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Tra cielo e terra. 
Riflessioni sul culto della dea Ana-   hita-    e sui rituali  
in suo onore
Antonio C. D. Panaino
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Abstract

The present article deals with a special invocation to the Mazdean goddess Anāhitā, occurring 
three times in the fifth Yašt (Yt. 5,85; 88; 132) of the Avesta. By means of a unique formula, the 
goddess is asked to come down from the nocturnal sky. The special ban of nocturnal ceremonies 
in favour of Anāhitā seems to apparently stay in contradiction with this kind of nocturnal invo-
cation, although it probably implies that the goddess descends from heaven only when the stars 
have set. Furthermore, some of the cosmological and ceremonial implications of this “invita-
tion” are discussed within the framework of the debate about the rationale of the liturgical dis- 
position of the Great Yašts and of the economy of the Zoroastrian organization of the sacrifice.
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Nel contesto dell’interlocuzione dialettica tra sacerdoti e pantheon la liturgia zoroastriana 
risulta essere lo strumento principale con cui un collegio sacerdotale mazdaico (Panaino 

2023) apre una via esoterica (Panaino 2024), grazie alla quale chiamare le divinità ad una 
sorta di banchetto, in modo da incontrarle lungo la scia aperta dal sacrificio stesso, sacrificio 
che ruota intorno ad un axis mundi simbolico rappresentato dal fuoco, a sua volta, conside-
rato il “figlio di Ahura Mazda”. La dimensione rituale e liturgica è, pertanto, indispensabile, 
giacché senza di essa l’ordine cosmico vacillerebbe e le stesse divinità sarebbero messe in 
difficoltà nella loro opera di garanzia e protezione dalle incombenti forze demoniache, volte 
a far trionfare l’anomia e la morte. Nel quadro della presente riflessione, non intendo affatto 
offrire una descrizione sistematica della concezione della dimensione liturgica propria dello 
Zoroastrismo, ma solo mostrarne alcuni aspetti, che permettono di evidenziarne determinate 
caratteristiche degne di una certa attenzione e che paiono, invece, non aver suscitato l’inte-
resse che avrebbero meritato. La discussione presuppone, ovviamente, che si tenga conto del 
fatto che lo strumento dell’incontro con il mondo delle potenze divine, quindi il rito in quanto 
tale, implica non solo degli atti performativi, compiuti con il supporto codificato di veri e 
propri cerimoniali di una certa complessità, ma prevede l’impiego di strumenti artificiali e 
di elementi naturali (e.g., il fuoco, l’acqua, vegetali, animali, etc.), che concorrono alla co-
reografia liturgica. Ma, tutta l’architettura eretta intorno al sacrificio (cruento e non) avrebbe 
di per se stessa un potere limitato, se non fosse sostenuta dalla parola, dal mantra-, termine 
sanscrito, che trova anche in avestico un perfetto corrispettivo in mąθra-, il cui significato è 
quello di “strumento” (come indicato dal suffisso -tra-/-θra-) “del pensiero” (radice verbale 
man-, “pensare”). Lo stesso sacerdote opera a sua volta come un mantra incarnato e di norma 
non utilizza testi scritti, ma solo la memoria testuale, che ne esalta la competenza e l’abilità, 
secondo le regole di una civiltà strettamente legata alla dimensione dell’oralità.1 Ma la parola 
sacra, lo strumento del pensiero dialogante con il mondo divino, presenta caratteristiche sue 
particolari, che ne caratterizzano la delicatezza e, in molti casi, la raffinatezza. Interloquire 
con gli dèi non è come parlare con i propri simili ed il loro invito richiede competenza, abi-
lità e maestria. Abitualmente siamo soliti definire un tale parlare così forbito e sorvegliato, 
soprattutto se strutturato secondo moduli retorici e soprattutto metrici, “poesia”, ma un tale 
dialogo può essere elaborato secondo moduli che potremmo anche definire di Kunstprosa. 
Per questa ragione, l’attenzione al linguaggio poetico dei popoli indeuropei e, segnatamente, 
di quelli indo-iranici, è stato oggetto di diverse indagini e di circostanziati approfondimenti 
(vedansi, e.g., Schmitt 1967; Watkins 1995). 

In questa occasione, mi soffermerò in modo particolare su di una formula di invocazione, 
articolata su due versi (haca auuat̰biiō stərəbiiō aōi ząm ahuraδātąm), la cui attestazione 
occorre in tutta la letteratura avestica solo2 nell’Ardwīsūr Yašt, ossia nell’inno (Yašt) dedicato 

1  Ovviamente questa è la situazione che presupponiamo per le cerimonie antiche. In realtà, l’uso di supporti 
testuali, ad esempio nel corso della cerimonia del Widēwdād, si è via via affermato di pari passo con la 
progressiva decadenza delle scuole sacerdotali zoroastriane occorsa a seguito della conquista islamica dell’Iran 
e della conseguente perdita di potere economico, sociale e politico del clero mazdaico.
2  Devo ringraziare Céline Redard per la sua gentilezza nell’aver accettato di condividere con me alcuni suoi 
studi al momento della mia lettura non ancora pubblicati, offrendomi così molti suggerimenti penetranti 
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alla dea Arəduuī Sūrā Anāhitā, la più importante figura femminile del pantheon mazdaico. 
Questa frase non trova neanche dei vaghi parallelismi nella letteratura dell’Avesta recente, 
soprattutto nella sua tradizione innologica (Kellens 2001b) ed è interessante notare che la sua 
eccezionalità appare ancor più significativa per via del fatto che non compare mai con rife-
rimento a divinità celesti, come il Sole, la Luna o lo stesso astro Tištriia (Sirio; vedi Panaino 
1990; 1995a; 1995b). Il passo, peraltro, è incorporato in una chiara cornice rituale sulla quale 
Kellens (2017) ha già condotto un’importante indagine, giacché, nelle sue tre occorrenze, 
l’invocazione ricorre dopo che la stanza immediatamente precedente (e che, a sua volta, 
costituisce una formula ripetitiva) contiene un’invocazione di Ahura Mazdā a Zaraθuštra, 
affinché sacrifichi alla dèa. 

Tale formula è attestata esattamente tre volte (Yt. 5,85; 88; 132; cfr. Schlerath 1968, I: 51): 

1.	 nella prima occorrenza, Yt. 5,85, la formula è retta da una sequenza di due imperativi: āiδi, 
paiti auua.jasa; 

2.	 in Yt. 5,88, essa dipende da fraš́ūsat̰; 
3.	 nella terza ed ultima occorrenza (Yt. 5,132), sebbene il passo sembri disturbato, essa oc-

corre in una posizione notevole. Lì, apparentemente, è governata da un solo imperativo 
(paiti auua.jasa), ma la presenza di un aēta, a prima vista senza significato, potrebbe 
essere il frutto di un errore dovuto all’errata sostituzione di un più appropriato āiδi, esat-
tamente come avviene, invece, proprio nella strofa 85.

In ogni caso, i due versi che compongono questo blocco testuale:

haca auuat̰biiō stərəbiiō / 
aōi ząm ahuraδātąm, 

seguono uno schema metrico semplice (7/8 + 8 sillabe)3 e presentano molte interessanti impli-
cazioni di carattere concettuale e liturgico, alle quali dedicherò le seguenti considerazioni come 
ampliamento di quelle già avanzato da Kellens.

riguardo la discussione del presente argomento. Si segnala che una versione inglese di questo articolo, più 
sintetica e leggermente diversa dalla presente, è apparsa nel numero 29 della rivista Iran & the Caucasus 
(Panaino 2025, 23-36).
3  Geldner (1877, 100-101, § 132) assumeva che in Yt. 5,85-89 la metrica delle stanze avesse la struttura di una 
gayātri (tre quartine di ottosillabi), seguita da un verso di tipo anuṣṭubh (una quartina di ottosillabi), mentre 
Yt. 5,132 sarebbe stato composto solo da un anuṣṭubh (1877, 75, § 99). In ogni caso, per Geldner le stanze 
contenenti i singoli versi di principale interesse per questo nostro studio sarebbero stati composti in ottosillabi. 
Weller (1938, 95, 104) presumeva, inoltre, la presenza di un sandhi tra la -a finale di haca e quella iniziale di 
auuat̰biiō. In questo caso, ci aspetteremmo rispettivamente 6 e 8 sillabe, soluzione poco convincente. Per parte 
sua, Lommel (1922, 228), invece, considerava Yt. 5,88, come una stanza composta da un gruppo di 4 versi 
ottosillabi, glossati da un ulteriore endecasillabo.
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Yt. 5,85:
yahmiia ahurō mazdā̊	 “([…] Arəduuī Sūrā Anāhitā) alla quale4 Ahura Mazdā,
huuapō niuuaēδaiiat̰    .	 il buon artigiano, fece conoscere5 (l’invito al sacrificio),
āiδi paiti auua.jasa	 (dicendo) «vieni, scendi,
arəduuī sūre anāhite	 o Arəduuī Sūrā Anāhitā,
haca auuat̰biiō6 stərəbiiō	 da quelle stelle lassù
aōi ząm ahuraδātąm	 sulla terra creata da Ahura (Mazdā)!
θβąm yazå̄ṇte7	 Ti venerano
auruuā̊ŋhō ahurā̊ŋhō	 i gagliardi signori,
daŋ́hupataiiō puθråŋhō	 governatori dei distretti (ed) i figli
daŋhupaitinąm.	 dei governatori dei distretti»”.

Yt. 5,88:
āat̰ fraś̌ūsat̰ zaraθuštra	 “Allora, o Zaraθuštra, 
arəduuī sūra anāhita	 Arəduuī Sūrā Anāhitā discese
haca auuat̰biiō stərəbiiō	 da quelle stelle lassù
aōi ząm ahuraδātąm […].	 sulla terra creata da Ahura (Mazdā)!”.

Yt. 5,132:
aēta yasna aēta vahma	 Grazie a questo sacrificio, a questa preghiera,
aēta [or *āiδi]8 paiti auua.jasa.	 a questa (cerimonia) [oppure “vieni!”] discendi,

4  Per gli usi di questa radice verbale nel contesto iranico, cfr. Cheung 2007, 408-409 (sub voce *u̯aid1 “to 
know”) con ampia bibliografia. Per quanto concerne l’incipit di Yt. 5,85, si noti in particolare la costruzione 
con il locativo (Bartholomae 1904, 1281, 1317-1318), anche se, nel caso specifico di yahmiia, sembrerebbe 
trattarsi (almeno secondo Bartholomae, ibidem) di una forma avverbiale (i.e., ubi al posto di in qua), basata 
su di un locativo singolare maschile o neutro (Cantera et Redard 2019, 123). Con riferimento diretto al nome 
della dea (arǝduuīm…), si sarebbe in vero attesa una forma femminile, giacché risulta palese che non può che 
essere Anāhitā ad essere stata invitata ad un sacrificio in suo onore, come esplicitamente affermato nella stanza 
precedente. Anche Reichelt (1911, 106) assumeva la presenza di un avverbio di luogo (where) al posto di un 
locativo, per cui il significato generale della costruzione andrebbe inteso come “whom Ah. made know”.
5  Su questa formula, che implica un invito diretto a venire giù (nī°) ovvero a discendere per “vedere”, significato 
originario della radice 1vid-, e, quindi, ovviamente a “conoscere”, secondo il valore specifico assunto da tale 
verbo, si legga oltre nel testo e nella precedente nota.
6  Si noti che auuat̰biiō, come auuaδbiiō, al posto di *auuabiiō, costituisce una neoformazione di dativo-
ablativo plurale, rifatta secondo il modello dei temi pronominali in -uuaṇt-. Cfr. Reichelt 1909, 211, § 399, nota 
5; Cantera et Redard 2019, 199. Si noti anche che nel passo parallelo di Yt. 5,132 ricorre proprio la variante 
auuaδbiiō, attestata in F1, come già notava Bartholomae (1904, 64). Pare pertinente osservare che il tema 
pronominale auua- si trova spesso in riferimento a star-, m., “stella”, come, e.g. in Yt. 8,12,50; Yt. 12,28,29-32, 
ecc., e che la sua presenza enfatizza la distanza del corpo celeste dall’osservatore terrestre.
7  La lezione ẏazā̊ṇta in F1, Pt1, E1, L18, K12, e, fatto ancor più interessante, in J10, non è di grande aiuto. Qui, 
la soluzione divinata da Geldner (1889, 94, n. 7), ossia yazā̊ṇte (scelta apparentemente sostenuta dal ms. W2: 
yazā̊ṇti), può, però, essere interpretata secondo un’ipotesi di Kellens (1984, 262) che vi ha visto piuttosto un 
congiuntivo con una sfumatura volitiva (« Les seigneurs rapides […] veulent sacrifier pour toi »), oppure con 
un valore consecutivo: « que les seigneurs rapides […] sacrifient pour toi »).
8  Nonostante l’assenza di varianti pertinenti nei manoscritti, almeno secondo l’edizione di Geldner (1889: 
102), aēte è probabilmente dovuto all’influenza del verso precedente, dove ricorre due volte, ma in accordo con 
un sostantivo, che qui manca. È più probabile che la grafia aēte fosse semplicemente il risultato di un errore 
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arəduuī sūre anāhite	 o Arəduuī Sūrā Anāhitā,
haca auuat̰biiō [°δbiiō F1] stərəbiiō	 da quelle stelle lassù
aōi ząm ahuraδātąm	 sulla terra creata da Ahura (Mazdā).
aōi zaōtārəm yazəmnəm […].	 verso lo zaōtar- che sta sacrificando […].

Il testo afferma9 chiaramente che la dea Anāhitā, invitata a prendere parte al sacrificio, veniva im-
maginata nel corso della sua discesa dalle stelle e tale affermazione di fatto sottolineava i legami 
di tale divinità con la regione stellata del cielo, tanto che questi passi testuali potrebbero essere 
invocati per confermare la sua diretta relazione con la Via Lattea, come suggerito da Witzel (1984, 
ma si veda anche Kellens 2017, 69). Inoltre, i tre blocchi testuali paralleli ci forniscono un buon 
numero di informazioni aggiuntive anche sulla visione avestica delle dinamiche rituali.

Ma torniamo per un momento alla sintassi. Kellens (2017, 68, n. 4), in proposito, non esclu-
deva un’altra possibile interpretazione di paiti nella sequenza paiti auua.jasa, scrivendo quanto 
segue:

Il se peut que paiti dans ce contexte soit l’adverbe « chaque fois », […]10 et que les subjonc- 
tifs suivants s’y rapportent en syntaxe de juxtaposition ou elliptique […] :11 « chaque fois 
(que) […] te sacrifieront […] (que) te demanderont … ». 

Questa soluzione, però, funziona in modo pienamente calzante solo nel caso della stanza 85, 
perché nelle stanze 88 e 132 non appare nessun congiuntivo da connettere ellitticamente con 
paiti. L’invocazione ad unirsi al sacrificio è apertamente descritta come connessa con un moto 
aereo di discesa verso il basso, cioè dal cielo delle stelle (il cielo più basso nell’uranografia ave-
stica; cfr. Panaino 1995b; 2019) alla terra, fin sullo spazio sacrificale. La menzione di questi due 
lati opposti del cosmo nel contesto rituale costituisce una varietà stilistica della più semplice 
opposizione standard tra “cielo” e “terra”: asman- / zam-, come di solito attestata, anche se con 
alcune varietà minori, come segue:

Y. 42,3: ząmca asmanəmca yazamaide	 “noi veneriamo la terra ed il cielo”;
Yt. 10,95: antarə ząm asmanəmca	 “tra cielo e terra”; 
Yt. 13,2: imąm ząm … aōm asmanəm	 “questa terra (quaggiù) … quel cielo (lassù)”.

È anche quello standard nei testi in antico persiano:

De, 2-3:	 A(h)uramazdā haya imām būmīm adā, haya avam asmānam adā 
		  “A(h)uramazdā che creò questa terra (quaggiù), che creò quel cielo (lassù)”.

per āiδi, giacché ricorre esattamente nello stesso punto nei versi paralleli di Yt. 5,85. La stessa considerazione 
va supposta dietro le traduzioni scelte da Malandra (1983, 130: «On account of this worship, on account of 
this praise, return, descend») e da Pirart (2010, 83: « Pour ce sacrifice, et pour ce chant, viens, redescends »). 
9  Per altre traduzioni, si vedano Wolff 1910, 176, 182; Lommel 1927, 39, 44; Weller 1938, 142-143, 154; 
Malandra 1983, 126, 130; Pirart 2010, 74, 83; Lecoq 2016, 363-365, 375. 
10  Con riferimento a Kellens e Pirart 1990, 265.
11  Con riferimento a Kellens 2001a, 474 n. 8, e 2005, 44-45.
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Conosciamo anche altre coppie cosmiche, come raōcah-, n., e būmī-, f., (Y. 37,1: raōcāscā 
dāt̰  būmīmcā “[Ahura Mazdā] che creò le Luci (del cielo lassù) e la terra (quaggiù)”), oppure 
zam-, f., e nabas-, n.,12 (Y. 44,4, kasnā dərətā ząmcā adə̄     nabā̊scā auuapastōiš, “chi mai ha 
trattenuto la terra (qui) in basso (adə̄         ), ed i nembi [= “cieli” in alto] dal cadere? (auuapastōiš)” 
(Panaino 2007). 

La presenza della formula in due versi haca auuat̰biiō stərəbiiō / aōi ząm ahuraδātąm merita, 
quindi, di essere riconosciuta come un riferimento ben più retorico e articolato ai due lati estremi 
dell’universo visibile: il cielo (delle stelle) e la terra. Il suo utilizzo implica anche una chiara affer-
mazione riguardante la posizione di Anāhitā tra le stelle, e non semplicemente nel cielo.

Possiamo allora ritornare al quadro di queste attestazioni nell’Anāhīd Yašt. In Yt. 5,85, una 
strofa che segue subito la ripetitiva celebrazione della dea nel 21° kardag, l’invocazione ap-
partiene ad un discorso diretto, in cui occorrono questi due versi governati da due verbi di 
movimento all’imperativo: āiδi e paiti auua.jasa. Il discorso diretto dipende, a sua volta, da 
un verbo tecnico, proprio del lessico liturgico, che è niuuaēδaiiat̰. Il riferimento esplicito ad 
un atto di ni-viδ- (ossia l’atto di invitare giù [nī°] a “conoscere” [in conseguenza dell’aver 
fatto “vedere”] qualche cosa”; [1vid-; tema di presente causativo: vaēdaiia-/vaēδaiia]; Kellens 
1995, 54) richiama alla mente il ruolo specificatamente rituale delle nivid-as vediche, ovvero 
“le annunciazioni”, nivid-, f., (Kellens 2017; Panaino 2004; Swennen 2015), che contengono 
formule (in prosa) di invito e di scelta degli dèi invitati a prendere subito parte al banchetto sa-
crificale.13 È interessante sottolineare che in questo caso apparentemente non è lo zaōtar-, ossia 
il sacerdote principale, ad invitare la dea, ma lo stesso Ahura Mazdā (il cui ruolo è comunque 
mimeticamente assunto dallo stesso zaōtar; cfr. Panaino 2017b). Pertanto, questo passaggio va 
interpretato come un ulteriore elemento di conferma della presenza di una dottrina del sacrifi-
cio profondamente esoterica, in cui l’invocazione compiuta dallo zaōtar- era funzionalmente 
corrispondente a un atto performativo rappresentato dal dio supremo. Una sorta di associazione 
mimetica tra dèi e sacerdoti (in particolare il gruppo dei sette assistenti più lo zaōtar- installato 
all’inizio di una “liturgia lunga” zoroastriana, come affermato in Vr. 3,1; cfr. Panaino 2018; 
2023; Cantera 2014a), è stata ben sviluppata nel quadro della tradizione mazdaica e la sua ori-
gine deve essere molto antica, poiché alcuni accenni allo stesso modello sono attestati anche 
nel contesto liturgico vedico.

Kellens (2017, 69) si è concentrato in modo interessante sulla sequenza rituale presentata 
in questo inno, che può essere distinta come segue: “l’annonce sacrificielle (*nivid), la formu-
lation d’une demande (yāna) et la fixation d’un temps rituel (ratu)”. Nel primo caso (Yt. 5,85), 
è Ahura Mazdā che manda a chiamare la dea Anāhitā, chiedendole di presentarsi. A questa 

12  A proposito delle parole avestiche riguardanti “nubi”, “nembi”, “cirri”, ecc. si veda Panaino in stampa.
13  Kellens (2017, 67, n. 2) nota che gli studi di Minkowski 1997, Proferes 2014 e Swennen 2015, hanno 
osservato che le invocazioni in prosa tradizionalmente indicate come nividas non sarebbero così antiche in 
termini di dichiarazione sacrificale inaugurale, ma tale considerazione, se vera, riguarderebbe la loro relativa 
antichità all’interno della cronologia testuale vedica. Infatti, lo schema in cui si svolge il rituale della scelta 
e dell’invito al sacrificio delle diverse divinità deve essere certamente più antico e risalire ad un patrimonio 
comune del contesto liturgico indo-iranico; è, infatti, del tutto improbabile che i due diversi rami del comune 
ceppo proto-indo-iranico abbiano potuto sviluppare indipendentemente lo stesso tipo di tradizione cerimoniale. 
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invocazione segue l’elenco dei popoli iranici che la apprezzeranno e chiederanno il suo soste-
gno: i signori, le autorità locali, i loro figli, uomini e donne. Infine, ella discende (Yt. 5,88), e la 
strofa successiva afferma che Ahura Mazdā l’avrebbe fatta ratu- del mondo vivente.14 Come ha 
mostrato Kellens, nel quadro di un frašna-, ovvero di un testo che implica un’interlocuzione, 
tecnicamente “una domanda”, con Zaraθuštra stesso, è Anāhitā che stabilisce il carattere del 
sacrificio che le sarebbe più conforme per aspetto, tempo e durata. Questa sessione cerimoniale 
deve coprire un periodo (Yt. 5,91) che va dal sorgere al tramonto del sole (haca hū vaxšāt̰ ā 
hū frašmō.dātōit̰), corrispondente a tre (o due) ratu (cioè hāuuani-, rapiϑβina- et uzaiieirina-), 
ma non a quello notturno e a quello aurorale (aibigāiia- aiβisrūϑrima- e ušahina-).15 È noto, 
infatti, che un sacrificio compiuto durante questi due periodi proibiti andrebbe a vantaggio dei 
daēuua e dei loro sostenitori (come si evince da Yt. 5,94-95), argomento al quale ho dedicato 
una lunga trattazione (Panaino 2020: 132-135, passim). In ogni caso, è utile qui rimarcare che 
questa particolare sezione, nella quale vengono date le coordinate basilari del corretto rituale, si 
ferma nella strofa 96, dove il sacrificante (e forse lo stesso Ahura Mazdā) celebra l’invocazione 
del Monte Hukairiia da cui discende il fiume Arəduuī Sūrā Anāhitā.

Queste stanze ci presentano una contraddizione peculiare, che non è stata precedentemente 
sottolineata. L’affermazione perentoria secondo cui, durante la notte, non può essere compiuto 
alcun rituale speciale in favore di Anāhitā, stride apparentemente con il fatto che, nel caso in 
questione, abbiamo a che fare proprio con una divinità celeste, probabilmente associata alla 
Via Lattea. Non a caso è sempre Anāhitā l’unica divinità a cui viene esplicitamente richiesto di 
scendere dal cielo stellato. La logica di tale interdizione temporale probabilmente presuppone-
va il fatto che tale dea potesse prendere parte alle cerimonie terrene soltanto nel momento in cui 
la notte era già passata16 ed anche le stelle erano diventate invisibili. In questo senso, possiamo 
supporre che Anāhitā fosse immaginata come discendere realmente dal cielo, abbandonando le 
stelle e toccando terra all’alba. Per questo motivo, la menzione dell’omonimo fiume del Monte 
Hukairiia al termine di questo avvertimento può essere interpretata come un riferimento alla 
visibilità diurna del fiume celeste, che, dal sorgere del sole, sarebbe finalmente apparso sui 
fianchi delle rocce.

Così la celeste Via Lattea scompariva e riappariva, trasformata però di giorno in un fiume 
terrestre, che discendeva dalla montagna. In tal modo, i tre passi successivi, necessari alla 
divina discesa, attraverso il cielo stellato, l’atmosfera e la terra, potevano essere completati. 
Dobbiamo, inoltre, osservare che il monte Hukairiia ed i suoi fiumi assumono una notevole 
importanza cosmografica in Yt. 5,3-5, ove tale cima svolge il ruolo di axis mundi. In realtà, 
Hukairiia è una designazione alternativa per il picco di Harā che, nel contesto della mitologia 
avestica, è particolarmente sacro ad Anāhitā, perché è proprio lì che Yima avrebbe celebrato 
i sacrifici in favore di tale dea. Questa è una testimonianza di notevole importanza. Come ha 
correttamente sottolineato Ahmadi (2015: 325), anche la tradizione vedica mostra un forte le-
game tra il cielo di Varuṇa ed il sottosuolo, dominio di Yama, tanto che possiamo sospettare che 

14  Sui ratu-, si vedano i contributi recenti di Cantera 2017, 54-56; 2018, e Panaino 2017d; 2023.
15  Sulle fasi rituali e le cerimonie liturgiche scaglionate nel corso della giornata, si veda Panaino 2020, 135-143.
16  A proposito dei rischi di alcuni rituali notturni, si veda Panaino 2020, 131-135, 143-150.
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anche altri popoli iranici, che probabilmente nel nostro inno sarebbero stati considerati come 
daēuuaiiasna-, adoravano Ahāhitā di notte in opposizione diretta rispetto a modalità censurate 
dalle norme liturgiche zoroastriane. Certamente, l’associazione mitopoietica tra i fiumi celesti 
e montani offriva molte possibilità, che giustificano la collocazione della strofa 95 esattamente 
là dove si trova, dal punto di vista del simbolismo religioso, ma anche della logica temporale 
della cerimonia. 

Merita, peraltro, di essere discussa l’invocazione finale ad Anāhitā, proprio nell’ultima stro-
fa e prima della sezione che conclude l’attuale Yašt con le formule liturgiche che ricollegano 
questa celebrazione innologica individuale (perché consacrata ad una sola divinità particolare) 
con lo Yasna (collettivo). Perché allora invocare ancora la discesa della dea al termine dell’inno 
ad essa dedicato? Posso solo immaginare una possibile soluzione: ci si aspettava forse che la 
divinità tornasse dopo la conclusione della sua celebrazione, come una sorta di protagonista 
anche di una successiva sezione dello Yasna17 o di un’altra sessione cerimoniale. A questo pro-
posito, possiamo supporre che la conclusione dell’inno preannunciasse un evento cerimoniale 
seguente, a volte solenne, nel quale questa divinità avrebbe dovuto assumere ancora una parte 
rilevante. In un modo o nell’altro, possiamo collegare l’invocazione della discesa celeste di 
Anāhitā dal cielo all’imminente seconda parte dello Yasna, in cui il ruolo delle acque veniva 
esaltato con una forza speciale, come Cantera (2024) ha recentemente mostrato. 

Questa interpretazione ci spinge ad affrontare nuovamente una discussione sull’intercala-
zione degli Yašt nel quadro della “Liturgia Lunga”. La questione è stata oggetto di approfondita 
trattazione già da parte di Kreyenbroek,18 Cantera19 e König (2017: 24-30). Purtroppo, raggiun-
gere una soluzione definitiva non è affatto così semplice, e talvolta gli studiosi hanno modifi-
cato e/o migliorato la propria valutazione delle poche fonti pertinenti (Nērangestān, Wisprad e 
alcune Rivāyat persiane), il che risulta in ogni caso alquanto insufficiente per quanto riguarda 
una descrizione precisa e definitiva delle cerimonie religiose più arcaiche, che, ad un certo 
punto, hanno cominciato ad essere eseguite piuttosto raramente oppure erano addirittura diven-
tate obsolete. Alla luce della chiara descrizione dello stato dell’arte fornita da König (2017) e 
dopo un’ulteriore rivalutazione del problema proposta da Kellens e Redard (2020), possiamo 
notare che, qualora si ammettesse un nesso logico e pragmatico tra l’apparizione verticale del 
fiume celeste/terrestre e l’esecuzione dell’inno ad Anāhitā secondo la sequenza dei ratu- del 
Wisprad, la recitazione dell’Anāhīd Yašt avrebbe dovuto essere intercalata dopo lo Yasna Hap-
taŋhāiti. Questo fatto sarebbe cruciale, perché sappiamo che nella “Liturgia Lunga” lo Yasna 
Haptaŋhāiti era nuovamente intercalato tra Y. 51 e Y. 53, cioè tra le ultime due Gāθā. Sappiamo 
anche che quando si praticava un sacrificio animale, questo rito veniva eseguito alla fine di Y. 
34, ossia in prossimità dell’inizio (Cantera 2014°, 255-257; 2015, 255-257; Panaino 2020) della 
prima recitazione dello Yasna Haptaŋhāiti.20 Ricordiamo, come considerazione generale, che 

17  Sulle varianti nella conclusione dello Yasna, si veda Redard 2019.
18  Kotwal and Kreyenbroek 2003; Kreyenbroek 2004; 2008 (= 2013): cfr. König 2017, 23-31.
19  Cantera 2009; 2010; 2013a; 2013b; 2014a; 2014b; 2016; cfr. anche la discussione e la sintesi di König 2017, 
29-31.
20  Su questo testo, vedi Hintze 2007 con ulteriore bibliografia. Vedi anche Cantera 2014b. Cfr. Panaino 2020, 
125-126. Recentissimo è lo studio di Kellens (2025) sullo Yasna Haptaŋhāiti.
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non c’è motivo di presumere che le liturgie dedicate ad Anāhitā escludessero il ricorso a sacri-
fici animali. Tali cerimonie cruente, sebbene non necessariamente praticate in ogni occasione 
(Panaino 2020, 126-131), risultano citate più volte proprio nel catalogo dei sacrificatori evocati 
nello stesso Yašt dedicato alla dea. Ma, se la recitazione dell’inno ad Anāhitā fosse stata inter-
calata dopo l’esecuzione dello Yasna Haptaŋhāiti, ci troveremmo di fronte ad una situazione 
curiosa: cioè, se si praticava un sacrificio animale, esso avrebbe dovuto teoricamente aver luogo 
prima della recitazione dello Yasna Haptaŋhāiti. In alternativa, dovremmo supporre che questo 
evento cruciale potesse essere posticipato e posto in prossimità dell’intercalazione del secondo 
Yasna Haptaŋhāiti, almeno nel contesto di una cerimonia solenne. Ovviamente, questa è solo 
una mera considerazione ipotetica, che suggerisco con enorme prudenza, proprio come pura 
alternativa teorica. Non ho la pretesa, infatti, di risolvere tale problema, ma mi interessa riflet-
tere sul rapporto tra l’intercalazione di qualsiasi Yašt (o, in alternativa, su quella dei pochi Yašt 
intercalati, ammesso che ad alcuni tra tali inni venisse attribuito tale privilegio). Non possiamo, 
peraltro, presumere a priori che la logica di una cerimonia che comprendeva un vero e proprio 
sacrificio cruento in favore di una certa divinità non stabilisse anche un legame diretto tra lo 
yazata e la vittima. Possiamo, altresì, immaginare prudentemente che, se un sacrificio animale 
fosse già stato celebrato, la sua pertinenza sarebbe stata considerata rilevante anche per l’omag-
gio alla divinità invocata nell’inno. Per tale ragione, l’ipotesi precedente è verisimilmente meno 
cogente e non necessaria. 

Il problema sollevato mi sembra che debba restare al momento aperto, anche se la possibi-
lità di far luce su alcuni aspetti nascosti sta aumentando grazie alle numerose indagini dedicate 
alla ritualità mazdaica. Al momento vorrei solo attirare l’attenzione sul fatto che dovremmo 
ragionevolmente distinguere tra lo sviluppo di un rituale speciale, separato e solenne, in cui 
l’intero Bagān Yašt era intercalato secondo una certa sequenza, forse collegata all’ordine dei 
ratu- ricorrente nel Wisprad, rispetto alla singola esecuzione di un inno che veniva, ad esempio, 
offerto alla divinità del giorno. In linea di principio, mi sembra improbabile che uno Yašt con-
sacrato ad Anāhitā, a Miθra, a Tištriia, ecc. – offerto nello specifico giorno del mese intitolato 
a ciascuna di queste divinità, e forse anche nello stesso mese consacrato al medesimo essere 
divino, almeno quando ciò era ancora possibile (ad esempio, nel giorno di Tištar, nel mese di 
Tištar; ecc.) – non venisse anche celebrato in connessione con uno Yasna inglobato nel contesto 
di una “Liturgia Lunga”. In altre occasioni, meno solenni, era possibile celebrare la stessa di-
vinità all’interno dello Yasna o in un Drōn + Yašt (dove qualsiasi inno poteva prendere il posto 
di Y. 9-11; cfr. König 2017, 28),21 ovvero nel quadro di una cerimonia di una certa duttilità, tale 
da non dover implicare in maniera vincolante né l’attivazione di una liturgia solenne (con l’ese-
cuzione del Wisprad e del Widēwdād), né la recitazione dell’intero corpus degli Yašt. Penso che 
in questo modo si possa immaginare una situazione in cui verrebbe ad armonizzarsi il rapporto 
tra il calendario mazdaico con i suoi trenta giorni denominati secondo una cospicua parte del 
pantheon zoroastriano e la stessa liturgia mensile, anche se dobbiamo immaginare che alcuni 
inni esistessero ben prima della stabilizzazione della procedura cerimoniale affermatasi nelle 

21  Per la cerimonia del drōn, si veda Karanja 2004; 2010. Cfr. anche Boyce, Kotwal 1971a and 1971b; Panaino 
2017a.
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“Liturgie Lunghe” ed alla loro successiva intercalazione, così che non c’è motivo di presumere 
che almeno un certo numero di Grandi Yašt non fosse celebrato all’interno di una cerimonia 
dello Yasna o in connessione con essa, anche prima della conclusione del processo di riorganiz-
zazione della liturgia zoroastriana.

Possiamo, quindi, riassumere la situazione supponendo che la celebrazione innologica di 
una divinità come Anāhitā   fosse antica e che la sua esecuzione non implicasse necessariamen-
te la recitazione dell’intero corpus degli Yašt, la cui redazione finale riflette arrangiamenti e 
integrazioni moderne e comunque recenziori (Martínez Porro 2024). In conformità con que-
sta tradizione ancestrale, la nuova impostazione rituale della liturgia ha consentito un accordo 
flessibile tra calendario religioso e culto delle singole divinità celebrate durante il mese e nei 
Gāhānbār (Panaino 2017c). Questa pratica non ha interferito con lo sviluppo di una forma 
di celebrazione più solenne, in cui era possibile venerare insieme tanti singoli yazata, come 
quelli presenti nel corpus degli Yašt, ovvero nel Bagān Yašt, o almeno alcuni di essi. Come già 
sottolineato da König (2017, 25-29), il Nērangestān distingue chiaramente tra uno yašt ī meh, 
“un servizio (liturgico) maggiore” ed uno yašt ī keh, “un servizio (liturgico) minore”. Lo yašt ī 
keh riguarda chiaramente un rito offerto nel giorno dedicato alla divinità celebrata nell’inno.22 
König (2017, 28, n. 33) giustamente non esclude la possibilità che “questo rito minore” possa 
essere stato eseguito all’interno di uno Yasna, e cita la testimonianza di sostegno che proviene 
dal testo della Pahlavi Rewāyat al Dādestān ī Dēnīg 58.23 Lì troviamo non solo un’allusione 
esplicita ad una struttura rituale composta da drōn + yašt, ma anche l’affermazione secondo la 
quale non sarebbe lecito uccidere (un altro) piccolo animale per la cerimonia del drōn, divieto 
che implicherebbe il fatto che tale abbattimento sacrificale fosse già stato eseguito durante la 
liturgia dello Yasna. Questa brillante spiegazione confermerebbe la conservazione di un’antica 
usanza, per quanto riadattata alle nuove condizioni. Tale situazione, che conserva un’eredità ri-
tuale più antica, non può, però, essere ritenuta a priori come ancestrale, giacché essa riflette for-
se solo un successivo adattamento a condizioni di trasformazione generale dei rituali. In realtà, 
possiamo sollevare qualche dubbio sul fatto che, ad esempio, una celebrazione festiva dedicata 
al dio Miθra o a qualsiasi altra grande divinità iranica prevedesse solo liturgie minori. In ogni 
caso, l’interdizione del doppio sacrificio animale conferma la logica interna alla cerimonia, che 
mirava ad evitare un inutile eccesso nello spargimento di sangue.

Queste celebrazioni erano imparentate e interconnesse tra di loro, anche se probabilmen-
te non corrispondevano alle stesse esigenze rituali. È più semplice presumere che all’interno 
di una normale, quotidiana, celebrazione di una divinità, come proprio nel caso di quella di 
Anāhitā, l’esecuzione celebrativa del suo inno dovesse verisimilmente collocarsi in una posi-
zione liturgica precedente al sacrificio animale, (almeno qualora questo rito fosse previsto), ma 
una tale situazione non ha nulla a che vedere con l’esecuzione, ad esempio, dello stesso inno 

22  König 2017, 26-27. König descrive la sua struttura (dopo N. 29,14) come segue: «After leaving the bag 
it follows the recitation of Y. 8.8 + three ašə̣m vohus. Y. 8.9, the dedication to Haoma (ašə̣m [3] + haomahe. 
ašạuuazaŋhō. xšnaoθra. yasnāica)».
23  Cfr. Williams 1990, II, 103: anumāy ka yašt sāxt ēstēd pad drōn nē pādixšāy, «When a small animal is 
prepared for the yašt (it is) not lawful to kill (another) for the drōn (ceremony)». La connessione con una 
cerimonia come lo Yasna è stata discussa e suggerita anche da Cantera 2014a, 257-259.
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nel quadro di una diversa liturgia solenne riguardante tutti i ratu- quotidiani o tutte le divinità 
menzionate nel Bagān Yašt o ancora in un eventuale contesto cerimoniale simile. A questo pro-
posito, la possibilità che la sequenza degli Yašt principali e più antichi seguisse un’architettura 
generale, come suggerito da Cantera e poi ulteriormente argomentato da König (2017, 31-36), 
implica uno straordinario lavoro di sintesi teologica e di riunificazione di tradizioni diverse. 
Ciò, probabilmente, testimonia l’effetto di progressive normalizzazioni, in cui, comunque, co-
smologia e liturgia mostravano di essere due facce della stessa medaglia. 

Le contraddizioni, le discrepanze testuali ed i punti di apparente contraddizione che oggi 
emergono nella ricostruzione di tali celebrazioni, di fatto non fanno altro che confermare la 
complessità storica di un genuino sviluppo, a valle di un lungo e lento processo storico, che pro-
babilmente ha finito col perdere la sua piena comprensibilità nel corso delle epoche successive, 
lasciandoci solo frammenti sparsi di un puzzle intricato e intrigante, che comunque resta ancora 
a nostra disposizione per tentare nuove indagini conoscitive.
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