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“Quella piccola goccia di miele.” Migrazione di una parabola 
dall’Oriente a Bisanzio e da Bisanzio all’Occidente

Silvia Ronchey

1. L’uomo nel burrone

Un uomo è inseguito da un unicorno imbizzarrito. Non riesce a soppor-
tare il suo terri!cante nitrito. Nella fuga inciampa e cade in un burrone. 
Mentre precipita tende le mani, riesce ad a"errare un arbusto, vi si 
aggrappa con tu#e le forze, punta i piedi e riprende !ato. Guardando 
bene, però, si accorge che due topi, uno bianco e uno nero, stanno 
rosicchiando le radici dell’arbusto, che sono sul punto di cedere. 
Guarda in fondo al burrone e vede un drago spaventoso, che lo aspe#a a 
fauci spalancate. Aguzza lo sguardo per esaminare il punto di appoggio 
dei piedi e scorge qua#ro teste di serpenti che spuntano dalla parete di 
roccia proprio a quell’altezza. Allora alza gli occhi e si accorge che dai 
rami dell’arbusto sta colando del miele. Sme#e di pensare all’unicorno 
che lo insegue, al drago che lo aspe#a, al fa#o che l’arbusto al quale è 
aggrappato sta per cedere, alla base insidiosa su cui si sta puntellando: 
dimentica ogni cosa e con tu#e le forze si concentra sulla dolcezza di 
quella piccola goccia di miele.

Spiegava Friedrich Max Müller nella sua conferenza Sulla migrazione 
delle !abe, tenuta nel 1870 alla Royal Institution di Londra, che una 
delle a#ra#ive principali “di quel manuale di teologia cristiana” che è il 
Barlaam e Ioasaf “consisteva nella serie di !abe e parabole che gli danno 
vita” e respiro e lo rendono universale e di fa#o interconfessionale. E 
aggiungeva: “Per la maggior parte di loro è stata rintracciata una fonte 
indiana.”1 Gli studi recenti hanno smentito almeno in parte, come 
vedremo, questa derivazione, e l’applicabilità stessa di un “lignaggio”, 
ossia di una genealogia lineare, alla narrazione del Barlaam così come 
agli apologhi che la scandiscono. Ciò non toglie che l’intuizione resti 
del tu#o valida per la parabola più nota, la quarta, cosidde#a del Vian-

1 “One of the chief a!ractions of this manual of Christian theology consisted in a 
number of fables and parables with which it is enlivened. Most of them have been 
tracked to an Indian source”: Müller 1881, 535-36.
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dante e dell’Unicorno, che grazie al Barlaam e Ioasaf (e in parte anche 
allo Stephanites e Ichnelates)2 si è trasmessa in modo più o meno le#erale 
alla koiné le#eraria, artistica e anche religiosa del mondo occidentale,3 
medievale anzitu#o, prima che vi giungesse per altri tramiti, a partire 
dalla versione più nota, quella contenuta nel Mahābhārata,4 e dalle 
amabili varianti del buddhismo zen.5

È stata la presenza di questa parabola a far sì che l’origine indiana 
dell’intera narrazione balzasse agli occhi dei primi orientalisti che si 
occuparono del Barlaam e Ioasaf: Stanislas Julien, il comparatista del 
Collège de France, il poeta, il politico comunardo divenuto senatore 
della Terza Repubblica, l’a#ivista antischiavista, l’inventore intelle#uale 
della Statua della Libertà di New York, che è stato il primo studioso 
moderno a notare, non senza perplessità, la somiglianza tra la storia del 
bodhisa#va fornita dal Lalitavistara e quella del Barlaam e Ioasaf 
cristiano;6 e Édouard de Laboulaye, nella seconda parte della sua recen-
sione ai volumi di Julien contenenti la traduzione degli Avadāna, in cui 
si ritrovava una versione cinese della vita del Buddha complementare al 
Buddhacarita.7

Alla peregrinazione dell’apologo che si inserisce come quarto all’in-
terno del Barlaam e Ioasaf e che, avvolto nel suo involucro narrativo, 
venne trasportato al di là del Mediterraneo nell’Occidente medievale,8 

2 Derivante dal Kalīla wa-Dimna e originariamente mancante dell’unicorno, che vi fu 
poi inserito per in"usso del Barlaam e Ioasaf: vd. Lauxtermann 2023, 410-11, 413-15; 
per la di#usione iconogra$ca cf. in part. n. 11-17.

3 “Which has found its way into almost every literature of the world”: ibidem.
4 Sulla presenza dell’apologo nel Mahābhārata e le discussioni in proposito vd. meglio 

avanti, “Una giungla di radici”, 615-17.
5 Vd. avanti, “Il buio e il miele”, 612-14.
6 Julien 1859. L’agnizione, in realtà, era stata già anticipata alla $ne del Cinquecento da 

Diogo do Couto, do!o intelle!uale di formazione gesuitica, cronista del regno porto-
ghese stanziato a Goa, dove a!endendo alle sue Décadas da Ásia aveva desunto da 
un’anonima glossa marginale a un manoscri!o del Milione di Marco Polo la "agrante 
analogia tra la vita di “san Ioasaf” e quella del Buddha: cf. Esteves Pereira 1916; Molden-
hauer 1929; Manselli (1957) 1995, in part. 197.

7 De Laboulaye 1859. Sul quarto apologo del Barlaam e Ioasaf, la sua origine indiana, 
le sue di#erenti rami$cazioni testuali, le strati$cazioni di elementi eterogenei progressi-
vamente aggiunte al nucleo narrativo, il più aggiornato e puntuale contributo è quello di 
Tagliatesta 2009, con ampia ed esaustiva bibliogra$a; cf. anche Piras 2011, in part. 275-77.

8 Sul ruolo che nella di#usione occidentale dell’apologo ebbe anche la versione 
eugeniana dello Stephanites e Ichnelates cf. Lauxtermann 2023, passim.
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dedicheremo, in questo articolo, alcune brevi considerazioni.9 Non 
senza prima tra#eggiarne, ancora più brevemente, il contesto.

2. La Via del Deserto

La civiltà di Bisanzio era stata naturalmente sincretistica !n dall’inizio 
della sua storia. Lo era stata nella sua !sionomia politica, poiché lo stato 
bizantino era il prodo#o della fusione di pensiero greco, do#rina del 
potere ellenistica (nonché, a partire dalle conquiste di Eraclio, persiana) 
e tradizione giuridico-amministrativa romana. Lo era stata nella sua 
dimensione speculativa, poiché proprio la capacità di amalgamare le 
do#rine tradizionali del tardo platonismo (essenzialmente plotiniano, 
ma senza escludere le sue evoluzioni e contaminazioni neopitagoriche, 
or!che, caldaiche, oltreché gnostiche) alla nuova do#rina del cristiane-
simo, divenuto a Bisanzio religione di stato, rese possibile lo stru#urarsi 
di quella che è tu#ora la costruzione teologica cristiana.

E lo era stata sul piano culturale: mai come nel millennio bizantino 
quella che Fernand Braudel ha chiamato la “circolazione dei beni cultu-
rali”10 – non solo forme e tecniche artistiche, pi#oriche, plastiche, archi-
te#oniche, prosodiche e musicali trasmesse a#raverso manufa#i e 
manoscri#i, ma anche un ininterro#o $usso orale di versi e canti, storie 
e leggende, credenze e culti, discipline spirituali e mistiche – si era 
dispiegata in modo così ampio, potente e globale a#raverso i solchi 
della rete viaria tardoromana.

Lo stato bizantino, insediato a presidio delle due orbite geopolitiche 
asiatica e mediterranea, era erede della politica provinciale dei cesari 
tardoantichi. Le grandi dire#rici militari sfru#ate dall’imperialismo 
romano avevano e sempre avrebbero, a Bisanzio, assolto a una doppia 
funzione, facendosi vie di scambio prolungate nelle grandi dire#rici 
mediante cui l’impero bizantino si congiungeva agli altri grandi imperi 

9 Alle vicende tradizionali dello stesso apologo in quel che può ricostruirsi della 
perduta recensione eugeniana dello Stephanites e Ichnelates, Prol. III.10, è dedicato il 
contributo di Lauxtermann 2023.

10 Braudel 2002, 228. Sulla veicolazione dei “beni culturali” lungo le dire!rici – 
largamente sovrapponibili a quelle militari – dei tragi!i mercantili, come “merce di 
merito spendibile nei loro punti nevralgici”, e in particolare sul legame tra lo sviluppo 
della mercatura e il di#ondersi della “costellazione di opere racchiuse nell’e%gie di due 
nomi, Barlaam e Josaphat”, cf. Piras 2011, 273, 282-84.
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del globo per raggiungere quello cinese: le cosidde#e Vie della Seta. E 
non c’è fase della storia del Medioevo in cui, se si vuole comprendere 
quanto accadeva in Europa, non si debba osservare quanto stava 
passando a#raverso le “porte aperte”11 di Bisanzio sul macrosistema del 
mondo medievale: a nord-est, da e verso l’Asia Centrale, a#raverso il 
Mar Nero, lungo la Via delle Steppe, ma sopra#u#o a sud-est, da e verso 
il grande Oriente indoiranico, a#raverso la Mesopotamia, lungo la Via 
del Deserto.

“È per questa strada – dall’Oriente a Bisanzio, da Bisanzio all’Occi-
dente – che uno straordinario patrimonio narrativo, con il bagaglio 
delle sue mature e so!sticate soluzioni stru#urali, transita e diviene 
disponibile ai le#erati e ai le#ori europei,” ha scri#o Enrico Maltese. 
“Anche qui Bisanzio conferma la sua peculiare vocazione storica a 
svolgere un ruolo di mediazione e trasmissione culturale, non solo in 
senso verticale (diacronico), come veicolo dell’eredità greca antica, ma 
anche in senso orizzontale (sincronico): frontiera, porta aperta 
sull’Oriente, Bisanzio resta, !no alla caduta dell’Impero, il ponte tra due 
mondi.”12 Su cui transitano anche rimescolamenti “da Occidente a 
Oriente di una varietà di forme, temi, motivi e trame greco-ellenistiche, 
bibliche e neotestamentarie, insieme a passaggi di storie indiane e 
buddhiste” come quelle del Pañcatantra, del Kalīla wa-Dimna e dello 
stesso Barlaam e Ioasaf, operati dal grande ve#ore del manicheismo.13

La porta della Via del Deserto si schiudeva sulle antiche distese della 
Sogdiana e della Bactriana, sull’Afghanistan, sul Pakistan e sull’India. 
Dopo la chiusura delle scuole elleniche so#o Giustiniano, l’avevano 
percorsa gli accademici ateniesi dire#i alla corte di Cosroe. Era la via 
del sincretismo platonico, delle commistioni ascetiche, delle intese 
mistiche; del teatro d’ombre, del romanzo di Alessandro; dei cantasto-
rie, degli innogra!; degli archite#i selgiuchidi che ispirarono il gotico 
occidentale. Da quella porta, dopo i persiani, gli àvari e gli arabi, giunge-
ranno a Costantinopoli gli osmani. Ma anche il Libro di Sindbad – nella 

11 Per la de$nizione di “porte aperte” vd. Guillou 1974, 21-22. Sulla “Via del Deserto” 
vd. ibidem; cf. anche Pigulewskaja 1969. Una “teoria delle Tre Porte” è abbozzata in 
Ronchey 2019.

12 Maltese [s.a.], 3.
13 Cf. Piras 2011, 272-73 e passim. Questa ricostruzione delle modalità della circola-

zione di idee tra buddhismo e $loso$a occidentale è stata recentemente messa in discus-
sione da Beckwith 2015; cf. anche Sen & Martini 2014.
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versione bizantina: Biblos tou Syntipa – e, come abbiamo visto, lo 
Stephanites e Ichnelates, derivante dal Kalīla wa-Dimna.14 E il Barlaam e 
Ioasaf, la vita del Buddha trasformata in speculum principis (ossia, come 
il Pañcatantra, in “una serie di narrazioni che devono esempli!care, ad 
usum principis appunto, gli obie#ivi e i metodi del buon governo”)15 
lungo un sinuoso itinerario, per approdare, cristianizzandosi, alla lingua 
georgiana, e di qui trasferirsi in quella greca16 sull’Athos del X sec. ad 
opera di Eutimio di Iviron (nonché forse di suo padre Giovanni), per 
poi dilagare in Occidente.

3. Convergenze metafrastiche

Con il progredire delle analisi (e degli strumenti di analisi) del testo 
greco, sempre più probabili appaiono la commi#enza e la collabora-
zione del circolo costantinopolitano di Simeone Metafrasta. Lo stre#o 
rapporto del de#ato di Eutimio con il corpus metafrastico era stato già 
intuito dal grande studioso georgiano Korneli Kekelidze;17 un rapporto 
che appare impressionante là dove si possiede anche la fonte in origi-
nale, come ad esempio nel caso della Vita di Maria Egiziaca. Da questo 
testo agiogra!co, composto da Sofronio di Gerusalemme tra il VI e il 
VII sec., deriva una parte essenziale del prologo del Barlaam e Ioasaf, 
nonché la presentazione di Barlaam, ripresa da quella di Zosimas; un 
suo in$usso si riconosce anche nell’epilogo. Trado#a dal greco in 
georgiano da Eutimio, con$uì nel Menologio di Metafrasta per tramite 
del Barlaam e Ioasaf e nella forma che vi aveva assunto. Fra gli altri testi 
agiogra!ci utilizzati, deve menzionarsi l’impiego, da parte di Eutimio, 
della Narratio dello pseudo-Nilo di Ancira, la cui edizione critica è stata 
fornita da Fabrizio Conca (Leipzig 1983) con eliminatio, nella costitu-
zione del testo, della testimonianza tradizionale costituita dalla sua 
epitome metafrastica (a XXII). Tu#avia, come argomentato da Volk 

14 Per un inquadramento di queste due opere, così come del Barlaam e Ioasaf, nella 
“rivoluzione le!eraria” del XIII sec. europeo, che “inaugura la stagione dei fabliaux e delle 
novelle e prepara la strada a Boccaccio e a Chaucer”, vd. Maltese 2007; Redondo 2011.

15 Maltese [s.a.], 7; Maltese 2007.
16 Fondamentali, per la ricostruzione del contributo georgiano alla trasmissione del 

Barlaam e Ioasaf, gli studi di Khintibidze: Khintibidze 1976; Khintibidze 1996; Khinti-
bidze 1997; vd. anche Mustafayev & al. 2016.

17 Kekelidze (1956) 1960, in part. 66-67.
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nella sua monumentale introduzione all’edizione critica del Barlaam e 
Ioasaf,18 la pressoché le#erale coincidenza del de#ato della Narratio 
metafrastica con quello degli excerpta del Barlaam e Ioasaf è una 
conferma della conoscenza di quest’ultimo, se non anche della sua 
commi#enza, da parte di Metafrasta.

A confermare l’idea di Kekelidze, poi su"ragata da David Lang19 e da 
Viktor Ti%ixoglu,20 è stato in e"e#i il ra"ronto sistematico, condo#o da 
Volk grazie alla prodigiosa e&cienza del TLG, tra i centoquaranto#o 
testi normalizzati del Menologio metafrastico e le citazioni agiogra!che 
del Barlaam eutimiano. Secondo Volk, quarantasei di questi paralleli 
sono così chiari, frequenti e signi!cativi da potersi considerare veri e 
propri “ma#oni testuali”.21 Il che corrobora l’ulteriore ipotesi, avanzata 
dagli stessi studiosi, di un rapporto personale e dire#o tra Eutimio e 
Simeone nella stesura del Barlaam e Ioasaf. La traduzione del Balava-
riani potrebbe essere stata commissionata a Eutimio personalmente dal 
Metafrasta, o condo#a per essere da lui impiegata, o addiri#ura essere 
in parte fru#o di lavoro comune,22 che potrebbe essersi svolto tra 
Costantinopoli e l’Athos e avere coinvolto, aggiungiamo, anche colti 
esponenti dell’aristocrazia di corte, la cui frequentazione dei monasteri 
athoniti, e in particolare di quello di Iviron, non è ina#estata.23

18 Giovanni Damasceno, Historia animae utilis de Barlaam et Ioasaph, 118-20.
19 Lang 1967, XXXI-XXXIII.   20 Ti&ixoglu 1980.
21 Nel loro ricorrere, indicano nel Barlaam e Ioasaf quanto meno il mediatore tra una 

serie di fonti agiogra$che e il corpus del Metafrasta: Volk 2003.
22 Anche se secondo Volk lo stile del Barlaam e Ioasaf è ne!amente superiore a quello 

della le!eratura metafrastica, e lo studioso ritiene che l’a%namento stilistico sia fru!o di 
una rielaborazione successiva alla collaborazione con il Metafrasta: i loci paralleli indivi-
duati nel testo si rivelano provenienti da un esemplare della famiglia “c”, che rispecchia la 
più antica redazione di Eutimio e cui deve essere appartenuta la copia di lavoro del 
Metafrasta, mentre in base all’analisi della tradizione manoscri!a si deve supporre che 
Eutimio abbia ripreso in mano il Barlaam e Ioasaf dopo la rinuncia all’igumenato, in anni 
quindi di poco successivi alla morte di Simeone (987), e rielaborato l’opera nella forma 
che ha oggi l’eccellente famiglia “a”: cf. Giovanni Damasceno, Historia animae utilis de 
Barlaam et Ioasaph, 59, 142. Per converso, secondo Lang 1967, XXX, lo stile del Barlaam 
e Ioasaf si deve a “the extensive polishing and metaphrastic embellishment which the 
text underwent before it was presented to the sophisticated Byzantine reading public.”

23 È ad esempio documentata dalle fonti, anche se in epoca successiva, l’assidua 
frequentazione del monastero di Iviron da parte di Maria d’Alania, $glia del re di 
Georgia Bagrat IV, inviata in ostaggio a Costantinopoli per esservi educata e in seguito 
tornata nella Polis come sposa prima di Michele VII Ducas, poi di Niceforo III Botaniata 
e in$ne come amante di Alessio I Comneno: fu da questa coltissima aristocratica 
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4. La giostra

Questo per quanto riguarda la paternità del Barlaam greco, la sua 
datazione e il possibile inquadramento della sua stesura non solo nella 
Stimmung culturale del X sec. costantinopolitano, ma anche, material-
mente, nei suoi ambienti e nelle sue o&cine testuali. Diverso è il discorso 
sulla fase precedente della vicenda che consegnò la stringa narrativa della 
vita del Buddha e le parabole che vi sono incastonate alla versione 
cristianizzata georgiana del Balavariani e di qui a quella greca di Eutimio, 
secondo la ricostruzione storica e la metodologia !lologica ado#ate, 
tenendo presente la quasi totalità degli studi precedenti, nel ponderoso 
studio di Volk. L’una e l’altra sono state tu#avia riviste e criticate in 
studi successivi e molto recenti, anzitu#o quelli di Sergio Basso.

L’approccio di Basso24 colloca il Barlaam e Ioasaf nella più ampia 
categoria di testi i cui autori sono anonimi e il cui contenuto è aperto, 
già additata in un celebre saggio da Giorgio Pasquali.25 Per la trasmis-
sione di testi simili Basso ha proposto una teoria esplicativa che ha de-
nominato Karussell-Modell e contrapposto al Baum-Modell del metodo 
!lologico di ascendenza lachmanniana, considerando la di"usione di 
questo tipo di storie sostanzialmente circolare, improntata a uno 
schema “a giostra” irriducibile a quello delle rami!cazioni “ad albero”.

Secondo Basso le storie “aperte”, a di"erenza dei testi chiusi, viaggia-
rono muovendosi a spirale, come la nave#a di un telaio, lungo gli itine-
rari culturali del mondo tardoantico, dall’India e dall’Iran alla Grecia 
a#raverso la Siria, per poi invertire il corso e rivolgersi indietro, in una 
sorta di Rückwanderung. Questa interazione lungo l’asse est-ovest e 
ritorno è all’origine del Barlaam e Ioasaf e perciò Basso considera insod-
disfacente la ricostruzione prevalente,26 secondo cui il nucleo del 
Barlaam e Ioasaf è tout court la cristianizzazione della vita di Śākyamuni 
Gautama, il Buddha storico.

Secondo la teoria appena descri#a, occorre distinguere tra “storia 
del racconto” e “storia del testo”; essere consapevoli che il metodo 
lachmanniano va applicato solo a quest’ultimo; non cercare di organiz-

georgiana che Anna Comnena bambina, nel Gran Palazzo di Costantinopoli, riceve!e la 
ra%nata istruzione classica di cui risplende la sua Alessiade.

24 Basso 2020.   25 Pasquali 1952, 126.
26 Oltre alla ricostruzione di Volk e a quelle menzionate $nora, cf. Bádenas de la Peña 

2015; de la Cruz Palma 2015; Toral-Nieho# 2000; Cupane & Krönung 2016.
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zare le diverse traduzioni del Barlaam e Ioasaf (in arabo, georgiano, 
persiano, greco, latino) in uno stemma, agganciando la loro di"usione a 
un modello ad albero e racchiudendo la tradizione della storia nella 
gabbia chiusa di un testo. Non è necessario, secondo Basso, presumere 
che il racconto abbia viaggiato dall’India se#entrionale alla Grecia, che 
la sua tradizione si svolga da traduzione a traduzione e che questa 
riguardi un unico testo in sé compiuto, a volte abbreviato, a volte 
ampliato (redactio brevior vs. longior).

Come già ipotizzato da Andrea Piras,27 i ve#ori della trama furono 
invece, probabilmente, frammenti più piccoli, story bits (secondo la 
denominazione delle moderne teorie della sceneggiatura), che si aggre-
garono a#orno a uno scheletro di base, simile a quel Grundschri% 
invocato dagli studiosi di patristica per opere della le#eratura siriaca del 
II-IV sec.28

Basso ha chiamato in causa, per spiegarne l’origine, l’idea di “menù 
narrativo”, una sorta di algoritmo dello storytelling. Già nei primi secoli 
d.C., nella stessa India da cui proviene la nostra storia, i primi predica-
tori buddhisti si basavano su una sorta di canovaccio, ritagli di carta 
contenenti parole chiave che li aiutavano a ricordare le lunghe parabole 
con cui avrebbero dovuto ammaestrare le masse di uditori, come ha 
recentemente suggerito anche la ricerca di Timothy Lenz.29 L’amplia-
mento, l’abbellimento o l’esclusione totale di un dato lemma dalla lista 
dipendeva da fa#ori individuali: da ciò che il predicatore in questione 
ricordava a memoria e dal suo talento, oltre che dalla stru#ura che 
prendeva la sua improvvisazione orale.

Ogni performance della parabola era pertanto diversa. E la trasmis-
sione era fondamentalmente orale, anche se occasionalmente qualcuno 
poteva cimentarsi a porla in forma scri#a, per ragioni catechetiche o 
per uso privato o per un pubblico limitato.30 Ulteriori prove dell’esi-
stenza di questi “menù narrativi” sono peraltro fornite dai posteriori 
rotoli buddhisti cinesi risalenti alla dinastia Sui (VI sec.) e da altri 
esempi di manoscri#i citati da Basso.

A viaggiare e a essere trado#i non furono quindi i libri: furono i 
“menù”. In e"e#i, i frammenti più antichi della saga del Barlaam e Joasaf 
!nora ritrovati dagli archeologi e decifrati dagli studiosi (in proto-

27 Cf. Piras 2011.   28 Rehm 1939; Strecker 2003.
29 Lenz 2010.   30 Cf. Nienhauser 1986; Schopen 2009.
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neopersiano) sono folia singoli e non manoscri#i o loro parti. Questo 
accade semplicemente, stando alla tesi di Basso, perché non furono 
concepiti come parti di un libro, bensì come elenchi di frammenti, 
mappe mentali di un copione orale.31

La teoria di Basso a#ende di essere ulteriormente approfondita e 
argomentata ma si inserisce in un !lone interpretativo recente e autore-
vole degli studi di orientalistica, !nora trascurato dai bizantinisti.32 E 
non è solo degna di nota e foriera di spunti preziosi per lo studio della 
trasmigrazione della stringa narrativa primaria del Barlaam e Ioasaf, 
ossia della cosidde#a “vita del Buddha” cristianizzata a partire dalla 
versione georgiana. Ci fa anche guardare in una diversa luce la presenza 
nel testo dei celebri apologhi, che lo scandiscono e ne costituiscono la 
parte più nota e fortunata nella metamorfosi e tras!gurazione occiden-
tale di quella materia narrativa composita e $uida che a Bisanzio si 
irrigidì in testo e, da “menù” che era, si fece libro, costellato, però, di 
inserti più o meno costanti o $u#uanti.

Come notò Max Müller, a fare la fortuna del Barlaam è questa serie 
di !abe nella !aba,33 “una stru#ura”, secondo la de!nizione di Maltese, 
“che costituisce forse il più autorevole e riuscito esempio di un ben noto 
schema di inserimento della narrativa orientale: una cornice include 
racconti destinati a provare un determinato asserto, una tesi, per lo più 
con !ni pedagogici, per esempio per ammaestrare un giovane principe 
nelle cose della vita,” come appunto avviene nel Pañcatantra, trasposto 
nel Kalīla wa-Dimna e di qui nello Stephanites e Ichnelates bizantino.

Questa stru#ura “orientale”, intarsiata di apologhi o parabole, si 
ritrova sia nelle versioni greca e georgiana, sia in quelle arabe del 
Barlaam e Ioasaf;34 come del resto in tu#i i testi tradizionali, che, se 

31 Vuković 2014.
32 Sul movimento circolare ed essenzialmente centrifugo di questo tipo di testi e sulla 

necessità di evitare le categorie $lologiche classiche di interpolazione o peggio contami-
nazione per descriverne i meccanismi di cross-copying (come appunto, ad esempio, tra 
recensio eugeniana dello Stephanites e Ichnelates e Barlaam e Ioasaf greco) cf. tu!avia le 
considerazioni di Lauxtermann 2023, 416, 418.

33 Maltese [s.a.], 5-6; Maltese 2007; cf. Genequand 2014.
34 Non c’è alcuna parabola che compaia nel testo greco e in quello arabo e manchi 

invece nel testo georgiano. I dati che abbiamo in merito sono precisi, derivando dal 
confronto sino!ico tra i contenuti del Balavariani e quelli della versione araba, condo!o 
da David Lang (Lang 1957, in part. 394-98; cf. Giovanni Damasceno, Historia animae 
utilis de Barlaam et Ioasaph, 100), che prova la dipendenza del testo georgiano da quello 
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anche non ambiscono a considerarsi “sacri” come la Scri#ura giudaica e 
cristiana o come il Corano islamico, mirano comunque a fornire un 
ammaestramento mistico-spirituale universale e archetipico.35

5. Il buio e il miele

Come quello fornito dalla parabola cosidde#a del Viandante e dell’Uni-
corno.36 Della quale, secondo gli orientalisti che per primi ne studia-
rono la presenza nella rielaborazione bizantina della vita del Buddha, 
“c’è a stento bisogno di spiegazione”.37 L’unicorno è la morte, che 
insegue l’uomo.38 Il burrone è il mondo. L’arbusto è la vita umana, 

arabo. Possiamo quindi a#ermare che le parabole del Barlaam greco derivano dalla 
versione araba, fonte di quella georgiana. Vi sono invece apologhi che risalgono al testo 
arabo e sono presenti nel testo georgiano ma non in quello greco. Ad esempio quello, 
che il re racconta al mago Teuta per con$dargli i suoi dubbi sulla fede negli dèi, della 
moglie inappagata del guerriero (di contenuto forse troppo profano per Eutimio): cf. 
#e Balavariani, 142-43; Giovanni Damasceno, Historia animae utilis de Barlaam et 
Ioasaph, 101. Un’altra parabola, non assunta nel Barlaam greco per la sua crudezza, 
narra di un re che accompagnato dalla famiglia in una campagna militare è costre!o a 
cibarsi insieme a sua moglie di uno dei $gli bambini: su questa parabola, de!a del Re 
Cannibale, vd. Lang 1957, 395 e Giovanni Damasceno, Historia animae utilis de Barlaam 
et Ioasaph, 101. Compaiono solo nel testo arabo tre parabole, Il Giardiniere, L’Uccello 
Qadim e La Lingua degli Animali, sulla natura dei profeti: cf. Lang 1957, 395 e Giovanni 
Damasceno, Historia animae utilis de Barlaam et Ioasaph, 101. Inoltre, nella parabola 
della Tromba di Morte, è al testo georgiano che si deve la tromba, mentre nella versione 
araba troviamo un tamburo. È evidente che il Bilawhar arabo non può essere il modello 
del testo greco anche perché l’eremita pagano Nachor, che si traveste da Barlaam per 
essere scon$!o in una disputa religiosa, è una $gura introdo!a nel Balavariani 
georgiano, così come quella dell’unico cristiano presente alla disputa, Barachias. 
Ulteriori prove del fa!o che la versione greca non può dipendere in linea dire!a da 
quella araba ma è condo!a su quella georgiana sono le lacune, ad esempio la mancanza 
dell’episodio in cui il giovane Ioasaf, sconvolto dall’incontro con il vecchio, si ferisce con 
un coltello: cf. Lang 1957, 395 e Giovanni Damasceno, Historia animae utilis de Barlaam 
et Ioasaph, 100. Eutimio apportò in$ne rispe!o al suo esemplare georgiano alcune 
modi$che agli apologhi, non molte ma signi$cative.

35 Gli apologhi del Barlaam e Ioasaf sono stati ampiamente studiati come testi a sé 
stanti: cf. in primis Sonet 1949, 18-49. Per una disamina aggiornata sulla circolazione 
delle parabole in Asia centrale cf. Morano 2009; Morano 2013; Van Tongerloo 2017; 
Basso 2023.

36 Per il Barlaam e Ioasaf come veicolo della parabola in Occidente vd. la sintetica 
tra!azione di Siclari (Siclari 1999); Tagliatesta 2009, passim.

37 “An explanation is hardly required”: Müller 1881, 171.
38 Diverse interpretazioni dell’unicorno in Lauxtermann 2023, 413-14.
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costantemente erosa dal topo bianco e dal topo nero, ossia dal trascor-
rere dei giorni e delle no#i. I qua#ro serpenti sono i qua#ro elementi di 
cui si compone il corpo umano. Le fauci del drago sono quelle degli 
inferi. Sul precipizio di tenebra di tu#i questi orrori, l’uomo è tu#avia 
capace di dimenticarli e di pensare solo agli e&meri piaceri che come 
rare stille di miele colano tra le sue labbra dall’albero della vita.39

“C’è a stento bisogno di spiegazione”: sia concesso dissentire. La 
parabola può e dev’essere interpretata anche altrimenti, e proprio lo 
spazio che lasciò e tu#ora lascia alle diverse interpretazioni o allegorie 
spiega la sua inquietante bellezza e la sua di"usione virale lungo i secoli 
e i continenti. Il topo bianco e il topo nero possono essere, secondo 
alcuni esegeti, non il giorno e la no#e ma il bene e il male. Sui qua#ro 
serpenti, che mancano nella più nota tra le antiche versioni indiane 
dell’apologo, il Mahābhārata, una discussione interminabile, che com-
porta anche interpretazioni dissonanti sulla genesi dell’apologo, ha 
opposto e ancora divide gli studiosi. È stato ipotizzato che siano imma-
gine dei qua#ro umori del corpo e si siano insinuati a#raverso la già 
citata versione della parabola fornita da Barzoe nell’introduzione auto-
biogra!ca premessa quale Terzo Prolegomeno alla traduzione del 
Pañcatantra dal sanscrito al medio-persiano.40 Barzoe, in quanto 
medico di corte (come, non a caso forse, l’ebreo Simeone Seth, che per 
altri rami bizantinizzerà il Kalīla wa-Dimna nello Stephanites e Ichnelates 
e che esercitava la professione medica oltreché l’astronomia alla corte 
di Alessio I Comneno), è in e"e#i candidato calzante per l’inserimento 
di un accenno alla patologia degli umori, propria della medicina araba e 
greca. È stato evidenziato, tu#avia, che i qua#ro serpenti si trovano già 
nelle più antiche a#estazioni !gurative dell’apologo, che abbondano in 
ambito indiano e nell’arte buddhista ben prima dell’VIII sec., dal 150 al 
250 d.C. All’origine della varietà caleidoscopica delle versioni orientali, 

39 Questa l’interpretazione di Max Müller; per l’albero come axis mundi o albero della 
vita (un $co, nel mosaico della ca!edrale di Otranto, su cui torneremo più avanti, come 
nella tradizione buddhista) cf. anche Tagliatesta 2009, 16-17; sull’interpretazione 
generale dell’apologo vd. anche Piras 2011, 275-76.

40 Sulla versione mediopersiana composta nel VI sec. dal do!o iranico e medico di 
corte Barzoe (Burzōy) all’interno del Kalīla wa-Dimna, poi trado!a in arabo da Ibn al-
Muqqafa‘, autore anche della versione araba dell’VIII sec. del Barlaam e Ioasaf, cf. il 
classico De Blois 1990.
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prima ancora che occidentali, occorrerebbe quindi postulare un cluster 
di fonti, che gli studi odierni tendono a collocare in ambito giainista.41

Una versione puntualizza che le gocce di miele provengono da un 
nido d’api (questo de#aglio si trova nel Mahābhārata oltre che nella 
traduzione medio-persiana di Barzoe, mentre nella versione araba, nel 
Balavariani e nel Barlaam e Ioasaf si parla genericamente di uno stillare 
di miele). Che cosa simboleggia l’alveare? Forse il potere anestetizzante 
del lavoro ordinato, unico rimedio alla vertigine esistenziale? In un’altra 
versione, a deliziare il protagonista è una fragola, o comunque un fru#o 
maturo: è la variante che ritroviamo nella le#eratura zen, dove la 
parabola acquista la sua più profonda e autentica suggestione !loso!ca, 
facendosi metafora della capacità del saggio, sospeso tra l’essere e il 
nulla, di immergersi in un presente che è tu#o ciò che esiste e la cui 
esperienza solo la mente, con le sue memorie e previsioni, può inqui-
nare.42 In accordo con la variante zen, tra i moderni la parabola è stata 
le#a come elogio del coraggio di chi riesce a cogliere l’a#imo e gustare 
il sapore della vita pur nella piena consapevolezza della sua tragicità e 
follia. Baudelaire non si lasciò ingannare da questa le#ura protoesisten-
zialista o neoepicurea. Nel Mio cuore messo a nudo mostra di conoscere 
non solo la parabola, ma, si direbbe, anche il suo contesto, quando con-
clude che l’unico possibile piacere è diventare “un santo per se stessi”:

Le goût du plaisir nous a#ache au présent. Le soin de notre salut nous 
suspend à l’avenir. Celui qui s’a#ache au plaisir, c’est-à-dire au présent, me 
fait l’e"et d’un homme roulant sur une pente, et qui voulant se raccrocher 
aux arbustes, les arracherait et les emporterait dans sa chute. Avant tout, 
être un grand homme et un saint pour soi-même.43

41 Vd. Giovanni Damasceno, Historia animae utilis de Barlaam et Ioasaph, 109, n. 51, e 
sopra!u!o 111-13, con elenco delle fonti giainiste.

42 Per una contestualizzazione dell’apologo nella le!eratura zen e una sua esposizione 
sinteticamente quanto e%cacemente commentata vd. Senzaki & Reps 1973, 35; ma anche 
Lamparelli 1996, 45-46. Una garbata analisi della “peregrinazione” dell’apologo dagli 
avadāna buddhisti $no alle le!erature d’Occidente si legge peraltro in Matsubara 1973.

43 Baudelaire 1961, 1286 (“Il godimento del piacere ci lega al presente. La cura della 
salvezza ci tiene sospesi al futuro. Chi si a!acca al piacere, cioè al presente, mi fa l’e#e!o 
di un uomo che rotolando in un precipizio e volendo aggrapparsi agli arbusti sia 
destinato a sradicarli e a trascinarli con sé nella caduta. Anzitu!o, essere un grande 
uomo e un santo per se stessi.”)
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6. Una giungla di radici

Nelle versioni indiane all’origine della folle corsa del viandante non c’è 
un unicorno ma un elefante infuriato, simbolo dell’angoscia e dell’in-
cubo di chi vive immerso nell’illusorietà dell’esistenza terrena. A sosti-
tuzione della !gura dell’elefante Eutimio ha introdo#o quella dell’uni-
corno (monokeros), che monopolizzerà quasi completamente la fortuna 
iconogra!ca cristiana dell’apologo.44 Si è ipotizzato che l’idea di un 
elefante impazzito a caccia di un uomo non dovesse sembrargli convin-
cente. Nel mondo greco-bizantino l’elefante era in e"e#i simbolo 
dell’intelligenza, della docilità e dell’amicizia dell’animale verso l’uomo, 
mentre l’unicorno, talvolta scambiato col rinoceronte, mai però con 
l’elefante, era !gura di irrazionalità, imprendibilità, minaccia di morte, 
oltre che di selvatichezza, e di qui simbolo di isolamento e solitudine. 
Va comunque de#o che il tema dell’elefante imbizzarrito non era 
sconosciuto al mondo greco-bizantino, e che l’elefante è presente, 
sebbene marginalmente, nella !gurazione dell’apologo nel mosaico di 
Otranto, forse la più interessante tra quelle occidentali, sebbene certa-
mente ibridata con altre fonti novellistiche di ascendenza orientale e 
bizantina.45

L’originaria presenza dell’elefante in luogo dell’unicorno è emble-
matica. Pur non potendosi postulare, come si diceva sopra, una sola 
fonte, il conce#o stesso di ascendenza lineare essendo inadeguato alla 
“giostra” di trasmigrazioni che trasporta nei secoli dall’uno all’altro lato 
del mondo la storia della vita del bodhisa#va e tu#o il suo bagaglio di 
intarsi novellistici, e non potendosi quindi dare – alla le#era – la prece-
denza, o almeno la preminenza, al ragionamento genealogico, è comun-
que indubitabile che l’ambiente originario da cui si genera la parabola 
che !gura come quarta nel Barlaam e Ioasaf, e che ritroviamo alla !ne 
del terzo prologo dello Stephanites e Ichnelates, fu quello indiano. Anche 

44 Sull’unicorno cf. Einhorn (1972) 1982, dove l’apologo del Barlaam e Ioasaf è 
speci$camente analizzato; e naturalmente ora Lauxtermann 2023.

45 Cf. Tagliatesta 2009, 19, con ulteriori ri"essioni sul signi$cato simbolico dell’ani-
male nell’epopea indiana; sull’occorrenza dell’unicorno in questa e sopra!u!o nelle 
altre elaborazioni iconogra$che occidentali della parabola cf. ibidem, 22. Sull’insieme di 
questa $gurazione dell’apologo vd. in particolare l’analisi iconogra$ca condo!a ibidem, 
10, con illustrazioni, e l’indagine e discussione iconologica alle pagine 16-17. In generale 
sul mosaico di Otranto cf. Frugoni 1968; cf. anche l’appassionata le!ura del padre 
Gianfreda (Gianfreda 1999, 53-76).
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se la parabola era stata studiata per primo da Friedrich Rückert, il poeta 
romantico e orientalista,46 e pubblicata come testo a sé stante da de 
Laboulaye a partire dalla traduzione francese del Barlaam e Ioasaf di 
Jean de Billy (1574),47 la versione più nota – dove al posto del burrone 
c’è un pozzo occultato da folte piante e liane, nel cui intrico il brahmano 
protagonista rimane impigliato a testa in giú “come il fru#o dell’albero 
del pane” – è quella narrata dal saggio Vidura al re cieco Dhṛtārāṣṭra 
all’interno, come abbiamo anticipato, dello sterminato monumento 
dell’epica induista, il Mahābhārata, nella quinta lezione del libro undi-
cesimo, al termine dei dicio#o giorni di ba#aglia tra il Gange e la 
Yamuna.48

Cosicché fu al Mahābhārata che Ernst Kuhn diede il primo posto, 
per l’origine della parabola dell’“uomo nel pozzo”, nella pionieristica 
monogra!a dedicatale nel 1888.49 Ma va de#o che Kuhn non cono-
sceva la versione giainista, che è considerata oggi dagli studiosi, come 
pure si accennava, alla base delle successive elaborazioni, com’è provato 
anzitu#o dallo studio dell’iconogra!a orientale,50 che mostra come le 
pur aggrovigliate radici giainiste e buddhiste siano le più antiche sia nel 
nucleo simbolico, sia nello sviluppo del tema narrativo.

Del resto, !n dall’inizio degli studi degli orientalisti comparatisti sul 
Barlaam e Ioasaf altre fonti erano state indicate con altre#anta se non 
maggiore ragione. Come abbiamo anticipato, nel 1859 Stanislas Julien, 
nella sua edizione francese degli Avadāna, notò la contiguità con il 
Lalitavistara, e Édouard de Laboulaye, nella sua recensione a 
quest’opera, ipotizzò la provenienza dell’apologo da una versione 
cinese degli Avadāna complementare al Buddhacarita.51 La fondamen-
tale ascendenza buddhista del testo bizantino fu postulata nello stesso 
anno anche da 'eodor Benfey nella sua traduzione dal sanscrito del 

46 Cf. Giovanni Damasceno, Historia animae utilis de Barlaam et Ioasaph, 110, n. 52.
47 Ibidem, 24.
48 Mahābhārata 11.5.10-24: cf. la traduzione di Zucco (Zucco 1971, 54-55); vd. anche 

Tagliatesta 2009, 4 e n. 1.
49 Kuhn 1888.
50 Si vedano i materiali messi a disposizione da Monika Zinn, in base ai quali Volk 

arriva a stabilire che solo dalle testimonianze iconogra$che si possono dedurre una 
cronologia e un itinerario della parabola minimamente a!endibili: Giovanni Dama-
sceno, Historia animae utilis de Barlaam et Ioasaph, 109, n. 51, e sopra!u!o 110-13, con 
elenco delle fonti giainiste.

51 Julien 1859, 132, 191.
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Pañcatantra,52 ma sopra#u#o documentata in modo scienti!co, l’anno 
dopo, da Felix Liebrecht, uno degli studiosi cui più dobbiamo le nostre 
conoscenze in materia, che doveva la sua minuziosa padronanza del 
Barlaam e Ioasaf alla traduzione in tedesco pubblicatane già nel 1847, 
basandosi sull’edizione greca di Boissonade,53 e che nel suo fondamen-
tale lavoro sulle fonti del Barlaam e Ioasaf indicò una serie inoppugna-
bile di coincidenze e analogie.54 Insomma, nonostante quanto ritenuto 
in saggi anche recenti,55 oggi “nessun indologo crede più che la versione 
originaria sia quella del Mahābhārata.”56

7. Homo vanitatis similis factus est

La di"erenza fra Oriente brahmanico, vedico, giainista e buddhista da 
un lato e Occidente cristiano dall’altro è incolmabile proprio nell’im-
pianto dell’interpretazione morale dell’apologo. Per la !loso!a indiana, 
nel cui contesto la storia dell’uomo nel burrone è stata analizzata a 
partire dalla do#rina delle Upaniṣad vediche, gli antichi “segreti 
commentari” e “compimenti” dei Veda, dove pure si ritrovano vari degli 
elementi con$uiti nell’apologo,57 questo esprime il cara#ere illusorio 
della vita, il fa#o che l’esistenza fenomenica è apparenza, dissolta nella 
labilità di un tormentoso sogno, eventualmente risca#abile solo dalla 
salvezza nel risveglio, nel ritorno al Brahman eterno.

Passando dall’India, e dalla “giostra” di circolazioni orientali 
dell’apologo, all’Occidente, la parabola si trasforma da metafora del 
cara#ere onirico dell’esistenza in immagine di una condizione umana 
sconsolante proprio perché “non è sogno ma tragica realtà dalla quale 
non ci si può risvegliare ma soltanto essere salvati.”58 Le lusinghe del 
mondo materiale, da cui l’essere umano si fa distrarre, sono vanità delle 
vanità. Non a caso, nella sua straordinaria fortuna iconogra!ca occiden-

52 Benfey 1859, 80-83.
53 Giovanni Damasceno, Barlaam und Josaphat.
54 Liebrecht 1860; per la presenza nel Tripitaka cinese e per le referenze agli ulteriori 

studi di ambito orientalistico vd. Tagliatesta 2009, 4 e n. 2.
55 Cf. ad esempio Zucco 1971, 49, secondo cui “la patria d’origine della parabola è 

l’India brahmanica, non del buddhismo, come ritenne il Benfey.”
56 Così Monika Zinn, citata in Giovanni Damasceno, Historia animae utilis de Barlaam 

et Ioasaph, 111.
57 Cf. Zucco 1971, in part. 9, che si riallaccia a Kuhn 1888.
58 Siclari 1999, 369.
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tale, che ha origine nelle miniature dei manoscri#i, l’apologo viene 
accostato all’Ecclesiaste: proprio come nel testo greco di Eutimio, dove 
la parabola non solo è introdo#a dalla fatidica citazione di Eccle. 1.14; 
2.11.17.26; 4.4.16; 6.9, ma dalla polarità tra “l’incorruzione del divino 
ba#esimo” e le “vicende della vita che sono corru#ibili e caduche.”59 
Altre#anto spesso, e forse ancora più suggestivamente, è associata al 
quarto verse#o del Salmo 144: “Homo vanitatis similis factus est, dies 
eius sicut umbra praetereunt.”60 Una miniatura ispirata alla parabola del 
Viandante e dell’Unicorno si ritrova a&ancata al verse#o in questione 
in un salterio del ms. Londra, British Library, Add. 19352 [Diktyon 
38960] datato al 1066, certamente derivante da un esemplare miniato 
del Barlaam e Ioasaf completo. È questo il primo documento dell’uso 
autonomo dell’illustrazione di un singolo apologo. Allo stato a#uale 
delle conoscenze, il 1066 costituisce dunque il terminus post quem per la 
nascita a Bisanzio della lunga tradizione iconogra!ca che si svilupperà e 
moltiplicherà in proporzione geometrica dopo l’ingresso, appunto, del 
tema nel salterio, che favorirà peraltro la circolazione autonoma 
dell’apologo nella le#eratura e ne verrà a sua volta, in un circolo vir-
tuoso, favorita.

L’utilizzo della parabola come exemplum nella le#eratura edi!cante 
dell’Occidente61 – che, come argomentato da Piras, trova un parallelo 
nelle analoghe tipologie asiatiche “di evangelizzazione-intra#enimento” 
sia nell’a#ività di assimilazione e rielaborazione le#eraria svolta nei 
grandi complessi monastici, sia in quella di predicazione itinerante62 – 

59 Cf. Ronchey & Cesare!i 2012, 87: “Abbiamo scienza, infa!i, che questo santo voto 
monastico è foriero d’irreprensibilità, e ausilio a preservare l’incorruzione che ci è data 
dal divino ba!esimo. Seguendo gli insegnamenti di quei beati, noi ripudiamo queste 
vicende della vita che sono corru!ibili e caduche, nelle quali non è dato trovare 
alcunché di certo né di stabile né di costante: ʻma tu!o è vanità, e un pascersi di vento’.”

60 Vd. Der Nersessian 1937, 66; cf. già Muñoz 1904, 140, e la restante bibliogra$a 
addo!a in Siclari 1999, 363, n. 63-64; Tagliatesta 2009, 8-9, con documentata analisi 
delle varianti iconogra$che e delle loro diverse ascendenze; oltre alla sezione dei 
prolegomeni di Volk dedicata agli Illustrationszyklen (Giovanni Damasceno, Historia 
animae utilis de Barlaam et Ioasaph, 525-81).

61 Cf. Siclari 1999, 372: “La storia in questione corrisponde dunque alle esigenze 
pedagogiche della produzione esemplaristica” essendo “un racconto breve che si poteva 
agevolmente inserire con pro$!o nei sermoni edi$canti, che rispe!ano la retorica della 
persuasione e hanno come obie!ivo non soltanto la buona condo!a dell’ascoltatore 
[…], ma la sua salute eterna.”

62 Piras 2011, 281-82.
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ha la sua spiegazione più chiara e di"usa nel sunto di Iacopo da Varazze, 
che inserì il Barlaam e Ioasaf nella sua Legenda aurea, uno degli snodi 
fondamentali nella catena di trasmissione del Barlaam e Ioasaf in Occi-
dente.63 Sull’orlo di un baratro, prossimo a precipitare, incalzato dal 
male e dalle passioni, l’uomo, questo sciocco, non si preoccupa della 
salvezza eterna. L’apologo non solo acquista una patina didascalico-
moralistica estranea alla sua originaria ascendenza sapienziale, ma 
diventa strumento di propaganda confessionale. In quanto tale verrà 
ampiamente utilizzato nella predicazione medievale occidentale64 e 
anche per questo ricorrerà nell’arte ecclesiastica. In ambito italiano, 
ricordiamo in particolare il bassorilievo scolpito da Benede#o Antelami 
nella lune#a del portale meridionale del ba#istero di Parma e le altre 
occorrenze !gurative analizzate dagli studiosi nell’Italia dei secoli XII e 
XIV:65 il ba#istero di Parma,66 la cappella di Sant’Isidoro nella basilica di 
San Marco a Venezia,67 il rilievo della ca#edra del duomo di Ferrara,68 
gli a"reschi dell’abbazia delle Tre Fontane a Roma e gli a"reschi di 
Palazzo Corboli ad Asciano.69 L’apologo raggiunse anche le chiese 
lombarde,70 e naturalmente il già menzionato, meraviglioso mosaico 
della ca#edrale di Otranto.

Ben più banale, la morale cristiana,71 e ben più coercitiva l’univocità 
dei predicatori rispe#o alla sorridente ambiguità e libertà della versione 
indiana, distaccata e lievemente be"arda come quello che Hermann 
Hesse de!nirà il “costante, tranquillo, so#ile, impenetrabile, forse 
benigno, forse sardonico, malizioso, saggio sorriso dalle molte rughe di 
Gautama, il Buddha.”72

63 Insieme allo Speculum historiale di Vincenzo di Beauvais. Prima di questi due testi 
non vi è “nessuna prova della circolazione della storia in forma scri!a in Italia”: Chiesa 
1998, 24, n. 37. A!raverso le versioni del Barlaam e Ioasaf ricavate dai due repertori nelle 
varie lingue le perle di saggezza della storia di Ioasaf si nebulizzarono in tu!o l’Occi-
dente: vd. Cordoni 2010, 130-33, 172-74, 192-96, 234-35, 237-39, 245-47, 260-65; cf. 
Dunn-Lardeau 1986.

64 Cf. Delcorno 1989, 9.
65 Siclari 1999, 364-65 e passim; Tagliatesta 2009, con ampio corredo illustrativo.
66 Ibidem, 12.   67 Ibidem, 12-13.   68 Ibidem, 13-15.
69 Ibidem, 15-16.   70 Nobile 2016.
71 Per$no il devoto Volk deplora “l’astrazione un po’ arida della parabola greca”, 

contrapposta “alla freschezza narrativa” dei suoi antecedenti, in particolare di quello 
arabo: Giovanni Damasceno, Historia animae utilis de Barlaam et Ioasaph, 107.

72 Hesse 1973, 155-56.
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