dovrebbe esserc in uno stato islami-
co fondato sulla sar7‘a. Non si assiste alla nascita di una societa islamica dove gli
uomini vivono in accordo con il volere di Dio: le istituzioni islamiche subirono
un lento processo di adattamento ¢ di integrazione con quelle preesistenti®. L at-
tenzione del raja ¢ rivolta soprattutto a quel concetto persiano di sovranitd, pe-
netrato nell’Islam medioevale, ¢ a un particolare punto dell’insegnamento misti-
co, ossia alla nozione di «Uomo Perfetto», che ben si associavano alla centralita
della sua figura. «The islamization process itself — commenta Milner (1983: 20)
— might be said to have occurred in the idiom of rajaship». I raja era I'incarna-
zione della divinita e a lui guardavano tutti i suoi sudditi (la stessa parola ke-
rajaan, tradotta per lo pit come stato o governo, letteralmente significa «la con-
dizione di averc un raja»). «The king is the container of a supernatural force, the
life—force of his realm. — ricorda De Josselin De Jong (1964: 236) — Describing
carlier kings means resurrecting them trough the magic of language... and culo-

” Schricke (1955: cap. 1) analizza attentamente il cambiamento di rotta del commercio con
I’Oriente, sottolineando come al tempo delle Crociate erano stati gli italiani (di Venezia, Pisa, Amal-
fi ¢ Genova) a detenere il monopolio dei beni orientali via Baghdad e i porti della Siria. Con la ca-
duta del califfato degli Abbasidi ad opera dei Mongoli nel 1258, i traffici mercantili furono diretti
quasi esclusivamente verso I'Egitto ¢ contemporancamente aumentava la richiesta delle «spezie» sul
mercato europeo. Le preziose spezie dalle Molucche via Giava arrivavano a Malacca ¢ di qui in In-
dia dove vevivano imbarcate alla volta del Mediterranco via Aden ¢ Alessandria. I veneziano Mari-
no Sanudo, annota Schrieke (1955: 11), all’inizio del XIV secolo lamentava come tutte le merci pro-
venienti dall’Oriente venissero scaricate a Aden e di qui trasportate fino ad Alessandria: i profitti di
questo commercio erano tutti per i mercanti arabi poiché il sultano egiziano non permetteva ad alcun
cristiano di viaggiare attraverso il suo territorio.

* Cfr. Rochym Abdul 1983.

" Qualcuno ha voluto vedere proprio in una sorta di uguaglianza garantita dalla Sari'a la cau-
sa prima della conversione (cfr. Wertheim 1956: 196). Ma molti studiosi richiamano I"attenzione su
fatto che I’adat, il diritto consuetudinario, non fu mai del tutto sostituito dalla legge islamica (cfr. Tau-
fik Abdullah 1966, Hooker 1974, Santa Maria 1985).
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gizing the king is a means of strengthening his supernatural power». Cosi anche
all’interno dei racconti sulla conversione alla dottrina di Maometto la figura in
primo piano ¢ il sovrano. Ma non ¢ la sua autorita a dover essere giustificata, ben-
si I'adozione della nuova religione. Questa avviene quasi per magia ¢ all’im-
provviso, in un’atmosfera di stupore generale. Il miracolo del sogno, la visione
del Profeta, lo spettacolare arrivo di uno Sayh dall’ovest: sono tutti avvenimenti
narrati con incredulita per esaltare e giustificare I’evento della conversione. E
quando il raja diventa sultan (dall’arabo sultan) o syah (dal persiano sah) raffor-
za si la propria autorita legittimando ulteriormente un potere che una volta gli era
concesso da Visnu, ora da Allah, ma non di fronte ai suoi sudditi, per i quali era
gid Yang di Pertuan (Colui che ¢ reso Signore), bensl per assicurarsi uno pil
stretto legame con qualcuno che era per lui fonte di ricchezza: il mercante mu-
sulmano.
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