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בתוך המסגרת של השירה  ערס פואטיקההקדמה: ניתוחו של המקרה הספרותי של 

 המזרחית.

 

וּמָרוֹקוֹ/ וְתֵימָן/  /ואֵלֶּה שְׁמוֹת בְּנֵי יִשְׂרָאֵל הַיּוֹצְאִים מִמִּצְרַיִם <<
יסְטָן/ וּפָּרָס/ וְעִירָאק/ וַיָּבוֹאוּ אַרְצָה שְׁלוֹשׁ מֵאוֹת אֶלֶף/ אֲבַק וְכּוּרְדִּ 

(חתוכה  / וְעַרְסִים>>,/ פְרֵחוֹת:אֲנָשִׁים/ וְכֻלָּם הוֹלִידוּ/ בָּנוֹת וּבָנִים
2015( . 

  

  

  .'פואטיים- ערס'ו 'ערסיות,' ערסים", ערס"

  

 ערס פואטיקה ) שנקרא1980פרויקט של עדי קיסר (ילידת ירושלים, הל זה שלי ידובר עבת

הוא צירופן  פואטיקה ערס. למעשה,  ")פואטיקה-ערס" או כ"ערספואטיקה(ניתן למצואו כ"

בשני עולמות סמנטיים ולשוניים שונים: "פואטיקה" היא  נמצא  של שתי מלים אשר מקורן

האמנותית של חיבור  שורה לתהליך היצירהקה ומשמעותה קמילה שנובעת מהיוונית העתי

ערבית הואילו, "ערס", היא מילה שנובעת מ ספרותי (ובמקרה הנוכחי, מדברים על שירה).

רתי, . באופן תיאוגנאי תחוב") והוכנסה לסלנג העברית כמילהמדוברת (ברמת "שפת הר

ם משמשת לתיאורם של כל האנשימפני שלמילה "ערס" יש קונוטציה מאֹד ברורה 

כ"מערערי הסדר המקובל" בחברה או  יםובדיבורם נתפס במראם החיצונישבהתנהגותם, 

הראשונה של המילה  (כי במשמעותה על אותו סדר. ה"ערס" הוא גם העבריין "כ"מאיימים

נו "המזרחי". אם נעמיק את השיח סביב המילה יה זהה בהקשר והעבריין מדובר ב"סרסור")

, כופה על בני עדות המזרח גנאי תתה מילה, ובאותה צורמתברר כי או "ערס" ושימושיה,

נוסף: ה וצאצאיהם אשר נולדו וגדלו בפריפריות הישראליות. כך ניתן לדבר על  מרכיבהּ

) שבמסגרתה המילה אומצה. בעבר אשכנזים מול מזרחים (בתור סכסוך עדתי "העדתיות"

עברות או בעיירות פיתוח) ה"ערסים" היו המזרחים שפעלו במרחבים פריפריאליים (כמו במ

בהנחה   המוזנחים והוזכרו או דומיינו כקריקטורות גרוטסקיות שדיכאו את הגבריות המזרחית

 Oppenheimer) בשיחה כללית וסטראוטיפית " ולא "מסודרת"תה "נורמליתשהיא לא הי



 [ב]

זאב רווח)  את דמותו השחקןלכך, תחשבו על דמותו של ששון (משחק . כדוגמא (2014

) ועל כל הדמויות הנוספות אשר מאכלסות 1974( בבימוי של בועז דוידזון,  צ'רלי וחציבסרט 

ברה הישראלית אינה , והשתלבותם בתוך הח70- את הפריפריה הישראלית בתחילת שנות ה

  נראית אפשרית.

לכות של שתי כשעדי קיסר החליטה להשתמש בשילוב הזה היא קיבלה עליה את כל ההש

ה להרגיז את קהל השומעים שלה בהכרזה :<< אני גם מלים המוזכרות למעלה. היא התכוונה

 בוותם ערסים היא משהו שאפשר להתגאות הכוונה היא שהי ?>>1ערס(ית), אז מה תעשו לי

כחברות של  ערס פואטיקהאת  אפיינותגדרות פשטניות שמובגינה ניתן להיתקל בה היום,

ביקורת הותה את מאמרי הגדרות האלה תורמות לתחושת הרדידות אשר ליוה "ערסים גאים".

  .ןשהתמודדו עמ

-בשנים האחרונות, ניתן להתייחס אל המושג "ערס" כמילה שמאזכרת גם "זהות" בלתי 

רון  2014, אשר ניתן להזדהות איתה. למעשה, בסוף שנת לממסד נורמטיבית ומתנגדת

ערסים ופרחות: תה לארבעה פרקים שכותרתה הי המחולקתכחלילי הפיק וביים סידרה 

חדירה כמה שאלות ה. הסדרה  2הערוץ שמונהסדרה הזו שודרה על ידי ו ,האליטות החדשות

לתחומו של השיח העדתי: האם באמת אפשר לנתח את ה"ערסיות" כזהות ספציפית? או, 

ם והמזרחיות סוגייה נוספת, האם רק למזרחים הורשה להזדהות איתה? זאת ועוד, המזרחי

  פגע בחייהם (פרטיים וציבוריים). שמרואיינים בתוכהּ תיארו כיצד המושג הזה

 התבוננות במצבו העכשווי של השיח העדתי בישראלבראשיתה של התזה שלי אני מתרכז ב

פרויקט של ערבי הקראת בם אצל המזרחים הצעירים שמשתתפים ג למעשה, .כסוגייה בסיסית

לים חברתיים באירגוני כגון של יעשכיום גם פ במיוחד אצל אלה(וערס פואטיקה שירה של 

קיימת תחושה שהסכסוך העדתי, שמתוקצר בנוסח  )לא נחמדים/לא נחמדות-או ב אחותי

"אשכנזים מול מזרחים" עדיין משפיע על החברה הישראלית האקטואלית ובעקבותיו עדיין 

למעשה, עדיין קיימים  –כלכלית המזרחים הינם הקורבנות של המערכת הזו, לא רק מבחינה 
                                                             

 היתר, היא פונה , שבו, ביןאני המזרחיתמקביל לשירהּ המפורסם של עדי קיסר  ציגהוהשורה הזו מ 1
  .)2014(קיסר, אני המזרחית >> ?מה תעשו לי<< רגיזההמ להאל קהלהּ בשא בשיטתיות

  ./http://elites-new.blogspot.itהפרקים המלאים נמצאים באתר:  2



 [ג]

, אלא גם מבחינה תרבותית בכלל, - אשכנזיםהמזרחים ולבין הפערים משמעותיים בין 

 60- מזרחית באמצע שנות השל הספרות ה חדירתהאת  גם אסכםרותית בפרט. בחיבורי וספ

 ,רין היתב ומול המושג של "ספרות מינורית". "הקנונית"מול הספרות הישראלית  מאפייניהו

שקיים בין השירה המזרחית אשר כבר  נה המשותףאתייחס אל המכ בהמשך לתזה שלי

דורי ההוא -הבין קשרמטעמי ה , ערס פואטיקהשירתם של צעירי לו  50-התחילה בשנות ה

בפרק הבא אני מסכם את  לגמרי. "חדשני"נו פרויקט חדש ואי ערס פואטיקהשגורס אני 

 .3ערס פואטיקהשל האופי המיוחד של ערבי הקראת שירה 

  החאפלה הספרותית, ומושג ערס פואטיקהשירה של המבנה ערבי הקראת 

פלה של א? בהתאם למילותיה של עדי קיסר זוהי "חערס פואטיקהכיצד מתנהלים ערבי שירה של 

קיסר, ערס ( ערס פואטיקהמילים", הביטוי ההוא מופיע בעצם במבוא לאנטולוגיה השנייה של 

ן וסיינעל הפלה", ניתן להסתכל אבמילה "ח שימוש. ב)2013פואטיקה/ מלים טבולות בערק 

להבליט את התרבות המזרחית, גם במידתה הכי "פופולרית" (שם תואר "פופולרי" אינו מילה 

: ערס פואטיקה"נמוך", אלא מתייחס לאחד מעקרונותיו הבסיסים של -"שלילי" או ל-נרדפת ל

ערס , חלק מהתרבות אשר נחגגה ב"עליוני"מתמשכת מעולם תרבותי אליטיסטי או הרחקה 

ם, כלומר, ממרחב פיזי מאֹד ספציפי ומדוכא, יהיא נובעת מהפריפריה ומהשולי פואטיקה

שירה כחלק הכי חשוב באירוע: השירים מוקראים באופן את ה פלה הזו מציגה אמה"רחוב"). הח

ה על וֶ שלהם מלוּ נסרמַָ רפוֹפֶּ לים ויורדים מהבמה ובדרך כלל העו המשוררים ובלי הפסקות.רציף 

ד חשובה פואטית" היא מאֹ -"ערס תשירידי מחיאות כפיים. המידה הפרפורמטיבית של הקראת 

 -אמריקאי אשר בו נולד ה-הצפון popular culture-בינה לעולם ה זיקהובתזה שלי ידובר על ה

slam poetry )Somers-Willett 2009( . השפיע באופן  הפואטרי סלֶםהסגנון הפואטי של

. רובה ל הבמהמע דוגמא לכך היא הפרפורמנס של "האני המזרחי", 4ערס פואטיקהמשמעותי על 

                                                             
של  ובהשגחתהּ (בעריכתהּ הערס פואטיקשירה של האת כל ההקלטות אשר צולמו בערבי הקראת  יוטיובאפשר למצוא ב 3

  .   X1l8DAeN1dpxw-https://www.youtube.com/channel/UCfNe_4439יעל ברנט), הערוץ הינו:
בהזדהות אידאלית בין  טיקהערס פואולבין סלם פואטרי ניתן לבחון את הקירבה האידאולוגית והתרבותית בין ה  4

המשורר ותוכן שירו. לו זו בלבד, עוד מרכיב מרכזי הוא ה"ייצוג של ה'אני'", דהיינו, רוב השירים שנכתבו ונקראו 
אינדיבידואלי'. באופן מקביל, אותו תהליך הייצוג מתרחש בערבי עוסקים בייחוד של ה' סלם פואטריבקונטקסים כגון 



 [ד]

של הסובייקט ואיך  ,בזויות שונות, מדברת על הזהות המזרחית ערס פואטיקה שירתבככולה 

אטרלית עם יתבאותו רגע חוויה  אחדקהל, באופן אשר מהמול להתמודד איתה ולהביע אותה 

אטרון ,תסריט וקולנוע של כמה ימונעת גם מלימודי תת הזאֹ  "רבהיק"(וה חוויה ספרותית

כמו למשל עדי קיסר, רועי חסן, ישראל דדון  ערס פואטיקהמהאנשים הכי מרכזיים במסגרת של 

. )ערס פואטיקה מספר פעמים באירועיוסגלית בנאי, אף שהמשוררת האחרונה מופיעה רק 

בהקשר התרבותי הזה השירה מרשה ומעודדת ייצוגיהן של זהויות שונות כמו למשל הזהות 

. 90-אמריקאית אשר מייוצגת על ידי משוררים לא ספורים בתחילת שנות הה- אפרוה

לטת על ליטה האקדמית אשר שואניתן להתבונן גם במאבק נגד ה הסלֶם פואטריבאידאולוגיה של 

 Somers-Willett)  ועל התהליך של ה"אקדמיזציה" של הביטוי הפואטי שוויתכהעהשירה 

2009).  

קצת יותר מפורסמת (ביניהם מופיעות  'קבוצה- תת'בין המשוררים שמופיעים בערבים הללו יש  

לא גם אם  יאים גם מאותה הבמהומי חתוכה מקרתמיד עדי קיסר ותהילה חכימי, ישראל דדון ושל

קריא מגמרי. אחרי שכל אחד מן המשוררים ר) אשר מתחלפת עם הסופרים החדשים ליבאופן סד

שבצורה בוטה  מיקסאירוע: הדיג'י חן אלמליח מציעה את ההשל  "יהחגיג"תקיים החלק מר, שי

יקה הערבית זמו :ז'נרים שוניםוישנם  מבוסס על מוזיקה מזרחית עכשווית ועל מוזיקה ערבית 

(מדר וביזאוי  5תהפלסטיני דֶבקהה מוזיקה מולחנת לריקודים כגוןו הערבי פופכמו ה העכשווית

שירה ה בשילוב עםריקודי בטן, והאלמנט הזה,  ר, אלה גרינבאום רוקדתי.באופן לא סד )2015

- סער'הפלה אערבית, מגדירה את גבולותיה של החהמוזיקה המזרחית והמוזיקה המזרחית, ה

  .'פואטית

  ערביתה-יכולת להזדהות עם הזהות היהודיתהדורי וחוסר -המבט הבין

תרבויות בצורה מיוחדת. לעומת זאת, - היא שילוב בין ערס פואטיקהערבי האווירה שנוצרה ב 

דורית -לגבי מזרחיותו של הדור השלישי ניתן לומר שקיימים הבדלים קריטיים, הן בבחינה בין

תרבותי הערבי כמו, במידות עולם המה "חלק"דור הזה אינו מרגיש כותית. הוהן מבחינה תרב
                                                                                                                                                                       

שם הפרט הוא 'מזרחי' (אגב, 'מזרחי גאה'), דאז, רוב השירים מתייחסים אל ייצוגה של , ערס פואטיקההקראת שירת 
    .)Somers-Willett 2009(הזהות המזרחית על הבמה 

   /http://cafe-gibraltar.com :גיברלטר קפה של באתר הללו מיקסטייפיםה רוב את למצוא ניתן 5



 [ה]

פי שתחושה  (אף על , חשבו על עצמם בני הדורות הקודמיםשונות ובתוצאות יצירתיות מגוונות

. זאת ועוד,קשה לדור הזה אפילו ו"טבעית" אצל כל המזרחים) "הרוב"כזו לא היתה של 

 6ערביה- יהודישל ה 90-אימצה בראשית שנות האשר אלה שוחט  להזדהות עם המושג האידאלי,

כי אותה האופציה נתפסת כבלתי אפשרית. גם שם התואר "מזרחי" עובר תהליך מסוים ,

  : זדהות איתווכנים להשכתוצאה מכך פחות אנשים מ

, ולא במקרה יש אי־נחתלה שהשימוש בה יוצר י<<מזרחיוּת היא מ

וצאי ארצות צפון , יחיוצאי עדות המזרלה כמה וכמה תחליפים כגון 

וכדומה. משם המשיכה ומנתה את כל  או מדינות ערב אפריקה

ערבים־יהודים;  —הדיכוטומיות הבולטות של החברה הישראלית 

כדי  - דתיים־חילוניים; שמאל־ימין; עושר ועוני; נשים וגברים 

דר, ד"ר (מ >>7להצביע על האופן שבו המזרחיות מערערת אותן

קציעה עלון מציגה מזרחיות שמסרבת להצטמצם להגדרה אחת 

2015(.   

  

מתייחס הוא יותר מורכב ומגוון לאמיתו של דבר.  פואטיקה ערס" אשר אליו ידיִ רָ המזרחי פּ, "כןל 

מבחינה סוציולוגית, המון אזרחים ישראלים ממוצא מזרחי מעדיפים לדבר על זהותם בצירופים 

תואר הבשם  ישירה השימושוכו' במקום  "ילוב-", "יהודיתימני-יהודי", "קאימרו- יהודי"כגון 

יתר על כן נחת שעליה מדברת גם ד"ר קציעה עלון.- איה"מזרחי", ואולי זה נגרם על ידי תחושת 

אשר עשויות לשם הפצתן של פרקטיקות מגוונות לוי ואבי שושנה מתייחסים אל -, אורנה ששון

זהות ל התאים את עצמול מתאמץש ,ו של הסובייקט המזרחיזרחיותמטשטוש וכיסוי של 

העדתי הישראלי  כ"נמוכה", בתוך גבולות השיחוהמזרחיות לבנה" האירופאית או "הכנזית, אשה

 מנסה להיאבק נגד כל הסטראוטיפים ערס פואטיקה ). מובן מאליו ש2014 לוי ושושנה-(ששון

באג'נדה התרבותית של  ,ואילו .תקבלותההבו מזרחיותב זלזלותוממזיקות והדעות הקדומות ש

האלמנטים שלא מקובלים ולא קיים עידוד פורמלי להזדהות עם כל  לא רק ערס פואטיקה

                                                             
ערבים" כמונח -הייתה הראשונה שהשתמשה במונח "יהודים 80-מריה משנות ה<<אלה שוחט במא 6

י תרבויות בעת ובעונה אחת, תת של יהודי ארצות ערב החיים בשלאומני, אשר מבהיר את המציאו-אנטי
" >> ערבי הפך את חציית הגבולות בחזרה למעשה בלתי אפשרי-הסכסוך הישראלילפני ש"

  .)2012ופנהיימר, מה זה להיות אוטנתי: שירה מזרחית בישראל (א
 הדגשה שלי.  7
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המשורר ש ,ההנחה הכללית הזו. הואיל ובהם תלהתגאואלא גם ניתן , המזרחיותבתוך   מוערכים

את  ועל בשֹר עברא , אשר ל"דור זקוף" נוידור הזה השה ,הצהירארז ביטון  יהודי מרוקניה

. הדרך הטראומה הזאֹת עדיין קיימת, בעקיפיןם כי הגירה והאיבוד הכפול בישראל, אטראומת ה

הכוח להילחם נגד את  ,מחד גיסא הם מוצאים פצעא שונה. בתוך ההיעליה שבה הדור הזה מגיב 

קיימים בין תרבותיים וחינוכיים שעדיין - האפליה, נגד הגזענות ונגד כל מיני פערים חברתיים

מאבקם והפריבילגיה מוצאים גם את הלגיטימציה ב הםמאידך גיסא,  מזרחים לבין אשכנזים.

  ."דור זקוף", אלא "דור מוכה"הם אינם  להתקדם איתו.

 יים עקב סיבות שונות ובינהן ניתןהפכו לאירועים וויראל ערס פואטיקהערבי הקראת שירה של  

ערס והאנשים שמתבטאים על במת ,ת" מזרחיוהטֹהר "על להזכיר את העובדה שהתכנית הזו היא 

ב פואטיקה , לרוב 8הם מזרחים צעירים שמשתייכים לדור השלישי להגירה מארצות ער

ומתברר כי בתוכה נקלעות האשמות והתקפות די  ,המשתתפים יש התחייבות פוליטית בוטה

ולעתים קרובות ממוקדות נגד סמלי , )2014(קיזל  ציוניההעל - דיקליות שמכוונות נגד נרטיבר

קנון הישראלי העכשווי, . מטרתם של הערבים האלה היא להציע אלטרנטיבה ספרותית ל9המדינה

נו די לבן/מערבי ומדיר את האופציות האחרות. לשם יהערס פואטיקה של משוררי  אשר לדעתם

ת כאופציה אמיתית כדי להיאבק זהות המזרחימציע חזרה אל המזרחיות, אל ה ערס פואטיקהכך, 

מחלחלת במידה עצומה בשיח התרבותי והישראלי השפעותיה של התרבות המערבית אשר  נגד

חייבים להחדיר כמה הרהורים יותר ספציפיים  .במושג "זהות" השיח מתמקד .העכשווי

ע שבו מדברים  קשה לנו להסביר למה מתכוונים ברג מזרחית. השמתייחסים, אפוא, גם לזהות 

 . בשל אופיה, חייבים לחשוב עליההיותה מורכבת, מסובכת ורחבהבגלל קורה  , וזה"זהות"על 

                                                             
דור הזה ההיות שמשתייכי , הדור השלישי אינו קיים הלשכה המרכזית לסטטיסטיקהשל ולפי דעתה  8

הסטטיסטיים כמשמעותית לניתוחים  תיהם אינה נחשבואז הדגשת מוצא אבותיהם וסבנולדו וגדלו בארץ 
ין אשכנזים , בניתוח שנתי מייצג את הפערים הבולטים שקיימים במרכז אדוהלעומת זאת,  .העכשווים

  ).2014http://adva.org/he/-חברתי-מצב-בניתוחיהם (ראו:/תמונת ומזרחים, ונתון המוצא נשמר
השיר הזה גרם  מאת רועי חסן. מדינת אשכנזהוא ה עד כֹ  אחד מהשירים הכי מפורסמים שהתפרסמו  9

 . התחייבותו של רועי חסן (ואנשיםהארץבות שהופיעו בפוסטים של עיתון יעלגובות חריפות ומלסערת ת
. תקראו למשל את הבתים הבאים הציונות נגדבים האלה) היא קודם כל פוליטית ואחרים שהקריאו בער

/ וְלאֹ חוֹגֵג לָ  :<<לאֹ הִתְאַבַּלְתִּי עַל קַנְיוּק/ וְשָׂרַפְתִּי אֶת הַסְּפָרִיםמדינת אשכנז-שנלקחו מ שֶׁל נָתָן זַ
 .)2014(חסן  >>עַצְמָאוּת/ עַד שֶׁתָּקוּם לִי מְדִינָה
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מושפעת לגמרי על ידי תפיסותיו של הדובר/המספר. זהות מתנהגת כעמדת וככגמישה ונזילה, 

ד ת, ניתן להגישיח שמכילה ומדירה, שמשבחת ומזעזעת באותו הזמן. אגב, לגבי הזהות המזרחי

תי באידאולוגיה הציונית שהדירה את המזרחים ודחקה אותם יחס הבעישהיא מבוססת על הי

אותם (גישה ביקורתית כזו נשארה גם אצל משוררי  הוהשתיקוקיפחה מאות אלפים  ,לשוליים

בנוסף לכך,  . העולם של רועי חסן, שלומי חתוכה ועדי קיסר) , ובמיוחד בתפיסתערס פואטיקה

, שמופיעים בצורה "אשכנזיות"בילים בין הזהות של המדוכאים המזרחים לבין הקיימים קווים מק

וה הישראלי לבין סיון מתמשך לחבר סינתזה בין ההוֹיבוטה במהותם "גלותית (גלותיות)" ובנ

האלמנטים את ת הישראליות, ששואפת להכיל רק ר הגלותי. בין הזהויות הללו נמצאהעב

ת הללו והתפתחותן בתוך הגבולות הפיזיים של מדינת ישראל את הזהויו האקטואליים שמאפיינים

 ערס פואטיקהת ועוד, עלינו גם להזכיר את המושג של הדיכאון המזרחי (שמשוררי העכשווית. זאֹ 

חוזרים עליו ברציפות ובקוהרנטיות של האג'נדה הפוליטית שלהם). כחלק מהשיח המזרחי 

, 70- י של בני עדות המזרח לפחות עד שנות האי אפשר להתעלם מהזכרת מיקומם השול וויהעכש

. הדיכאון שמובן גם כחלק משמעותי של הפנתרים השחורים הישראליםעד פריצת מאבקם של 

תית, ומתוקצר גם על ידי תרבוה, פיזית, הידי הפריפריה הגאוגרפית החוויה המזרחית מסוכם על

השורשים אינה מאפיינת רק שתכנזות" ומחיקת (או החבאת) שורשים (ומחיקתם של אתהליך "ה

את החוויה המזרחית, שהרי "שלילת הגולה" הייתה תביעה אשר כפתה על כל העולים החדשים 

   גם בקבוצות אתניות אחרות). ,אפוא,פגעה ו 70-עד שנות הו 50-שנות ההחל מ

  הערס פואטיק ראשית

ערב ראשון  ןלות: למה דווקא שירה? וכיצד מאורגשתי שאעל   השיבבפרק הזה אני מנסה ל

עדי על ידי עלתה ולהקראת שירה ה תרעיון להתחיל עם תכנית שמוקדשה? ערס פואטיקהשל 

נעלמה  השירההסובייקט (ו של יהן על תפקידה של השירה בחי ,קיסר עקב כמה הרהורים

אנשים) ושיקולים יותר עמוקים שהתמודדו עם מצבהּ הים של יחיים הפרטהמה לחלוטין ונעדר

 , ניתן להגידערס פואטיקהסיון לסכם את ראשיתו של ישירה המזרחית. בנהעכשווי של ה

באווירה יותר מתאימה לה וליצירתה, (  יהה להקריא את שירעדי קיסר, חפצשהמייסדת 
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אפשר לה לנסח את ביקורתה החברתית, יאחרות היא רצתה למצוא מקום אשר  ליםיבמ

סיפרה ,שהיא לא הצליחה להזדהות עם פמיניסטית). היא גם - תרבותית, והמגדרית-הספרותית

נושאי השירים ואווירתם הכללית של האירועים האחרים שלהם היא הצטרפה טרם תחילתו 

 של עדי קיסר פותח את ספר הביכוריםשנלקחו מהשיר הבאים, שהבתים . ערס פואטיקהשל 

נחת שהמשוררת חשה בערבי השירה שבהם היא הופיעה טרם תחילתו של - האיעל ומעיד 

נחת הזו -ראיון של איל שגיא ביזאוי עם עדי קיסר היא מבטאת את האי-. במאמרערס פואטיקה

-משוררת וכמשוררת- אישהדי "גברית", וכ נה של האירועים האלה היאיביחס לעובדה שהסצ

    .)2015(ביזאוי שגיא מקיפוח כפול  היא היתה סובלת מזרחית

לְאֵירוּעַ שׅירָה/ עָמַד שָם אֶחָד/ הׅקְרִיא אֶת הַמִּלִּים/ בְּטון  הָלַכְתּׅי << 

כָּ עָלְתָה אַחַת/ -רְצִינִי/ כְּדֵי שֶאֲנִי אֵדַע שֶהַמּׅלִּים שֶלּו חֲשוּבות./ אַחַר

הׅקְרׅיאָה אֶת הַמִּלִּים/ בְּטון נוּגֶה/ כְּדֵי שֶאֲנִי אֵדַע שֶהַמִּלִּים שֶלָּהּ 

כׇּ עׇלׇה אֶחׇד/ הִקְרִיא אֶת הַמִּלִּים/ בְטון שֶל הַצָּגָה/ - ./ אַחַרמְרַגְּשות

(קיסר,  >> .כְּדֵי שֶאֲנִי אֵדַע שֶהוּא יודֵעַ/ הוּא יודֵעַ /לְהַקְרִיא שִירׇה

   )2014אני לא יודעת להקריא שירה 

   

קט שזה ממש קרוב לסטרוקטורה הקבועה של הרגשת הזרות גרמה לה לארגן פרויעקב כך,  

רוצה שאנשים צעירים  ערס פואטיקההאירועים הללו, בהוספת מספר הבדלים משמעותיים: 

מורגלים (כלומר, השירה הם  צה לשנות את כל הרגלי המשחק שלהםיתקרבו אל השירה, רו

רה מזמין להתעלם מלחשוב על השי ערס פואטיקההופכת להבעה "עממית", בכוונה ש

יש שתי תכליות ברורות: מחד  ערס פואטיקהלאג'נדה של  )."אינה נגישה"-וכ "אליטיסתית"כ

 והן אשר ממנה הם ותלתת במה למשוררים ובמיוחד למשוררות מזרחי רוצה ערס פואטיקה ,גיסא

יוכלו להתבטא (ובמרחב התרבותי העכשווי אינן אופציות מספיקות לדור הצעיר הזה). מאידך 

ל שרובה ככולה  ,: למעשההשיח התרבותילהחזיר את המזרחיות למרכז  שאיפה גיסא, קיימת

וגיה. שתי הקשורות לזהות המזרחית וייצהשירה שמתוייגת כ"ערס פואטית" מתעמתת עם סוגיות 

ד ת נקודה מאֹ מכוונות להגשמת אופציה תרבותית "אחרת" ו"אלטרנטיבית". זאֹ המטרות האלה 
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שהוקראו  חריפים והקשיםה השירים חרף בתימשום ש טיקהערס פואקריטית בהתייחסות אל 

נאת התרבות נאת האשכנזים ולשֹ אינו מתייחס בהצהרותיו לשֹ  ערס פואטיקה, והושמעו לאחרונה 

תוכני השירים  אגב, ת.וא רואה את עצמו כ"השלמה" תרבותיהישראלית העכשווית, אלא ה

באופן  יםוכתוקפני יםכהיפרבולי להישמע ולהיתפס ניתנים ערס פואטיקהבערבי  מוקראיםש

אים שכבר צמחו ופרחו מיותר. בתוך דיבור קיצוני ולעתים קרובות גם מעליב, ניתן למקם נושֹ 

הוא הניסיון  ערס פואטיקהגון כ ,בספרות (ודווקא בשירה) המזרחית. מה שקורה בקונטקסט

ובחידושם,  יםשנות את ההיררכיה (או מה שנתפס כההיררכיה) בחיקוי למודלים הקודמל

נאת אשכנזים" או כ"חיסול ניין של הגזענות שבא לידי ביטוי כ"שֹ ב"אקטואליזציה". הע

נובע מניתוחים שטחיים ולא מדוייקים,  ,ערס פואטיקה-ים", אשר כמה מבקרים הצמידו לאשכנז

שבהזדמנויות ספורות שכחו את תולדותיה של השירה המזרחית שבמשך התפתחותה הוצגו הרבה 

לט בכלל, ואילו בפרט אירעו ציוני" באופן בו-כל מה שמובן כ"אשכנזישל התקפות נגד  דוגמאות

"דמויות אשכנזיות", כמו, או  ויותיגם בצורה מטפורית מכוונות נגד איש "הסתות" לא ספורות

 ;2012אופנהיימר  (לדוגמא, ביקורת נגד ח"נ ביאליק ומרכזיותו בשירה הישראלית הלאומית

Chetrit 2010; (Levy 2014 ֹערס פואטיקהת, באותו הזמן, קשה לנו לחשוב על . לעומת זא 

פוליטית  (האג'נדה מסגרת מאוד סלקטיבית, הן מבחינה כאלטרנטיבה פתוחה או כוללנית. זוהי 

) והן במיוחד בשירה וטההפוליטית היא שוויונית ושמאלנית רדיקלית, וזאת מודגשת בצורה ב

אקדמאים מזרחים גאים, אשר  ים הם מזרחים ורובם ככולםרוב המשוררהמוצא, בעצם  מבחינת

(וכמו שמוזכר  בלי התנצלויותובלי היסוסים, בלי אישורים, רוצים להתבטא ולדבר על מזרחיותם 

ל רדיקלי" אינו כל כך נפוץ אצל המזרחים מזרחיות גאה" ו"שמאֹ למעלה, האופציה שמאגדת "

להיות מזרחי ולהיתפש כ"שמאלני" נחשב אלי שיח האתני הישררטוריקה של ההצעירים עצמם. ב

מאגדת את אשר  ,תדעה הקדומה הזאֹ הו י, כפרדוקס וכ"אבסורד אונטולוגי".כבלתי אפשר

שהיתה לנית שמאֹ ה הפוליטית מחשבהמה מתמתעל לתפיסה פוליטית אחידה האוכלוסיה המזרחית

   ).50-קיימת בקרבה כבר בשנות ה



 [י]

  10ניתוח שירתי

ורגמו כמה מהשירים שנכתבו על ידי רועי חסן, עדי קיסר, תהילה חכימי תיבתזה שלי ינותחו ו

יות ושלומי חתוכה, החל מהשירים הכי מפורסמים, שאני כיניתי "שירי המניפסט הספרותי" ה

הבולטים  המרכיבים. בשירים האלה נמצאים כל אותםהקוו המאחד הוא  האידאולוגי אלמנטוה

התרבותי הישראלי העכשווי ,והן מול מקומו של  הן מול הממסדערס פואטיקה ,בשיח של 

אני  מאת רועי חסן, מדינת אשכנזנמצאים:  ה קבוצהותלמעשה, בא.הישראלי המזרחי וזרותו

מאת שלומי  ואלה שמותמאת תהילה חכימי  יאתם לא מדברים עלימאת עדי קיסר,  המזרחית

של  "ארכיון המשפחתי" את השירה המזרחית אשר חוזרת על ה חוקר. בפרק הבא, אני חתוכה

ית אשר מתעמתת . במקרה הספציפי של השירה המזרח(Miccoli 2014) "הזכרונות האסורים"

 "1.5"דורהניתן ליצור קשר בין משוררים של הדור הראשון או  ,כותביהעם עברם של 

(Suleiman 2002) בין היתר, שירתם של סמי שלום שיטרית, ארז ביטון, מויז בן ן והשני (כגו ,

תר צעירים מבחינה ביוגרפית, כמו והשפעתם של משוררים יאת הראש, וניתן לראות בהן גם 

 סבתאלמשל שירתם של אלמוג בהר ומתי שמואלוף). השירים שבחרתי לנתח בפרק הזה הם: 

מאת שלומי חתוכה. רוב  סבתאהילה חכימי ומאת ת אמימאת עדי קיסר, י גלבמאת רועי חסן, 

עצמם מחדש ולדבר על איסוף  את למקםערס פואטיקה נם של משוררי והרהורי מבוססים על ניסי

. ולשחזר אותם שבורים, והקושי הנורא להתייחס אליהםהקטועים והם ותיהשל קטעי זכרונ

דים. רועי חסן, למשל, מתמודהם  יים בין המשוררים והחוויות שאיתןקיימים הבדלים משמעות

-מיאו סֶ  ביוגרפי-לסיפור הפסאודו .חוויה גואלתפרש כתחתית אשר עלולה להפנה משימציג סצ

הם תימניים ש שמות גאוגרפים כים עם השסע הטראומתי של מספרשל רועי חסן, ממשי ביוגרפי

עדי יר, של סבתא שמעה ומשפחתה. באותו ש -  ארצה םעליית לפניימים האחרונים ב הטלטלו

אזכורים וכל הגלבי בזכותה המילה  .תימנית-נטית משלה: ישראליתתקיסר מנסה לבנות זהות או

. תהילה חכימי מציעה אומצה על ידי זמרים ומשוררים אחריםאשר כותרת כזו עוררה הואיל ו

                                                             
אתבונן רק ביצירתם של עדי קיסר, שה וברצוני להזכיר שאעסוק רק בקבצי הביכורים שפורסמו עד כֹ  10

רק ( חי יהיה מוגבל הן מבחינת העיון במשורריםרועי חסן, שלומי חתוכה ותהילה חכימי. משום כך, ניתו
  .והן מבחינת השירים שיופיעו בהמשך ,ארבעה מתוך קהילה שהולכת וגדלה)
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הקצרה  תהבשיר עם טראומת ההגירה באופן פרוזאי. תאלטרנטיבה יותר מסובכת אשר מתווכח

דיכוי שנובע מהעובדה שאי אפשר להכיר את ה ,אסחושת דיכוי כפולה: מחד גיניתן למצוא ת

א, תחושת הריקנות והזרות שמורגשת באזור סב ואפילו להתייחס אליו, מאידך גיהעולם הנעז

שירו של שלומי חתוכה שאיתו אני מסיים את סבתא, . גדלה וחיה, בו היא המדברי והחם של הנגב

שמתקדם במקביל לשיר המוזכר  תדורי-גם מחדיר נקודת מבט ביןהחלק השני של ניתוחי, הוא 

 השיר "בדור המדבר". בבתי לכודהסבתהּ של עדי קיסר, נשארה  למעלה. סבתו התימנייה, כמו

אשמים נוהורים אינם  יםדורית שבתוכה, סב- ביןה השלומי חתוכה ניתן להתבונן בהשלמ של

רד מפשע היות וניסיונותיהם להישֹ  םפיכח לא, שני הדורות האלה מתואריםשיתוף פעולה, אב

  להפסיק להיות חירשים ועיוורים מול הסוגיות האלה. קריאההמסר הסופי הוא  .ולהשתלב

מחשבה של האידאולוגיה והבפרק האחרון אני מנסה להתבונן בשירה פוליטית מזרחית ומנתח את 

מטיקה הפוליטית הם התשירים שבלבחון מהווים מאל המזרחי". למעשה, השירים שבחרתי "השׂ

. אלה שירים 11כ"פוליטית"ת נתפס ערס פואטיקהפי שרובה ככולה משירת  למאֹד בולטת, אף ע

ם עם השפה הערבית. השירים ישראלי והפלסטיני וג- "אחר", הערבי, הערבי-שמתמודדים עם ה

קה גד הערבים והמזרחים, ותמתיסוגיות החברתיות של האפליה ושל הגזענות נב עוסקיםהאלה 

אש, ויז בן הרמ, שירתם של סמי שלום שיטריתב יחקה תפקיד משמעותית כבר הופיעה ושׂהזא

המזרח היתה  . הזדהות עם הסבל הפלסטיני וסבלם של בני עדותמתי שמואלוף , אלמוג בהר וכו'

 מאז תחילת שנות השבעים הפנתרים השחוריםשל  ותציונה-נגדכברורה כבר ברטוריקה 

)(Chetrit 2010   .כיכר מאת רועי חסן, כל הערסים יבואו  :יימצאו בהמשך תחבין השירים שאנ

מאת שלומי חתוכה. אלה קואן לאדם הלבן מאת תהילה חכימי ו  WAKIF מאת עדי קיסר,השעון 

בחוסר  תשירים אשר מתמודדים עם הרבה סוגיות, החל משירתו של רועי חסן, אשר נוגע

מעדיף את ההפרדה במקום  הציבורית אשר בשיחתו ימאל הפוליטי האקטואלקוהרנטיות של השֹ 

שׂחקן ערבי ישׂחק אווירה מופיעה גם בשירתו של שלומי חתוכה, בה נשאל אם . אותה קיום-דוה

                                                             
את השירה המזרחית הממוקמת על המקף המפריד בין יהודים לערבים, שירה שהתמטיקה שלה מתבוננת בלב הפצע, <<  11

רה אשר לא תמיד היא בבחינת שירת מחאה, הזועקת כנגד עוול רצוני להגדיר כשירה פוליטית במובנה הרחב ביותר, שי
קונקרטי. זוהי שירה פוליטית לא משום שבהכרח היא מבקשת להיות כזו, אלא משום שהיא מציבה אתגר אל מול הטנא 

בהסתכלות על המידה "פוליטית"  גם >>.)2011(עלון  הגדוש של דגמי מחשבה ואופני ייצוג המשתכפלים מדי יום מחדש
  של השירה המזרחית בכלל, ושירת ערס פואטיקה בפרט, מחוייבים לאמץ תפיסה גמישה ונזילה.
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ת מאמצ עדי קיסר. החברה הישראלית העכשווית תשתנה באופן רדיקלילפני ש בבית"ר ירושלים

תימני, על -הערבי תה ועברהזהושפחתי אל הקשר המ ביוגרפי לשם תיאור- מקרה פסאודו

שאינו  שיח עם הדור הצעיר- ועל הקושי לבנות דו ותה לעברההתייחסההיסוסים שלה כשעומדת ב

 תמדובר. באמצע טיול ביפו עם אחיינה הקטן איתי נשאל , למען האמת,מצליח להבין על מה

ד מדוייק, , באופן ילדותי, אך מאֹ הערבי)- מודע המזרחי (או היהודי-הכי דרמטית בתת השאלה

שיה שהוכנסה : זוהי הקו>>האם ערבים יכולים להיות יהודים ויהודים יכולים להיתפס כערבים<<

שיח הפוליטי שמנוהל בשנים פנה אצבע מאשימה ללקטע פוליטי המפתאום והפך טקסט ל

תהילה חכימי  האחרונות בארץ. חוסר יכולת להשיב לאותה שאלה היא תוצאה מאותו שיח.

הינם  ק>>אאנא בחיב/ וואקיף  ף!<<וואקיבית המדוברת. את הער WAKIFמכניסה לתוך 

, ובאותה מידה, הוא "עצור!" – בקשהלענות ל שאינו יכוללמישהו  ואשר נועד יםהמרכזיהבתים 

ררכיה לשונית . בהיערבית)הדוברת הלהקשיב לדוברת (להבין מדוע דורשים ממנו לא יכול 

הבנה האי את  וכתוצאת מכך המשוררת מראה ,מדוברתהערבית המדוברת מחליפה את העברית ה

אכן, ניתן למצוא  ., כמטפורה לזרות המזרחיתאנשיםהיכולת לפתח שיח בין השפות לבין הוחוסר 

בולות ממוסדים, ומגמה כזו איפיינה את הכתיבה הילה חכימי עוד ניסיון לחצות גבשירתה של ת

   במדינת ישראל. קיומה יהמזרחית מימי

  ישראליתהתרבות על הוביקורתו  קהערס פואטי

עם הממסד התרבותי הישראלי.  פואטיקה ערס של יתיתיהבע זיקתומבוססת על התזה שלי 

מסוימת דיה אשר מסדירה את היחסים האלה: הנחה כללית  "ציבורית" למעשה, קיימת רטוריקה

ל בתוך מנגנוני היא שההגמוניה היא אשכנזית, הן מבחינה פוליטית והן מבחינה תרבותית. להיכל

 את תרבותם, ה ה"לבנה" תמיד דוחה את המזרחיםההגמוניה הזו היא בלתי אפשרית, כי ההגמוני

ֹ  וקולם תית ייאת בעלשוליים. בהמשך ניתוחי אציג כמה נתונים שיעזרו להבין עד כמה ההנחה הז

ה , והצלחתו הרחבהתרבותי כתכנית שגם הגיעה לממסד ערס פואטיקהולמה ניתן לחשוב על 

 "ההגמוניה "אנשי  אשר פרס ברנשטיין לשירההושפעה והוצדקה על ידי הענקת פרסים, כגון 

הציג  הארץלא זו בלבד, אפילו אם עיתון . לאחרונה ,לעדי קיסר, תהילה חכימי ורועי חסן והעניק
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ולפי משוררים  – (ברוב המקרים נכתבה על ידי בני ציפר ודויד בוחבוט) בעמודיו ביקורת קשה

אפילו אם  ,-) 2015(מדר  בתו של מתי שמואלוףום גם לא ניטראלית, אני מתייחס לתגאחרי

ו עירים זועמים, ניתן להגיד שבזכותהוא "הבמה הלבנה" אשר עליה המשוררים הצהארץ עיתון 

קיבל לגיטימציה בלתי צפויה. הלגיטימציה ההיא אינה משמעותית אם מתחשבים  ערס פואטיקה

-אשכנזית-, אבל מוכיחה שאם ההגמוניה המערביתרס פואטיקהעדעותיהם של משוררי ב

רדיקלי (או לפחות, - כ"גל חדש" מזרחי ערס פואטיקהאת  הכלילאירופאית קיימת, היא פתוחה ל

שגם המושג  ,. יוחאי אופנהיימרפתו). אני טוען, לפי דעתו של פרושיח אי- היא מוכנה ליצור דו

). 2015ה ( מדר מקרה הזה מציג הזדמנות טובשת, והשל "הגמוניה" נזקק להתחשבות מחוד

התנהלו  נה"לב"כך  כל ו במסגרתמהעובדה שאפיל ערס פואטיקהם של רוב משוררי התעלמות

התבודדות ללולה לגרום עומשורריו יוצרת פולמוס ו תםחים ארוכים בנוגע לאיכותה של שירויכו

  .בעתיד ולהגביל את פעולתם תעצמי

  :ערס פואטיקההצלחתו של 

השיג את תכליתו? אני חושב  ערס פואטיקהשאלה: האם על ה המשך מחקרי, אנסה להשיב ב 

. חביבה פדיה בראיון עם איל הרהוריה של פרופאת  שקלו לרגע  שכן, ובמידה עצומה ובולטת.

 שגיא ביזאוי:

היא סוף המהפיכה המזרחית. סוף במובן של התגשמות  ערס פואטיקה<< 

ואחד  טרים לקביעת הגעת מהפכות לסופןשל המזרחיות. ישנם כמה פרמ

ע ים למרכז. השולי כביכול מתמקם כרגהפשוטים שבהם הוא הפיכת השולי

במרכז. זהו סוף לא במובן שהדברים נגמרו ואפשר ללכת הביתה, אלא 

ד, שלב המבחן של מיסוד המהפיכה, שבו הקהילה עוברים לשלב הקשה מאֹ 

יכולה למות אל תוך הכוח המזרחית השירית, אם אפשר לקרוא לה כך, 

יות ביעדי או לחיות מחדש באמת ולהח ,החדש, הפתאומי, ביעדי סרק

  .>> )2015(ביזאוי שגיא  שיתבררו תוך כדי הליכה.
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עכשיו נמצאים  הסתיימה.ו קרתה המהפיכה כבר. חביבה פדיה דעתה של פרופלמעשה, לפי  

כל כך רחבה. אפשר להסתכל על ההצלחה  את לאן לכווןלחשוב על  צריכיםבשלב הסופי שבו 

, כמסגרת ערס פואטיקהמבחינות שונות, אחת מהן היא "כמותית".  ערס פואטיקההצלחתו של 

) 2014- וב 2013-(ב אסופותהצליחה לפרסם שתי  תרבותית ושירתית שמייצרת אלטרנטיבה

עובדים על שני  ,ן עדי קיסר והן רועי חסןה (ובזמן שאני כותב העד כֹ  בצי ביכוריםוארבעה ק

רק אם שוקלים את הנתונים  .12 )שלו קבצי שירה חדשים והשני גם עובד על הרומן הראשון

תכנית  נויה ערס פואטיקהת ועוד, זאֹ  הצליח. ערס פואטיקההללו, כבר ניתן לראות עד כמה 

פרים האלה כדבר סהאור של הוצאה לתהליך הדווקא ב ייחודוהביט בניתן לנטיבית כולה, וראלט

 ה(מובן מאליו שהוצאפרסומם של הקבצים האלה השלבים שאפיינו את  הנ, הקיצור"פופולרי". ב

תי בעקרנותיו). יובעי נימסוגלת לתרום לפרויקט כל כך שאפתתה ר סטנדרטית לא הילאו

ת) עצמאיות שתרמו (יחסי הוצאותלאימץ היה לפנות  ערס פואטיקההפיתרון הכי הגיוני ש

, בין התורמים המרכזיים מופיע קהל קוראי שיריו של יתר על כן הקבצים הללו.של  לפירסומם

כלומר, מימון מסוים שבא מקהל ציבורי (  crowd-funding אשר באמצעות של ערס פואטיקה

שאר. לכל מי שחפץ לתרום, היה מספיק לו להגיע לאתר אינטרנט שנקרא המימן את  )רחב

איזה קובץ היה ב, בתוך כמה דקות היה יכול לבחור ושםwww.headstart.co.il) ( הדסטארט

משום כך, ש"ח).  1000- ש"ח וכלה ב 25-רוצה לממן וגם מה יהיה סכום השקעתו/תה  (החל מ

הצליח: למעשה, הפרויקט נתמך הן בהשתתפות רחבה  ערס פואטיקהמתברר כי ניתן להגיד ש

 אלפית, והן בהערכה הכללית שגרמה להאחרונו שניםה תלושבערבי הקראת שירה שאורגנו בש

לעזור למשוררים  ה ברצונםשנאמר בערבים האלה לנקודה שבה היאנשים להזדהות עם מה 

, ואלה עלו בין (במהדורה הראשונה) בצים הללו היו אלף עותקיםלארבעת הק. הצעירים הללו

שבתחילה ניתן להגיד  משום כך, דיגיטלית.הרסה יש"ח לג 25רסה המודפסת ולבין יש"ח לג 50
                                                             

: קפה גיברלטר, הוצאת תו של עודד וולקשטיין. תל אביב, בעריכמחר נעבוד. 2014ימי, תהילה. כח 12
  טנג'יר.

: קפה . תל אביב, בעריכתו של חתוכה שלומיההכלבים שנבחו בילדותנו היו חסומי פ. 2014חסן, רועי. 
  גיברלטר, הוצאת טנג'יר.

: גרילה תרבות, קרן יהושע כתו של אלמוג בהר. תל אביב, בערישחור על גבי שחור .2014קיסר, עדי. 
  רבינוביץ לאמנויות.

  .: קפה גיברלטר, הוצאת טנג'יר. תל אביב, בעריכתו של חסן רועימזרח ירח. 2015חתוכה, שלומי. 



 [טו]

בעלי התחייבות  ,הצליח לבנות קהילה שרובה ככולה עשויה ממזרחים צעירים ערס פואטיקה

חברתיים אשר מעריצה ומעודדת בכתיבה  םפעיליפוליטית בוטה וברוב המקרים הם עצמם 

(כאופציה מקבילה ניתן להגיד  שירתית ואלטרנטיבה תרבותית שבה המזרחיות נמצאת במרכז

 איחד קהילות שונות בזכות אירועיו). שנית, בתהליך הצעת ויצירתפואטיקה ערס ש

השקיע  לומעודדת אותם עם השירה שמוקראת  ,קהל רחב של אנשים שמזדהה "אלטרנטיבה"

ֹ  אלטרנטיבה.בתכנית, ובדרך זו נוצרה  בנתון  ערס פואטיקהשל  ואת, ניתן למדוד את הצלחתעם ז

הודות  ערס פואטיקהמחקר, הגעתי להאני, בתפקיד של כותב  די פשטני, אך אמיתי במהותו: גם

למאמרים, לביקורות, לשירים וכו' אשר קראתי טרם ביקורי האחרון בארץ, וכרגע, קיימת 

שירה  -(אופנהיימר, 'אני פליט ערבי'  אחרים וסטודנטיות קבוצה הולכת וגדלה של סטודנטים

, אשר מנסים להתמודד עם הפואטיקה של הערסים, ומובן )2011(עלון  )2012פוליטית מזרחית 

 תעניינות הזו אינה מקרית.ההשמאליו, 
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[II] 

INTRODUZIONE 

 

Nel Gennaio del 2013, in una serata particolarmente piovosa per gli standard 

di Tel Aviv, Adi Keissar (Gerusalemme, 1980) - fino ad allora una giornalista e 

sceneggiatrice all’inizio della sua carriera professionale - organizzò un evento 

che avrebbe riscosso un discreto successo, ma a cui, piuttosto disincantata, 

pensava non vi sarebbe stato alcun seguito. Il supporto di un gruppetto poco 

nutrito di partecipanti e le loro insistenze nel chiederle <<a quando il 

prossimo evento?>>  - come Adi Keissar stessa ama ricordare –, la convinsero 

a provare a ripetere quell’esperienza. In modo frettoloso questa  è la genesi di 

‘ars poetiqah13, un movimento di protesta culturale che di lì a poco sarebbe 

diventato il vero protagonista del dibattito culturale israeliano.   

Il progetto di ‘ars poetiqah, ideato dalla sopracitata Adi Keissar, si compone di 

serate in cui poeti più o meno emergenti, più o meno conosciuti, si radunano 

per leggere i loro componimenti. A queste letture/interpretazioni si 

alternano brevi intervalli musicali e performances di danza del ventre. Il 

programma, portato avanti su base mensile, si prefigge di garantire uno 

“spazio” dal quale esprimersi a giovani poeti “mizraḥim” (lett. “orientali”, si 

riferisce a tutti gli israeliani di discendenza mediorientale e nordafricana). 

Adi Keissar, che seleziona personalmente gli autori che intervengono, di volta 

in volta, alle serate, così come la location (assicurandosi che il progetto sia il 
                                                             
13 ‘Ars poetiqah ( ערס פואטיקה, si può anche trovare scritto come ''ערספואטיקה  ) è un nome 
composto dalla parola ‘ars (ערס), presa in prestito dall’arabo parlato/dialettale e dalla parola 
poetiqah (poetica). Il termine ‘ars è entrato nello slang ebraico – come in numerosissimi altri 
casi – con valore dispregiativo, tendente all’insulto, infatti, il vocabolo ha come primo 
significato quello di “protettore/pappone”, che a sua volta si espande in “criminale”, 
“aggressivo”  arrivando a significare anche “tamarro”. Inoltre, per quanto le due parole siano 
praticamente indistinguibili, dal punto di vista fonetico, la pronuncia del termine ‘ars, la 
avvicina alla latina “ars” (ארס), che in ebraico moderno viene traslitterata con la lettera aleph.  



[III] 

più itinerante e il più accessibile possibile) argomenta le motivazioni di 

cominciare con questa iniziativa denunciando la quasi totale impossibilità di 

emergere in un contesto culturale come quello israeliano, caratterizzato da 

modelli letterari e poetici prevalentemente europei e nordamericani14. 

L’immediatezza del linguaggio poetico, unita alla sua intransigenza, alla 

critica sociale ed a tematiche più introspettive e intime, hanno creato un 

interessante mosaico di alternative, localizzatosi tra vari pub e bar che da 

sempre scandiscono le serate più underground di Tel Aviv e Gerusalemme, 

sono riusciti a richiamare l’attenzione della critica della carta stampata. 

Haaretz è stato uno dei primissimi giornali ad analizzare questa nuova 

corrente, ad “inaugurare” un movimento di ‘ars poetiqah pubblicando la 

poesia di Roy Hassan Medinat Aškenaz15 (Lo stato di Aškenaz). È proprio 

sfogliando le pagine del quotidiano liberale di Tel Aviv che ci si imbatte nelle 

reazioni sia dal mondo della critica accademica che dalle persone comuni.  

Negli ultimi tre anni l’opinione pubblica si è divisa su due fronti: da un lato, il 

gruppo più nutrito di personalità che hanno enfatizzato il cattivo gusto 

letterario di queste serate, denunciandone pure la scarsa originalità. La 

fazione dei simpatizzanti più entusiasti, invece, ha argomentato il proprio 

sostegno basandosi sulla “freschezza” della poesia di ‘ars poetiqah e, sulla sua 

abilità di riappropriarsi dei modelli della poesia di protesta (širat meḥaah) 

per esprimere il proprio malcontento, senza fare sconti a nessuno. Tuttavia, 

per come la si analizzi, ‘ars poetiqah non può essere trascurata, nè tantomeno 

etichettata mediante definizioni ad hoc. All’interno della stessa cornice sono 
                                                             
14 Avrahami, Ronit. 2015. “Ḥotzeh Israel ‘yim Kobi Meidan – Adi Keissar [Attraverso Israele 
con Kobi Meidan – intervista a Adi Keissar]”. YouTube video. Ḥotzeh Israel ‘yim Kobi Meidan. 
Tel Aviv. https://www.youtube.com/watch?v=sNgCPptbV44. 
15 Hassan, Roy. “Medinat Aškenaz” [Lo stato di Aškenaz]. In Haaretz, 31 ottobre 2013, sez. 
Sfarim/širah. http://www.haaretz.co.il/literature/poetry/.premium-1.2151769. 
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intervenute decine di persone; attraverso tutti i canali socials (soprattutto 

Facebook) è stato possibile tenersi aggiornati, ritrovare poesie, leggere 

articoli, commentare e seguire l’evolversi dell’iniziativa di Adi Keissar. Non 

solo, tutte le poesie che sono state lette pubblicamente, possono essere 

facilmente recuperate nel canale di ‘ars poetiqah su YouTube16, con tutte le 

esibizioni, dalla prima all’ultima. All’attività sui socials va aggiunta la 

pubblicazione di due distinte antologie di ‘Ars Poetiqah e quattro raccolte di 

poesia, le primissime di Roy Hassan, Adi Keissar, Tehilah Hakimi e Shlomi 

Hatukah17. La quantità di materiale sin qui prodotto è vastissima, e l’intento è 

quello di creare uno spazio culturale alternativo (ma parallelo) a quello 

vigente, che si esplicita in un modo di fare poesia radicalmente opposto a 

quello a cui si è abituati. Il progetto di ‘ars poetiqah si impone come 

imperativo generale quello di sdoganare l’elitismo che domina la sfera della 

scrittura poetica, a vantaggio dell’espressione poetica pura. Tuttavia, come si 

vedrà più aprofonditamente, il fine ultimo di ‘ars poetiqah è quello di 

rivoltare il canone israeliano tradizionale, mettendo al centro della poetica 

l’esperienza culturale mizraḥit, da sempre etichettata come folklore e, 

pertanto, marginalizzata.  

                                                             
16 https://www.youtube.com/channel/UCfNe-4439_X1l8DAeN1dpxw 
17 Hassan, Roy. 2014. Ha-klavim še-navḥu be-yaldutenu hayyu ḥasumey peh [I cani che 
avevano abbaiato nella nostra infanzia avevano la museruola]. A cura di Hatukah Shlomi. Tel 
Aviv: Café Gibraltar ,Tangier Publishing. 

Keissar, Adi. 2014. Šaḥor ‘al gabey šaḥor [Nero su nero]. A cura di Behar Almog, Tel Aviv: 
Guerillah Tarbut, Yehoshua Rabinovich Tel Aviv Foundation for the Arts.  

Hakimi, Tehilah. 2014. Maḥar na‘avod [Domani lavoreremo]. A cura di Wolkstein Oded. Tel 
Aviv: Café Gibraltar, Tangier Publishing. 

Hatukah, Shlomi. 2015. Mizraḥ yareaḥ [La luna d’Oriente]. A cura di Hassan Roy. Tel Aviv: 
Café Gibraltar, Tangier Publishing. 
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La mia ricerca si concentrerà sull’attività di ‘ars poetiqah provando ad 

investigarne la genesi, l’evoluzione e le influenze. Nella mia analisi si partirà 

da alcune considerazioni generali sullo stato attuale del dibattito etnico 

israeliano (a cui mi riferirò con il suo nome in ebraico: ha-siaḥ ha-‘adati). 

Successivamente si introdurranno le caratteristiche principali di ‘ars poetiqah 

discutendo nel dettaglio la struttura delle serate di lettura-recitazione 

poetica e il rapporto con la critica. Da qui, dopo aver tracciato delle linee 

guida entro le quali collocare ‘ars poetiqah all’interno della poesia  mizraḥit si 

procederà andando ad investigare il suo rapporto con la prima e la seconda 

generazione di poeti mizraḥim. Infine, si passerà ad analizzare le poesie 

prodotte lette/interpretate sino a questo momento. Per prima cosa si 

analizzeranno le poesie che hanno costruito il “manifesto” poetico, ideologico 

e politico di ‘ars poetiqah ma anche quelle a cui la critica giornalistica ed 

accademica ha rivolto le maggiori attenzioni. Successivamente si passerà ad 

affrontare alcune delle poesie che trattano il tema dell’archivio famigliare, 

narrando quelle esperienze chiave che hanno informato l’io mizraḥi  di questi 

giovani poeti. Per concludere, si cercherà di analizzare posizioni più 

strettamente politiche sia per quanto riguarda il rapporto con l’altro, sia 

l’arabo-palestinese che l’arabo come lingua scritta (e parlata), cercando di 

analizzare i termini in cui si esprime il pensiero politico della sinistra 

mizraḥit e di questa generazione. Infine, nel prosieguo della mia trattazione si 

cercherà di offrire delle risposte - anche attraverso l’analisi dei testi delle 

poesie di Adi Keissar, Roy Hassan, Tehilah Hakimi e Shlomi Hatukah -, agli 

interrogativi circa l’originalità della poesia prodotta ed etichettata sotto la 

cornice di ‘ars poetiqah, se e in che modo ‘ars poetiqah ha rivoluzionato 
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l’atteggiamento verso il proprio repertorio e quello della poetica mizraḥit, in 

generale e quale sia il reale impatto di ‘ars poetiqah all’interno del dibattito 

culturale israeliano. Si proverà, come ultimo elemento della mia tesi, a capire 

quale potrà essere il futuro di un movimento come ‘ars poetiqah.  
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[1] 

CONTESTUALIZZAZIONE DELLA QUESTIONE ETNICA ISRAELIANA:HA-

SIAḤ HA-‘ADATI 

 

All’inizio del 2013 il quotidiano economico israeliano The Marker pubblicò un 

interessantissimo articolo18 che si prefiggeva di documentare la situazione 

dei cittadini israeliani di origine mizraḥit appartenenti alla terza generazione 

(ha-dor ha-šliši la-‘aliyah me-artzot ‘arav 19 ). Ha-liškah ha-merkazit le-

statistiqah (ovvero, il dipartimento centrale di statistica del governo 

israeliano) si rifiuta di considerare come elemento significativo l’origine 

etnica dei cittadini israeliani mizraḥim che figurano nelle sue analisi e che 

sono i discendenti (“i nipoti”) degli immigrati che giunsero in Israele tra la 

fine degli anni Quaranta e la seconda metà degli anni Sessanta. La scelta 

operata dal dipartimento centrale di statistica stabilisce che, in linea teorica, 

non possa esistere una terza generazione mizraḥit, poiché coloro che vi 

apparterrebbero sono da considerarsi cittadini israeliani tout court nati e 

cresciuti in Israele, così come i loro genitori, ovvero gli appartenenti alla 

seconda generazione che comunque furono inseriti nella categoria dei 

discendenti degli ebrei che emigrarono dall’Asia e dall’Africa (yotzei Asia we-

Afriqah). L’articolo sopracitato aspirava a investigare l’evoluzione della 

questione etnica e lo stato attuale delle disuguaglianze sociali riscontrate e 

ampiamente documentate precedentemente. Tuttavia, come si evince dal 

titolo provocatorio dell’articolo - Al ritmo attuale ci vorranno novantanove 
                                                             
18 Georgi, Anat. “Teḥušah o aflayah? Be-qetzev ha-nokheḥi, yiqqaḥ la-mizraḥim 99 šanah 
lehagi‘a le-šiwaiyon muḥlat” [Sensazione o discriminazione? Al ritmo attuale ci vorranno 
novantanove anni perché i mizraḥim giungano all’uguaglianza totale]. The Marker, 25 marzo 
2013, sez. Klali. http://www.themarker.com/news/1.1976460. 
19 Si veda: Miccoli, Dario. 2014. “Di generazione in generazione: ’Almog Behar e la letteratura 
mizraḥi in Israele”. Annali di Ca’ Foscari 50: pp. 21-22. 
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anni perché i mizraḥim giungano all’uguaglianza totale - viene rafforzata la 

tesi che, nonostante tutti i cambiamenti che hanno interessato la società 

israeliana e le misure adottate sin qui per riequilibrare le antiche disparità,  

non si sia riusciti a colmare il divario tra la seconda e la terza generazione di 

mizraḥim ed i loro coetanei aškenaziti. I cittadini di origine mizraḥit sono 

ancora soggetti e vittime illustri di una discriminazione che non sembra 

volere estinguersi. Qualche mese dopo la pubblicazione dell’articolo, il 

gironalista e conduttore televisivo Amnon Levy realizzò un reportage dal 

titolo emblematico Ha-šed ha-‘adati (il demone della questione etnica) 

suddiviso in quattro episodi del suo celebre programma Panim amitiyot20. Le 

due indagini citate sin qui offrono un’inquadratura generale tanto più 

imprescindibile quando si va ad affrontare un movimento letterario che si 

appropria di queste tematiche sociali, (ri-)portandole in primissimo piano.  

Le statistiche rimangono pressocchè invariate tra le due generazioni, fatta 

eccezione per il fatto che la terza, in cui figurano tutti coloro che hanno 

attualmente un’età compresa tra i  trenta ed i quaranta  anni, è riuscita ad 

aumentare (in percentuale) la propria presenza tra le fila del ceto medio 

israeliano21. Gli altri dati evidenziati dallo studio, tuttavia, non possono 

                                                             
20 Harel, Uri. 2013. “Panim amitiyot: ha-šed ha-‘adati” [True Face: Il demone etnico]. Panim 
Amitiyot ‘yim Amnon Levy. Israele. 
http://10tv.nana10.co.il/Category/?CategoryID=600230&sid=169&pid=58. 
21 L’articolo cita il rapporto Adva dell’anno 2010 i cui dati riferiscono di un 45.3% di cittadini 
mizraḥim appartenenti alla seconda generazione che si trovano nella fascia di reddito più 
alta in Israele. Questo è l’unico dato incoraggiante riscontrabile dalla lunga lista fornita. Dal 
1992 al 2010, infatti,  la percentuale di mizraḥim attestatasi nella fascia di reddito medio-alta 
è quasi raddoppiata. Nel 2010 il numero dei cittadini israeliani di origine europea compresi 
nella stessa fascia ammontava al 54.7%. 
Un altro articolo pubblicato su The Marker nel 2015 riferisce dati che generano ottimismo 
sulla cosiddetta nayyadut ḥevratit (mobilità sociale), indicando come negli ultimi trent’anni 
sia stato di gran lunga più facile per i giovani cittadini mizraḥim “bruciare le tappe” e 
ritrovarsi ad occupare posizioni lavorative di prestigio o incarichi con maggiori 
responsabilità; questo, tuttavia, non sembra tenere in considerazione un problema ben più 
profondo e radicato nella società israeliana: la questione dell’ hištaknezut (lett. “diventare 
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generare ottimismo sebbene, in questo caso, siano di dominio pubblico, si 

pensi infatti al fatto che in sessantasette anni di rappresentanza politica 

indipendente, partendo infatti dalla I Knesset, ovvero la prima legislatura del 

parlamento e il primo mandato del governo israeliano, non c’è mai stato un 

primo ministro di origine mizraḥit, mentre ancora oggi viene rimproverato ai 

vari leader politici di avere affidato solo incarichi marginali ai ministri 

mizraḥim, soprattutto nei decenni immediatamente successivi alla 

fondazione dello stato di Israele ( gli anni in questione sono quelli che vanno 

dal 1948 alla “rivoluzione delle urne” del 1977), allorquando la coalizione 

labourista del Mapai escluse quasi del tutto i suoi concittadini mizraḥim. In 

aggiunta a quanto segnalato precedentemente, la marginalità dell’azione 

politica viene inoltre rafforzata dal fatto che il sistema giudiziario israeliano è 

ancora oggi prevalentemente dominato da cittadini di origine europea, 

mentre la popolazione carceraria ha raggiunto picchi del 90% di cittadini di 

origine mizraḥi, e questo elemento ha enfatizzato, se non altro 

nell’immaginario collettivo, la figura del mizraḥi come cittadino poco incline 

al rispetto delle regole della società. Lo scenario, pertanto, va via via 

incupendosi, ma potrebbe bastare anche solo riflettere sui punti sollevati 

precedentemente: tra le fila di chi legifera e chi sentenzia, non viene 

rappresentata una fetta di popolazione pari a circa il 45% di quella 

attualmente attestata22. Al dato della rappresentanza politica, vanno incluse 

                                                                                                                                                                       
aškenazi”/”europeizzarsi”, “occidentalizzarsi”), in tal proposito, si veda: Sadeh, Shuki. 
“Aškenazi ‘yim horim aqademayim/ mizraḥi  ‘yim horim ḥasrei haskalah - Mi marviaḥ 
yoter?” [Un ebreo aškenazita figlio di accademici o un ebreo mizraḥi figlio di genitori senza 
educazione accademica, chi guadagna di più?]. The Marker, 2 maggio 2015, sez. Markerweek. 
http://www.themarker.com/markerweek/1.2626195). 
22 La popolazione israeliana, secondo le stime riportate dal sito jewishvirtuallibrary.org, ha da 
poco raggiunto e superato gli otto milioni di cittadini (8.345.000, per la precisione). Mentre 
circa il 75% della popolazione israeliana rappresenta il “blocco” ebraico, il restante  20% si 
compone dei  cittadini Arabo-Israeliani (in cui vengo racchiusi, indistintamente, i cittadini 
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decine di altri dati significativi quando si vanno ad esaminare le differenze 

sociali che circa cinquant’anni di storia israeliana non hanno saputo 

superare23 o, quantomeno, rendere meno evidenti. Le differenze tra i due 

gruppi, quello aškenazita da un lato e quello mizraḥi,  – come analizzato da 

Uri Schwartz 24  – permangono anche nella lingua parlata in quanto 

nell’immaginario israeliano i mizraḥim giocano il ruolo degli underdogs,  così 

anche nell’ebraico parlato, ogniqualvolta si voglia dire che un ebreo mizraḥi 

sia riuscito a fare carriera lo si accosta alla figura dell’aškenazita, 

tradizionalemente, la figura più positiva nello “stesso sistema di valori”. 

Occorre a questo punto fare un passo indietro soffermandosi, brevemente, 

sull’origine del “demone etnico” ovvero, quel dibattito pubblico che la politica 

israeliana ha sempre più frequentemente, negli ultimi decenni, accantonato 

come una discussione poco piacevole e sostanzialmente inutile. Infatti, i 

termini del confronto sono diventati molto più vaghi e ogni qual volta che si 

ripresenta o riemerge improvvisamente, si ritorna ad usare dei veri e propri 

                                                                                                                                                                       
arabi di religione cristiana e quelli di religione musulmana)(In: 
https://www.jewishvirtuallibrary.org/jsource/Society_&_Culture/newpop.html). Non vi 
sono statistiche accurate circa il numero di mizraḥim, per il dato del 45% mi sono basato 
unicamente sul già citato articolo di Anat Georgi.  
23 I dati più significativi che emergono dal documentario di Amnon Levy si riferiscono, ad 
esempio, all’accademia israeliana, in cui il numero di docenti universitari di origine mizraḥi 
oscillerebbe tra il 6% e il 9% (e questa percentuale è il totale ottenuto considerando tutti i 
professori attualmente in servizio presso le sei università pubbliche israeliane: l’Università 
di Tel Aviv TAU, l’Università Bar Ilan, l’Università Ebraica di Gerusalemme HUJ, l’Università 
Ben Gurion nel Negev, il Tekhnion e l’Università di Haifa). Così come, a livello di educazione 
accademica avanzata, solo uno studente su quattro è di origine mizraḥi. Utile, inoltre, 
segnalare l’annuale rapporto del centro Adva, in cui viene presentata la differenza media del 
salario tra aškenaziti (del 33% oltre la media nazionale) e quella dei mizraḥim (di circa l’11% 
sopra la media nazionale). Inoltre, i più alti tassi di disoccupazione si registrano nelle ‘ayarot 
pituaḥ (development towns), con i maggiori picchi riscontrabili a Yeruḥam e a Dimona. (In: 
Swirski Shlomo, Konor-Attias Etty & Ophir Ariane. 2015. “Israel: A Social Report 2014.” Adva 
Center - Information on Equality and Social Justice in Israel, January 2015: pp. 20–22. 
http://www.adva.org/uploaded/social-2014-Eng-site.pdf). 
24 In: Schwartz, Uri. 2014. “ ‘Iraqim aškenazim meod’: ‘al otentiyut, gvulot ma‘amadim šel ha-
safah ha-etnit b-Israel” .  [‘Gli Iraqeni sono molto aškenaziti’: sull’autenticità, sui limiti sociali 
e sull'aspetto metaforico del linguaggio etnico in Israele] Teoriah u-viqoret, No. 43 (Stav/ 
Autunno): pp. 103–30. 
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clichés: spesso infatti si sentono frasi come <<la discriminazione non esiste 

più>> o i più celebri <<sapete solo lamentarvi>>, <<oggi ci si sposa anche tra 

persone di diverse etnie>> destinati agli interlocutori mizraḥim.  Gli stessi 

clichés che forniscono, in parte, un’immediata legittimazione ad un 

movimento come ‘ars poetiqah. 

Dal punto di vista storico, negli anni immediatemente successivi la guerra del 

1948, la Guerra d’Indipendenza (milḥemet ha-‘atzmaut), centinaia di migliaia 

di ebrei provenienti dal Medio Oriente e dal Nord Africa si trovarono costretti 

ad abbandonare le loro dimore e a partire alla volta di Israele. Nella 

stragrande maggioranza dei casi non si presentarono alternative meno 

drastiche alla fuga improvvisa visto che all’indomani della fondazione dello 

stato d’Israele centinaia di migliaia di ebrei dei paesi arabi divennero, quasi 

sistematicamente e nell’arco di pochi mesi, i nemici interni. In alcune ben più 

rare occasioni la scelta di emigrare in Israele fu più ponderata, quando non 

particolarmente sentita politicamente. Intere comunità ebraiche sparirono 

dalle mappe geografiche nel giro di pochi giorni, mesi o anni, andando a 

raddoppiare la popolazione ebraico-israeliana attestatasi subito dopo il 

conflitto del 1947-49. Il processo di assorbimento di queste migliaia di 

rifugiati fu assai più complicato di quanto fosse stato preventivato. 

Inizialmente ammassati in campi di transito allestiti per l’emergenza: le 

ma‘abarot 25. Le ma‘abarot, delle vere e proprie tendopoli,  si situarono 

inizialmente nelle periferie delle fiorenti città israeliane salvo poi essere 

dislocate in tutte le restanti aree del paese che dalla seconda metà del 1949 

                                                             
25 Rossetto, Piera. 2012. “Space of Transit, Place of Memory: Ma‘abarah and Literary 
Landscapes of Arab Jews.” Quest. Issues in Contemporary Jewish History. Journal of Fondazione 
CDEC, No. 4 (November): pp. 103–27. http://www.quest-cdecjournal.it/focus.php?id=315. 
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erano rientrate sotto il controllo diretto dello stato emergente26. I campi di 

transito, che avrebbero dovuto essere una sistemazione temporanea, 

“accolsero” i rifugiati per anni, in condizioni indescrivibili; ma quando al loro 

posto emersero le ‘ayarot pituaḥ, le development towns, divenne palese che 

quella divisione geografica iniziata negli anni Cinquanta sarebbe stata 

perpetrata anche nei decenni successivi. La popolazione mizraḥit, infatti, si 

andò a concentrare in questi nuovi complessi urbani, dislocati in tutto il 

paese (soprattutto all’estremo nord ed all’estremo sud), mentre, l’élite 

europea ne rimase sostanzialmente fuori. Parallelamente alla dispersione 

territoriale/geografica che, da un lato, ci si auspicava potesse “ebraicizzare” i 

nuovi territori conquistati, dall’altro, mirava a tenere lontani i nuovi 

immigrati dai centri di potere, si andò a rafforzare la marginalizzazione 

culturale/intellettuale. L’immigrazione di massa, per quanto più o meno 

imposta o più o meno inevitabile, non fu un semplice “trasferimento”, o 

meglio, una semplice ricollocazione in un contesto, teoricamente già noto27, 

ma fu soprattutto una profonda trasformazione interiore che significò, per la 

stragrande maggioranza degli ebrei provenienti dal Medio Oriente e dal Nord 

Africa, l’abbandono del precedente stile di vita. Negli anni immediatamente 

successivi la creazione dello stato d’Israele, l’intelligentia dello yishuv, si 

interrogò ripetutamente su quale fosse il ruolo che queste migliaia di persone 

avrebbero dovuto (o potuto) giocare nella nuova società israeliana. I pericoli 

più grandi che furono avvertiti e pubblicamente manifestati ruotavano 

intorno allo scarso “senso sionista” di questi nuovi ‘olim e alla loro presunta 
                                                             
26 Yiftachel, Oren & Tzfadia Erez. 2004. “Between Periphery and ‘Third Space’: Identity of 
Mizraḥim in Israel’s Development Towns” . In Israelis in Conflict - Hegemonies, Identities and 
Challenges, pp. 203–35. Brighton-Portland: Sussex Academic Press. 
27Si veda: Shohat, Ella. “Sephardim in Israel: Zionism from the Standpoint of Its Jewish 
Victims” . In Social Text No. 19/20, Autumn, 1988: p. 10. 
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arretratezza culturale per la quale furono etichettati come “primitivi” e 

“medievali” 28. Le insidie che minacciavano la classe politica israeliana – 

allora composta prevalentemente da ebrei di origine europea – sfociarono 

nella decisione di imporre il kur hitukh (il melting pot israeliano) che stabiliva 

una weltaanschaung uniforme a partire dalle origini del popolo ebraico, 

finendo nella conquista sionista dell’indipendenza formale e politica dopo 

secoli di asservimento e oppressione. La revisione sionista della narrazione 

storica del popolo ebraico mirò a creare una cronologia unica e monolitica 

basata prevalentemente sulla deligittimazione delle condizioni dell’esistenza 

diasporica. Questa premessa contribuì inoltre a cancellare gran parte degli 

avvenimenti che caratterizzarono la vita ebraica all’interno di aree 

geografiche di cultura araba e prevalentemente musulmane. La storia (o le 

storie) degli ebrei mizraḥim fu (furono) filtrate attraverso una prospettiva 

orientalista che considerava il mondo arabo come inferiore e degenerato. La 

cronistoria sionista conosceva solo due epoche: quella della Tanakh, l’epoca 

biblica, e quella del Palmaḥ, ovvero l’epoca della rinascita (sionista) del 

popolo ebraico nella terra di Israele (Eretz Israel). Tutte le vicende storiche 

che si collocavano entro questi due termini temporali furono, in larga parte, 

considerate come momenti di decadimento del popolo ebraico. Con la stessa 

durezza e negatività furono giudicati gli accadimenti che avevano 

caratterizzato lo sviluppo socio-culturale delle comunità ebraiche 

mediorientali e nordafricane (a cui occasionalmente ci si riferiva utilizzando 

termini romanzeschi figli del lessico orientalista che vedeva nelle espressioni 

                                                             
28 Ibid. pp. 1-7.   
Si veda anche: Kizel, Arieh. 2014. “Ha-narativ ha-mizraḥi he-ḥadaš b-Israel”[La nuova 
narrativa mizraḥit in Israele], pp. 84-85. In Hasdarah la-ḥeqer Israel - ḥevrah, tarbut we-
historiah. Tel Aviv: Resling Publishing. 
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culturali europee la forma più alta di cultura). Questa nuova visione non 

interessò unicamente la (ri-)costruzione della narrazione storica e delle 

modalità di trasmissione della stessa, ma fu adoperata per andare a minare e 

ad indebolire tutti gli elementi di disaccordo o qualsiasi altra forma di 

incongruenza incompatibile con l’ethos sionista. In definitiva, l’ideologia 

sionista propose gli ideali dell’unicità (omogeneità) del popolo ebraico e 

dell’unicità (omogeneità) della sua storia. Il processo sopracitato avrebbe 

dovuto instillare una sorta di unità d’intenti tra tutti i cittadini israeliani, 

indipendentemente dalla loro provenienza, dalle modalià e periodi 

d’immigrazione, dall’età anagrafica e dal “grado” di religiosità dei singoli o 

delle comunità di appartenenza. L’ebraico (come lingua-nazionale) e 

l’ebraismo (come religione-nazionale) emersero come prerequisiti 

indispensabili la cui “acquisizione” divenne fondamentale, unita ad 

un’inclinazione sempre più marcata verso l’occidente, verso l’Europa29. Le 

pretese imposte ai mizraḥim per poter accedere e agire all’interno 

dell’israeliyut (la nozione di israelianità teorizzata e promulgata in quegli 

anni) furono di gran lunga più elevate e più controverse di quanto venne 

richiesto agli altri gruppi della società israeliana, ma non furono le uniche 

vittime di questi meccanismi; a confrontarsi con le stesse questioni furono 
                                                             
29 L’intelligentia ebraica dei primissimi anni Cinquanta pose, a più riprese, riserve circa la 
reale “religiosità” dei propri correligionari provenienti dal medioriente e dal nordafrica. 
Queste opposizioni furono argomentate assumendo che il giudaismo “arabo” fosse deficiente 
e si dovesse “implementare”, colmandone le lacune. Tra i sostenitori di questa tesi,occorre 
menzionare il giornalista/scrittore Arieh Gelblum che nella prima metà del 1949 documentò 
l’immigrazione illegale di ebrei marocchini, tunisini, libici e yemeniti per Haaretz. 
 Tuttavia, negli stessi anni, le medesime migliaia di migranti furono accusate di essere 
ancorate ad una religiosità bigotta, un altro stereotipo maturato dall’incontro/scontro tra 
l’ideologia sionista (prodotto dell’haskalah/illuminismo ebraico modellato sulle medesime 
correnti europee) e gli appartenenti alle comunità più osservanti (Si vedano: Tsur, Yaron. 
1997. “Carnival Fears: Moroccan Immigrants and the Ethnic Problem in the Young State of 
Israel”. In  The Journal of Israeli history  Vol. 18, No. 1: pp. 73–103; anche: Shenhav, Yehouda. 
“How Did the Mizrahim ‘Become’ Religious and Zionist? Zionism, Colonialism and the 
Religionization of the Arab Jew” . In Israel Studies Forum Vol. 19, No. 1 (Fall 2003): pp. 73–
87). 
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anche gli ebrei che sopravvissero al dramma della šoah e che emigrarono in 

Israele in quegli stessi anni. L’adeguamento ai principi regolatori del melting 

pot israeliano scandì ogni momento della vita pubblica, finendo per avere 

l’effetto opposto di quanto fu teorizzato, soprattutto tra gli immigrati 

mizraḥim della prima generazione. 

  

MIZRAḤI, MIZRAḤIYUT, SIFRUT MIZRAḤIT E ŠIRAH MIZRAḤIT 

 

In un suo recente intervento sul quotidiano Haaretz30 la professoressa Ketzia 

Alon prova a sintetizzare la problematicità e la quasi totale indecifrabilità del 

termine mizraḥiyut :  

<< [la parola] mizraḥiyut è una parola il cui utilizzo 

genera una sensazione poco piacevole e non è un caso che 

vi siano esspressioni intercambiabili come ebrei-arabi 

(yehudim-‘aravim), ebrei di origine orientale (yotzei 

‘edot ha-mizraḥ), ebrei nordafricani (yotzei tzfon-

Afriqah), ebrei provenienti dai paesi arabi (yehudei – 

‘Arav) ecc…[…]>>. 

 

In questa sezione si cercherà di chiarire alcuni termini che sono già apparsi 

nelle pagine precedenti ma che, vista la loro centralità nell’analisi di ‘ars 

poetiqah, sarà opportuno tenere a mente: a cominciare dalla parola “mizraḥi” 

(lett. “orientale”, da mizraḥ, “Oriente”). L’aggettivo mizraḥi/orientale 

stigmatizza le relazioni di “inferiorità” e di “dipendenza” del mondo 

“orientale” (o non-occidentale) quando venga confrontato con il mondo 
                                                             
30 Madar, Revital. “DR Ketzia Alon metzigah mizraḥiyut še-mesarevet lehitztamtzem le-
hagdarah aḥat” [La dottoressa Ketzia Alon presenta una mizraḥiyut che si rifiuta di rientrare 
in un’unica definizione]. In Haaretz, 1 marzo 2015, sez. Galeriah/ degel šaḥor. 
http://www.haaretz.co.il/gallery/black-flag/.premium-1.2572678. 
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occidentale. Visioni orientalistiche trovarono terreno fertile anche nelle fasi 

di sviluppo del pensiero sionista, allorquando gli emissari sionisti si 

trovarono a confrontarsi con le popolazioni indigene della Palestina 

mandataria (comprese le comunità ebraico-sefardite palestinesi) e nel 

momento in cui il sionismo stesso cercò di fare proseliti presso le comunità 

ebraiche mediorientali e nordafricane, a partire dai primi decenni del XX 

secolo. Come precedentemente illustrato, occorre ricordare che tra i temi 

fondamentali dell’ideologia sionista vanno incluse le nozioni di “rinascita” e 

di “rigenerazione”, cristallizatesi nell’imperativo morale della metamorfosi 

nel nuovo ebreo-israeliano (ha-yehudi he-ḥadaš o ha-‘ivri). Lo stesso modello 

del “nuovo israeliano” presupponeva l’esclusione di qualsiasi traccia di 

“arabicità” o qualsiasi eventuale rimasuglio dello stile di vita diasporico 

(scoraggiava soprattutto il perpetrarsi di quell’insieme di pratiche che 

avevano scandito la vita all’interno della diaspora mediorientale e 

nordafricana). Il pensiero sionista, prodotto del lessico e delle ideologie dei 

nazionalismi europei della seconda metà del XIX secolo, guardò sempre 

all’Europa. Gli “ebrei-arabi”, ovvero tutti gli immigrati che tra l’inizio degli 

anni Cinquanta e la prima metà degli anni Sessanta giunsero in Israele dai 

paesi arabo-musulmani, mediorientali e nordafricani, furono pertanto inclusi 

in una serie di categorizzazioni nuove (più o meno ufficiali) che potessero, in 

un certo senso, “isolarne” gli elementi “non-europei” (come bnei ‘edot ha-

mizraḥ, discendenti delle comunità orientali, yehudei ‘Arav, ebrei provenienti 

dai paesi arabi, yotzei Asiah we-Afriqah, immigrati dall’Asia e dall’Africa o, più 

semplicemente, sfaradim, ovvero sefarditi. Alla lista se ne potrebbero 

aggiungere molti altri, sebbene tutte queste terminologie mirassero ad 
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enfatizzare l’“estraneità” al progetto sionista e le differenze rispetto 

all’ebraismo europeo31).  

 A partire dalla seconda metà degli anni Ottanta, ovvero gli anni che si 

caratterizzarono per essere gli anni del “post”, le teorie post-coloniali e post-

sioniste furono mutuate anche dall’accademia israeliana32. Tra i pionieri di 

questo nuovo approccio occorre citare Ella Shohat, la principale studiosa di 

quegli anni, seguita dagli articoli e dalle ricerche di un numero nutrito di 

accademici, tra questi vale la pena ricordare anche Yehoudah Shenhav, 

Hannan Hever, Sammy Smooha, Aziza Kazoom e molti altri intellettuali. Il 

sociologo Arieh Kizel definisce la fase degli anni Novanta della “nuova 

narrativa mizraḥit” come la fase della <<resa dei conti con il passato e del 

giudizio critico del sionismo33>>. La critica contro il sionismo come ideologia 

nazionale e coloniale e a tutti i meccanismi che la governarono fu alla base di 

questo nuovo approccio e permise di ridiscuterne l’operato. Fu proprio in 

quegli anni che emersero alcuni studi che denunciavano le disparità sociali 

tra gli ebrei di origine europea e gli ebrei di origine mediorentale e 

nordafricana. All’ interno di questa rinnovata discussione accademica sulla 

questione mizraḥit venne (ri-)proposta la nozione di “ebreo-arabo” (yehudi-

‘aravi)34. 

                                                             
31 Occorre menzionare anche la nozione di “yehudei ha-islam” usato dalla professoressa 
Haviva Pedaya per rimarcare il contesto culturale-religioso islamico delle comunità 
mizraḥiyot distinto da quello cristiano delle comunità ebraiche europee (la categoria 
parallela è yehudei ha-notzrut). Si veda: Pedaya, Haviva. 2015. “Ha-mizraḥ kotev et ‘atzmo” 
[L’oriente scrive se stesso]. A cura di Alon Ketzia, pp. 25–126. Tel Aviv: Hotzaat Gamma. 
https://www.academia.edu/15271620/
ההיסטוריה_הבוכה_הדיסציפלינה_של_ה_עצמי_והבניית_ההיסטוריוגרפיה_היהודית_בתוך_קציעה_עלון_עורכת_המזר
 ת_גמא_2015_עמ_25_126..ח_כותב_את_עצמו_הוצא
32 In: Kizel, Arieh. 2014. “Ha-narativ ha-mizraḥi he-ḥadaš”, p. 71. 
33 Ibid. p. 73. 
34 Per un quadro storico dell’evoluzione del termine yehudi – ‘aravi si veda: Shenhav, 
Yehouda & Hever Hannan. 2012. “‘Arab Jews’ After Structuralism: Zionist Discourse and the 
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La possibilità identaria “ebraico-araba” non fu mai adottata all’unanimità da 

tutti gli intellettuali mizraḥim la cui biografia (e/o la biografia dei loro 

antenati) si collocava geograficamente all’interno del mondo arabo. Non 

dovrebbe sorprendere, dunque, la scarsa identificazione con il medesimo 

termine anche da parte della terza generazione mizraḥit  35. ‘Ebreo-arabo’ fu 

un costrutto che nella primissima fase del suo impiego si prefisse di porre 

una sfida politico-ideologica all’essenzialismo del pensiero sionista, 

soprattutto nei primissimi studi di Ella Shohat. La sfida si traduceva 

nell’accusa rivolta al sionismo che, unito alla diffusione dei nazionalismi arabi 

concorrenti, costrinse gli “ebrei-arabi” a rinunciare alla loro “arabicità”. 

Entrambi i nazionalismi, infatti, forzarono prese di posizione più o meno 

radicali cercando di escludere la componente identitaria che veniva percepita 

come un ossimoro36. Una volta giunti in Israele, ci si poté rendere conto che 

l’unica opzione possibile, al fine di venire realmente integrati all’interno della 

società israeliana era passare attraverso un processo di profonda 

trasformazione individuale, atto a creare una cesura radicale con il mondo 

arabo: il kur hitukh che gettava le basi per una “de-arabizzazione” sistematica 

che partiva dal sistema scolastico e si concludeva con gli anni del servizio 

militare. In definitiva, il sionismo creò i presupposti per distinguere tra 

l’identità ebraica e la sua controparte: l’‘araviyut (lett. “arabicità”, identità 

araba), comportando un doppio smarrimento identitario dovuto 

                                                                                                                                                                       
(de)Formation of an Ethnic Identity”. In Social Identities, Routledge, Taylor & Francis , Vol. 18, 
No. 1 (January 2012): 101–18.  
35 Nella sua tesi, Zachary Smith discute la scarsa auto-identificazione tra i membri della terza 
generazione mizraḥit con la cornice identitaria dell’ ‘ebreo-arabo’. Si veda: Smith, Zachary. 
2014. “On the Mizraḥi Margins: Rethinking Israel.” MA in Israeli Studies, London: School of 
Oriental and African Studies (University of London). 
http://www.academia.edu/10493553/On_the_Mizra%E1%B8%A5i_Margins_Rethinking_Isr
ael. 
36 Shohat, Ella. 1999. “The Invention of the Mizraḥim”, pp. 8-13. 
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all’abbandono dell’universo culturale arabo ed al fatto di non potervisi (re-

)identificare con esso una volta giunti nello stato di Israele. La seconda fase 

dello svilupo di questa cornice identitaria fu quella che gli studiosi Yehoudah 

Shenhav e Hannan Hever chiamano “post-strutturale”, in cui si obiettò 

l’essenzialismo delle due categorie ed il loro essere, di fatto, opposti, 

permettendo, a livello teorico che l’una escludesse l’altra37. In questa fase 

l’enfasi è posta sull’ibridità della categoria, sul “trattino”, permettendo visioni 

più articolate vis a vis la stessa cornice (anche nei rispetti della critica del 

sionismo e dell’israelianità). Anche in questa nuova veste la possibilità 

discorsiva dell’ebreo-arabo trovò le opposizioni di gran parte dell’accademia 

israeliana, anche e soprattutto tra le fila degli intellettuali mizraḥim, venendo 

etichettata come sostanzialmente inapplicabile. Il parallelo alla nozione di 

ebreo-arabo fu introdotto dal termine mizraḥi (i due termini, tuttavia, 

continuano ad essere usati come sinonimi).  

“Mizraḥi” o “orientale” fu  una categorizzazione inventata che andava ad 

indicare una “comunità immaginaria” (o meglio, una serie di comunità 

etniche differenti, come ricorda Ella Shohat, molto diverse da quel blocco 

monolitico aškenazita o europeo-israeliano che rappresentava l’egemonia 

politica israeliana). Prima dell’arrivo delle centinaia di migliaia di rifugiati la 

stessa non aveva avuto nessuna attestazione; non solo, le comunità 

nordafricane, ad esempio, continuarono a percepirsi come “mughrabiyot”  

(“occidentali”, perché geograficamente situate ad ovest di Eretz Israel, 

pertanto, l’esatto opposto di “orientali”, mizraḥiyot). Negli anni Novanta, 

complici i moltissimi cambiamenti che interessarono la società e la politica 

                                                             
37 Shenhav, Yehouda & Hever Hannan. 2012. “‘Arab Jews’ After Structuralism” pp. 110-116. 
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israeliana, anche il termine mizraḥi si fece strada all’interno delle discussioni 

accademiche, come parallelo del termine ‘ebreo-arabo’. L’aggettivo mizraḥi 

era comunque già stato utilizzato precedentemente, soprattutto nel campo 

della musica (muziqah mizraḥit) e nel campo della letteratura (sifrut 

mizraḥit). Tuttavia, mizraḥi/it fu sempre accompagnato da un alone 

negativo/spregiativo, soprattutto in contesti culturali specifici, denotando 

una scarsa profondità espressiva, una generale vaghezza/ignoranza e legato 

a contesti volgari/popolari o caratteristici-folkloristici38. Negli anni Novanta 

venne utilizzata come una posizione discorsiva che privilegiava l’enfasi 

sull’esperienza di vita della popolazione mizraḥit in Israele: la periferia 

israeliana e la marginalità culturale, la discriminazione e il kur hitukh, la 

messa a tacere del proprio “archivio famigliare” o di quel nucleo di memorie 

proibite per raggiungere l’integrazione (il nucleo vastissimo delle suppressed 

memories), le lotte e le proteste sociali (le celebri rivolte del quartiere di 

Wadi Salib poco lontano dal centro di Haifa nel 1959 e le lotte delle Black 

Panthers israeliane nel maggio del 1971). Mizraḥi più di ‘ebreo-arabo’ fu 

legato alla sfera dell’attivismo politico (alle lotte contro la discriminazione 

perpetrata ai danni di diversi gruppi “minoritari” che agiscono all’interno 

della società israeliana) e della critica del sionismo. 

Alla connotazione più squisitamente politica (o “politicizzata), occorre 

aggiungere l’analisi sull’essenza della mizraḥiyut. La mizraḥiyut (lett. 

“orientalità” o “il sentirsi orientali”), infatti, è una posizione dialettica di 

                                                             
38 In: Sasson-Levi Orna & Shoshana Avi. 2014. “Hištaknezut: ‘al performance etni we-kišlono” 
[Hištaknezut: sulla performance etnica e il suo fallimento]. Teoriah u-biqoret  42 (Aviv 2014): 
pp. 78–79. http://theory-and-
criticism.vanleer.org.il//NetisUtils/srvrutil_getPDF.aspx/3xVjcK/%2F%2FTeoria%2042_Sas
son%20Levi.pdf . 
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‘fusione’: come concetto nasce e si sviluppa in Israele in un contesto di 

confronto con la marginalizzazione geografica-culturale e con le 

aspettative/prestese del centro politico, sociale e culturale. È in questo 

contesto che la mizraḥiyut si esprime, cercando di ritagliarsi uno spazio di 

sintesi. Per chiarire meglio questo punto occorre parafrasare quanto 

descritto da Yochai Oppenheimer39, vedendo nell’identità mizraḥit una 

‘emdat- siaḥ (una posizione dialogica, concetto mutuato dagli studi di Stuart 

Hall), una presa di posizione che si pone in aperto scontro/dialogo con 

l’identità israeliana imposta negli anni del kur hitukh. L’identità ebraico-laica 

di stampo occidentale, il “modello” che ci si auspicava potesse essere il più 

inclusivo oltre che, la cornice più omologante che, presumibilmente, tutti i 

nuovi immigrati avrebbero adottato. L’israeliyut è da considerarsi come 

“un’identità ombrello” che include al suo interno sia l’identità mizraḥit che 

quella aškenazit (o europea), ma allo stesso tempo propone di creare una 

sintesi con l’ethos e la cronistoria sionista ridimensionando l’influenza del 

passato diasporico di tutti coloro che sono giunti nel nuovo stato. L’israeliyut, 

come costruzione identitaria, cerca di esaltare il presente israeliano, 

offrendo, oggi più che in passato, un ampio respiro al multiculturalismo. 

L’identità mizraḥit ha una specificità galutit (diasporica), infatti, ritorna 

continuamente al suo passato, lo riesamina, lo ridiscute, anche con 

prospettive critiche, sarcastiche, ma anche con profonda ammirazione (e in 

questo contesto, non vi sono molte differenze con l’dentità aškenazit-

europea; anche gli ebrei europei passarono attraverso gli stessi meccanismi 

di “trasformazione” e “rigenerazione” e di “negazione della diaspora”. Anche 

                                                             
39 Oppenheimer, Yochai. 2012. “Mah zeh lihiyot otenti: širah mizraḥit be-Israel”, pp. 7–31. 
Hasdarat la-biqoret sifrut. Tel Aviv: Resling Publishing. 
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gli ebrei europei dovettero rimpiazzare lo yiddiš, il tedesco o il russo, giusto 

per citarne alcune, con l’ebraico israeliano). Dal punto di vista sociologico la 

mizraḥiyut è l’identità dei ‘depressi’ (e di occupò una posizione minoritaria): 

di coloro che furono costretti ad andare a risiedere nelle periferie, di coloro 

che subirono forti e pesanti discriminazioni, di coloro la cui cultura e il loro 

modo di esprimerla furono considerate alla stregua di banalità e folklore (o, 

continuano ad essere considerate tali). Di coloro che, sostanzialmente, furono 

messi ai margini della società israeliana e in questo contesto si espressero, 

inizialmente, soprattutto attraverso posizioni di protesta. La mizraḥiyut, 

infine, offre un’alternativa anche alla narrazione storica sionista. La vicinanza 

tra aškenaziyut e mizraḥiyut è cruciale anche perché entrambe cercano di 

sintetizzare il passato diasporico con il presente israeliano, ma facendolo 

riesaminano anche l’israeliyut (attraverso posizioni più o meno coincilianti). 

Tuttavia, per diverse ragioni che si possono sintetizzare nel fatto che per 

decenni la mizraḥiyut abbia rapresentato più un vero e proprio “ostacolo” 

all’integrazione, piuttosto che un biglietto d’ingresso valido, oggi riconciliarsi 

con essa, esprimerla e auto-identificarsi con il vasto corpus di ideali di cui 

questa cornice identitaria si fa portavoce rimane abbastanza problematico. 

Per decenni si è sempre cercato di imitare (o perlomeno di adattarsi a) il 

modus vivendi europeo-aškenazita perché era quello che i meccanismi del kur 

hitukh trasmisero, o, più semplicemente, perché era il modo più facile per 

potersi emancipare dal “ghetto mizraḥi” e dalla periferia (ancora oggi 

fenomeni come cambiare il proprio cognome perché troppo “arabeggiante”, 

tingersi i capelli perché tropo scuri, prediligere generi musicali che siano il 

più distante possibile dalla muziqah mizraḥit –Leonard Cohen piuttosto che 
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Zohar Argov-, curare il proprio modo di parlare, la pronuncia e la 

grammatica, senza incappare nell’informalità e nelle espressioni che 

derivano dall’arabo dialettale o da un’ebraico scorretto, sono molto diffusi40). 

Questo ha comportato che ancora oggi, anche tra i membri della terza 

generazione mizraḥit, sia abbastanza diffusa la pratica di “offuscare” il 

proprio essere mizraḥi, cercando di ricorrere a quella pratica che viene 

definita “acting white” ma che nel contesto degli studi israeliani prende il 

nome di hištaknezut (lett. “diventare aškenazita”, “europeizzarsi”)41. Il 

provare un forte imbarazzo per le proprie origini etniche, ma soprattutto per 

quelle dei propri genitori, continua ad essere un elemento che scandisce il 

quotidiano dei giovani israeliani mizraḥim e che, come si vedrà, rientrerà 

all’interno della discussione di ‘ars poetiqah, il cui attivismo prova a proporre 

una riapertura alla cultura mizraḥit, celebrandola nelle forme che più spesso 

vengono stereotipizzate come “folkloristiche” e “popolari”: la poesia (širah 

mizraḥit) e la musica (muziqah mizraḥit).Vale sempre il principio che anche 

per quanto concerne la mizraḥiyut ci si trova di fronte ad un’identità che 

rimane “flessibile”, “modificabile”, “inclusiva” o, “esclusiva”, pertanto l’auto-

identificazione con un corpus di ideali, l’aggiunta o l’esclusione di alcuni di 

essi a vantaggio di altri, resta una scelta personale ed individuale di chi sta 

parlando (o, scrivendo).  

Nel prosieguo della mia ricerca si parlerà di letteratura mizraḥit, in generale 

e di poesia (širah) mizraḥit in particolare. Il discorso per quanto riguarda gli 

autori e le autrici di ‘ars poetiqah è relativamente semplice per due ragioni 

                                                             
40 Sasson-Levi Orna & Shoshana Avi. 2014. “Hištaknezut: ‘al performance etni we-kišlono” p. 
78. 
41 Per capire meglio cosa si intenda per hištaknezut, si legga: Dahan-Kalev, Henriette. 2001. 
“You’re so Pretty - You Don't Look Moroccan”. In Israel Studies Vol. 6, No. 1 (Spring, 2001). 
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fondamentali: i giovani scrittori che ad oggi hanno pubblicato una raccolta di 

poesie sono tutti mizraḥim, discendenti di ebrei-marocchini (Roy Hassan, 

Tehilah Hakimi) ed ebrei-yemeniti (Adi Keissar, Shlomi Hatukah) e 

appartenenti alla terza generazione.La loro identificazione con l’identità 

mizraḥit “politica-sociale” e di protesta è evidente, proprio come si evince 

dalla loro poetica, dalle loro interviste e dal loro attivismo. Per quanto 

riguarda il corpus di materiale sin qui prodotto ci troviamo di fronte ad 

un’opera mizraḥit, quali sono, dunque, le caratteristiche della letteratura 

mizraḥit? 

L’insieme delle opere letterarie mizraḥiyot si caratterizza dal suo essere, in 

un certo senso, “diversa” o “distinta” dalle opere letterarie che informano il 

canone letterario israeliano e dal fatto che in esso sia scarsissimamente 

rapresentata. La letteratura mizraḥit si sviluppa all’interno del contesto 

culturale-politico e sociale dei primissimi anni immediatamente successivi 

all’indipendenza israeliana. A partire dalla seconda metà degli anni Sessanta, 

fino alla pubblicazione delle prime due raccolte di poesia di Erez Biton 

(Minḥah maroqait del 1976 e Sefer ha-na‘na‘ del 1979) gli autori di origine 

mizraḥit si trovarono ad interrogarsi e a confrontarsi con le decine di nuove 

questioni e tensioni ideologiche che ne avrebbero condizionato il loro futuro. 

Gran parte degli autori che cominciarono a scrivere in questi anni (come gli 

iracheni Shimon Ballas e Sami Michael) provenivano da un contesto culturale 

“arabo”, di madrelingua araba e si trovarono costretti sin da subito a 

confrontarsi con le aspettative-domande della società israeliana europea-

occidentale, in cui, ancora una volta, la cultura araba non trovava posto. Il sito 

in cui tutti queste fratture riemergono prepotentemente e, come ricorda Lital 
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Levy, è il luogo in cui avviene la discussione o, meglio la ri-discussione di 

alcuni elementi centrali della letteratura israeliana (la centralità dell’ebraico 

e dell’ebraico “corretto”) e dell’ideologia sionista (l’israelianità come identità 

unica e omogenea che cerca di farsi portavoce di tutte le esperienze 

ebraiche)42. Bisogna tuttavia tenere presenti le motivazioni che generano 

questa “divisione” tra quanto può essere accettato e inserito all’interno del 

canone e quanto invece non possa essere “tollerato”. La prima generazione, 

seguendo una schematizzazione cronologica molto flessibile (e puramente 

anagrafica), quella che a partire dalla seconda metà degli anni Sessanta 

cominciò a pubblicare in Israele, fu quella che più delle successive si 

identificò con le tematiche del realismo sociale. La critica israeliana coniò il 

termine sifrut ha-ma‘abarah, ovvero, la letteratura del campo di transito 

perché al suo interno la ma‘abarah divenne il luogo simbolico della 

trasmissione delle memorie di vita diasporica ed il luogo in cui, tra le varie 

ristrettezze e difficoltà di ogni sorta, ma fu anche il luogo fisico dei primi anni 

di vita in Israele43. Questo genere letterario fu inaugurato e largamente 

rappresentato da scrittori di origine irachena: Shimon Ballas, Sami Michael 

ed Eli Amir; i primi due, tra l’altro, cominciarono a scrivere in ebraico a 

partire dagli anni Sessanta, a distanza di molti anni dalla loro immigrazione 

in Israele. La seconda generazione di giovani israeliani mizraḥim cominciò a 

pubblicare a partire dalla fine degli anni Settanta: questa generazione fu 

molto più diversificata, ma cercò, allo stesso tempo, di analizzare il proprio 

passato alla luce dei propri ricordi, dei ricordi famigliari e delle memorie 

                                                             
42  Levy, Lital. 2014. “Poetic Trespass: Writing between Hebrew and Arabic in 
Israel/Palestine”, pp. 196–99. Princeton and Oxford: Princeton University Press. 
43 Rossetto, Piera. 2012. “Space of Transit, Place of Memory” pp. 109-127. 
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comunitarie, un approccio che vide il confronto scontro tra i dettami imposti 

dalla società e la volontà, sempre più radicale, di (ri-)prendere in 

considerazione le “memorie proibite” (ha-zikhronot ha-assurim)44. Gershon 

Shaked autore di Modern Hebrew Fiction esaurisce la descrizione di questo 

genere letterario in una manciata di pagine, sostenendo come, nel complesso, 

fosse un’espressione letteraria quasi trascurabile perché ancorata alla 

memoria famigliare45. Lital Levy argomenta lo scarso interesse di Gershon 

Shaked ad approfondire i modelli letterari mizraḥim in termini di opzioni 

letterarie: mentre la letteratura israeliana canonica si avvicinava allo stile del 

modernismo e del post-modernismo, i primissimi romanzi scritti da autori 

mizraḥim si ispiravano al realismo sociale. A queste due generazioni, se ne 

potrebbe aggiungere una “terza”, una “generazione di raccordo” i cui membri 

giunsero in Israele in età infantile o pre-adolescenziale, incapaci di 

relazionarsi a pieno e con l’universo culturale appena abbandonato e con il 

trauma derivante da questo spostamento improvviso in un nuovo contesto 

(esperienza condivisa anche da tutti i sopravvissuti alla šoah di età compresa 

tra i tre ed i dieci anni che giunsero in Israele; su questo modello si potrebbe 

considerare autori come Erez Biton, Sami Shalom Chetrit e lo stesso Eli Amir, 

uniti a molti altri, come appartenenti alla “generazione 1.5”46).  

                                                             
44 La nozione di zikronot assurim introdotta da Ella Shohat – a partire dai primissimi saggi 
pubblicati tra la fine degli anni Ottanta e l’inizio degli anni Novanta – si riferisce a 
quell’insieme di memorie che furono soppresse o che furono etichettate come “tabù”, 
soprattutto quelle che avrebbero potuto minacciare seriamente il sistema di valori sionisti, 
in cui spiccava l’impossibilità ontologica dell’ebreo-arabo. Zikronot assurim è anche 
l’omonimo titolo ebraico del suo saggio del 2001 (tradotto e pubblicato in inglese nel 2006 
sotto il titolo di Taboo Memories). Si veda anche: Miccoli, Dario. 2014. “Di generazione in 
generazione”, pp. 18-20. 
45 Ibid. pp. 16-17 
46 In: Rubin Suleiman, Susan. 2002. “The 1.5 Generation: Thinking About Child Survivors and 
the Holocaust.” In American Imago, 59 (Fall 2002): pp 277–95. 
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La strategia di ri-esaminare il proprio passato può essere vista in modi 

diversi: come un tentativo di legittimare una scelta politica che cercava di 

estraniarsi da quanto veniva dettato dall’egemonia culturale europea-

aškenazita, come tentativo di legittimizzare l’identità mizraḥit stessa, allora 

ancora molto ancorata a stereotipi, come tentativo di presentare una o più 

valide alternative culturali, ma anche come tentativo onesto e sincero di 

analizzare il proprio passato e di enfatizzare i limiti di una narrazione 

esclusiva e non inclusiva. Da queste premesse, sviluppate in modi 

diversissimi, si arriva alla terza generazione mizraḥit: la generazione di 

giovani scrittori coetanei degli autori di ‘ars poetiqah, nati tra la seconda 

metà degli anni Settanta e gli anni Ottanta. In questo arco temporale sono 

pochissimi gli scrittori che riescono davvero ad essere inseriti a tutti gli 

effetti all’interno del canone israeliano, così come sono pochi i critici che 

rivolgono la loro attenzione alla letteratura mizraḥit, alla sua genesi, alle sue 

tematiche ed alle sue caratteristiche. Almog Behar, uno degli scrittori mizraḥi 

più conosciuti e più apprezzati, anche nei dipartimenti di studi letterari 

comparati e post-coloniali, motiva lo scarso interesse della critica nei 

confronti della letteratura mizraḥit in termini di “stereotipizzazione”. 

Secondo Behar esistono ben quattro “approcci” che ne condizionerebbero 

l’analisi critico-letteraria: la si osserva spesso come una letteratura di 

protesta, che vuole far sentire la sua voce anti-establishment e reazionaria 

(guadagnandosi, pertanto l’appellativo di lo sifruti, non letteraria); come una 

letteratura che rilegge il canone israeliano (soprattutto alcune delle opere 

degli scrittori “intoccabili” nella storia della letteratura ebraico-israeliana) e 

li “ri-scrive” o, peggio, li “re-interpreta” in modi sovversivi; come una 
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letteratura che è ancora bloccata in una sorta di ghetto 

“folkloristico/volgare”, e che pertanto in nessun modo potrebbe davvero 

competere con la letteratura canonica o, come una letteratura che va di pari 

passo con l’egemonia letteraria e culturale, riproponendone gli stessi 

modelli47. Come si evince dalle argomentazioni di Behar, la razionalizzazione 

delle correnti letterarie mizraḥiyot all’interno di questi quattro filoni non 

agevolarono (né agevolano) un’analisi approfondita della letteratura 

mizraḥit. Secondo Arieh Kizel, anche dal punto di vista letterario, in linea 

teorica, è possibile rintracciare tre “strati” o, meglio, tre “tendenze” della 

letteratura mizraḥit contemporanea: vi è una scrittura che continua a farsi 

portavoce delle repressed memories; sebbene fosse un tratto caratteristico 

anche della generazione precedente, questo ricordo, amplificato anche dal 

tentativo di spaccare l’unità ideologica dell’ebraico come lingua nazionale 

(enfatizzato da un’apertura più marcata rispetto alla riscoperta delle lingue 

diasporiche, soprattutto per quanto riguarda l’arabo) continua ad essere 

posto al centro del modus scrivendi della terza generazione mizraḥit. Un’altra 

corrente è composta dagli scritti di autori ‘mizraḥim accademici’ che scrivono 

cercando di ritagliarsi una sorta di autonomia identitaria, continuando a 

coltivare un vero e proprio spazio culturale mizraḥi per tematiche e 

caratteristiche, sebbene non sia necessariamente “rilegato” unicamente e 

necessariamente alla trasmissione dei ricordi dell’archivio famigliare. Lo 

“scopo” di questi autori è quello di proporsi come alternativa mizraḥit alle 

generazioni che li hanno preceduti, cercando di recuperare l’autenticità della 

                                                             
47 Behar, Almog. “Manifest sifruti mizraḥi: maslul ha-mleut we-maslul ha-ḥosser”. [Manifesto 
letterario mizraḥi: la via della compiutezza e la via della mancanza]. In  NRG (Ma‘ariv), 9 
settembre 2008, sez. Raši-tarbut- sifrut. 
http://www.nrg.co.il/online/47/ART1/784/779.html. 
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propria mizraḥiyut pur senza ri-scoprirla e re-investigarla. Tra questi 

scrittori vale la pena segnalare Dudu Busi, Shimon Adaf, Sami Berdugo, Sigalit 

Banai e molti altri che sono riusciti a farsi conoscere ed apprezzare nel 

panorama letterario israeliano, non solo, alcuni come Sami Berdugo e Dudu 

Busi hanno anche ricevuto importanti riconoscimenti da parte dell’accademia 

israeliana. Alla luce di ciò, si può dunque parlare di una generazione che 

vuole crearsi la propria enclave letteraria, differenziandosi notevolmente 

dalle generazioni precedenti. L’ultimo “strato”, infine, si rifa alla meḥaah 

mizraḥit (la letteratura di protesta mizraḥit inaugurata già nei primi anni 

Sessanta che attaccava l’establishment bianco e aškenazita), che oggi si 

trasforma in una lotta più estesa combattuta su piattaforme sociali e su 

internet. La stessa “piattaforma di protesta” vede nei mizraḥim un collettivo 

etnico pressocché uniforme. Questa tendenza è quella in cui ‘ars poetiqa 

viene abitualmente inquadrat , all’interno della stessa ideologia di protesta 

andrebbero segnalate decine di altre piattaforme prevalentemente 

mizraḥiyot come potrebbero essere Guerillah tarbut, Hagadah ha-mizraḥit e il 

“quotidiano” online di Haokets, di cui comunque si palerà più avanti. 48.  

La letteratura mizraḥit, secondo Lital Levy, deve essere annoverata tra le 

letterature post-coloniali e il corpus del minority writing49. Questo genere si 

identifica solitamente con una letteratura “minore” scritta in una lingua 

“maggiore/maggioritaria”. Il concetto di “letteratura minore”50 è valido anche 

per la letteratura mizraḥit. I mizraḥim, infatti, se visti come un collettivo 

                                                             
48 Kizel, Arieh. 2014. “Ha-narativ ha-mizraḥi he-ḥadaš”, pp. 197-200. 
49Levy, Lital .2014. “Poetic Trespass” pp. 189–196.  
50 Concetto introdotto dagli studiosi Deleuze e Guattari in riferimento all’analisi dell’opera di 
Kafka in: Deleuze, Gilles & Guattari Félix. 1983. “What is a minor literature?”. A cura di 
Brinkley Robert. In Mississippi Review, Essays on Literary Criticism, Vol. 11, No 3: pp. 13–33. 
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omogeneo che ha sempre occupato una posizione di marginalità, sia politica 

che culturale, si esprimono e scrivono nella lingua dell’egemonia politica: 

l’ebraico-israeliano. L’ebraico rappresenta la lingua “imposta”, la stessa che 

ha soppiantato tutte le lingue che hanno scandito il passato diasporico di 

tutte le comunità ebraiche. Com’è stato teorizzato dalla professoressa 

Francesca Orsini51occorre guardare alla geografia del mondo arabo o, in 

generale, a quella del mondo non-occidentale come un vastissimo “contesto 

multilinguistico”, in cui più idiomi hanno convissuto, sia in forma scritta, ma 

soprattutto in forma orale, per diversi secoli, andando a creare un 

vivacissimo contesto culturale, che interessò anche le comunità ebraiche 

mediorientali e nordafricane e che nel momento in cui furono costrette ad 

allontanarsi da questo “contesto” dovettero cominciare ad esprimersi 

unicamente nella lingua della nazione: l’ebraico. L’utilizzo dell’‘ivrit tiknit52, 

l’ebraico corretto, è fortemente incoraggiato in qualsiasi ambito della vita 

israeliana. Come simbolo nazionale ed esempio più alto della rinascita 

nazionale, anche l’ebraico gioca un ruolo fondamentale all’interno della 

società israeliana e del corpus di ideali e valori dell’israeliyut al punto che, chi 

non riesce ad esprimersi in ebraico viene virtualmente tagliato fuori dalla 

società israeliana53. La sifrut mizraḥit presenta numerosissime attestazioni in 

cui il concetto stesso di “lingua nazionale” viene messo in crisi, in quanto, 

quando gli scrittori mizraḥim si esprimono nell’ebraico-israeliano attuale 

sono notevolmente più propensi a concedersi delle “licenze”, a deviare dalle 

                                                             
51 Orsini, Francesca. 2015. “The Multilingual Local in World Literature”. In Comparative 
Literature 67:4: pp. 345–74. 
52 Levy, Lital. 2014. “‘Poetic Trespass” pp. 196-199. 
53 Questa esperienza fa parte del trauma esperito dalla prima generazione mizraḥit. Dal 
punto di vista letterario occore menzionare a questo punto la figura di Samir Naqqash 
(Baghdad 1938 -2004 Petakh Tikva) che per tutta la sua vita scrisse in arabo, rimanendo 
pressocché sconosciuto alla critica letteraria israeliana.   
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regole scritte e non scritte, a cercare di portare anche la lingua scritta alle 

estreme conseguenze, offrendo al lettore un parellelo all’‘ivrit tiknit: ha-‘ivrit 

ha-‘ileget, ovvero, l’ebraico scorretto e sgrammaticato (la traspozione 

dell’ebraico degli immigrati o ‘ivrit ha-mehagrim, dell’ebraico della periferia o 

del quartiere, ‘ivrit ha-škhunah o ‘ivrit ha-reḥov, o i vari dialetti ebraico-arabi, 

come l’ebraico-marocchino, presente soprattutto nella poesia di Erez Biton e 

Sami Shalom Chetrit). La crucialità di questo elemento risulterà essere 

fondamentale anche per la poesia di ‘ars poetiqah inquadrando, in un certo 

senso, la correlazione tra una lingua “pura”, “corretta” e “regolata”, ma che è, 

allo stesso tempo, la lingua della politica, dell’establishment e la lingua di chi 

per decenni è stato tenuto lontano da quelle sfere specifiche. L’affanno a 

ricercare modi sempre più particolareggiati per attaccare l’idea di “unicità” 

dell’ebraico corretto può essere argomentato in diversi modi, a seconda dei 

casi: non trascurabili sono le motivazioni ideologiche e politiche che 

conducono gli autori alla ricerca costante di un’arena di confronto/scontro 

con la lingua della “maggioranza” perché questa rappresenta l’egemonia, ma 

anche poiché la stessa non cerca il dialogo con le lingue affini e “vicine” (come 

l’arabo). Un esempio della diffusione di questo fenomeno54 è riscontrabile 

nella raccolta Širim be-Ašdodit (Poesie in “ashdodiano”) di Sami Shalom 

Chetrit, allorquando, nella poesia che apre la medesima raccolta - Še-lo tavinu 

milah (Affinché non capiate nemmeno una parola) – lo scrittore obbliga il 

                                                             
54 Anche in quella che può essere chiamata come “sifrut aškenazit” esistono dei paralleli coi 
modelli sopracitati, la ricomparsa dello yiddiš o del tedesco in Aharon Appelfeld e Yoel 
Hoffman denotano la volontà di “rinunciare” al modello dell’israeliyut a vantaggio di 
un’identità ‘ebraico-europea’ (In: Oppenheimer, Yochai. 2012. “Mah zeh lihiyot otenti” p.16). 
Si pensi all’uso dell’ebraico parlato e dello slang nelle opere di Etgar Keret (che viene 
considerato come il padre della letteratura post-moderna in Israele) e di Orly Castel-Bloom 
(autrice israeliana di discendenza egiziana la cui opera differisce notevolmente dalle 
caratteristiche che vengono tradizionalmente attribuite alla letteratura mizraḥit). 
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lettore a prendere familiarità con la lingua e, soprattutto, con gli insulti, della 

lingua della città portuale di Ashdod, nel sud di Israele. Città, come tutte le 

aree periferiche del paese, caratterizzata dal massiccio numero di israeliani 

mizraḥim, (prevalentemente marocchini) la cui “lingua” strideva con molti 

dei dogmi dell’‘ivrit tiknit. L’intento di Chetrit fu quello di obbligare il lettore 

a fare lo sforzo di andarsi a cercare, verso per verso, tutte le parole e le 

espressioni che l’autore aveva scelto di fornirgli, moltissime delle quali 

appartenenti al registro più basso dell’informalità, altri insulti invece di 

origine araba-dialettale (scritti in ebraico), contribuirono a ricreare la scena 

dello scontro e la sfida all’idea stessa della lingua ebraica come lingua 

unificatrice a vantaggio delle sue varianti (reali o fittizie). Discostarsi dalla 

“regola” e creare “un’eccezione” è stata una caratteristica costante del modo 

di scrivere mizraḥi; all’esempio che si faceva poc’anzi vanno aggiunti: 

l’ebraico-marocchino introdotto da Erez Biton, passando attraverso le sintesi 

tra l’ebraico israeliano odierno e le forme più arcaiche dei piyyutim (poemi 

religiosi, influenzate dall’ebraico classico e dall’ebraico medievale), per finire 

con l’ebraico fortemente influenzato dall’aramaico (l’esperimento di Amira 

Hess con l’aramit). Anche ‘ars poetiqah si inserirà nella questione letteraria 

dell’utilizzo dell’ebraico corretto, o tiknit e l’‘ivrit aḥeret (l’ebraico “altro”). A 

questo proposito si potrebbe menzionare la poesia Sfat em55 (Lingua madre) 

di Adi Keissar. La fondatrice di ‘ars poetiqah esige il rispetto e la 

comprensione dei propri ascoltatori allorquando si esprime imitando i suoni 

di quella lingua che «ha appreso dalle labbra di sua madre». Gli stesi suoni a 

cui allude, verosimilmente, sono la pronuncia delle lettere gutturali 
                                                             
55 Keissar, Adi. 2014. “Sfat em” [Lingua madre]. In Šaḥor ‘al gabey šaḥor, a cura di Behar 
Almog, p.93. Tel Aviv: Guerillah Tarbut, Yehoshua Rabinovich Tel Aviv Foundation for the 
Arts. 
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dell’alfabeto ebraico, soprattutto le ‘ayn e le ḥet, che tra gli immigrati 

mizraḥim avevano mantenuto una pronuncia più vicina alle consonanti arabe 

corrispondenti. Anche queste differenze di pronuncia possono essere viste 

come deviazioni dalle regole, scritte e non scritte, dell’ebraico corretto. 

Ancora oggi, sebbene sia di gran lunga più eccezionale, è possibile avvertire 

queste inflessioni diverse soprattutto in contesti intimi e famigliari, così come 

viene illustrato dal componimento seguente: 

<< Non dite al mio ebraico / Come deve parlare / Non 

mettetemi le mani sulla gola / [La mia gola] sa come fare 

entrare o uscire l’aria da sola / Non legatemi la lingua / 

Sa infrangersi come un’onda / [E sa] rigurgitare [le ‘ayin 

di] ‘A, ‘A, ‘Adi/ Non componete i miei silenzi / [i miei 

silenzi] si mettono in musica da soli/ Nella mia bocca./ 

Non tappatevi le orecchie/ Quando vi parlo/ Nell’unica 

lingua che mi hanno insegnato/ Le labbra di mia madre/ 

Tutti i giorni>>.  

 

Attraverso i versi di Sfat em si può dunque tracciare un parallelo anche con 

l’opera di Frantz Fanon (Peau noire, masques blancs, 1952) in cui si rammenta 

che, anche la padronanza della lingua “coloniale” (o 

maggioritaria/egemonica) ed il rispetto delle sue regole, rende l’uomo nero -
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in questo caso l’ebreo mizraḥi -, più integrato nella società dei bianchi (o 

degli aškenaziti)56. 

Occorre tenere ben presenti gli elementi della discussione sulla sifrut 

mizraḥit per potersi concentrare sul gal ḥadaš (“nuova ondata”) di ‘ars 

poetiqah57. Nell’ottobre del 2013 la poesia Medinat Aškenaz (lo stato di 

Aškenaz) di Roy Hassan fu pubblicata nella sezione di cultura e letteratura 

dell’edizione del venerdì del quotidiano Haaretz (la pubblicazione della 

stessa fu accompagnata da una lunghissima lista di reazioni stizzite, offese ed 

arrabbiate da parte dei lettori abituali della medesima colonna, in quanto fu 

immediatamente interpretata come una lunga lista di accuse contro i 

concittadini aškenaziti, virtualmente gli unici responsabili dell’alienazione 

degli ebrei mizraḥim). I versi proposti di seguito, tuttavia, testimoniano 

dell’alienazione culturale e letteraria di chi, come soggetto-mizraḥi vorrebbe 

poter accedere alla letteratura mizraḥit, ma non vi riesce, visto il suo scarso 

impatto all’interno dei canoni e modelli culturali israeliani. La metafora usata 

da Hassan risulta essere ancora più forte perché rende il complesso di quella 

che lui chiama sifrut aškenazit (letteratura aškenazita) utile solo a capire 

come non-pensare e di conseguenza, come non-scrivere: 

[…] 

 וְלאֹ כְּשֶׁשָּׂנֵאתִי שִׁירָה וּמְשׁוֹרְרִים

                                                             
56 Fanon, Frantz. 2008[1952]. “Black Skin, White Masks”, traduzione a cura di Lam 
Markmann Charles, pp. 8–28. Get Political. London: Pluto Press. 
57 Gal ḥadaš è anche il termine che viene più spesso utilizzato per identificare gli esordi 
lettarari di una generazione tra le cui fila cominciarono ad esprimersi scrittori come A. B. 
Yehoshua e Amos Oz e che, a cominciare dalla seconda metà degli anni Cinquanta, fino agli 
eventi del quindicennio successivo, espresse visioni critiche circa il progetto sionista, 
distanziandosi dagli scrittori che li avevano preceduti. Si veda: Shaked, Gershon. 2000. 
“Modern Hebrew Fiction”, pp. 187–230. Bloomington and Indianapolis: Indiana University 
Press. 
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 כִּי לאֹ סִפְּרוּ לִי שֶׁשִּׁטְרִית וּבִּיטוֹן וְדָדוֹן וְחָתוּכָּה

 גַּם כּוֹתְבִים שִׁירִים

 וּבְכָל זאֹת בָּנִיתִי לְעַצְמִי סִפְרִיָּה

 שֶׁל שִׁירָה וְסִפְרוּת אַשְׁכְּנַזִּית

תָבִים קְדוֹשִׁיםוּכְמוֹ אָתֵאִיסְט הַקּוֹרֵא בִּכְ   

 כְּדֵי לָדַעַת אֵי לאֹ לַחְשֹׁב

 כָּ קָרָאתִי אֶת כֻּלָּם

 כְּדֵי לָדַעַת אֵי לאֹ לִכְתֹּב

 

[Tu non mi hai visto]  

quando ho odiato la poesia ed i poeti 

Perché non mi hanno raccontato che anche Chetrit, Biton, Dadon e Hatukah58 

Scrivessero poesie. 

Nonostante tutto mi sono costruito una biblioteca, 

di poesia e letteratura aškenazita e 

come un ateo che legge i testi sacri  

per sapere come non-pensare, 

così anch’io lessi tutto 

per sapere come non-scrivere […]. 

                                                             
58 Israel Dadon e Shlomi Hatukah sono due poeti che, al pari di Roy Hassan si sono esibiti in 
molte delle serate di ‘ars poetiqah. Shlomi Hatukah ha inoltre curato la prima raccolta dello 
stesso Hassan, favore ricambiato da Roy Hassan qualche mese più tardi. 
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A questi versi che raccontano lo smarrimento culturale di chi, come Roy 

Hassan desideri ricercare un’esperienza “autentica”, occorre far seguire la 

poesia Taqtzir siḥah, uno dei componimenti più celebri di Erez Biton59 e più 

conosciuti della poesia mizraḥit, che già trent’anni prima di Hassan e 

dell’ascesa di ‘ars poetiqah s’interrogava sulla medesima questione:  

  

60תקציר שיחה  

,טינְ תֶ ת אוֹיוֹהְ ה לִ ה זֶ מָ   

ית.אִ קָ רוֹית מָ דִ יהוּק בִּ עֹ צְ לִ ף וְ וֹגּנְ יזֶ ע דִּ צַ מְ אֶ ץ בּרוּלָ   

"בּרַ גְ מַ לְ ן אֶ א מֶ נָּ אָ  בּרַ גְ מַ לְ ן אֶ א מֶ נָּ "אָ   

ס).לַ טְ אַ י הָ רֵ הָ י מֲ נִ ס, אֲ לַ טְ אַ י הָ רֵ הָ י מֵ נִ (אֲ   

.טינְ תֶ ת אוֹיוֹהְ ה לִ ה זֶ מָ   

 

RIASSUNTO DI UNA CONVERSAZIONE 

Cosa significa essere autentico 
                                                             
59 Erez Biton (nato nel 1942 in Algeria) è una delle voci più celebrate nel panorama della 
poesia mizraḥit. Fu tra i primissimi autori a riuscire ad essere incluso nel canone della 
letteratura israeliana e, di conseguenza, nelle antologie scolastiche e nei programmi di 
letteratura. Nel 2014 è stato insignito del premio Bialik alla carriera (una delle più 
prestigiose onorificienze per i poeti) mentre nel 2015 ha vinto il Pras Israel per la letteratura, 
diventando il primo poeta mizraḥi ad esserne insignito (non senza polemiche). Inoltre, ha 
ripetutamente sostenuto pubblicamente l’attività/attivismo di ‘ars poetiqah (si veda: Eliyahu, 
Eli. “Erez Biton: mešorer mizraḥi še-hishpi‘a  ‘alai? Ein ka-ze” [Erez Biton: esiste un poeta 
mizraḥi che mi abbia influenzato? Non esiste nulla di simile]. In Haaretz, 21 aprile 2015, sez. 
Galeriah/ sifrut. http://www.haaretz.co.il/gallery/literature/1.2619241.). 
60 Taqtzir siḥah (Riassunto di una conversazione) in: Oppenheimer, Yochai. 2014. “ʹAna men 
el-Magrabʹ - galutiyut be-širat Erez Biton”. In Ana min el-Magrab -Reading Erez Biton’s Poetry, 
a cura di Alon Ketzia e Oppenheimer Yochai, 43–52. Tel Aviv: Hotzaat Ha-Kibbutz Ha-
Meuḥad & Hotzaat Gamma. 
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Correre nel bel mezzo di Dizengoff61 e urlare in ebraico marocchino 

<<ana men el-Magrab, ana men el-Magrab>> 

(vengo dai monti dell’Atlante, vengo dai monti dell’Atlante62) 

Cosa vuol dire essere autentico. 

 

 

Il testo della poesia enfatizza il sentimento d’angoscia causato dalla perdita 

della propria identità e suscita nella sensibilità del poeta l’interrogativo più 

straziante: <<cosa vuol dire essere “autentici”?>>. Il confronto tra i due testi, 

sebbene le tematiche siano diverse - il tema dello smarrimento identitario in 

Biton, mentre quello culturale in Hassan -, permette di constatare come il 

medesimo umore, a distanza di alcuni decenni, sia ancora presente. La 

cultura israeliana resta ancora fortemente influenzata dalla cultura 

occidentale. Allo stesso modo, nonostante tutti i cambiamenti che hanno 

interessato la società israeliana, esiste una storiografia ufficiale - che viene 

contestata dagli attivisti mizraḥim -, e tante narrative parallele e più 

diversicate che solo negli ultimi decenni hanno ricevuto le dovute attenzioni. 

La denuncia di ‘ars poetiqah, dunque, cerca di fare eco a quella figura 

introdotta da Erez Biton, quell’uomo (Zayš) che trovandosi nel centro di Tel 

Aviv vorrebbe urlare la sua storia, ma vorrebbe che questa venisse ascoltata, 

al pari di tutti gli altri racconti che il kur-hituch ha sommariamente taciuto e 

                                                             
61 Una delle vie principali del centro di Tel Aviv, dedicate allo storico sindaco Meir Dizengoff 
(1876-1936). 
62 Catena montuosa nordafricana che si estende dal Marocco alla Tunisia.  
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accontanato63. Importante, a questo punto, è menzionare come ci si possa 

relazionare ad un mondo di idee e valori che, nel corso della recentissima 

storia israeliana, sia andato scomparendo. Si pensi infatti alla lingua araba: 

per la terza generazione, così come per la seconda, non rappresenta più la 

lingua madre, e in molti casi non la si può nemmeno considerare più un 

marker identitario. Come ci si può dunque sentire mizraḥi quando per gran 

parte della propria esistenza si è accettato, più o meno consciamente, di 

integrarsi anche sacrificando la propria identità? La terza generazione, in fin 

dei conti, è quella che a tutti gli effetti può considerarsi totalmente israeliana 

e, per certi versi, anche molto più “aškenazita” delle precedenti due. I ricordi 

e le memorie famigliari, spesso “ereditate” con sufficienza e con disinteresse 

hanno formato la terza generazione di ‘ars poetiqah; nella poetica di Adi 

Keissar è infatti la nonna materna, nonna Šam‘ah64 ad incarnare la metafora 

semi-biografica dell’inabilità di comunicare tra i nonni ed i nipoti. Il fatto che 

il corpus di queste memorie ebraico-yemenite taciute, non potesse filtrare né 

trovare paralleli nella giovinezza di. Adi Keissar la portò ad interrogarsi sulla 

sua identità, sul passato della propria famiglia quando la nonna materna 

scomparve. In realtà, la figura di nonna Šam‘ah è come se fosse stata 

presente/assente durante gli anni della maturità poetessa. In questo senso la 

stessa si rende conto di non aver avuto gli strumenti necessari per 

confrontarsi con la sua vicenda personale. Inizia così una fase di profonde 

                                                             
 :O dichiarare ad alta voce>> : )"מָרוֹקָאִי שֵׁם( זַיִשׁ אֲנִי, זַיִשׁ אֲנִי זֹהַר לִי קוֹרְאִים לאֹ אֲנִי: בְּקוֹל לְהַכְרִז אוֹ" 63
Io non mi chiamo Zohar, Io sono Zayš, io sono Zayš (nome marocchino) >>. La perdita 
d’identità si esplicita nella perdita del proprio nome. Ma in questo caso è l’azione di 
“gridarlo” ad alta voce che racconta la volontà di Zohar/Zayš di essere ascoltato. 
64All’impossibilità di relazionarsi con la propria nonna materna Adi Keissar dedica la poesia 
Šaḥor ‘al gabey šaḥor, da cui prenderà il nome la sua prima raccolta: Adi, Keissar. 2014. 
“Šaḥor ‘al gabey šaḥor” [Nero su nero]. In Šaḥor ‘al gabey šaḥor, a cura di Behar Almog, 51–
53. Tel Aviv: Guerillah Tarbut, Yehoshua Rabinovich Tel Aviv Foundation for the Arts. 
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riflessioni che filtrano anche nella poesia; tutti gli autori che verranno 

analizzati nei prossimi capitoli sono persone che hanno sempre coltivato la 

loro passione per la lettura e per la scrittura, già in giovanissima età e, 

crescendo, hanno provato a confrontarsi con la propria mizraḥiyut aprendo 

con essa una conversazione dai toni intimi, famigliari, introspettivi e semi-

biografici. La scrittura poetica, come sostiene lo stesso Erez Biton, è la 

continuazione, o, meglio, la trasposizione delle nostre origini e, in un certo 

senso, le stesse considerazioni sono applicabili anche per ‘ars poetiqah65.  

Concludendo questa mia analisi sulla mizraḥiyut e sulla letteratura mizraḥit 

si rende necessario aprire una parentesi sul rischio che si cela dietro 

l’affannosa ricerca di una forma di autenticità. Questa considerazione 

riguarda la percezione di una “doppia privazione” nel senso che nel provare a 

relazionarsi con l’insieme delle suppressed memories, nel tentare, pertanto, di 

ricostruire il passato ebraico-diasporico (e nella fattispecie, ebraico-arabo) ci 

si imbatte nella riproposizione e nella ricerca di un passato ebraico 

“autentico” che spesso ignora la simbiosi arabo-islamica e le influenze che il 

mondo arabo ha effettivamente esercitato nello stile di vita ebraico 

diasporico; il kur hitukh è stato il meccanismo che ha messo a tacere queste 

storie ed ha trasformato l’esistenza ebraica-diasporica in “ebraica-israeliana” 

(e anche ebraico-israeliana-laica), mietendo il maggior numero di vittime 

proprio tra i membri mizraḥim delle prime generazioni. Mentre da un lato si 

può affermare che il sionismo abbia “vinto” la sua battaglia ideologica, 

dall’atro si può osservare come tra le fila degli ebrei mizraḥim si operi una 

                                                             
65  Mekhaneh mešutaf: mifgaš bein Erez Biton le-Adi Keissar kolel šeelot meha-qahal 
[Denominatore comune: incontro con Erez Biton e Adi Keissar e domande dal pubblico]. 
2015. YouTube video. Mekhaneh mešutaf: mešorerim watiqim pogšim mešorerim tza‘irim. 
Jerusalem. https://www.youtube.com/watch?v=q_fKFl4SgjU. 
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forma di riscatto dell’esperienza ebraico-araba diasporica contrapponendola 

a quella israeliana, ignorando l’integrazione della storia ebraica all’interno 

delle dinamiche politiche e storiche del paese di provenienza, come se la 

storia ebraico-araba procedesse autonomamente e fosse più “isolabile” e 

“autentica”66.    

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                             
66 In: Trevisan Semi, Emanuela. 2015. “Entre le contexte oublié et l’hégemonisation du ‘fait 
juif’: quelques reflexions à partir du narratif sioniste.” In Socio-Anthropologie Des Judaismes 
Comntemporaines, a cura di Bordes-Benayoun Chantal, pp.101–9. Paris: Honoré Champion. 
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GENESI DI ‘ARS POETIQAH 

 

Nella prefazione alla seconda antologia di ‘ars poetiqah67, Adi Keissar si 

esprime nel modo seguente: 

 ‘Ars poetiqah/ Parole affogate nell’‘araq68: 

<< ‘Ars poetiqah, come serata di lettura-recitazione di poesie ha iniziato il suo 

percorso nel Gennaio 2013. Un miscuglio di ḥaflah69   e parole affogate 

nell’‘araq il cui scopo è quello di celebrare la ricchezza culturale esistente 

intorno a noi, creare una casa accogliente (bayt ḥam) per le parole, e 

concedere un palco [dal quale esprimersi] a nuovi poeti. È trascorso quasi un 

anno da quella primissima sera piovosa nel locale “Zevulon 10”. Fu quella 

l’occasione in cui iniziai ad organizzare [serate simili] senza avere le idee 

chiare, senza grandi pretese o piani per il futuro; quella sera creò un seguito di 

poeti ‘ars-poetim e una comunità che va sempre più allargandosi. 

Le parole che si sentono [durante le serate di ‘ars poetiqah] sono parole che vi 

faranno bene, che vi faranno male, parole che vi cercheranno le vene come 

farebbe un’infermiera della mutua alle sette di mattina per un esame del 

sangue; parole che vi sarà sufficiente spiare dal buco della serratura perché vi 

                                                             
67 Keissar, Adi. 2013. “‘Ars poetiqah/milim tavulot be-‘araq” [‘Ars poetiqah/parole affogate 
nell'‘araq]. In ’Ars poetiqah, pp. 6–7. Tel Aviv: Guerillah Tarbut. 
68 Bevanda alcolica all’anice di importazione/prestito dal mondo arabo (particolarmente 
diffusa tra Libano, Giordania ed Egitto). Il suo consumo è tradizionalmente più legato alle 
comunità nordafricane e mediorientali, sebbene oggi in Israele venga considerato come 
liquore tipico locale. 
69 Ḥaflah (חאפלה), che letteralmente vorrebbe dire festa, è un termine preso in prestito 
dall’arabo perché, teoricamente, si riferirebbe ad una tipologia di festa più legata alle 
tradizioni delle comunità mizraḥiyot. Gli elementi caratterizzanti di queste occasioni sono 
l’‘araq e la muziqah mizraḥit. Nella sua prefazione, Adi include anche la danza del ventre 
(riqudei beten) nella ḥaflah. 
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passi la voglia di lasciarle entrare o parole che vi si appiccicheranno sulla pelle 

e non vorranno liberarvi della loro presenza. 

L’antologia seguente si apre con la riga70 <<le navi che sono nella mia mente 

navigano verso i territori della mia infanzia nei giardini dell’indipendenza>>, 

tratta dalla poesia Ha-Oniyot (Le navi) di Israel Dadon e si conclude con la riga 

<<e adesso dammi la mano e andiamocene lontano dalla poesia ebraica>>, 

tratta dalla poesia Sibbat ha-mawet: neḥnaq mi-širei ahavah (La causa della 

morte: soffocato dalle poesie d’amore) di Mati Shemoelof71. 

Il “movimento”, così come come compare nelle due poesie sopracitate, è un 

motivo ricorrente in tutta l’antologia. Se sia un movimento reale o fantastico, o 

se sia o meno sempre trasparente ad una prima lettura o, infine, se il medesimo 

movimento violi [determinati] confini o se li ridefinisca. 

Il movimento persiste per tutta la lunghezza del tragitto, nelle poesie che 

tornano a casa, e in alcuni casi [si intende] tornare a casa anche quando questa 

non è mai esistita, nelle poesie che vogliono scappare lontano da qui ma anche 

nelle poesie che presentano un movimento d’opposizione e un allontanamento o 

nelle poesie in cui ci sia il desiderio di porgere la mano e di riavvicinarsi. 

Forse questo movimento deriva dalla scarsa tranquillità, dall’incapacità di 

rimanere in un unico posto, o forse deriva dalla consapovelezza che i confini 

che conoscevamo non esistono più. Sembra quasi come sepresso molti di noi 

esista una fusione di mondi capaci di produrre una ventata nuova [...]. 
                                                             
70 Nel tentativo di mantenere la traduzione più letterale possibile, desidero segnalare l’uso 
della parola ebraica ""שורה  ( šurah lett. linea/riga) a scapito del termine più adatto, “verso” 
(bayt, בית). Un altro indicatore del volersi discostare da tecnicismi, ma anche dall’‘ivrit tiknit. 
71 Mati Shemoelof (Haifa, 1972) è una delle figure centrali della letteratura mizraḥit degli 
ultimi anni. Poeta, saggista, opinionista e redattore di diverse colonne culturali letterarie, 
anche blogger (http://matityaho.com/). Shemoelof è stato uno dei principali (e più 
autorevoli) sostenitori e commentatori del progetto di Adi Keissar. 
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[…] Grazie alla gente che viene a trovarci, che fa eco delle parole con noi, che 

balla con noi, che ci tiene il tempo, e che comincia ogni mese alla nostra tavola 

di poesia, affogata nell’‘araq. 

Adi Keissar 

 

 

Cominciare con le parole di Adi Keissar stessa, permette di concentrarsi sul 

“manifesto” della poetica  degli ‘arsim. Leggendo la prima parte della 

prefazione, sono riscontrabili brevi accenni all’essenza di ‘ars poetiqah come 

happening che non si limita ad essere un momento di lettura - ascolto. È un 

momento di ḥaflah: di festa, di danze, di musica mizraḥit e di ‘araq. Per come 

ci viene presentata, è come se le parole non possano procedere per il loro 

autonomo percorso se non quando vengano realmente “affogate” nell’alcol e 

nella musica, come se facessero parte della stessa azione, e non fossero più 

due atti distinti. All’importanza delle parole e del loro utilizzo, Adi Keissar 

dedica il secondo paragrafo della sua introduzione, ricorrendo ad esempi 

fisici provenienti dalla quotidianità rimarcando il desiderio di non essere 

percepiti come una “elite”, rifiutando, inoltre, tutti quegli elementi che 

“impreziosirebbero” la poetica a scapito della reale dimensione artistica della 

poesia72. A questo punto si rende necessario esaminare la ricezione iniziale 

del fenomeno ‘ars poetiqah da parte della critica, in generale e, di quella 
                                                             
72 Si vedano: Madar, Revital. “ʹ‘Ars poetiqahʹ ḥogegim šnatayim: mahepekhaniym amitiyim o 
provoqatorim meḥušavim?” [‘Ars poetiqah’ festeggia due anni: veri rivoluzionari o 
provocatori considerati?]. In Haaretz, 29 gennaio 2015, sez. Galeriyah - degel šaḥor. 
http://www.haaretz.co.il/gallery/black-flag/.premium-1.2550060; Bukhbut, David. “Ha-im 
ha-širah ha-mizraḥit yekholah lehitqayem bli aškenazim?” [La poesia mizraḥit può esistere 
senza gli aškenaziti?]. In  Haaretz, 9 dicembre 2014, sez. Sfarim- širah. 
http://www.haaretz.co.il/literature/poetry/.premium-1.2506767. 
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giornalistica, in particolare. Oggetto di un contenzioso che si protrae da più di 

un anno è il “reale” o ”discutibile” valore artistico di quanto prodotto sin qui. 

Gran parte dei commentatori di ‘ars poetiqah ha cercato di fare di questa 

diatriba l’unica arena dello scontro perché se dalla poesia dovesse venire 

meno il liricismo e l’estetica, la stessa, allora, cesserebbe di esistere in quanto 

vera e propria poesia (in questa “gara” per screditare ‘ars poetiqah hanno 

preso parte anche letterati e poeti). Tuttavia, un’argomentazione 

squisitamente stilistica rischierebbe di escludere anche le avanguardie del 

passato, i cui esperimenti vengono correntemente e legittimamente 

considerati come vera e propria poesia, anche quando lo scontro tra estetica 

ed espressivismo fu portato alle estreme conseguenze. Bisognerebbe trovare 

un altro sistema per analizzare ‘ars poetiqah senza imbattersi in clichés, 

peraltro, di dubbia onestà intellettuale. La poesia di protesta (širah meḥaah) 

è sempre stato un campo più delicato in quanto propone di rimettere al 

centro delle proprie tematiche le ragioni della protesta. Cito a questo punto 

un brevissimo intervento di Mati Shemoelof pubblicato su Haaretz in 

occasione delle celebrazioni del secondo anno di attività di ‘ars poetiqah: 

 

<<[…]l’interesse al formalismo, all’estetica e [ad 

altri fattori] simili cela al suo interno domande che 

non sono neutrali [al fine] della discussione 

[critica]>>.  
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Inoltre, sempre sulla stessa questione, desidero citare l’opinione del 

redattore della colonna Tarbut we-sifrut di Haaretz. Secondo Benni Ziffer la 

poesia ha delle regole specifiche che bisogna rispettare, senza questa cornice, 

rischierebbe, appunto, di non essere reale poesia ma solo una lunga lista di 

attacchi mirati. Credo, allineandomi alla posizione di Shemoelof, che occorra 

cercare un percorso meno rigido entro il quale inquadrare ‘ars poetiqah. 

David Bukhbut, scrittore e opinionista di Haaretz, schierandosi dalla parte 

della critica più feroce, arriva a definire il progetto di ‘ars poetiqah come un 

tentativo banale di parlare costantemente di politica dimenticandosi del tutto 

della poetica, inquadrando il problema nel motto “politiqah neged poetiqah” 

(politica contro poetica). 

Addentrandosi nel fenomeno ‘ars poetiqah, desidero soffermarmi 

brevemente sulle polemiche che l’hanno investito quasi immediatemente. Il 

nucleo centrale di molte delle discussioni che si sono gradualmente sollevate 

vedrebbe l’iniziativa autonoma e “casuale” di Adi Keissar come un tentativo 

riuscitissimo di creare un “gruppo”  (qvutzah/ḥavurah) di poeti che 

mirerebbero a rivoluzionare la poesia ebraica. Basterebbe provare a cercare 

‘ars poetiqah su un qualsiasi motore di ricerca per ottenere, come primissimo 

risultato, l’articolo-intervista di Eli Eliyahu dal titolo: Il gruppo di ‘ars 

poetiqah vuole fare una rivoluzione nella poesia ebraica73. Un titolo eloquente 

che offre subito due definizioni superficiali: la prima è quella di etichettare 

‘ars poetiqah come “gruppo” (qvutzah), la seconda è l’enfasi posta sul suo 

                                                             
73In: Eliyahu, Eli. “Yam šel dime‘ot - qvutzat ‘ars poetiqah rotzah la‘assot mahapekhah be-
širah ha-‘ivrit”  [Un mare di lacrime - Il gruppo  ‘ars poetiqah vuole fare una rivoluzione nella 
poesia ebraica] . In Haaretz, 5 dicembre 2012, sez. Galeriyah - sifrut. 
http://www.haaretz.co.il/gallery/literature/1.2181467. 
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carattere reazionario. Nelle primissime righe della sua analisi Eli Eliyahu 

riassume l’essenza di ‘ars poetiqah in questi termini:     

 

<<[…] il nome ‘ars poetiqah testimonia il cambiamento 

centrale che questo contesto ha introdotto nella poesia 

israeliana: enfasi sulla cultura mizraḥit senza scuse, senza 

nasconderla o offuscarla, senza cercare di adattarla ai 

modelli della cultura occidentale, ma, soprattutto, senza 

chiedere il permesso alla società né all’egemonia 

letteraria>> 

 

In molte occasioni Adi Keissar ha dovuto difendere la propria scelta di non 

essere definita come la fondatrice di un gruppo, in quanto, come lei stessa ha 

affermato, non vi è un gruppo se sia i poeti che le locations vengono 

selezionati di volta in volta, andando, evidentemente, a spezzare qulasivoglia 

filo conduttore da un evento a quello successivo. Il “gruppo” non potrebbe 

considerarsi tale perché non avrebbe una continuità, né una “struttura” alla 

base in quanto la stessa Adi eissar è l’unica ad avere voce in capitolo per 

quanto concerne l’organizzazione delle serate. I poeti vengono scelti dopo la 

lettura del loro repertorio, ma non vi sono vincoli stringenti su cosa possa 

essere letto/detto durante le serate. Le motivazioni di Adi Keissar 

scoraggerebbero la definizione sopracitata, sebbene non siano sempre 

soddisfacienti. Dall’altro lato, le affermazioni della critica si concentrano su 

quella che è la vera discriminante e cioè essere di origine mizraḥit (ma 
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soprattutto, di esserne consci e di andarne fieri). Questo indizio, che si può 

tradurre in una sorta di mizraḥi pride comporta il rafforzamento della 

sensazione che tra tutti i poeti vi sia un’affinità ideologica (l’orgoglio mizraḥi 

e l’esaltazione della cultura mizraḥit), una vicinanza nei contenuti (l’universo 

dell’esperienza mizraḥit) ed uno stile poetico simile (il genere più diffuso è 

quello della poesia di protesta, širat meḥaah). L’altra argomentazione che è 

stata presentata a più riprese è la partecipazione più costante di un sotto-

gruppo di autori (Roy Hassan74, Tehilah Hakimi, Shlomi Hatukah, Israel 

Dadon e Adi Keissar) nel programma delle serate. Tutto sommato, però, le 

motivazioni che spingono qualche critico ad attribuire ad ‘ars poetiqah una 

specifica connotazione non sono sempre chiarissime e convincenti, così come 

non lo sono le opposizioni e le riserve che vengono avanzate da Adi Keissar. 

Personalmente, ritengo che occorra rispettare la volontà della fondatrice 

quando la stessa si presenta ai lettori con un fine specifico: permettere a 

giovani poeti di esprimersi in un ambiente più accogliente (e più mizraḥi). 

Nel rispetto della sua personale opinione rimane comunque difficile ignorare 

l’etichettatura che la critica ha attribuito alle serate ed al progetto di ‘ars 

poetiqah. Per uscire da questa impasse si potrebbe utilizzare l’opzione che 

Adi Keissar stessa sembra prediligere: guardare ad ‘ars poetiqah come una 

nuova “ondata” letteraria (gal ḥadaš)75. Questa definizione media tra i due 

contendenti, Adi Keissar da un lato e il mondo della critica letterario 

dall’altro, permettendo alla prima di non essere “ingabbiata” tra le varie 

                                                             
74 Per quanto riguarda Roy Hassan occorre precisare la sua scelta di allontanarsi da ‘ars 
poetiqah maturata già negli ultimi mesi del 2014. Nel corso del mio lavoro di ricerca farò 
riferimento al suo lavoro all’interno della cornice del progetto di Adi Keissar, sebbene, da 
qualche mese non ne faccia più parte. 
75 L’espressione che usa Adi è: << un’onda che si alza in un mare calmo e che poi, forse, si 
esaurisce>> (In: Eliyahu, Eli. 2013. “Qvutzat ‘ars poetiqah rotzah la‘assot mahapekhah”). 
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speculazioni degli esperti; alla seconda, di avere un quadro condivisibile da 

cui partire. 

Come si evince dalle parti centrali della prefazione di Adi Keissar è chiaro che 

la cultura che si vuole esaltare sia quella mizraḥit. Questo avviene per diverse 

ragioni, tuttavia, la più importante deriva dal sentimento di essere più 

“privilegiati” rispetto alle generazioni precedenti che non avrebbero mai 

potuto essere così diretti e “militanti” con le medesime tematiche e finire 

sulle pagine di Haaretz76. Erez Biton, risondendo ad una domanda circa il 

rapporto tra la sua generazione (la prima o la “generazione 1.5”) e quella di 

Adi Keissar disse che tra i suoi coetanei scrittori si avvertiva il sentimento 

dell’essere stati sconfitti, sopraffatti dal trauma della migrazione (mukkim) 

mentre la generazione di Adi Keissar e dei suoi coetanei rappresenta 

l’orgoglio di essere mizraḥim, che in certi momenti (come si leggerà nel 

prosieguo della mia ricerca) diventa quasi un vanto. Erez Biton vede in Adi 

Keissar e nei suoi coetanei scrittori la generazione degli zqufim (lett. “eretti”, 

“fieri”), di coloro che per quanto non siano riusciti a superare totalmente il 

trauma degli anni Cinquanta, riescono a provare un sentimento di fierezza 

nel raccontarlo e nel raccontarsi. Il trauma non è superato come si evince 

dagli argomenti più freqentemente trattati: la critica all’attuale società 

israeliana (soprattutto contro le disuguaglianze, contro il razzismo 

generalizzato che si continua a considerare un errore del passato e l’auspicio 

che si possa creare una società giusta che riconosca tutte le sue componenti), 

la polemica circa la cultura egemonica che predilige un modello occidentale e, 

infine, la ridiscussione dei tabù sionisti-nazionali ed il ruolo che deve o può 

                                                             
76 In: Kizel, Arieh. 2014. “Ha-narativ ha-mizraḥi he-ḥadaš” pp. 193–206. 
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giocare la cultura mizraḥit all’interno dell’israeliyut (o, se è preferibile che 

proceda autonomamente). Le personalità di ‘ars poetiqah sono giovani 

scrittori mizraḥim appartenenti alla terza generazione che nella maggior 

parte dei casi sono riusciti ad acquisire un’educazione accademica. Il 

confronto/scontro con le istituzioni accademiche israeliane ha contribuito 

alla maturazione della consapovelezza che anche il campo dell’educazione 

specialistica sia prepotentemente influenzato dal mondo occidentale. Ma la 

medesima esperienza rappresenta un momento rivelatore in cui ci si rende 

conto di essere finiti nella trappola dell’hištaknezut e dei suoi limiti. Inoltre, 

l’educazione accademica (che continua ad essere una questione 

particolarmente grave, sia storicamente, quando al loro arrivo, gli 

intellettuali mizraḥim furono esclusi dall’accademia israeliana, che ai giorni 

nostri, quando la loro presenza rimane comunque piuttosto bassa, se 

confrontata con gli israeliani di origine europea) è un ulteriore motivo di 

orgoglio per questa generazione, ma è il punto di partenza dal quale è 

possibile mettere a fuoco la nuova protesta: qual è il posto della cultura 

mizraḥit? E com’è possibile ricollocarla al centro del dibattito letterario-

culturale e sociale? Per rispondere a queste domande (almeno in linea 

teorica) occorre ritornare all’articolo di Eli Eliyahu allorquando Roy Hassan 

si esprime su cosa significhi per lui raccontare la mizraḥiyut: «riconnettersi 

col suo ambiente famigliare». Scrivere vuol dire mantenere un contatto 

diretto con i propri famigliari (il padre e la madre) ma anche con il proprio 

contesto domestico che nel corso degli anni ci si è impegnati a nascondere 

all’esterno. Il privilegio vero e proprio di questa generazione è l’avere avuto 

più strumenti e più possibilità per maturare la consapovelezza della propria 
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personale “occidentalizzazione” (o hištaknezut) di capirne i limiti e di 

denunciarne i pericoli, al punto che la radicalità del pensiero di ‘ars poetiqah 

non risulta essere così drammatica o “inaspettata”. ‘Ars poetiqah cerca di 

stravolgere le gerarchie culturali, ricollocando la cultura mizraḥit al centro 

della discussione. Questa posizione non è né razzista né discriminatoria, né 

tantomeno una “strage di aškenaziti” (ḥissul ha-aškenazim) - così com’è stata 

apostrafata dai suoi critici più feroci-, ma è un atto di protesta, di rottura e di 

ridiscussione dei confini teorici del dibattito culturale israeliano. 

Quest’azione viene portata avanti su più livelli: in primo luogo le serate e le 

interviste, successivamente l’attività sui socials (particolarmente Youtube e 

Facebook77), infine, la pubblicazione di commenti, reazioni e interviste su 

testate non-preferenziali o mainstream, prediligendo riviste o quotidiani on-

line che non siano i portavoci della cultura “bianca” e istituzionale (come ad 

esempio Haaretz o Yedi’ot Aḥronot o Ma‘ariv) in favore di Haokets, Time Out 

Tel Aviv, Café Gibraltar e Guerillah Tarbut. Il rapporto con le testate 

giornalistiche più vendute in Israele è sempre stato molto conflittuale, come 

illustrato dall’intervista che Roy Hassan ha concesso a Ben Tofach per il 

settimanale Time Out Tel Aviv78. Nel corso della sua disamina Roy Hassan 

affronta la questione di come mai abbia maturato la scelta di acconsentire a 

farsi pubblicare sulla colonna Tarbut we-sifrut di Haaretz . Per Roy Hassan 

apparire sulla cornice istituzionalizzata ed “egemonica” di Haaretz equivale 

ad «urinare sul tappeto [della cultura bianca] e poi andarsene». Le poesie di 

Roy Hassan che sono apparse su Haaretz sono sempre state contraddistinte 
                                                             
77  E’ possibile seguire il gruppo di ‘ars poetiqah su Facebook a questo link: 
https://www.facebook.com/pages/ pages/ פואטיקה-ערס -Ars-poetica/452953154782666. 
78 In: Tofach, Ben.“‘Ha-tzionut, yimmaḥ šmah we-zikhrah, hi šoreš kol ha-ra‘a” [Che il 
sionismo sia dannato poiché è l’origine di tutto il male]. In  Time Out Tel Aviv, 26 febbraio 
2014. http://timeout.co.il/אנשים/ראיונות/הציונות-יימח-שמה-וזכרה-היא-שורש-כל-הרע. 
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dal loro contenuto politico radicale in cui a turno lo stesso attacca prima gli 

aškenaziti come gruppo privilegiato e poi la sinistra israeliana bianca come 

nella poesia Kol ha-‘arsim yavou (tutti gli ‘arsim verranno):79 

 

<<[…] Mi fanno morire tutti quegli / Ebrei sensibili che 

manifestano contro l’occupazione / E poi rincasano nella 

loro casa araba di Jaffa / Che chiamano Yafa/ Con gli 

occhi tristi di chi condivide lo stesso / Destino, su un piatto 

di ḥummus/ Da Abu-Qualcosa/ Pulendosi la bocca su ogni 

tovagliolino/ Predicando sottovoce “basta 

all’occupazione!” e sognando/ Due stati per due popoli/ 

perché “Wallah!”/ (destreggiandosi anche in arabo)/ 

Occupazione o occupazione / (Nakbah o nakbah) / 

Accanto a loro sì, ma mai con loro / In fin dei conti loro 

sono arabi./ Un mio amico arabo una volta mi disse 

parlando di loro: “Quelli non faranno mai/ La pace, 

perché se mai ci sarà pace / Allora tutti gli ‘arsim80 

verranno”>>.  

 

 

Nella già citata intervista concessa a Ben Tofach, lo stesso Hassan aggiunge 

un’ulteriore motivazione personale per la sua collaborazione sulla cornice di 

Haaretz: 
                                                             
79 Hassan, Roy. “Im yehiyeh šalom kol ha-‘arsim yavou”  [Se ci sarà la pace, tutti gli  ‘arsim 
verranno]. In Haaretz, 30 giugno 2015, sez. Sfarim/širah. 
http://www.haaretz.co.il/literature/poetry/.premium-1.2672250. 
80 In questo contesto gli ‘arsim sono i Palestinesi. Tutta la poesia sarà discussa nel capitolo 
dedicato alla poesia politica mizraḥit. 
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<<[…] Ho scelto di pubblicare per la cornice bianca ed 

egemonica di Haaretz poesie molto politiche perché non 

avrebbe avuto alcun senso non pubblicare, per la stessa 

cornice, poesie che non avrebbero avuto un’eco, che non 

avrebbero fatto arrabbiare [i lettori] e che non avrebbero 

fatto cancellare gli abbonamenti>>.  

 

 

Fatta eccezione per chi, come Roy Hassan, predilige collaborare anche con 

Haaretz e Yedi‘ot Aḥronot, molti altri, a partire dalla stessa Adi Keissar 

(seguita a ruota anche da Shlomi Hatukah e Tehilah Hakimi) preferiscono 

scrivere attraverso altri canali, utilizzando piattaforme tendenzialmente più 

critiche come Haokets, Café Gibraltar e Guerillah Tarbut; siti di divulgazione, 

di informazione e di discussioni circa l’attualità della scena politica, letteraria 

e sociale (Haokets, Guerillah Tarbut), musicale e culturale (Café Gibraltar) 

israeliana. Tutti e tre i siti sono accomunati da un’agenda politica di sinistra e 

che si occupa di denunciare le ingiustizie sociali, soprattutto quelle più 

sottaciute, offrendo spesso e volentieri ampie discussioni su tutte le questioni 

che riguardano la mizraḥiyut . A partire dal 2003, infatti, (anno di fondazione 

di Haokets da parte di Yossi Dahan e Itzik Saporta) tutte e tre queste 

piattaforme critiche si sono fatte portavoce di quello che è stato 

soprannominato il “risveglio mizraḥi” (ha-hit‘orerut ha-mizraḥit). Autori 

come Mati Shemoelof ed Almog Behar hanno contribuito notevolmente alla 

riuscita di questi progetti, in qualità di critici, opinionisti e redattori delle 
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varie colonne. Guerillah Tarbut, un’iniziativa nata qualche anno dopo di 

Haokets, ha fatto della poesia uno strumento di mobilitazione indispensabile 

per le proprie battaglie. Sono moltissimi gli intellettuali israeliani mizraḥim 

che hanno sostenuto questa piattaforma di protesta, tra questi spiccano i 

nomi dei sopracitati Almog Behar e Mati Shemoelof, artefici in parte anche 

del successo di ‘ars poetiqah. L’attività di Ofir Toubul e dei suoi collaboratori 

ha dato un ampio respiro a giovani musicisti israeliani, a giovani autori di 

muziqah mizraḥit, ed ha permesso la diffusione del pop-mediterraneo, della 

musica araba contemporanea, della musica iraniana e di molte altre correnti 

difficilmente trasmesse dalle radio israeliane più ascoltate. La sua iniziativa, 

rigorosamente no-profit, è diventata una delle più importanti piattaforme in 

cui si è ricominciato a parlare della questione etnica israeliana, partendo 

dalla musica mizraḥit attuale che non sempre riesce a giungere al grande 

pubblico perché vista come troppo commerciale o troppo banale. Infine, 

occorre ricordare che attraverso il sostegno delle cornici di Guerillah Tarbut e 

di Café Gibraltar (con la casa editrice annessa, Hotzaat Tangier) sono state 

pubblicate le due antologie di ‘ars poetiqah e le quattro prime raccolte di Adi 

Keissar (Guerillah Tarbut) Roy Hassan, Tehilah Hakimi, Shlomi Hatukah 

(Hotzaat Tangier/Café Gibraltar). Time Out Tel Aviv invece è un settimanale di 

moda, spettacolo, cultura, attualità, tempo libero e cucina. L’impatto di Adi 

Keissar, Roy Hassan, Tehilah Hakimi non ha lasciato indifferente il gruppo 

editoriale del settimanale israeliano, tanto che sono stati intervistati tutti e 

tre gli autori ma anche la DJ Chen Elmalech, amica personale di Adi Keissar 

ma anche la curatrice dei mix musicali delle serate di ‘ars poetiqah81. La 

                                                             
81 Madar, Revital & Bizawe Sagui, Eyal. “Miqs politi: ha-DJ Chen Elmalech hofekhet et raḥvat 
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sensazione di essere una generazione privilegiata sta anche nel poter 

scegliere attraverso quali canali comunicare con i propri lettori; ‘ars poetiqah, 

infatti, non si trova ad esprimersi in una situazione tanto problematica come 

gli inizi della carriera di Erez Biton, nella prima metà degli anni Settanta, 

allorquando lo stesso Biton (al pari di molti suoi contemporanei) cominciò a 

pubblicare le sue primissime raccolte, rimanendo pressocché sconosciuto al 

“grande pubblico”. Oggi, invece, c’è chi come Ilan Berkowitz ha accostato la 

poetica di Roy Hassan a quella di Natan Alterman (Varsavia 1910-Tel Aviv 

1970) e chi come Elchai Salumon ha visto in Shlomi Hatukah un moderno 

Dan Pagis (Bukovina 1930 – Gerusalemme 1986) mizraḥi82. Proclami portati 

alle estreme conseguenze quando furono fatti seguire dalla proposta (o 

provacazione) di includere anche Medinat Aškenaz nei programmi scolastici; 

una svolta epocale rispetto a quanto accadde con Erez Biton a cui, come si 

diceva, i riconoscimenti più importanti per la carriera e per la poesia sono 

stati attribuiti solo nell’ultimo biennio e, certamente, non ai suoi esordi nei 

primi anni Settanta. ‘Ars poetiqah, se confrontata al padre spirituale di questo 

movimento è stato un continuo “bruciare le tappe”, il successo e la 

consacrazione si sono succeduti nell’arco di un anno di intensa attività, tanto 

che già al primo anniversario le serate di lettura di ‘ars poetiqah avevano già 

registrato affluenze da record in tutte le locations che erano state designate 

per le ḥaflot letterarie e, segnalazioni sui più importanti magazines di 

                                                                                                                                                                       
ha-riqudim la-zirah šel pop we-politiqah” [Mix politico: la DJ Chen Elmalech ha trasformato 
la scena della musica da ballo in un’arena di pop e politica]. In Haaretz, 29 maggio 2015, sez. 
Galeriah/ muziqah. http://www.haaretz.co.il/gallery/music/.premium-1.2646015. 
82 Si vedano i due articoli pubblicati su Haaretz: Berkowitz, Ilan. “Roy Hassan Hu Natan 
Alterman šel Dorenu” [Roy Hassan è il Natan Alterman della Nostra Generazione]. In Haaretz, 
14 luglio 2015, sez. Sfarim/ širah. http://www.haaretz.co.il/literature/poetry/.premium-
1.2683077; Salomon, Elchai. “ʹMizraḥ yareaḥʹ: Shlomi Hatukah hu Dan Pagis ha-mizraḥi” 
[‘Mizraḥ yareaḥ’: Shlomi Hatukah è il Dan Pagis mizraḥi]. In Haaretz, 2 ottobre 2015, sez. 
Sfarim/ ‘iyun. http://www.haaretz.co.il/literature/study/.premium-1.2743204. 
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spettacolo del paese (‘Akhbar ha-‘ir, Time Out Tel Aviv e molti altri), i video 

delle serate caricati su YouTube erano già stati visualizzati da migliaia di 

utenti ed i vari aggiornamenti di stato su Facebook venivano salutati da 

centinaia di commenti entusiasti. L’identificazione con le tematiche della 

poesia, la loro diffusione sui socials e la loro “accessibilità” ad un pubblico di 

lettori vastissimo (in costante crescita), la predilezione ad esprimersi su 

canali o testate più critici hanno esercitato una notevole influenza nel 

costruirsi la propria comunità, virtuale e fisica, di sostenitori. ‘Ars poetiqah ha 

potuto contare sul supporto di comunità pre-esistenti e sul loro attivismo, in 

particolare la già citata Guerillah Tarbut, alla quale si possono aggiungere 

anche Lo Neḥmadim- Lo Neḥmadot (in cui ha lavorato anche Shlomi Hatuka) e 

Aḥoti (organizzazione femminista mizraḥit); gruppi e comunità che si battono 

da sempre per il raggiungimento della giustizia sociale totale. La mizraḥiyut 

diventa anche per ‘ars poetiqah un’identità politica e all’interno delle sue 

campagne ci si auspica si  possa riconoscere uguali diritti per tutte le 

componenti della società, punto sollevato, in particolare, da Shlomi Hatukah 

nell’intervista curata da Eli Eliyahu: 

  

<<Abbiamo un’enorme responsabilità. La responsabilità 

di pretendere il riconoscimento di tutte le altre 

minoranze. Bisogna aprire gli occhi, soprattutto quando 

chiedi giustizia per te stesso, bisogna pretendere lo stesso 

anche per gli altri gruppi [minoritari]. Certamente, 

quando riusciremo ad avere forza, lo faremo. Abbiamo un 
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obbligo morale nei confronti delle donne, degli arabi e 

della comunità LGTB83>> 

 

. 

In ultima analisi, il privilegio più grande è il fatto che gli scrittori di ‘ars 

poetiqah siano riusciti a pubblicare il loro materiale (e questo senza passare 

attraverso il più complicato iter delle case editrici tradizionali). Il supporto e 

il gradimento generalizzato del loro pubblico ha permesso la stampa di 

quattro raccolte diverse a pochi mesi di distanza l’una dall’altra. Sul sito 

Headstart84, Adi Keissar, Roy Hassan, Tehilah Hakimi e Shlomi Hatukah 

hanno invitato i loro lettori a contribuire alle spese di pubblicazione dei loro 

manoscritti attraverso il crowdfunding. Headstart è una start-up israeliana 

che raccoglie progetti artistici e culturali che necessitano di fondi per la loro 

realizzazione (nel caso di ‘ars poetiqah, si parlava appunto di una massiccia 

compartecipazione alla stampa delle prime mille copie di tutte e quattro le 

raccolte sin qui prodotte). Ogni progetto, oltre ad una descrizione dettagliata 

e puntuale, deve presentare una cifra che si intende raggiungere e un tempo 

limite entro il quale i visitatori del sito possano contribuire. Nel caso in cui il 

tetto della spesa venga raggiunto entro le tempistiche prestabilite, allora 

l’iniziativa potrà essere realizzata. Per tutte e quattro le raccolte è stato 

fissato un tetto di ventimila šeqel (corrispondenti a poco più di quattromila 

euro, al cambio attuale) e un limite di tempo di circa uno/due mesi. Le copie 

delle raccolte sono state rese disponibili sul sito della casa editrice 

                                                             
83 Eliyahu, Eli. 2013. “Qvutzat ‘ars poetiqah rotzah la‘assot mahapekhah”. 
84 http://www.headstart.co.il/?lan=en-US 
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indipendente Indiebook85. In molto meno tempo di quanto fosse stato 

pattuito inizialmente, tutte e quattro le raccolte sono state co-finanziate e per 

ciascuna di esse sono state vendute, ad una prima ristampa, mille copie; è 

inutile aggiungere che tutte le pubblicazioni disponibili sono andate a ruba in 

tempi record anche e, soprattutto, per il loro costo contenuto che oscillava tra 

i cinque euro (per l’edizione digitale) e i dieci euro per il formato cartaceo. La 

pubblicazione stessa delle opere testimonia il fatto che proporre 

un’alternativa culturale sia possibile e che possa essere un’iniziativa di 

successo, ben oltre ogni aspettativa. 

 

‘ARSIM WE FREḤOT86 E LA POETICA DEGLI ‘ARSIM 

 

 ‘Ars poetiqah, secondo le parole della professoressa Ketzia Alon, è riuscita a 

ricollegarsi alla tradizione della poesia di protesta širat meḥaah diventando 

ancora più radicale, aggressiva e militante e riuscendo a conquistarsi un 

discreto apprezzamento da parte dei propri sostenitori. Inoltre, quella che 

inizialmente poteva sembrare una nuova corrente tendente all’auto-

isolamento, perché dichiaratamente ostile al dialogo con l’establishment, è 

riuscita a coinvolgere il pubblico oltre ogni aspettativa, rendendo il problema 

che sarebbe potuto tranquillamente essere un problema specifico di Adi 

Keissar, di Tehilah Hakimi, di Roy Hassan o di Shlomi Hatukah in un’istanza 

                                                             
85 http://indiebook.co.il/. 
86 In: Gormezano-Gorfinkel, Bat-Shachar & Herzog Omri. 2008. “‘Arsim we-freḥot” [‘Arsim e 
freḥot]. In  Ha-kiwun mizraḥ Vol. 16. per una discussione più approfondita, si vedano anche 
le riflessioni di Almog Behar: Behar, Almog. “Hirhurim be-‘eqvot ‘Arsim we-freḥot ” 
[Riflessioni circa ‘Arsim we-freḥot] . In Almog Behar qorè we kotev. 4 ottobre 2009. 
https://almogbehar.wordpress.com/2009/10/04/הרהורים-בעקבות-ערסים-ופרחות-הכיוון-מ/). 
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collettiva87. A questa affermazione di Ketzia Alon è seguita la dichiarazione 

della poetessa, filosofa e professoressa Haviva Pedaya: 

 << ‘Ars poetiqah rappresenta la fine della rivoluzione 

mizraḥit. La “fine” è da intendersi come la realizzazione 

della mizraḥiyut. Vi sono alcuni parametri attraverso i 

quali si possa stabilire quando le rivoluzioni si siano 

realizzate, uno di questi parametri è lo spostamento dai 

“margini” al “centro”. In questo momento la periferia ha 

rimpiazzato il centro. Questa “fine” non è da intendersi 

come la soluzione a tutti i problemi, bensì come un 

passaggio alla più difficile fase successiva: la fase 

dell’esame delle fondamenta della rivoluzione. In questa 

fase, la “comunità poetica” mizraḥit, se la si possa definire 

così, potrà scegliere se “estinguersi” perseguendo obiettivi 

sterili, sfruttando l’acquisizione di questa forza nuova ed 

improvvisa o, se potrà davvero rivificarsi e, pertanto, 

rianimare la poesia mizraḥit perseguendo gli obiettivi che 

si riveleranno lungo il cammino 88>>.    

 

 

 Questa è stata (e continua ad essere) la forza di ‘ars poetiqah, unita 

all’utilizzo di una precisa ed efficace serie di stereotipi. Basti pensare al nome 

di queste serate: il maschile ‘ars ed il suo equivalente femminile freḥah sono 

                                                             
87 Eliyahu, Eli. 2013. “Qvutzat ʹ‘ars poetiqahʹ rotzah la‘assot mahapekhah be-širah ha-‘ivrit”. 
88 Si veda: Bizawe Sagui, Eyal. 2015. “Ha-qeisarit ha-gdolah šel ‘ars poetiqah”. 
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due termini che hanno una comune origine nell’arabo dialettale (“freḥah” era 

un nome proprio diffusissimo tra le donne marocchine il cui primissimo 

significato era “felicità” o simḥah, in ebraico) e hanno stereotipizzato 

l’identità mizraḥit come complesso di idee anti-normativo e destabilizzante 

(quando non minaccioso e pericoloso). Nella fattispecie, entrambi i vocaboli 

sono stati usati per sintetizzare i concetti di “virilità” e “femminilità” mizraḥit. 

Nella loro evoluzione hanno sempre esaltato le caratteristiche caricaturali, 

grottesche, ridicole e aggressive dell’uomo e della donna mizraḥi/it quando 

confrontate col sistema di valori e di idee che dominavano le medesime sfere, 

quelle della virilità e della femminilità sionista ed europea89. Inizialmente le 

nozioni di ‘ars e di freḥah si sono cristallizzate come espressioni che 

descrivevano (e offendevano) un gruppo specifico di persone, mentre oggi 

hanno subito un totale stravolgimento rispetto al passato. Vengono infatti 

utilizzati anche in funzione aggettivale (‘arsi – ‘arsit o freḥi - freḥit) per 

raccontare comportamenti o atteggiamenti irrispettosi e riprovevoli e per 

ambedue esiste una forma maschile ed una femminile nello slang dell’ebraico 

parlato (a testimonianza che i limiti che ne regolavano l’impiego, anche dal 

punto di vista del genere, abbiano subito una profonda revisione). La storia di 

entrambi gli stereotipi è legata al confronto scontro tra le comunità ebraiche 

nordafricane e mediorientali e le politiche del kur hitukh, pertanto, la 

componente etnica può essere ancora riscontrabile nel loro utilizzo, sebbene 

negli ultimi anni si siano succeduti articoli e riflessioni nelle quali si è cercato 

di ricostruire una versione anche aškenazita del termine, accostando i gruppi 

come gli ‘arsim russim (‘arsim russi) alla figura dell’‘ars mizraḥi o la figura 
                                                             
89 Si veda anche: Oppenheimer, Yochai. “On the Becoming of the Mizrahi Male Body”. 
Traduzione dall’ebraico a cura di Haim Watzman. In Orbis Litterarum Vol 69, No. 1 
(2014):pp. 23-56. 
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della freḥah aškenazit. ‘Ars, significa “protettore” o “pappone”, quindi una 

figura aggressiva, sfruttatrice e dedita ad un’occupazione illegale. Nel corso di 

decenni il senso generale del vocabolo è stato travisato e modificato al punto 

che con ‘ars/‘arsim si identificano anche i “ragazzacci” i bad boys, o più 

semplicemente chiunque non rispetti determinate regole (in definitiva, il 

“criminale” o il “tamarro”). Storicamente era un insulto che mirava ad 

enfatizzare la mancanza di educazione e di buone maniere tra ebrei le cui 

comunità erano vittime di pregiudizi che li vedevano come “primitivi” ed 

“incivili”. Col passare del tempo, in seguito anche alle sue grottesche 

apparizioni cinematografiche degli anni Settanta90, la figura dell’‘ars della 

periferia israeliana cominciò ad includere altri elementi: il vestiario 

(caratterizzato da gioielli, soprattutto collane che avevano come ciondoli le 

ḥamsot e orecchini, d’oro o di platino, maglie o camice attillate), un taglio di 

capelli molto corto con creste e ciuffi ingellati, un viso non rasato del tutto, un 

aspetto da cui non traspare né sicurezza (l’‘ars è una minaccia per l’ordine 

pubblico) né cura per la propria persona, ma soprattutto, un modo di parlare 

volgare e arabizzato (molto gutturale, diretto ma aggressivo, a tratti anche 

incomprensibile). Per completare lo stereotipo, si possono aggiungere i suoi 

gusti musicali (musica araba e, a partire dagli anni Settanta, anche la musica 

mizraḥit di Zohar Argov e Ahuva Ozeri) e la sua “rumorosità” (un tono di voce 

che sovrasta semre il proprio interlocutore oppure la muziqah mizraḥit 

ascoltata in qualsiasi contesto della quotidianità e sempre ad alto volume 

come accade durante le ḥaflot). Questo “mosaico” offre uno stereotipo della 

                                                             
90 Un esempio è il film cult Charlie we-ḥetzi (1974) diretto da Boaz Davidson. Ambientato in 
una delle tante periferie israeliane dei primi anni Settanta offre uno sguardo disincantato e 
grottesco ai personaggi che la popolano; una lunga lista di anti-eroi che non riescono ad 
essere assimilati (o assimilabili) nel melting pot israeliano. 
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virilità mizraḥit come problematica, rozza, aggressiva, minacciosa, 

disturbatrice ed ignorante. La scelta di attribuire questo nome ad un  

progetto di ri-discussione culturale e letteraria equivale ad un atto d’identità: 

una presa di posizione chiara e precisa nei confronti di un termine che ha una 

connotazione etnica e che ha rappresentato un’offesa ed un’umiliazione 

pesante per i mizraḥim. D’altro canto, ‘ars poetiqah accetta orgogliosamente 

le implicazioni dell’insulto e le fa proprie, ma si propone di sconfessarle 

continuamente. La figura dell’‘ars sin qui tracciata, infatti, non ha interessi 

culturali, come può dunque farsi portavoce di un’alternativa poetica? 

Ritornando ad un punto che si menzionava precedentemente: può l’‘ars 

essere un accademico? Può l’‘ars essere un poeta o un amante della poesia? 

“Riabilitare” anche solo metaforicamente la figura dell’‘ars genera 

un’ulteriore considerazione in seno al rapporto stesso tra la vittima (il 

mizraḥi intellettuale) ed il carnefice (l’egemonia culturale). Questo scambio di 

accuse obbliga chiunque voglia confrontarsi con ‘ars poetiqah ad interrogarsi 

su concetti preliminari come la nozione stessa di “cultura” e se davvero possa 

esistere una cultura “superiore” (quella in cui né Adi Keissar né ‘ars poetiqah 

stessa figuarano) ed una cultura “inferiore” (poolata da intellettuali 

mizraḥim) che si continua a screditare e a trascurare. 

Dal punto di vista linguistico e stilistico la poesia di ‘ars poetiqah è veramete 

‘arsit: la disobbedienza quasi totale alle regole imposte dall’‘ivrit tiknit e la 

sua predilizione stilistica per l’ebraico parlato (‘ivrit medubberet) 

testimoniano dei tratti caratteristici di questa identità di rottura, uniti alla 

volontà di abbandonare anche le “norme” stesse della poesia rimpiazzandole 

con le idee di “volgarità” e di “anti-estetica”: avviene così un’esaltazione della 
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reḥoviyut. Per reḥoviyut si intende l’ebraico parlato per le strade (il termine 

reḥov significa “via” o “strada”), ma soprattutto l’ebraico delle periferie (che 

ha uno sviluppo autonomo e che segue una propria grammatica ed un lessico 

più particoleraggiato). Questa non è un’innovazione della gal ḥadaš di ‘ars 

poetiqah, come già esaminato, ma è il suo impiego sistematico che la fa 

risaltare come una tematica cruciale. L’espressione poetica, dunque, diventa 

il campo in cui lo stereotipo dell’‘ars ritrova la sua validità perché influenzato 

da una presa di coscienza radicale: è giunto il momento che a parlare siano gli 

‘arsim.  

Occorre, tuttavia, prestare attenzione al fatto che la scelta di ri-utilizzare la 

parola ‘ars sia un reclaiming, una riproposizione di questo termine, che per la 

sua unicità è stato già ampiamente discusso. Cionostante, risulta abbastanza 

singolare l’idea di Adi Keissar nel momento in cui decide di utilizzare un 

termine che è quasi sempre stato accostato al mondo maschile, adoperandolo 

per inaugurare un progetto dichiaratamente femminista. Il suggerimento, 

peraltro fatto a più riprese, di ridare visibilità anche alla controparte 

femminile, la freḥah91, avrebbe forse potuto contribuire maggiormente anche 

all’esaltazione della poetica di genere. Come l’‘ars, la parola freḥah non ha un 

corrispettivo inequivocabile in italiano, sebbene, nella sua stereotipizzazione, 

si avvicini notevolmente alla figura della “donnaccia”, rimarcandone, tuttavia, 

la tendenza ad essere “maleducata”, “ignorante” e di “facili costumi” e 

nell’accezione più negativa può anche significare “prostituta”. Per essere più 

precisi, non saranno solo gli ‘arsim a parlare, ma anche le freḥot. 

                                                             
91 Alon, Ketzia. 2011. “Efsharut šlišit la-širah”, pp. 148–50.  
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Per concludere questa sezione occorre guardare all’utilizzo attuale dei due 

vocaboli in quanto, secondo Henriette Dahan-Kalev92, docente di scienze 

politiche e gender studies presso l’università di Ben Gurion nel Negev, la 

parola ‘ars  sta subendo un processo molto simile all’evoluzione dell’inglese 

queer (negli ultimi anni è stata spesso usata in televisione ed è come se si stia 

svuotando del complesso retaggio etnico, politco e discriminatorio che la 

avvolge). Entrambi i termini vengono usati nello slang ebraico quando si 

vuole offendere qualcun altro e nel loro attuale utilizzo sono svuotati della 

loro “origine etnica”, a testimonianza di questa evoluzione, si legga per 

esempio l’articolo di Benni Ziffer dal titolo: Mi-hu ha-‘ars? Mi-Netaniyahu ‘ad 

Gal Uchovsky (Chi è un ‘ars? Da Netaniyahu a Gal Uchovsky)93. L’articolo 

comparve su Haaretz in seguito ad un reportage documentato dallo stesso 

Ziffer in concomitanza con la protesta che ebbe luogo nella cittadina di 

Ḥatzor ha-Glilit nel 2009. Secondo Ziffer, chiunque non sia capace di rendersi 

conto della propria posizione all’interno della società israeliana è un ‘ars (e 

dalle sue parole trapela l’interpretazione di “imbecille/ arrogante”). Negli 

ultimi mesi del 2014 Ron Kachlili ha prodotto, supervisionato e co-diretto il 

documentario diviso in quattro episodi dal titolo  ‘Arsim we-freḥot: ha-elitot 

he-ḥadašot (‘arsim e freḥot: le nuove élites) che è stato trasmesso in seconda 

serata da ‘Arutz Šmoneh94. Lo scopo del documentario era quello di sviscerare 

il significato delle due parole e di capire quanto questi stereotipi abbiano 

                                                             
92 Margolin, Madison. “The Mizrahi Thorn in the Side of Israeli Left.” In  Forward, 3 settembre 
2015. http://forward.com/culture/320255/the-mizrahi-thorn-in-israels-leftist-side/. 
93 Ziffer, Benni. “Mi-hu ha-‘ars? Mi-Netaniyahu ‘ad Gal Uchovsky ”  [Chi è l’‘ars? Da 
Netaniyahu a Gal Uchovsky]. In Haaretz, 1 marzo 2009, sez. Ḥinukh we-ḥevrah. 
http://www.haaretz.co.il/news/education/1.1248339. 
94  Si veda: Madar, Revital. “ʹ‘Arsimʹ? ʹFreḥotʹ? Ha-sidrah šel Ron Kachlili metzigah: 
mahapekha mizraḥit” [‘Arsim? Freḥot? La serie televisiva di Ron Kachlili presenta: la 
rivoluzione mizraḥit]. In Haaretz, 23 ottobre 2014, sez. Galeriyah/ Degel šaḥor. 
http://www.haaretz.co.il/gallery/black-flag/.premium-1.2464077. 
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influenzato le vite dei mizraḥim in Israele (anche dal punto di vista inter-

generazionale), ma anche e, soprattutto, se questi termini possano davvero 

rappresentare un’identità “altra”, più autonoma e più radicale all’interno del 

vasto ed indefinibile universo mizraḥi e, in ultima analisi, se queste identità 

possano essere aperte anche ad altre componenti della società israeliana 

(freḥot russiyot o ‘arsim russim). 

  

‘ARS POETIQAH E LA PERFORMANCE 

 

Alla luce di quanto notato in precedenza, rischierebbe di essere oltremodo 

semplicistico vedere nel modo di fare poesia di ‘ars poetiqah un tentativo di 

attacco culturale fine a sé stesso. La “volgarizzazione” o il fatto che a parlare 

di poesia siano le “figure” verosimilmente meno adatte a svolgere questa 

funzione dovrebbe fare riflettere più in profondità sulla critica di ‘ars 

poetiqah. ‘Ars poetiqah vuole incoraggiare il processo di “democratizzazione” 

della scena culturale e soprattutto dell’accademismo poetico “togliendo” la 

poesia da quegli spazi ideologici, culturali e letterari che solitamente la 

amministrano. Quando si pensa alla poesia, all’atto della lettura poetica, 

solitamente il contesto immaginato non è quello di un pub underground i cui 

clienti probabilmente non si possano nemmeno lontanamente accostare ad 

un “accademico” nella visione più tradizionale del termine. Questo elemento 

viene chiaramente messo in risalto dal rifiuto di una poesia “inaccessibile”, 

rispetto a quanto si diceva precedentemente, ma viene enfatizzato anche 

dalla volontà di fare una poesia che possa parlare al pubblico, e con la quale 
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l’ascoltatore si possa identificare. Abolire il formalismo e portare la poesia 

nei bar, nei teatri meno prestigiosi o negli uffici di piccole case editrici o 

librerie indipendenti crea sicuramente un’atmosfera più rilassata, tuttavia, se 

considerate singolarmente, tutte queste scelte non basterebbero comunque a 

rendere la poesia un’opzione più percorribile o una strategia vincente. Non è 

un caso che sempre più frequentemente nei circoli accademico-lettarari 

venga denunciato il fatto che la poesia rimanga un genere poco fruibile e 

poco apprezzabile. Considerando il successo di ‘ars poetiqah però ci si deve 

ricredere. A partire dalla fine degli anni Ottanta, negli Stati Uniti si è diffuso il 

genere della “slam poetry”, della cui ideologia anche ‘ars poetiqah si fa 

portavoce. La preoccupazione crescente che la poesia fosse praticamente 

uscita dalla vita degli individui, spesso annunciata con proclami come «the 

death of poetry95», e che solo poeti particolarmente apprezzati potessero 

realmente affrontare tematiche inerenti alla scrittura poetica e ad i suoi 

contenuti ha incoraggiato la rapida diffusione del genere della slam poetry: 

una “variazione” alle regole della poesia tradizionale che attribuisce 

all’oralità ed alla presenza scenica la medesima importanza quando si legge 

e/o si interpreta un componimento (di cui si è gli autori).  

Per quanto riguarda la nozione di “oralità” e, meglio, di “oratura”96 occorre 

fare una premessa di carattere “storico”, in quanto la poesia è sempre stato 

                                                             
95  Per contestualizzare meglio questo passaggio si consiglia di prendere visione dei saggi di 
Joseph Epstein Dana Gioia che tra la fine degli anni Ottanta e l’inizio degli anni Novanta 
denunciarono “l’uscita di scena” della poesia dal dibattito letterario: Epstein, Joseph. “Who 
Killed Poetry?”  In Commentary, 1 agosto 1988, sez. 
Literature. https://www.commentarymagazine.com/articles/who-killed-poetry/; Gioia, 
Dana. “Can Poetry Matter?” In The Atlantic Monthly, Maggio 1991. 
http://www.theatlantic.com/past/docs/unbound/poetry/gioia/gioia.htm. 
96 Nozione introdotta dal linguista ugandese Pio Zirimu come parallelo dell’ingelse literature 
(nel senso di opere scritte) ed orature (un complesso di opere letterarie che nacono come 
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un genere legato all’oralità, alla recitazione ed alla lettura a voce alta, quando 

non al canto ed alla musica ed è solo in epoca moderna, infatti, che nasce la 

figura del “poeta-scrittore”. Sia in antichità, che nel medioevo la poesia era un 

genere che non pretendeva di essere necessariamente “scritto”, allo stesso 

modo occorre ricordare che solo una parte limitata di questa vastissima 

produzione “orale” ci sia stata tramandata in “forma scritta” (e solo da 

determinati contesti geografici). Troppo spesso, infatti, si ignora la genesi di 

alcune opere che sono nate come “opere orali”, mentre l’opera che nasce 

come “opera scritta” non viene investita di tutta quella lunga lista di 

stereotipi che ne potrebbero ridimensionare il prestigio formale (attributi 

come  “folkloristico”, “volgare” ed il suo sinonimo “popolare” sono soliti 

accompagnare le medesime opere). Osservando l’oralità del testo poetico 

occorre soffermarsi anche su come questa si esprima in contesti ed estese 

aree geografiche in cui più lingue convivevano, si mescolavono e venivano 

presentate al pubblico, un “contesto multilinguistico” in cui era proprio 

l’opera orale a raccontarne questa simbiosi linguistica, simbiosi che,  nel 

contesto arabo-musulmano ed ebraico si traduceva nelle influenze che la 

lingua araba ed i modelli poetici arabi potevano esercitare sugli stessi poeti 

ebrei nati e cresciuti nel contesto arabo-musulmano (come ad esempio la 

poesia ebraica di Al Andalus) 97. 

L’urgenza di trovare un pubblico con cui dialogare e, in definitiva, di 

riavvicinarlo alla poesia sta alla genesi della slam poetry americana. Lo stesso 

desiderio caratterizza anche la poetica degli ‘arsim. Al pari di quanto accade 

                                                                                                                                                                       
opere “orali”). Si veda: Levine, Caroline. 2013. “The Great Unwritten: World Literature and 
the Effacement of Orality”. In Modern Language Quarterly 74:2 (June): p. 217. 
97 Si veda: Orsini, Francesca. 2015. “The Multilingual Local” pp. 351-354. 
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anche nell’ideologia della slam poetry la poesia riacquista elementi che la 

accostano al teatro. Questo avviene nel momento in cui un poeta si appresta a 

leggere-interpretare un proprio componimento e le modalità espressive che 

lo stesso sceglierà di utilizzare (nel caso di ‘ars poetiqah ad esempio è la 

lettura tesa, arrabbiata, polemica, sarcastica a caratterizzare l’aspetto 

teatrale, molto spesso l’enfasi viene posto sul vestiario, come 

nell’interpretazione della freḥah da parte di Loren Milk o dell’‘ars come Israel 

Dadon e Roy Hassan). Questa “teatralità”, infatti, non si può considerare come 

disgiunta né dal testo, né dall’identità che si vuole rappresentare sul palco 

(performing identity).  

La performance dell’identità è inoltre rimarcata dalla gestualità, dall’accento, 

dal linguaggio colorito e pertanto, occorre ancora una volta fare un distinguo 

tra la teatralità della sola lettura e la teatralità della performance, intesa 

come una sintesi di tutti questi aspetti. Anche nella visione “classica” della 

slam poetry il pubblico è invitato a riflettere su quanto gli viene proposto e, 

secondo le regole che si sono andate via via cristallizzandosi in questo 

fenomeno culturale-letterario della popular culture americana, i poeti che si 

susseguono hanno una manciata di minuti per mettere in mostra il loro 

repertorio, aspettandosi la parteciazione del pubblico e le sue reazioni (anche 

durante la performance stessa). Sebbene stringenti vincoli temporali non 

vengano imposti a chi si esibisce sul palco di ‘ars poetiqah, vale la pena 

soffermarsi sulle reazioni del pubblico: quasi ogni poesia viene 

accompagnata da un applauso scrosciante a volte prima, dopo e durante la 

performance stessa. Roy Hassan, Adi Keissar, Israel Dadon, Shlomi Hatukah, 

Loren Milk, Sigalit Banai, Alon Bar, Ella Greenbaum, Eyal Sagui Bizawe, 
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Shachar- Mario Mordekhai, senza citare i poeti e gli scrittori  “veterani” che 

hanno calcato il palco di ‘ars poetiqah come Yossi Sukari ed Erez Biton hanno 

sorpreso il pubblico delle serate, che ha sempre dimostrato tutto il proprio 

affetto e tutto il proprio supporto. Tra il poeta ed il pubblico di ‘ars poetiqah 

ci sono moltissime affinità ed esperienze di vita condivise e questa vicinanza 

certamente influisce sul gradimento dei componimenti, molto più di quanto 

potrebbe fare nel contesto della slam poetry, nel quale il pubblico è il vero e 

proprio protagonista ed il suo gradimento può decretare una “vittoria” o una 

“sconfitta” in questa sorta di tenzone poetica. 

La performance dell’identità è un elemento cruciale per la poetica degli autori 

che si susseguono sul palco di ‘ars poetiqah, essa si concentra nelle strategie 

in cui si può esprimere la propria mizraḥiyut e come si possano improvvisare 

le già discusse identità dell’‘ars e della freḥah, di come si possa rappresentare 

anche un’identità politica ispirata ai valori di democrazia e di 

multiculturalismo (legata all’attivismo mizraḥi), di come si possa inscenare la 

propria condizione di marginalità e periferialità all’interno del panorama 

culturale e letterario, di come si possa raccontare l’identità di genere. Tutte le 

serate di ‘ars poetiqah vengono registrate e caricate sul canale di Youtube 

(riprese e montaggio a cura di Yael Berent, amica di Adi Keissar) ed è proprio 

in questo contesto che è possibbile apprezzare le performances che vengono 

offerte da ciascun autore, si può passare da chi come Adi Keissar legge la sua 

poesia Ani ha-mizraḥit (“Sono la mizraḥit”, occorre anche segnalare la prima 

persona singolare del titolo, caratteristica che appartiene alla maniera 

classica di riprodurre la performance dell’IO della slam poetry) 

componimento che verrà riproposto nelle pagine dedicate alle poesie-
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manifesto di ‘ars poetiqah e nella sua lettura-interpretazione la stessa cerca 

di far risaltare la sua identità di “donna-mizraḥit-intellettuale” o, chi come 

Roy Hassan legge la poesia Medinat Aškenaz raccontando l’identità mizraḥit 

attraverso i giudizi, le accuse e gli stereotipi dei bianchi-aškenaziti per finire 

con la sua “autentica” concezione di mizraḥiyut 98. È importante tenere a 

mente l’influenza che ha esercitato questa rivoluzione di genere americana 

che, unita all’universo culturale dell’hip-hop afro-americano e del rap 

rappresenta probabilmente una delle più significative ispirazioni per ‘ars 

poetiqah, oltre ad offrire un ulteriore parallelo all’accostamento che già Ella 

Shohat aveva tracciato quando paragonò l’esperienza di vita mizraḥit a quella 

degli afro-americani negli Stati Uniti99, così come tra gli slammers più famosi 

nella scena del poetry slam occorre tenere presenti coloro che nei più svariati 

contesti hanno letto e recitato la loro blackness, anche di fronte ad un 

pubblico prevalentemente bianco. Un’altra influenza che deriva dal mondo 

della popular culture americana è l’attenzione per la “spoken word”. Come è 

stato detto precedentemente, ‘ars poetiqah ripropone l’ebraico parlato nei 

suoi registri dell’informalità più provocatoria (per non dire offensiva), così 

come nel mondo della spoken word americana sono appunto le varianti 

dell’inglese parlato ad emergere come protagoniste. Tuttavia, la poesia della 

spoken word differisce perché propone una sintesi tra più generi letterari e la 

capacità di metterli in scena attraverso la performance. Una poesia può essere 

                                                             
98 Si guardi la lettura di Ani ha-mizraḥit di Adi Keissar e di Medinat Aškenaz da parte di Roy 
Hassan: Berent, Yael. 2013. ‘Ars poetiqah 10/ Adi Keissar. YouTube video. Tel Aviv. 
https://www.youtube.com/watch?v=2ASGYf6FUTs; Selai, Uri. 2014. Šmoneh-‘essreh 
siḥot  ‘yim  ‘arsim - Roy Hassan, be-medinat Aškenaz [Diciotto conversazioni con alcuni  ‘arsim 
- Roy Hassan e Medinat Aškenaz]. YouTube video. In ‘Arsim we-freḥot: ha-‘elitot he-ḥadašot. 
Israel.https://www.youtube.com/watch?v=-NJQNCOGJL0. I video delle serate di ‘ars 
poetiqah vengono curati da Berent Yael e da Keissar Adi stessa.  
99 Shohat, Ella. 1988. “Sephardim in Israel” pp. 29-31. 
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interrotta da una narrazione ed il passaggio da poesia a prosa è 

frequentissimo così come improvviso, l’abilità di chi si cimenta in questo stile 

sta proprio nell’essere in grado di mischiare i generi e di interpretarli sul 

palco, lasciando comunque ampio spazio alla performance dell’IO100. 

Nonostante le affinità ideologiche, poetiche e politiche vi sono differenze 

significative tra i due movimenti: ‘ars poetiqah non è una competizione né 

tanto meno una sfida tra poeti, così come non è una piattaforma davvero 

aperta a tutte le componenti della società israeliana, infatti, per quanto Adi 

Keissar si sforzi ad usare termini “neutri” per descrivere la quasi totale 

esclusione di poeti aškenaziti dalle serate è francamente poco plausibile 

vedere giovani trentenni aškenaziti calcare lo stesso palco per presentare il 

loro repertorio (l’unica reale eccezione alla regola è la figura di Ella 

Greenbaum che oltre ad esibirsi come danzatrice del ventre negli intermezzi 

tra un giro di lettura e quello successivo, di tanto in tanto, legge-recita 

qualche suo componimento). ‘Ars poetiqah resta una celebrazione della 

cultura mizraḥit ed in questo scenario festoso, intimo e famigliare si cerca di 

esaltare qualsiasi aspetto della mizraḥiyut che verosimilmente possa subire 

delle discriminazioni. Vi è un’ulteriore analogia che andrebbe introdotta a 

questo punto: ‘ars poetiqah si esprime anche in contesti in cui si esibiscono 

personalità che celebrano la cultura underground, la cultura bianca ed 

europea; questa è una piccola grande rivoluzione, che in futuro potrebbe 

avere lo stesso impatto che ha avuto la slam poetry quando portò la poesia 

nei bar, nelle librerie e nei teatri comunali e generò così un’altra tensione 

                                                             
100 Somers-Willet, Susan B. A. 2009. “The Cultural Politics of Slam Poetry: Race, Identity, and 
the Performance of Popular Verse in America”. Ann Arbor: University of Michigan Press. 
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ideologica tra chi si apprestava a presentare una performance d’identità 

(autori che esprimono la loro identità afro-americana, asiatico-americana, 

araba-americana, musulmano-americana, latino-americana, identità 

dell’immigrato e molte altre) ed il pubblico che solitamente proveniva da 

tutt’altro background socio-economico e culturale. Anche gli ‘arsim, dal canto 

loro, si sono esibiti di fronte ad un pubblico largamente mizraḥi in alcuni 

locali, come ad esempio il Pasaj su via Allenby nel centro di Tel Aviv, a pochi 

passi dal Rothschild Boulevard, in cui settimanalmente vanno in scena 

manifestazioni di ogni tipo (anche festival culinari), ma che solitamente si 

caratterizzarono per essere dichiaratemente più vicini alla cultura europea.  

Visto l’imperativo comune ad entrambi i movimenti, ovvero quello di 

rivificare la poesia, occorre appunto soffermarsi sulla folla che segue da 

vicino ‘ars poetiqah. Il pubblico delle serate si compone prevalentemente di 

giovani mizraḥim e soprattutto di coetanei degli autori, sebbene ‘ars poetiqah 

abbia conquistato anche fasce di pubblico molto più giovani, soprattutto 

quando le serate di lettura-recitazione si sono trasferite momentaneamente 

nelle periferie come a Rishon LeTzion o a Be‘er Sheva, infatti, è possibile 

riscontrare un’identificazione quasi totale tra lo scrittore-autore-lettore, il 

contenuto delle poesie ed il pubblico (caratteristica del tutto superflua per gli 

slammers e gli artisti della spoken word). Avvicinare un nuovo gruppo di 

lettori alla poesia mizraḥit deve pertanto essere incluso tra i fenomeni che 

hanno caratterizzato il successo di ‘ars poetiqah; una comunità costituita 

prevalentemente da giovani attivisti politici e sociali, giovani liceali amanti 

della lettura, giovani mizraḥim che in genere hanno preso coscienza del loro 

processo interiore di europeizzazione e cercano di trovare un modo per 
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invertirlo e, soprattutto, giovani scontenti e frustrati per come l’egemonia 

culturale israeliana ed alcune politiche statali più consolidate continuino a 

marginalizzare il fenomeno della poesia mizraḥit affolla ogni evento di ‘ars 

poetiqah ed in qualsiasi location. Il successo di ‘ars poetiqah si può misurare 

anche dal numero delle serate poetiche finora organizzate (ben ventisette in 

poco più due anni e mezzo di attività) e dal fatto che lentamente sia diventata 

una fonte di ispirazione per altre manifestazioni affini in tutto il paese, ma 

soprattutto a Tel Aviv; mentre per ragioni di organizzazione la preparazione 

delle serate di ḥaflah poetica richiedono tempistiche particolari e quindi non 

possono essere allestite più spesso di una volta al mese, decine di altri eventi 

simili stanno piano piano emergendo, incluse le serate di poetry slam vero e 

proprio101. 

  

‘ARS POETIQAH E LA TARBUT LEVANAH 

 

Nell’analisi generale dell’operato di ‘ars poetiqah resta un ultimo nodo da 

sciogliere: il rapporto con la critica. Nei paragrafi precedenti si è dato risalto 

alla creazione di una comunità alternativa basata principalmente su internet. 

Internet ha facilitato la diffusione del pensiero, delle opere e delle opinioni 

contribuendo alla creazione di un certo “consenso” intorno all’attivismo di 

‘ars poetiqah. Tuttavia, nonostante l’utilizzo di canali non-preferenziali per la 

pubblicazione dei propri componimenti, il proggetto di ‘ars poetiqah ha 

                                                             
101 Si veda: Izikovitz, Gili. “Poetiqah la-hamonim: eikh hafkhu ‘arvei širah la-bilui hakhi so‘ar 
we-yitzri?” [Poetica per le masse: come si sono trasformate le serate di lettura di poesia in 
uno dei passatempi più infiammati ed istintivi?]. In  Haaretz, 16 ottobre 2015, sez. Sifrut. 
http://www.haaretz.co.il/gallery/literature/.premium-1.2751699. 
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spopolato anche nelle sezioni di cultura e letteratura dei quotidiani israeliani 

più letti (soprattutto nella sezione Tarbut we-sifrut di Haaretz, ma anche su 

Yedi‘ot Aḥronot). Contrariamente alle aspettative dei loro redattori, la nuova 

corrente non si è lasciata influenzare dai giudizi che ne hanno accompagnato 

gli ultimi due anni di attività, esasperando il principio che “collaborare” con 

le testate giornalistiche equivalga a sottostare alle regole imposte dalla 

cultura europea che questi giornali celebrano. La critica giornalistica in 

primo luogo, così come la critica letteraria, più in generale, sembra non avere 

avuto nessun effetto su chi si identifica totalmente coi valori della nuova 

corrente. Questo avviene perché ‘ars poetiqah si considera come un progetto 

anti-establishment e si rifiuta di dialogare con le sue emanazioni. Alle cornici 

della “cultura bianca” (tarbut levanah) sono quasi sempre indisponenti e 

insofferenti. In tal proposito, occorre segnalare la quasi totale interruzione 

dei rapporti tra gli autori di ‘ars poetiqah (in primis Adi Keissar) e il 

quotidiano Haaretz (che in molte occasioni è stato apostrofato come bimah 

levanah o il “teatrino” della cultura bianca da parte di chi si identifica con la 

protesta di ‘ars poetiqah). Nel corso del primo anno di attività i contatti erano 

stati abbastanza frequenti, sia con interviste (in particolare quella curata da 

Eli Eliyahu, alla quale parteciparono Adi Keissar, Roy Hassan, Israel Dadon e 

Shlomi Hatukah) che con la pubblicazione di alcune poesie del sotto-gruppo 

di poeti sopracitati. Il clima si è andato raffreddando in seguito alla 

pubblicazione delle reazioni e dei giudizi di Benni Ziffer e David Bukhbut e di 

altri opinionisti ed intellettuali (e tra le loro fila è utile anche ricordare la 

presenza di scrittori mizraḥim) che si espressero in modi poco lusinghieri o, 

apertamente offensivi, sull’iniziativa di Adi Keissar. Sebbene la stessa non 
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abbia mai puntato il dito contro nessuna delle testate il risentimento è 

abbastanza evidente soprattutto nei confronti di chi, come Benni Ziffer, ha 

continuamente imposto delle etichette del genere <<questa non è poesia>> o 

<<questi autori non sono poeti>>.  

Ultimamente, però, anche l’establishment israeliano ha interagito con ‘ars 

poetiqah, soprattutto attraverso il conferimento di onoreficenze particolari 

come il premio Bernstein per la poesia (Pras Bernstein la-širah) a Roy Hassan, 

Tehilah Hakimi e Adi Keissar, inaugurando così una nuova discussione che 

Yochai Oppenheimer sintetizza così:  

 

<< […] l’argomentazione che vede l’egemonia [culturale, 

aškenazita] “chiudere sempre le porte in faccia” difficilmente 

risulta essere inequivocabile. Inoltre, il caso stesso di ‘ars 

poetiqah esplicita la necessità di una visione più complessa del 

termine “egemonia”. Alla luce dell’influenza esercitata dalle 

scelte operate da Benni Ziffer, in questo caso, pensare che 

l’egemonia cerchi sempre di allontanare i mizraḥim si rivela 

essere [un’affermazione] assai semplicistica102>>.   

 

A giudicare dalle parole di Yochai Oppenheimer a questo punto si rende 

sempre più necessario re-investigare la nozione di “tarbut levanah” e di 

“egemonia culturale”. Il caso di ‘ars poetiqah, infatti, dimostra come un 

progetto autonomo, indipendente, dichiaratamente antisistemico ed 

                                                             
102 Madar, Revital. 2015. “ ‘Ars poetiqah ḥogegim šnatayim”. 
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apertamente mizraḥi sia apparso, per giunta, prepotentemente, nelle pagine 

di cultura di alcuni tra i più popolari giornali israeliani (soprattutto Haaretz, 

ovvero, la cornice sulla quale verosimilmente ‘ars poetiqah non sarebbe mai 

potuta apparire). Inoltre, alcune delle istanze portate avanti individualmente 

e al di fuori dalla discussione culturale pubblica, sono davvero arrivate al 

cuore del medesimo dibattito culturale (passando per alcune delle porte 

principali). La scelta, infine, di attribuire premi che spaziano dal premio del 

ministero della cultura istituito in favore di giovani poeti e giovani poetesse 

(attribuito ad Adi Keissar nel 2015) e il premio Bernstein attribuito a Roy 

Hassan, Tehilah Hakimi e Adi Keissar non è stata casuale né insignificante. 

L’opera di chi vuole aderire ad ‘ars poetiqah, tendenzialmente, non passa 

“inosservata” agli occhi della critica, che giustamente, in alcuni contesti, si è 

dimostrati più che ansiosa ed entusiasta a “dialogare” con ‘ars poetiqah, a 

riprova di quanto affermato da Yochai Oppenheimer. Nel momento in cui tra 

critica, establishment culturale e giovani poeti mizraḥim sembrava si potesse 

recuperare un rapporto già in parte compromesso, la disponibilità degli 

autori di ‘ars poetiqah ad accettare i riconoscimenti attribuitigli lasciò molti 

lettori “perplessi”: infatti, le considerazioni che seguirono le vicende furono 

ideologicamente orientate sull’incoerenza di fondo tra criticare duramente 

l’establishment ed accettarne di buon grado i premi in denaro 103. Per quanto 

Adi Keissar ed i suoi colleghi vincitori, non vedano nulla di incoerente 

nell’accoglimento di questi premi, occorre segnalare il ricorso ed il “ritorno” 

ai primissimi commenti pubblicati contro ‘ars poetiqah, allorquando l’intero 
                                                             
103 Si veda il commento del già citato David Bukhbut: Bukhbut, David. “Ha-mizraḥim ha-
radiqaliym ‘omdim be-tor le-pras Bernstein” [I mizraḥim radicali stanno per essere insigniti 
del premio Bernstein].  In Haaretz, 11 luglio 2015, sez. De‘ot. 
http://www.haaretz.co.il/opinions/.premium-1.2681049.  
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progetto fu etichettato con l’accusa di voler praticare uno “sterminio” di 

aškenaziti e delle loro espressioni culturali (ḥissul ha-aškenazim). Infine, 

occorre comunque segnalare che il lavoro di alcuni opinionisti si è concetrato 

più sul come “smantellare” il progetto di Adi Keissar, piuttosto che sul come 

analizzarlo determinando anche l’attuale situazione di conclamata 

incomunicabilità tra le due componenti. 

 

POESIE- MANIFESTO:MEDINAT AŠKENAZ E ROY HASSAN 
 

La presente sezione è dedicata alle poesie che sviscerano al meglio l’essenza 

di ‘ars poetiqah. Tutte e quattro le poesie che seguono condividono alcuni 

degli elementi che sono stati trattati precedentemente e ci permettono di 

introdurre una discussione fondamentale circa l’identità dell’‘ars-poeta e 

sull’essenza della poesia-‘arsit. Allo stesso tempo, sono anche componimenti 

che cercano di tracciare dei confini entro i quali si possa descrivere la 

mizraḥiyut e quale sia l’importanza che i loro autori le attribuiscono. In 

aggiunta a questi temi, si possono ritrovare la discussione sul dibattito 

culturale e ulteriori accenni alle finalità del progetto di ‘ars poetiqah. Medinat 

Aškenaz di Roy Hassan, Ani ha-mizraḥit di Adi Keissar, Atem lo medabrim ‘alai 

di Tehilah Hakimi e We-eleh šemot di Shlomi Hatukah colpiranno subito il 

lettore sia per i contenuti, che per il loro linguaggio e per il loro costante 

tentativo di oltrepassare dei limiti che possono essere di varia natura: 

convenzioni linguistiche e stilistiche o veri e propri attacchi ai simboli (o a 

personalità) dello stato d’Israele. Per potersi addentrare sempre più a fondo 

nella poetica degli ‘arsim, occorre partire da quella che è diventata una vera e 
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propria poesia-manifesto: Medinat Aškenaz104 di Roy Hassan, proposta di 

seguito: 

 

 מדינת אשכנז

 בִּמְדִינַת אַשְׁכְּנַז הַשָּׁקֵד פּוֹרֵחַ 

 בִּמְדִינַת אַשְׁכְּנַז מְצַפִּים לְאוֹרֵחַ 

 לאֹ לְשֻׁתָּף

 רוֹחֲצִים יָדַיִם בְּסַבּוֹן וְגַם אָז

 נוֹגְעִים מֵרָחוֹק

 לאֹ תּוֹקְעִים כַּף

 בִּמְדִינַת אַשְׁכְּנַז אֲנִי אֹכֶל

 חָרִיף וּבַיִת חַם

ת אַשְׁכְּנַז אֲנִי מוּפְלֵטָהבִּמְדִינַ   

 אֲנִי חַפְלָה

 אֲנִי כָּבוֹד

 אֲנִי עַצְלָן

 אֲנִי כָּל מָה שֶׁלּאֹ הָיָה פֹּה פַּעַם

 כְּשֶׁהַכֹּל הָיָה לָבָן

 אֲנִי הַהֶרֶס

 הַחֻרְבָּן

 הַשֵּׁד הַמְּזֻיָּן

 הָעֲבַרְיָן עִם הַכִּפָּה

 בְּבֵית הַמִּשְׁפָּט

 אֲנִי קִבְרֵי צַדִּיקִים

 וּקְמֵעוֹת

                                                             
104 Hassan, Roy. 2014. “Medinat Aškenaz” [Lo stato di Aškenaz]. In Ha-klavim še-navḥu be-
yaldutenu hayyu ḥasumei peh, a cura di Hatukah Shlomi, 43–45. Poesia. Tel Aviv : Café 
Gibraltar ,Tangier Publishing. 
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 אֲנִי עַרְס

 אֲנִי יַאלְלָה

 כַּפַּיִם

 וּמוּזִיקָה זוֹלָה

 תַּת תַּרְבּוּת

 תַּת רָמָה

 אֲנִי שֹׁרֶשׁ עִקֵּשׁ

 וְקוֹץ בַּתַּחַת

 אֲנִי שַׁקְרָן

 הֲרֵי הַגִּזְעָנוּת הִיא נַחֲלַת הֶעָבָר

 וּמֵתָה מִזְּמַן

 אֲנִי לָקְחוּ לִי שָׁתוּ לִי

 אֲנִי סְתָם בַּכְיָן

 אֲנִי עֶצֶם

 בִּלְתִּי מְזֹהֶה

 תָּקוּעַ לְ כָּאן

 

 לאֹ רָאִית אוֹתִי כְּשֶׁהָלַכְתִּי עַל הַמַּיִם כְּמוֹ יֵשׁוּ

 וְלאֹ כְּשֶׁסָּפַרְתִּי אֲגוֹרוֹת כְּמוֹ שֶׁסָּפַרְתְּ כּוֹכָבִים

 וְלאֹ כְּשֶׁהִנְבַּטְתִּי שְׁעוּעִית בְּצֶמֶר גֶּפֶן כְּדֵי לִלְמֹד מִמֶּנָּה

 אֵי צוֹמְחִים

 NBA–וְלאֹ כְּשֶׁהִתְעוֹרַרְתִּי לִפְנוֹת בֹּקֶר לִצְפּוֹת בַּ 

 כְּדֵי לִרְאוֹת שְׁחֹרִים מְרַחֲפִים בְּקִרְקָס שֶׁל לְבָנִים

 Jay z–וְלאֹ כְּשֶׁלָּמַדְתִּי אַנְגְּלִית מִ 

דכִּי הָיִיתִי חַיָּב לָדַעַת מָה שֶׁיֵּשׁ לַיֶּלֶד מֵהַגֶּטוֹ לְהַגִּי  

 וְלאֹ כְּשֶׁהִתְאַהַבְתִּי בְּרוֹמִי אַבּוּלְעַפְיָה

 כִּי הִיא סִמְּלָה בִּשְׁבִילִי אֶת כָּל מָה שֶׁהִפְנַמְתִּי כְּיֶלֶד
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 שֶׁאַבּוּלְעַפְיָה לְעוֹלָם לאֹ תּוּכַל לִהְיוֹת

 וְלאֹ כְּשֶׁהִשְׁתַּכַּרְתִּי כָּל לַיְלָה

שְׁתּוֹתלַמְרוֹת שֶׁאַף פַּעַם לאֹ אָהַבְתִּי לִ   

 וְלאֹ כְּשֶׁשָּׂנֵאתִי עֲרָבִים

 כְּמוֹ שֶׁלִּמְּדוּ אוֹתִי בְּשִׁעוּרֵי הִיסְטוֹרְיָה לִשְׂנאֹ

 וְלאֹ כְּשֶׁחָשַׁבְתִּי עַל אִמָּא שֶׁלִּי בְּטִקְסֵי יוֹם הַשּׁוֹאָה

 כְּדֵי לְהַצְלִיחַ לִבְכּוֹת

 וְלאֹ כְּשֶׁשָּׂנֵאתִי שִׁירָה וּמְשׁוֹרְרִים

 ֹ א סִפְּרוּ לִי שֶׁשִּׁטְרִית וּבִּיטוֹן וְדָדוֹן וְחָתוּכָּהכִּי ל  

 גַּם כּוֹתְבִים שִׁירִים

 וּבְכָל זאֹת בָּנִיתִי לְעַצְמִי סִפְרִיָּה

 שֶׁל שִׁירָה וְסִפְרוּת אַשְׁכְּנַזִּית

 וּכְמוֹ אָתֵאִיסְט הַקּוֹרֵא בִּכְתָבִים קְדוֹשִׁים

 כְּדֵי לָדַעַת אֵי לאֹ לַחְשֹׁב

 כָּ קָרָאתִי אֶת כֻּלָּם

 כְּדֵי לָדַעַת אֵי לאֹ לִכְתֹּב

 

 לאֹ הִתְאַבַּלְתִּי עַל קַנְיוּק

 וְשָׂרַפְתִּי אֶת הַסְּפָרִים שֶׁל נָתָן זַ

 וְלאֹ חוֹגֵג לָ עַצְמָאוּת

 עַד שֶׁתָּקוּם לִי מְדִינָה

 אִם תְּגָרְשִׁי אוֹתִי אֵלֵ

מוֹתרַק אַל תִּקְרְאִי לִי בְּשֵׁ   

ּהֵבַנְתְ  ? 

LO STATO DI AŠKENAZ 

Nello stato di Aškenaz il mandorlo è in fiore, 
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nello stato di Aškenaz si aspetta l’ospite105 

non il coinquilino 

ci si lava le mani col sapone e nonostante tutto 

ci si sfiora da lontano 

e non ci si stringe la mano. 

Nel paese di Aškenaz sono “cibo piccante” e “casa accogliente” 

Nel paese di Aškenaz sono mufletah106 

Sono ḥaflah 

Sono “onore” 

Sono pigro 

Sono tutto quello che una volta non c’era 

Quando tutto era bianco 

La rovina 

La distruzione 

Sono il fottuto demone 

                                                             
105 I primi due versi della poesia Medinat Aškenaz sono i versi iniziali della poesia Be-eretz 
ahavati ha-šaqed poreaḥ (nella mia amata terra il mandorlo è in fiore) di Leah Goldberg: « be-
eretz ahavati ha-šaqed poreaḥ/Be-eretz ahavati meḥakim le-oreaḥ» («Nella mia amata terra il 
mandorlo è in fiore/ Nella mia amata terra si aspetta l’ospite»). La poesia è stata pubblicata 
nel 1951 nella raccolta Mi-širey eretz ahavati.  
Il critico Eli Hirsh vede in questa citazione il tentativo di aprirsi al dialogo anche con la 
poesia aškenazita soprattutto con un’autrice che riuscì ad esprimere al meglio la frattura 
causata dall’immigrazione in Eretz-Israel (In: Hirsh, Eli. “‘Ars poetiqah”. In  Eli Hirsh qoré 
širah . 7 febbraio 2014. http://elihirsh.com/?p=5423). 
106 La mufletah (anche mofletah, o moufletah) è uno dei piatti tipici del menù della mimuna. 
La mimuna è la celebrazione che, presso le comunità ebraiche marocchine, segue l’ultimo 
giorno della festa di Pesaḥ (in Israele coincide con il XXII giorno di Nissan, nella diaspora, 
coincide con il XXIII). La mufletah è una sorta di crêpe sottile che viene consumata calda dopo 
una frittura veloce, con aggiunta di miele, burro o marmellata. 
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Sono il criminale con la kippah 

In tribunale 

Sono le tombe degli tzaddiqim 

Sono i talismani 

Sono l’‘ars 

Sono “Yallah, battete le mani!107” 

Sono la musica scadente108 

sono incivile 

sono inferiore109 

sono una radice ostinata110 

e una spina nel culo 

sono bugiardo 

                                                             
107 «Yallah/Kappayim» è l’espressione che viene usata in ebraico per invitare il pubblico a 
battere le mani o a tenere il tempo di una canzone (molto vicina all’ingelese “make some 
noise”). In questo contesto va anche intesa come espressione della ḥaflah, che è un’allusione 
alla rumorosità, alla musicalità dell’esperienza mizraḥit. 
108 La musica scadente a cui fa riferimento Roy Hassan è la musica mizraḥit contemporanea, 
soprattutto le canzoni di Eyal Golan. La voce di Eyal Golan è stata da molti accostata a quella 
del re della musica mizraḥit Zohar Argov (Rishon LeZion, 1955-1987). Gli scandali di Eyal 
Golan ne hanno significatamente ridotto la credibilità artistica. A questo proposito, in un suo 
intervento su Facebook, Roy Hassan racconta di quanto sia complicato passare inosservati 
quando nella popolare catena di librerie Steimatzki si provi ad acquistare l’ultima raccolta di 
Erez Biton (che la commessa confonde per un calciatore israeliano) e alcuni dischi di Eyal 
Golan (e questa scelta, per usare un eufemismo, viene considerata particolarmente 
“discutibile” dal commesso in servizio quel giorno). L’intervento integrale di Roy Hassan si 
può trovare in: https://www.facebook.com/cafegibraltar/posts/568630879847462. 
109 “Sotto-sviluppato” o “incivile” (tat-tarbut) e di livello inferiore (tat-ramah) sono due degli 
stereotipi che sono stati attribuiti agli ebrei mizraḥim negli anni in cui fu imposto il kur-
hitukh. L’essere sotto-educato (quando non maleducato) si ricollega a quell’insieme di idee 
che costruiscono l’immagine dell’‘ars come caricatura della persona che non riesce ad avere 
alcun interesse intellettuale “accettabile”. 
110 La radice ostinata che non riesce ad attecchire nel suolo di Aškenaz. La medesima 
immagine fu anche utilizzata per descrivere il fallimento degli immigrati mizraḥim della 
prima generazione a “mettere radici” nel nuovo stato. Tutti coloro che non riuscirono ad 
integrarsi furono anche chiamati ‘aqurim (lett. “sradicati”). 
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Il razzismo è obsoleto 

Ed è scomparso da tempo 

Mi hanno fregato e mi hanno derubato 

Sono solo un piagnucolone  

Sono un oggetto 

Non identificato 

ficcato qua [nel paese di Aškenaz] 

 

Non mi hai visto quando camminavo sulle acque come Gesù 

Non mi hai visto quando contavo i centesimi nello stesso modo in cui tu 

contavi le stelle 

Nemmeno quando facevo dei germogli con l’ovatta sulla piantina dei fagioli 

Per imparare come facessero a crescere 

Nemmeno quando mi alzavo all’alba per seguire l’NBA 

E per guardare i [giocatori] neri librarsi nel circo dei bianchi 

Non mi hai visto nemmeno quando imparavo l’inglese da Jay-Z 

Perché dovevo sapere tutto ciò che un bambino del ghetto avesse da dire 

Nemmeno quando mi innamorai di Romi Abulafiah111 

Perché rappresentava tutto ciò che ho interiorizzato da bambino 

                                                             
111 Romi Abulafiah (n. 1984) è un’attrice e modella israeliana. 
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E che Abulafiah non sarebbe mai potuta essere 

Nemmeno quando mi ubriacavo ogni notte, 

sebbene non avessi mai amato bere 

Non mi hai visto nemmeno quando odiavo gli arabi 

Proprio come mi avevano insegnato a fare nelle lezioni di storia 

Non mi hai visto quando pensavo a mia madre durante le cerimonie di yom 

ha-šoah 

Per riuscire a piangere 

Nemmeno quando ho odiato la poesia ed i poeti 

Perché non mi hanno insegnato che anche Chetrit, Biton, Dadon e Hatukah 

Scrivessero poesie. 

Nonostante tutto mi sono costruito una biblioteca, 

di poesia e letteratura aškenazita e 

come un ateo che legge i testi sacri  

per sapere come non-pensare, 

così anch’io lessi tutto 

per sapere come non-scrivere. 

 

Non ho pianto Kaniuk112 

                                                             
112 Yoram Kaniuk (Tel Aviv, 1930-2013) è stato romanziere, poeta e saggista. 
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E ho bruciato i libri di Natan Zach113, 

E non ti festeggio nessun giorno dell’Indipendenza 

Finché non mi fonderai uno stato 

Se mi caccerai, me ne andrò 

Ma non darmi soprannomi 

Hai capito? 

 

 

Roy Hassan è nato a Hadera (città costiera situata tra Haifa e Tel Aviv, nel 

nord di Israele) nel 1983. Da molti viene considerato la voce più autorevole 

di ‘ars poetiqah, sebbene abbia alternato una fase di adesione e 

autoidentificazione completa con i principi di questa gal ḥadaš, salvo poi 

allontanarsene per continuare a far circolare i suoi componimenti 

(soprattutto su Haaretz). A differenza degli altri autori che sono apparsi più 

frequentemente durante le serate di lettura, Roy Hassan non ha mai 

frequentato l’università, subito dopo aver finito il servizio militare, infatti, ha 

cominciato a lavorare come cuoco in un ristorante di Hadera. Roy Hassan è 

una vera figura di raccordo tra l’intellettuale mizraḥi tout court e il 

mizraḥi/‘ars della periferia. Si è avvicinato al mondo della poesia in 

giovanissima età, rifiutandone, tuttavia, la sua dimensione fortemente 

                                                             
113 Natan Zach (Berlino, 1930) è uno dei poeti israeliani più conosciuti e apprezzati sia in 
Israele che all’estero. Si è inoltre occupato di critica letteraria. Tra le varie onorificienze 
attribuitegli vanno menzionati il premio Bialik per la poesia (pras Bialik la-širah) nel 1982 e 
il Pras Israel (1995). È anche professore emerito di studi letterari comparati presso 
l’università di Haifa. 
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elitaria, elemento che lo avvicina all’ideologia di fondo di ‘ars poetiqah. Come 

si legge da alcuni specifici riferimenti nella sua Medinat Aškenaz al pari di 

alcune altre sue poesie e nel suo blog personale su Yedi‘ot Aḥronot, la sua 

famiglia è di origine marocchina (la madre, per ripercorrere quel percorso di 

cui si è discusso nel paragrafo dedicato agli ‘arsim ed alle freḥot, si chiamava 

“Freḥah”, nome che poi fu “ebraicizzato” in “Daliah”, una volta che la sua 

famiglia giunse in Israele). Il padre - Aharon Hassan-, nacque nella ma‘abarah  

chiamata “Agrobanq”, sorta nella periferia della cittadina di Hadera. La figura 

della madre sovrasta molte altre figure nella poesia di Hassan visto che lei è 

stata la principale artefice del suo avvicinamento alla letteratura. Roy Hassan 

ama ricordare l’intuizione geniale che sua madre ebbe allorquando decise di 

iscriverlo nella biblioteca comunale di Hadera, piuttosto che sottoporlo ad 

una terapia farmacologica per un caso molto raro di schizofrenia di cui soffrì 

da piccolissimo114. Altre figure molto importanti sono la nonna ‘Ijah115, la 

moglie ‘Amirah ed il padre, Aharon. La sua poesia ricorda gli affetti famigliari 

e attribuisce ad alcuni momenti “ordinari” significati molto più profondi, 

come ad esempio lo šabbat a casa della nonna ‘Ijah. A Hadera è cresciuto nel 

complesso delle case popolari di Šikun Sela‘ conducendo un’esistenza molto 

umile, per poi andare a risiedere prima con la mamma e poi con la moglie, nel 

                                                             
114 Hasson Avigdor & Ketz Yifat. 2015. “Ḥotzeh Israel ‘yim Kobi Meidan - Roy Hassan” 
[Attraverso Israele con Kobi Meidan – Intervista a Roy Hassan]. YouTube Video. Ḥotzeh Israel 
‘yim Kobi Meidan. Israele. http://www.23tv.co.il/2135-he/hotze_israel.aspx. 
115 Si prenda visione di alcuni articoli pubblicati nel suo blog su Yedi‘ot Aḥronot: 
Hassan, Roy. “Ima, Todah” [Grazie, mamma]. In  Ynet (Yedi‘ot Aḥronot). 7 novembre 2013a. 
http://www.mynet.co.il/articles/0,7340,L-4450464,00.html; “Ani nireh kmo ‘aravi” [Sembro 
arabo]. In Ynet (Yedi‘ot Aḥronot). 14 novembre 2013b. 
http://www.mynet.co.il/articles/0,7340,L-4453409,00.html; “Kippurim” [Yom Kippur]. 
In  Ynet (Yedi‘ot Aḥronot). 2 ottobre 2014. http://www.mynet.co.il/articles/0,7340,L-
4576530,00.html. Sul sito di Café Gibraltar è apparso il suo toccante intervento dedicato alla 
scomparsa della nonna materna (‘Ijah), nata in Marocco, si legga: Hassan, Roy. “Savta ‘Ijah” . 
In  Café Gibraltar. 15 luglio 2013. http://cafe-gibraltar.com/2013/07/ija/. 
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quartiere costiero Giv‘at Olgah, in cui, nonostante l’inaspettato successo, 

continua a vivere e a lavorare. Dopo aver lavorato per qualche anno come 

cuoco, dall’inizio dell’anno scolastico 2014-2015 a tutt’oggi è insegnante di 

letteratura presso l’istituto Branco Weiss di Pardes Chana, situato poco 

lontano da Hadera (un’istituzione scolastica che si occupa anche di sostenere 

ragazzi in difficoltà e soprattutto i ragazzi della periferia). A partire dai primi 

mesi del 2015 ha inoltre concluso la sua breve collaborazione con ‘ars 

poetiqah, ma non ha mai smesso di scrivere (è stata già fatta circolare la voce 

che il prossimo anno sarà pubblicata la sua seconda raccolta ed anche un suo 

romanzo). A partire dal secondo semestre dell’anno accademico 2015-2016, 

Roy Hassan terrà le lezioni di scrittura creativa presso l’università di Tel 

Aviv, posizione per la quale è stato particolarmente voluto dal professore 

Michael Gluzman, in questi termini lo stesso motiva la sua scelta116: 

 

<< Sono stato uno dei giudici che ha scelto di conferire il 

premio Bernstein per la poesia [pras Bernstein la-širah] 

ai tre poeti di ‘ars poetiqah. Sono al corrente della 

tempesta che Roy Hassan ha sollevato e credo fortemente 

che questa sia una “tempesta” culturale sana. Ritengo che 

sia compito dei poeti sfidare il modo in cui noi pensiamo 

alle cose e ciò che Hassan ha fatto sinora non mi 

intimorisce, mi spinge a (ri-)pensare a queste questioni>>.  

 
                                                             
116 Skoop, Yarden. “Roy Hassan yelamed širah be-universitat Tel Aviv. Ha-sofer Dror 
Burstein: <<Higayion šel ‘kokhav nolad’>>” [Roy Hassan insegnerà poesia all’università di 
Tel Aviv. Secondo lo scrittore Dror Burstein: <<logica da ‘astro nascente’>>]. In Haaretz, 18 
settembre 2015, sez. Galeriah/ Sifrut. 
http://www.haaretz.co.il/gallery/literature/1.2733611. 
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Un recente articolo di Ilan Berkowitz117 analizza le influenze che hanno 

ispirato la prima raccolta di Roy Hassan. Le ispirazioni maggiori provengono 

dalla musica hip-hop afro-americana dei primi anni Novanta, la musica che 

descriveva le difficoltà e le tensioni dei quartieri poveri della east-coast 

statunitense (nell’articolo si citano formazioni come il Wu Tang Clan o 

cantanti come Notorius B.I.G. e Mos Def e, sebbene abbia raggiunto la 

consacrazione qualche anno dopo, va citato anche Jay-Z), riscontrabili anche 

quando si osserva la maniera in cui viene letta, ritmata ed interpretata 

Medinat Aškenaz. Tra i vari temi che informano il componimento del poeta di 

Hadera, occorre segnalare anche le affinità tra l’esistenza del ghetto afro-

americano nei quartieri poveri della periferia ed il ghetto mizraḥi della 

periferia israeliana (spaziale e culturale). Un altro elemento in comune tra la 

musica rap e la poesia Medinat Aškenaz sono gli attacchi e le provocazioni che 

vengono sistematicamente riproposti in maniera più o meno diretta. 

L’importanza di questo “contagio” musicale-letterario è ben visibile anche nel 

modo in cui lo stesso Roy Hassan “interpreta” i suoi versi, anche Hassan, 

infatti, ha frequentato corsi di teatro e di musica, suonando in una band 

musicale indie-rock. Anche a queste esperienze, soprattutto alla prima , 

l’autore attribuisce un significato più importante che aggiunge come 

commento personale al già citato documentario di Amnon Levy: 

 

<<[…] Ogniqualvolta mi fosse stato chiesto a che comunità 

apartenessi o di dove fossero i miei genitori cambiavo 

argomento; continuai a non vestirmi e a non parlare come 

                                                             
117 Berkowitz, Ilan. “Roy Hassan hu Natan Alterman šel dorenu”. 
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un ebreo mizraḥi, continuai a non ascoltare la musica 

mizraḥit e cominciai a studiare teatro, perché il teatro 

veniva considerato come qualcosa di non-mizraḥi e da 

quel momento chiamai sempre mia madre Daliah perché 

Freḥah è un nome mizraḥi, ed essere mizraḥi non è 

accettabile, è una maledizione 118>>. 

 

Alla mia domanda su quali fossero state le motivazioni che lo spinsero a 

pubblicare Medinat Aškenaz sulla sua colonna, Benni Ziffer rispose dicendo 

che la sua decisione fu motivata dalla forza, dall’energia delle parole di Roy 

Hassan, dal fatto che, a suo avviso, la poesia sia un procedere, per fasi diverse, 

al rafforzamento di una tematica fondamentale: l’ebreo mizraḥi odia il suo 

correligionario aškenazita. Alla sua argomentazione aggiunge che a 

differenza delle altre voci di ‘ars poetiqah, quella di Roy Hassan l’ha colpito 

maggiormente nel suo tentativo di essere più originale (più “artistico”). Il 

testo della poesia è scevro da qualsivoglia liricismo e riferisce della 

sofferenza e dell’infelicità di uno scrittore/cittadino per il quale non è 

possibile identificarsi né con lo spazio poetico/culturale né con le dinamiche 

del proprio paese: il lontano, quasi mitologico paese di Aškenaz119, quello in 

cui anche Roy Hassan vive. L’auspicio finale testimonia sia l’insofferenza per 

l’attuale Israele che la voglia di un cambiamento totale, radicale. Ma lo stato 

                                                             
118 Si veda: Hassan, Roy, Hatukah Shlomi & Tovi-Toharlev Itamar. “Rakevet šedim: miqbaz 
šeni”  [Montagne russe: la seconda raccolta]. In Haokets, 5 agosto 2013, sez. Tiqšoret/ 
biqoret tiqšoret. http://www.haokets.org/2013/08/05/רכבת-שדים-מקבץ-שני/. 
119 Aškenaz è un toponimo biblico che appare in Geremia 51:27 in riferimento ad un regno 
situato a nord del regno di Giuda. Lo stesso termine fu utilizzato nella letteratura ebraica 
medievale per indicare gli ebrei che vivevano a cavallo tra Francia e Germania e che poi, 
complici le persecuzioni e le espulsioni, giunsero fino ai confini della Russia imperiale.   
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di Aškenaz è anche la condizione in cui il cittadino mizraḥi si trova 

intrappolato, quel mondo di stereotipi e banalità perpetrati ai danni di chi si 

trova ad avere vissuto esperienze affini a quella di Hassan. Ad una lettura più 

attenta ci si rende conto che all’abitante mizraḥi di Aškenaz non venga 

attribuito nulla di positivo (insistendo sulla depressione della ḥavayah 

mizraḥit. La poesia allestisce una mise en scéne in cui si ripercorrono tutti i 

luoghi comuni della questione mizraḥit: si parte dalla bayt ḥam e dall’ okhel 

ḥarif (dalla casa accogliente e dal cibo speziato) che celebrano l’idea di 

apertura e di calore del contesto intimo-famigliare mizraḥi 

contraddistinguendonsi dalla freddezza dei modi aškenaziti, per finire con i 

versi in cui si attaccano i simboli dello stato (yom ha-šoah, yom ha-‘atzmaut) e 

della letteratura israeliana (Natan Zach e Yoram Kaniuk). Passando inoltre 

attraverso i versi che denunciano gli atteggiamenti a trattare la mizraḥiyut 

come un “piangersi addosso”. Anche in questo caso specifico occorre fare una 

precisazione: l’accusa di essere un frignone, -o, bakhyan in ebraico- è 

introdotta dal verso ebraico <<laqḥu li we-šatu li>>. Questa espressione 

rientra nel “repertorio” delle accuse che vengono rivolte a terzi (solitamente 

il governo) quando si desidera incolpare qualcuno di come si è stati trattati, 

la traduzione letterale dall’ebraico sarebbe <<mi hanno mangiato e mi hanno 

bevuto>>. Il senso generale dell’espressione rientra nell’idea di essere stati 

maltrattati e derubati maggiormente, rispetto a qualcun altro. Anche in 

questo caso fa parte di quelle accuse rivolte contro le politiche dello stato 

d’Israele durante i primissimi decenni successivi alla sua fondazione. La 

stessa espressione si basa su tutte quelle vicende che hanno “distinto” 

l’assorbimento delle centinaia di migliaia di ebrei rifugiati partendo dalle 
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ma‘abarot , passando per la povertà di tutti coloro che dovettero lasciarsi 

tutto alle spalle e l’esperienza della periferia (ma, al medesimo sentimento di 

essere stati “derubati” ci si può benissimo aggiungere anche il “furto” della 

storia ebraica nei paesi arabi del nordafrica e del medioriente). Infine, la 

medesima locuzione fa risaltare la “connotazione vittimista” della questione 

mizraḥit, che in ebraico si traduce con il fatto che le denunce del cittadino 

mizraḥi rientrino nell’idea dell’autocommiserazione (hitbakhiyanut)120: le 

denunce del cittadino mizraḥi vengono giudicate alla stregua di un fastidioso 

piagnucolio, avanzate, peraltro, da “criminali con la kippah”. L’ebreo mizraḥi, 

secondo lo stereotipo, non può essere laico/ateo, ma deve essere perlomeno 

“massorti” (lett. “tradizionalista”, una via di mezzo tra l’osservanza ortodossa 

e la religiosità laica, sebbene anche questo termine possa manifestare 

notevoli distinzioni basate principalmente sul valore che l’interessato 

attribuisca all’aggettivo stesso e con quale “grado” di religiosità ci si voglia 

identificare. Mentre in un certo senso la controparte aškenazita si può 

dividere tra ortodossi, laici ed atei, in una maniera peraltro molto simile alle 

suddivisioni all’interno del mondo cristiano, per quanto riguarda i mizraḥim 

vi è un’ulteriore categorizzazione che deriva dall’esistenza ebraica all’interno 

del mondo arabo-islamico, appunto, quello dell’ebreo mizraḥi massorti). 

Questa concezione procede nella stessa maniera in cui l’ebreo mizraḥi non 

può adottare posizioni di estrema sinistra, perché il mizraḥi è il nazionalista 

par excellence. L’immagine dell’imputato che si presenta in tribunale con la 

kippah, la necesssità di indossare dei portafortuna, o i moderni pellegrinaggi 

                                                             
120  Si veda: Pedaya, Haviva. 2015. “Ha-Mizraḥ kotev et ‘atzmo”, pp. 44–48. 
https://www.academia.edu/15271620/
ההיסטוריה_הבוכה_הדיסציפלינה_של_ה_עצמי_והבניית_ההיסטוריוגרפיה_היהודית_בתוך_קציעה_עלון_עורכת_המזר
  ח_כותב_את_עצמו_הוצאת_גמא_2015_עמ_25_126
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presso le tombe degli tzaddiqim (lett. “i giusti”), di rabbini e autorità religiose 

che si sono distinte in passato (la tomba del rabbino Israel Abuhatzeira, 

soprannominato Baba Sali a Netivot, nell’estremo sud di Israele, per 

esempio) rafforzano il preconcetto che la natura mizraḥit sia totalmente 

diversa (ma in questo contesto sarebbe opportuno precisare che sia 

percepita come “inferiore” o “irrazionale” e “superstiziosa”) dalla sua 

controparte aškenazita, tendezialmente ḥiloni (laica, atea) e di sinistra121. 

Come se non bastasse, Roy Hassan introduce un altro aspetto solitamente 

attribuito alla popolazione mizraḥit di Israele/Aškenaz: l’odio 

(istituzionalizzato) per gli arabi. Il distanziarsi dalla cultura araba, così come 

imposta dalle pretese e dalle aspettative sioniste e statali ebbe come effetto 

principale quello di cercare in tutti i modi possibili di “de-arabizzarsi” o di 

“sbiancarsi” (insistendo sul parallelo di Ella Shohat tra il vissuto mizraḥi e 

l’esperienza afro-americana), una delle alternative più immediate per 

ottemperare a questi obblighi formali fu quella odiare il mondo arabo. È tra i 

mizraḥim che serpeggiano le accuse più pesanti contro il mondo arabo, così 

come tra le fila dei politici della destra nazionalista ed ultraortodossa 

mizraḥit, in particolare tra i membri di Shas o del partito Ha-Bayt Ha-Yehudi 

(Jewish Home), che dichiarazioni più o meno esplicite si sono susseguite negli 

ultimi anni, anche attraverso altri strumenti politici (come la proposta 

avanzata dall’organo di stampa di Shas, Yom le-Yom, di creare un archivio di 

memorie dell’olocausto mizraḥi, la cui ideologia razzista ed anti-araba pose 

                                                             
121 Si veda: Lion, Nissim. 2009. “Ha-massortiut ha-mizraḥit ke-hed la-qiyum ha-yehudi be-
‘olam ha-islam” [La massortiut dei mizraḥim come eco dell'esistenza ebraica nel mondo 
musulmano]. In  Aqdamot No. 23 (Elul): pp. 129–46; si consideri anche: Shenhav, Yehouda. 
2003. “How Did the Mizrahim ‘Become’ Religious and Zionist? Zionism, Colonialism and the 
Religionization of the Arab Jew”. In Israel Studies Forum, Vol. XIX (No. 1): pp. 73–87. 
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seri dubbi sull’onestà dell’iniziativa122) che mirassero a presentare una 

narrazione dell’odio arabo-musulmano ed arabo-palestinese contro gli ebrei. 

In merito alla medesima questione si è espresso anche Ilan Berkowitz nel suo 

reportage tra le strade della cittadina di Hadera per raccontare quale fosse 

stata la fonte di ispirazione primaria di Medinat Aškenaz. A pochi passi da 

Reḥov ha-Nassi (Via del Presidente), una delle arterie principali di Hadera 

Ilan Berkowitz sorprendendosi nell’udire la frase mavet le-‘aravim (“morte 

agli arabi”) pronunciata da alcuni giovani abitanti di origine mizraḥi, concluse 

il suo articolo con le seguenti parole:  

<<In una delle sue poesie Roy Hassan scrive che per 

sentirsi vivi bisogna odiare. Suppongo che anche quei 

ragazzi che si sono uniti alla dimostrazione che ha avuto 

luogo per le vie di Hadera nutrano lo stesso bisogno di 

odiare per sentirsi vivi. Dove conduce esattamente? 123>>. 

 

Aškenaz esclude e non include, racconta una storia, ma solo la sua storia 

(ovvero, la narrazione sionista), offende e marginalizza i suoi abitanti, dice 

cosa si possa o non si possa leggere, così come determina ciò che si possa 

scrivere. È solo la condizione di poter denunciare i limiti dell’esistenza ai 

margini di Aškenaz che offre al poeta una via di fuga, la possibilità di evadere, 

di uscire da un territorio dalle regole feroci. È chiaro che sebbene non si parli 

direttamente ed esplicitamente di “odio” diretto alla controparte aškenazita, 

                                                             
122 Si veda: Oppenheimer, Yochai. 2010. “The Holocaust: A Mizraḥi Perspective.” Traduzione 
a cura di Stein Batya. In  Hebrew Studies, No. 51: p. 284. 
http://humanities.tau.ac.il/segel/oppenyo/files/2012/05/Mizrachim-and-the-
Holocaust1.pdf. 
123 In: Berkowitz, Ilan. “Ha-matarah: limtzo et medinat Aškenaz šel Roy Hassan” [Lo Scopo: 
Trovare lo Stato di Aškenaz di Roy Hassan]. Haaretz, 18 luglio 2014, sez. Sfarim - Širah. 
http://www.haaretz.co.il/literature/poetry/.premium-1.2379648. 
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risalti comunque il risentimento per una situazione che non si è mai risolta e 

che agli occhi di Hassan coincide con la scarsa volontà di riconoscere tutte le 

persone che vivono in Aškenaz/Israele.  

Il testo del componimento è polemico e provocatorio. È un testo che cerca lo 

scontro e che pretende delle reazioni, già a partire dal titolo - Lo stato di 

Aškenaz- , che si pone in diretta antitesi a Lo stato ebraico (Der Judenstaat, 

1896) di Theodor Herzl (1860-1904). La poesia non è stata gradita, né per le 

tematiche, né per lo stile con cui l’autore impone il suo sarcasmo, andando a 

toccare anche i simboli nazionali come yom ha-šoah (la giornata della 

memoria israeliana)e yom ha-‘atzmaut (la festa dell’indipendenza israeliana). 

Yom ha-zikaron la-šoah ula-gvurah, spesso abbreviato in yom ha- šoah è il 

giorno in cui Israele ricorda tutti coloro che perirono tragicamente 

nell’olocausto. La data della giornata è stata stabilita nel rispetto del 

calendario ebraico ed è quella del XXVII giorno del mese di Nissan (Marzo-

Aprile). Le celebrazioni di yom ha- šoah “aprono”, per così dire, un ciclo di 

“festività” civili che si conclude con yom ha-‘atzmaut: il giorno in cui, dopo 

aver ricordato tutti i caduti di tutte le guerre combattute dallo stato di Israle 

e coloro che sono morti durante il servizio militare, si celebra la vera e 

propria nascita dello stato di Israele come stato autonomo e indipendente 

(celebrata il V  giorno del mese di Iyar, Aprile-Maggio). La sorta di “religiosità 

civile” che caratterizza queste due celebrazioni, perché fissate nel calendario 

ebraico e per alcune caratteristiche che coinvolgono particolarmente la 

collettività come ad esempio l’istituzionalizzazione di alcuni minuti silenzio 

nella mattinata di yom ha-šoah (in cui anche il traffico urbano ed extra-

urbano si deve fermare) o le varie parate che susseguono a Gerusalemme 
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durante l’annuale anniversario della dichiarazione d’independenza firmata il 

quattordici Maggio 1948, unita alle bandiere israeliane di tutte le grandezze 

che tappezzano qualsiasi località e l’atmosfera di euforia generalizzata che si 

vive in tutto il paese. Subito dopo la fine delle celebrazioni di Pesaḥ comincia 

il percorso della meta-narrativa sionista che parte dalla tragedia più atroce 

vissuta dal popolo ebraico per culminare nell’esaltazione della libertà. Le 

memorie della šoah ed il raggiungimento dell’indipendenza formale 

rappresentano dei valori universali per la società israeliana, sebbene offrano 

un ulteriore (e molto fertile) terreno di scontro ideologico. Nei versi che lo 

stesso Hassan dedica a yom ha-šoah (<< Non mi hai visto quando pensavo a 

mia madre durante le cerimonie di yom ha-šoah/Per riuscire a piangere >>) è 

possibile rintracciare la tensione tra chi è a tutti gli effetti “chiamato in causa 

direttamente” nel ricordo di quei tragici eventi che cancellarono l’ebraismo 

europeo e chi, come gli ebrei mizraḥim occupa, ancora una volta, una 

posizione marginale. In questa formulazione, per poter piangere (e quindi 

per potere integrarsi con la narrazione ufficiale), il poeta deve pensare alla 

madre durante il memoriale dell’olocausto. La strumentalizzazione 

dell’olocausto, soprattutto negli ultimi decenni, ha fatto si che il nemico 

arabo-palestinese emergesse come il moderno anti-semita nazista. 

L’olocausto resta oggi una delle esperienze più omologanti nel panorama 

israeliano e non dovrebbe sorprendere il fatto che di volta in volta venga 

severamente criticato124. La šoah, per essere stato un accadimento dalle 

conseguenze atroci, affonda le sue radici nell’Europa “moderna”; così come, 
                                                             
124 In: Shimony, Batya. “Lihiyot mizraḥi, laga‘at ba-šoah, lihiyot israeli” [Essere mizraḥi, 
toccare l'argomento della šoah, essere israeliano]. Haokets, 28 aprile 2014, sez. Politiqah we-
ḥevrah - historiyah. http://www.haokets.org/2014/04/28/-להיות-מזרחי-לגעת-בשואה-להיות
 ./ישראלי
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nella sua assoluta tragicità coinvolse prevalentemente le comunità europee 

aškenazite e sefardite ed ebbe un impatto più circoscritto presso le comunità 

mediorientali e nordafricane (sebbene non possa essere trascurabile). La sua 

essenza europea genera spesso imbarazzo, soprattutto quando durante yom 

ha-šoah i giovani mizraḥim si devono confrontare con il racconto delle loro 

esperienze o, quando giovani studenti mizraḥim devono presentare le 

testimonianze tragiche che i loro nonni o bisnonni (paterni o materni) hanno 

vissuto sulla loro pelle; il diasagio viene avvertito ed amplificato nei casi in 

cui questi giovani studenti siano figli di coppie miste, aškenazite e mizraḥiyot, 

e la veridicità dei loro racconti possa essere messa in discussione (anche 

questa situazione rappresenta un topos della letteratura mizraḥit, la 

menzione particolare di Roy Hassan deve essere pertanto filtrata anche 

attraverso questa considerazione). Yochai Oppenheimer distingue due 

correnti della letteratura mizraḥit quando si confronta con la questione 

dell’olocausto, partendo però dal fatto stesso che in moltissimi casi la 

narrativa dell’olocausto è una narrativa esclusiva-aškenazita e che nella sua 

struttura è “imposta” ai mizraḥim, nella quale hanno un limitatissimo raggio 

d’azione, sebbene, come esperienza autenticamente israeliana è un elemento 

molto vivo all’interno anche del subconscio mizraḥi e soprattutto di chi 

aspira ad essere totalmente integrato nell’israeliyut.  Le due tendenze sono: 

“politica-critica” ed “umanistica-etica”. La prima è quella che è possibile 

rintracciare nella poesia di Hassan, quella che vede anche nelle modalità di 

trasmissione dell’olocausto una macchinazione aškenazita, un’eredità molto 

aggressiva e pericolosa che sfocia spesso nel già citato accostamento: 

palestinesi (e, in generale il mondo arabo) uguale nemico nazista. Per 
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tracciare un parallelo tra i poeti di ‘ars poetiqah che assumono un 

atteggiamento simile di fronte alla narrativa dell’olocausto si potrebbe 

prendere in considerazione la seconda strofa della poesia Šqarim levanim 

(Bugie da poco conto) di Adi Keissar: 

 

 <<[…]Non vorrei contravvenire/ Alle regole della buona 

educazione/ Ed essere troppo dura/ Nel farti presente/ 

Che in “quell’Europa” che tu tanto ammiri/ Una volta le 

persone furono ficcate in campi di sterminio/ Se vuoi 

usare motti da quattro soldi/ Tieni a mente che anch’io 

posso farlo/ Sssshhhhhh / È vietato parlare della šoah/ 

Solo al governo è permesso/ Nei discorsi intimidatori 

/Mentre ruba/ La pensione/ Agli indigenti sopravvissuti 

alla šoah […] 125>>.  

 

 D’altro canto, molti altri autori mizraḥi che si sono interessati alla medesima 

questione vedono nell’olocausto un’esperienza che deve essere 

“implementata” ed “allargata” anche ai fatti del post 1945: l’emergenza dei 

profughi, dei trasferimenti e delle ricollocazioni forzate, della perdita di 

identità, quella che è stata anche soprannominata la “nakbah ebraica”; 

questioni che spesso vengono filtrate solo attraverso “lenti europee” ma che 

dalla fine della seconda guerra mondiale in poi coinvolsero tutto il popolo 

                                                             
125 Keissar, Adi. 2014. “Šqarim levanim” [Bugie bianche]. In  Šaḥor ‘al gabey šaḥor, a cura di 
Behar Almog, pp. 82–86. Tel Aviv: Guerillah Tarbut, Yehoshua Rabinovich Tel Aviv 
Foundation for the Arts. 



[91] 

ebraico126. In questo senso si spiegherebbe il disegno di legge avanzato dal 

parlamentare Meir Kachalon, alleato di maggioranza del governo del Likud, 

per la promozione e l’istituzionalizzazione di una giornata della memoria 

deidicata ai profughi ebrei che giunsero in Israele tra il 1949 ed il 1972 dai 

paesi arabi, dopo essere stati espropriati e dopo aver perso il diritto di 

cittadinanza: yom ha-plitim ha-yehudim mi-medinot ‘arav  we-Iran127. La legge 

è stata approvata nel Novembre del 2014, mentre la giornata scelta fu quella 

del trenta Novembre, la giornata successiva alla storica approvazione della 

Risoluzione 181 da parte dell’Assemblea Generale delle Nazioni Unite nel 

1947 (la mancata accettazione dei suoi presupposti circa la partizione del 

territorio palestinese in seno al mondo arabo generò il clima di terrore e di 

politiche anti-ebraiche che culminarono nell’abbandono più o meno forzato 

del paese di nascita da parte di circa 850,000 ebrei-arabi).  

Per quanto riguarda la ricezione di Medinat Aškenaz bisogna sottolineare 

come la contrarietà alle espressioni usate da Hassan si sia fatta sentire 

tramite i commenti risentiti, seccati ed offesi che si sono succeduti nella 

sezione dedicata alle reazioni dei lettori di Haaretz e Yediot Aḥronot (in modo 

pressocché indistinto tra lettori mizraḥim e lettori aškenaziti). Molti dei 

primissimi commenti si sono soffermati sulla reale esistenza di un paese 

come la terra di Aškenaz descritta da Hassan. Sono stati i mizraḥim che hanno 

attaccato Roy Hassan vedendo nella sua opera neint’altro che una 
                                                             
126Oppenheimer, Yochai. 2010. “The Holocaust: A Mizraḥi Perspective”, pp. 304-306.  
127 Si vedano: Aderet, Ofer. “Yom ha-plitim ha-yehudim mi-medinot ‘arav metzuyan ha-yom 
larišonah” [Il giorno del ricordo dei profughi ebrei dai paesi arabi viene sancito oggi per la 
prima volta]. In  Haaretz, 30 novembre 2014, sez. Ḥadašot/ḥevrah/ḥinukh. 
http://www.haaretz.co.il/news/education/.premium-1.2499349 ; di tutt’altro avviso è 
l’articolo di Shiko Behar: Behar, Shiko. “Haznaiyat ha-historiah ha-mizraḥit b-idei ha-
mizraḥim” [Corruzione della storia mizraḥit da parte dei mizraḥim]. In Haokets, 30 
novembre 2014, sez. Politiqah we-ḥevrah, historiah. 
http://www.haokets.org/2014/11/30/הזניית-ההיסטוריה-המזרחית-בידי-מזרחים/. 
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dichiarazione di odio nei confronti dello stato d’Israele. Le stesse identiche 

accuse (“atah bakhyan”, “atah ‘ars” – sei un frignone, sei un ‘ars) hanno 

animato le reazioni dei lettori. È lampante che i toni e le tematiche della 

poesia cerchino riflessioni più approfondite, innanzi tutto su chi sia davvero 

l’abitante mizraḥi di Aškenaz, quale sia il suo posto nella società israeliana e 

quante possibilità abbia di farne davvero parte. Rispettando le varie 

convinzioni e sensibilità di coloro che hanno voluto dire la propria, da questi 

commenti trapela un distacco totale dalla questione etnica: gli aškenazim al 

pari dei mizraḥim sono le due componenti che agiscono “indistintamente” 

per lo sviluppo della cultura e della società israeliana, pertanto non 

sorprende che nella stragrande maggioranza dei casi le riflessioni siano state 

molto negative, sfociando anche nelle ovvie condanne per i contenuti della 

poesia, ritenuti, da molti, una forma di inutile razzismo o un’ulteriore forma 

di autocommiserazione. In un commento molto personale, Shoshanna 

Oppenheim utilizza i seguenti termini: 

<< Non ho mai pensato di essera bianca e privilegiata e 

che lui [Roy Hassan] fosse nero e sfruttato. Proprio come 

lui, e come i suoi genitori [prima di lui], anche noi 

abbiamo dovuto lottare per il pane128>>. 

 

Infine, la ragione che ha inciso più delle altre sullo scarsissimo gradimento da 

parte della critica è riscontrabile nei versi: <<Non ho pianto Kaniuk/ E ho 

                                                             
128 In: Oppenheim Shoshanna & Lipschitz Shmuel. “Tguvot - ani ha-levanah še-Roy Hassan 
ohev lisno” [Reazioni - sono la bianca che Roy Hassan ama odiare]. In  Haaretz, 9 novembre 
2013, sez. Tguvot. http://www.haaretz.co.il/literature/letters-to-editor/.premium-
1.2157678. 
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bruciato i libri di Natan Zach>>. Non tanto per la scelta di attaccare due poeti 

aškenaziti, che di per sé, non è stata una scelta “originalissima”, infatti, già in 

passato autori come Yossi Alfi, Kobi Oz, Sami Shalom Chetrit, Ronny Someck, 

Eliyas Nachman Glass hanno attaccato la centralità della figura di Bialik come 

padre della rinascita della poesia ebraica israeliana, ma soprattutto in qualità 

di “padre aškenazita e sionista” di quella rinascita 129. L’attacco rivolto a Zach 

e Kaniuk può pertanto essere visto come una continuazione di una traiettoria 

espressiva ben attestata, anche perché, lo stesso Zach – come lo stesso Bialik 

negli anni Venti - fece considerazioni molto controverse circa la letteratura 

mizraḥit, definendola un prodotto di “cavernicoli” che non avrebbe potuto 

reggere il confronto con la tradizione letteraria europea, di cui lui (e Bialik 

prima di lui) si fa portavoce130. L’incidente avvenne in un’intervista concessa 

ad ‘Arutz ‘esser nel 2010 e causò feroci polemiche che ebbero come 

protagonisti alcuni dei più importanti scrittori mizraḥim – tra questi, vale la 

pena menzionare Mati Shemoelof, Yossi Sukari e Sami Shalom Chetrit - 

durante le quali si chiese di sospendere l’insegnamento dell’opera di Natan 

Zach all’interno dei programmi di letteratura. La scelta di Zach, pertanto, non 

è casuale, ma deve essere analizzata alla luce della retorica di ‘ars poetiqah: 

mentre ad un poeta come Zach, capace di lasciarsi sfuggire commenti 

superficiali (per usare un eufemismo e tralasciare l’aggettivo “razzisti”) viene 

attribuita una posizione di prestigio nel canone israeliano, a moltissimi poeti 
                                                             
129 In: Levy, Lital. 2014. “Poetic Trespass”, pp. 91-100.  
130 Si vedano: Armon Azulai, Eli. “Anšei tarbut qorim le-sar he-ḥinukh lehassir et Natan Zach 
mi-tokhnit ha-limudim” [Alcuni intellettuali hanno chiesto al ministro dell’educazione di 
rimuovere Natan Zach dal programma scolastico]. In Akhbar ha-’Ir, 27 luglio 2010, sez. 
Galeriah/Omanut. http://www.mouse.co.il/CM.articles_item,1023,209,52693,.aspx. 
Per quanto riguarda le reazioni ai commenti di Natan Zach, si vedano anche: Golan, Avirama. 
2010. “Heniḥu le-Zach” [Lasciate perdere Zach]. In Haaretz, 4 agosto 2010, sez. De‘ot. 
http://www.haaretz.co.il/opinions/1.1215138; Nevi, Orli. “Natan Zach we-šomrei ha-Saf” 
[Natan Zach ed i guardiani]. In Haokets, 4 agosto 2010, sez. Politiqah we-ḥevrah. 
http://www.haokets.org/2010/08/04/נתן-זך-ושומרי-הסף/. 
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mizraḥim non viene nemmeno concesso di figurare nei programmi scolastici. 

Inoltre, tracciando un arellelo con Tehilah Hakimi possiamo notare come 

attacchi indiscriminati abbiano colpito anche altre icone del panorama 

culturale israeliano come, ad esempio, Arik Einstein (Tel Aviv, 1939-2013). 

Nella sua Be-laylah še-Arik Einstein met , Tehilah Hakimi si esprime in questi 

termini:  

<<La notte in cui Arik Einstein è morto/Stavo viaggiando 

lentamente/Sulla Ayalon Sud/Ti ho accarezzato/ E tu/Mi 

hai tenuta per mano/ Non eravamo ancora tristi/E non 

pensavo a lui/Né alla morte/Quando mi leccavi nel sedile 

posteriore131>>.  

 

Ovviamente, a queste critiche più personali e/o ideologiche, non sono tardate 

ad arrivare le opinioni letterarie. In sintesi, il componimento non ha colpito 

dal punto di vista stilistico e ha fatto storcere il naso a chi – come veniva 

precedentemente segnalato– ha visto l’elemento “politico” soppiantare 

completamente il “liricismo” della poesia, contribuendo alla sensazione che 

solo con il filtro di una lente politica si possa apprezzare Medinat Aškenaz, in 

generale, ed ‘ars poetiqah in particolare. 

Con questa poesia Roy Hassan esprime la sua volontà di mettere a nudo il 

razzismo e la discriminazione, di esporlo ai lettori, sostenendo - come 

moltissimi altri accademici, scrittori e poeti prima di lui - che il razzismo 

continui ad esistere e continui a mietere le sue vittime (presso i mizraḥim, 

come presso i palestinesi) e che solo il raggiungimento di una giustizia 
                                                             
131 In: Hakimi, Tehilah. 2014. “Be-laylah še-Arik Einstein met” [La notte in cui Arik Einstein è 
morto]. In Maḥar na‘avod, p. 41. Tel Aviv: Café Gibraltar, Tangier Publishing 
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sociale completa e il riconoscimento di tutte le minoranze che vivono e che 

agiscono in Israele si possa davvero combattere efficacemente la 

discriminazione. Per concludere, Roy Hassan vive in un paese dove non 

vorrebbe vivere, la terra di Aškenaz. 

 

ANI HA-MIZRAḤIT E ADI KEISSAR132 

  

Giocando col cognome “Keissar” Eyal Sagui Bizawe la definì “la grande 

imperatrice(ha-qeissarit ha-gdolah) di ‘ars poetiqah. Per quanto fosse 

stato un innocente gioco di parole, la realtà dei fatti è che Adi Keissar è a 

tutti gli effetti la regina di ‘ars poetiqah, a testimonianza di quanto la sua 

figura sia stata e continui ad essere importantissima per lo sviluppo di questo 

movimento, occorre ricordare che in quasi tutte le serate di ‘ars poetiqah a 

cui ho potuto assistere, ogniqualvolta fosse stato il suo turno di salire sul 

palco per leggere dai suoi fogli, prima, e dal suo libro poi, è sempre stata 

accolta con un boato dal pubblico che la invocava a gran voce “ha-malkah” (la 

regina). La sua intuizione geniale, il suo modo di organizzare le serate 

poetiche e la sua incessante voglia di creare un’atmosfera di celebrazione 

intorno ad un mondo in cui lo stesso concetto di “festa di parole” rappresenta 

un ossimoro le ha garantito un successo impressionante e, a tutt’oggi, sempre 

più crescente, se si riflette sul fatto che la sua prima raccolta, Šaḥor ‘al gabbey 

šaḥor, sia già alla terza ristampa. La poetica della sua prima raccolta non può 

essere inquadrata in un unico aggettivo, non può essere tantomeno 

                                                             
132 In: Bizawe Sagui, Eyal. 2015. “Ha-qeissarit ha-gdolah”. 
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etichettata tutta come poesia di protesta mizraḥit, come poesia mizraḥit o 

come poesia israeliana, secondo le categorie precedentemente illustrate. Adi 

Keissar, poi, tradisce quasi sempre una certa indifferenza per le definizioni 

della critica, limitandosi ad autodefinirsi come poetessa tout court senza 

ulteriori aggettivi determinativi. In questa sezione verrà presa in esame la 

sua poesia Ani ha-mizraḥit, componimento che, come si vedrà in seguito, 

apartiene a tutti gli effetti alla poesia mizraḥit . 

Adi Keissar è nata a Gerusalemme nel 1980, nel quartiere di Gilo , terza di 

quattro fratelli. Figlia di ebrei yemeniti, il padre, Benni Keissar è discendente 

di una delle famiglie di ebrei yemeniti che immigrarono in Israele già nel 

1882 (lo stesso anno della I ‘aliyah sionista), mentre la madre, Tzionah, 

giunse in Israele, con la sua famiglia, all’inizio degli anni Cinquanta, 

proveniente dalla cittadina di Gades, anch’essa situata nello Yemen 

meridionale. Se comparata alla biografia di Roy Hassan, si capisce subito che 

il concetto di “periferia geografica” sia poco adatto per descrivere gli anni 

della sua infanzia, adolescenza e maturità; non solo, la sua maturazione a 

Gerusalemme fu, dal punto di vista biografico, un’esperienza che la stessa 

definisce come “prevalentemente mizraḥit”. In un contesto particolarmente 

mizraḥi come poteva essere il quartiere di Gilo degli anni Novanta, l’urgenza 

di “ricercare” le proprie radici passò in secondo piano fino al momento in cui 

decise di trasferirsi a Tel Aviv, a partire dal 2009. Le “memorie yemenite” 

purtroppo furono sempre scarse, l’unica traccia di una discendenza yemenita, 

come si leggerà, è riscontrabile nella sua carnagione scura, infatti, Adi Keissar 

è stata vittima di bullismo già in tenera età e già dalle scuole elementari. Fu 

proprio l’avere avuto un colore di pelle “altro”, “diverso” rispetto alla 
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“norma” che scandì i momenti in cui cercò di capire le proprie origini e la 

situazione del razzismo in Israele, a suo avviso, ben lontana da essere una 

questione “risolta”(fu spesso apostrofata con il termine razzista kušit usato 

contro gli israeliani di carnagione scura). Negli anni degli studi universitari di 

sceneggiatura presso l’università di Tel Aviv, Adi Keissar si trovò ad essere 

praticamente una delle pochissime studentesse mizraḥiyot a studiare in 

quella facoltà, la cui ideologia di fondo era comunque totalmente votata agli 

studi cinematografici nordamericani ed europei. La nonna ed il nonno 

materni non riuscirono mai ad imparare ad esprimersi in ebraico e, come la 

stessa Adi Keissar dichiarò nell’intervista concessa ad Eyal Sagui Bizawe, una 

volta giunti in Israele furono mandati a risiedere in una mošav di soli 

immigrati yemeniti, cominciando a scrivere “il loro romanzo yemenita in 

terra d’Israele”, romanzo in cui, vista l’incomunicabilità tra la prima e la terza 

generazione la poetessa stessa non potè mai figurare. Il suo amore per la 

lettura la porta a cimentarsi anche con la scrittura, passando dalla scrittura di 

sceneggiature, articoli di giornale (pubblicati sulla colonna di spettacolo, 

costume, cinema, moda e cucina di Haaretz: Akhbar Ha-‘Ir) culminando, 

successivamente, nella poesia. Questa “svolta” fu motivata dalla volontà di 

ricominciare a guardare alla poesia come un genere accessibile a tutti, 

avvicinando l’ideologia di Adi Keissar prima, di ‘ars poetiqah, poi, a quella 

della slam poetry. Nell’estate del 2012 nel sud di Tel Aviv alcuni attivisti 

mizraḥim dimostrarono contro il programma marcatamente europeo di una 

delle primissime edizioni della notte bianca di Tel Aviv (ha-laylah ha-lavan). 

La protesta prese il nome di ha-laylah ha-šaḥor (lett. “La notte nera”) ed ebbe 

luogo in alcuni locali del quartiere di Florentin, quartiere escluso dalla mappa 
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delle manifestazioni più importanti di quella serata. Fu quella la cornice in cui 

Adi Keissar si esibì per la prima volta leggendo dal suo repertorio le due 

poesie Ha-milim (Le parole) e Sfat em (Lingua madre)133. Dopo quel primo 

esperimento, la stessa Adi Keissar cominciò a maturare l’idea di organizzare 

una serata che potesse essere davvero una “festa”, contrariamente a quelle 

serate che avevano già cominciato a spopolare in alcuni locali di Tel Aviv, 

decise, pertanto di procedere autonomamente, creando un nuovo evento. La 

prima serata di ‘ars poetiqah era praticamente destinata al fallimento, almeno 

se si considerano le sue interviste, tuttavia fu un inaspettato successo di 

pubblico. Da lì a poco sarebbe diventato il fenomeno culturale israeliano più 

criticato e discusso subito dopo Benyamin Netaniyahu, come ama riferire Roy 

Hassan.  

Anche la poesia che segue ha colpito critica e lettori per la potenza del 

suo messaggio. A differenza di Medinat Aškenaz, Ani ha-mizraḥit offre 

delle considerazioni più ampie su cosa voglia dire essere mizraḥim per 

Adi Keissar in primis, e per la sua generazione, di cui si fa portavoce. Il 

tema dell’alienazione è un filo conduttore che unisce Roy Hassan ad Adi 

Keissar. Di questa poesia colpirà lo stile aggressivo e rotto ed il suo 

atteggiamento di sfida nei confronti di chiunque voglia inquadrare la 

mizraḥiyut (e, nello specifico, Adi la mizraḥit) in un’unica inequivocabile 

definizione. Il componimento seguente include un altro elemento 

                                                             
133   Keissar, Adi. 2014a. “Ha-milim” [Le parole]. In Šaḥor ‘al gabey šaḥor [Nero su nero], a 
cura di Behar Almog, p. 28. Tel Aviv: Guerillah Tarbut, Yehoshua Rabinovich Tel Aviv 
Foundation for the Arts. 2014b. “Sfat Em” [Lingua madre]. In Šaḥor ‘al gabey šaḥor [Nero su 
nero], a cura di Behar Almog, p.93. Tel Aviv: Guerillah Tarbut, Yehoshua Rabinovich Tel Aviv 
Foundation for the Arts. 
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caratterizzante: la depressione della donna mizraḥit, lontana dai canoni 

estetici e comportamentali imposti dalla società.  

Sia la poesia di Adi Keissar che quella di Roy Hassan sono state pubblicate 

su Haaretz, tuttavia, sebbene fossero già state lette durante le serate di 

‘ars poetiqah e avessero già avuto una discreta circolazione è stata la loro 

pubblicazione su Haaretz a garantirne una diffusione rapidissima. Di 

seguito il testo: 

 

 אני המזרחית

  

 אֲנִי הַמִּזְרָחִית

 שֶׁאַתֶּם לאֹ מַכִּירִים

י הַמִּזְרָחִיתאֲנִ   

 שֶׁאַתֶּם לאֹ מַזְכִּירִים

 שֶׁיּוֹדַעַת לְדַקְלֵם

 אֶת כָּל הַשִּׁירִים

 שֶׁל זֹהַר אַרְגּוֹב

 וְקוֹרֵאת אַלְבֶּר קָאמִי

 וְבּוּלְגָּקוֹב

 מְעַרְבֶּבֶת הַכֹּל לְאַט לְאַט

 עַל אֵשׁ קְטַנָּה

 חָלָב וּבָשָׂר
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 שָׁחֹר וְלָבָן

 הָאֵדִים מַרְעִילִים

הַשָּׁמַיִם כָּחֹל לָבָןאֶת   

 .שֶׁלָּכֶם

  

 ?מָה תַּעֲשׂוּ לִי

  

 אֲנִי נוֹשֶׁמֶת בְּעִבְרִית

 קוֹנָה בְּאַנְגְּלִית

 אוֹהֶבֶת בַּעֲרָבִית

 כַּפָּרָה עַל הַסּוּרַכּ

 מִתְבַּכְיֶנֶת בְּמִזְרָחִית

The revolution will not be televised 

The revolution will not be televised 

 כִּי בַּטֶלֶוִיזְיָה יֵשׁ רַק פִּרְסוֹמוֹת

 שֶׁל כָּל מִינֵי בְּלוֹנְדִּינִיּוֹת

 אוּלַי בִּגְלַל זֶה קָרְאוּ לִי בַּבֵּית סֵפֶר

 כּוּשִׁית בַּהַפְסָקוֹת

 אֲנִי בָּאֶמְצַע

 לאֹ לְכָאן וְלאֹ לְכָאן

 אִם הָיִיתִי צְרִיכָה לִבְחֹר

 הָיִיתִי בּוֹחֶרֶת
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ןאַפְרוֹ תֵּימָ  . 

  

 ?מָה תַּעֲשׂוּ לִי

  

 אַל תַּגִּיד לִי אֵי לִהְיוֹת מִזְרָחִית

 גַּם אִם קָרָאתָ אֶדוּאַרְד סַעִיד

 כִּי אֲנִי הַמִּזְרָחִית

 שֶׁלּאֹ מְפַחֶדֶת מִמְּ

 לאֹ בְּוַעֲדוֹת קַבָּלָה

 לאֹ בְּרַאֲיוֹנוֹת עֲבוֹדָה

 וְלאֹ בִּשְׂדוֹת תְּעוּפָה

וֹאֵל אוֹתִילַמְרוֹת שֶׁאַתָּה שׁ  

 לאֹ מְעַט שְׁאֵלוֹת

 בְּעֵינַיִם מַאֲשִׁימוֹת

 מְחַפְּשׂוֹת בִּי שְׁאֵרִיּוֹת עֲרָבִיּוֹת

 לְכַמָּה זְמַן הִגַּעְתְּ 

 וְכַמָּה כֶּסֶף יֵשׁ לָ

 ?לאֹ בָּאת לְכָאן לַעֲבֹד נָכוֹן

 ?לאֹ בָּאת לְכָאן לַעֲבֹד נָכוֹן

  

 ?מָה תַּעֲשֶׂה לִי
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י עוֹמֶדֶת בַּמֶּרְכָּז הַשָּׂבֵעַ וְהִנֵּה אֲנִ   

 רָחוֹק מֵהַפֶּרִיפֶרְיָה הָרְעֵבָה

 וְלָמַדְתִּי לְדַבֵּר אָקָדֵמִית

25לִנְסֹעַ בְּקַו   

 וְלִמְדֹּד אֶת הַמֶּרְחָק

 בֵּין הַשֵּׂכֶל לַלֵּב

 רַק כְּדֵי לְהָבִין

 אֶת הַדֶּרֶ לַבַּיִת שֶׁלִּי

 אֵיפֹה שֶׁאִמָּא וְאַבָּא

ם לאֹ דָּחֲפוּ לִיאַף פַּעַ   

 סֵפֶר לַיָּד

 אֲבָל כָּרְכוּ אֶת הַנְּשָׁמָה

 שֶׁלָּהֶם בְּשֶׁלִּי

 בְּהוֹצָאָה עַצְמִית

 בְּכָל פַּעַם

 שֶׁלָּקְחוּ אוֹתִי

 לַסִּפְרִיָּה הָעִירוֹנִית

 בְּכָל פַּעַם שֶׁבִּקְּשׁוּ

 אַל תִּקְרְאִי בַּחֹשֶׁ

 יֵהָרְסוּ לָ הָעֵינַיִם

י לָאוֹראָז יָצָאתִ  . 
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 ?מָה תַּעֲשׂוּ לִי

  

 וְאַתֶּם גּוֹעֲרִים

 אִם תַּפְסִיקִי לְדַבֵּר עַל זֶה

 זֶה כְּבָר לאֹ יִהְיֶה קַיָּם

 אִם תַּפְסִיקִי לְדַבֵּר עַל זֶה

 זֶה כְּבָר לאֹ יִהְיֶה קַיָּם

 כִּי הַיּוֹם כֻּלָּם מִתְחַתְּנִים עִם כֻּלָּם

בַּחֲתֻנָּהשִׂימוּ מוּזִיקָה מִזְרָחִית   

 מִזְרָחִית עוֹשָׂה שָׂמֵחַ 

 וּבְתוֹ הָראֹשׁ שֶׁלִּי

 אֲהוּבָה עוֹזֵרִי

 נוֹתֶנֶת לִי שׁוּב אֶת קוֹלָהּ

 נוֹתֶנֶת לִי שׁוּב אֶת הַקּוֹל

 נוֹתֶנֶת לִי שׁוּב אֶת הַכֹּל

 וּבְתוֹ הָראֹשׁ שֶׁלִּי

 צִלְצוּלֵי פַּעֲמוֹנִים

" תי פִּתְחִי הַדֶּלֶ אִמִּי אִמִּ   

 כֹּל גּוּפִי רוֹעֵד מִקֹּר

 אִמִּי אִמִּי פִּתְחִי הַדֶּלֶת

 ."עַל כְּתֵפִי מַשָּׂא כָּבֵד
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SONO LA MIZRAḤIT134 

 

Sono la mizraḥit 

Che non conoscete 

Sono la mizraḥit  

Che voi non menzionate 

[Sono la mizraḥit] che sa recitare  

Tutte le canzoni 

Di Zohar Argov135 

Che legge Albert Camus 

E Bulgakov, 

che mischia tutto lentamente 

Su un fuoco lento 

Latte e carne 

Nero e bianco 

I fumi avvelenano 

Il vostro  

                                                             
134 Keissar, Adi. 2014. “Ani ha-mizraḥit” [Sono la mizraḥit]. In Šaḥor ‘al gabey šaḥor, a cura di 
Behar Almog, pp. 66–70. Tel aviv: Guerillah Tarbut, Yehoshua Rabinovich Tel Aviv 
Foundation for the Arts. 
135 Zohar Agov (Rishon LeTzion 1955-1987), cantante mizraḥi di origine yemenita e padre 
ispiratore della musica mizraḥit israeliana, per molti, ancora oggi, nonostante si spense 
tragicamente a soli 32 anni, rimane il vero re della musica mizraḥit. 
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Cielo bianco-azzurro. 

 

Cosa mi farete? 

 

Respiro in ebraico 

Compro in inglese 

Amo in arabo 

Kapparah ‘al ha-surak 

Mi lamento nella lingua dei mizraḥim 

<<La rivoluzione non passerà in TV>> 

<<La rivoluzione non passerà in TV136>> 

Perché in televisione ci sono solo pubblicità 

Di ogni genere di ragazza bionda 

Forse è per questo che a scuola mi chiamavano kušit 

Durante le ricreazioni 

E io sono nel mezzo 

Né di là né di qua 

                                                             
136 Versi del singolo The Revolution will not be televised del cantante afro-americano Gil Scott-
Heron (uno dei leaders del movimento delle black panthers statunitensi) del 1970 
(successivamente incluso nell’album Pieces of a Man del 1971). Gil Scott-Heron è il cantante 
preferito di Adi Keissar, sia per i suoi testi politici e rivoluzionari, che per la sua voce unica 
(In: Keissar, Adi. “Eretz, ‘ir ” [Paese, città]. In  Café Gibraltar. 13 giugno 2014. http://cafe-
gibraltar.com/2014/06/adi/). 
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Se dovessi scegliere 

Allora direi 

Afro-yemenita. 

 

Cosa mi farete? 

 

Non dirmi come essere mizraḥit 

Anche se hai letto Edward Said 

Perché sono la mizraḥit 

Che non ha paura di te 

Né negli uffici di collocamento 

Né ai colloqui di lavoro 

Nemmeno negli aeroporti 

Anche se tu mi fai moltissime domande 

Con uno sguardo accusatore 

Come se stessi cercando qualche rimasuglio della mia arabicità 

Per quanto tempo sei venuta? 

Quanti soldi hai? 

Non sei venuta qui per lavorare, vero? 

Non sei venuta qui per lavorare, vero? 
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Cosa mi farete? 

 

Eccomi, io sto nel centro sazio 

Lontana dalla periferia affamata 

Ho imparato ad esprimermi accademicamente, 

a viaggiare sulla linea 25137, 

e a misurare la distanza tra la mente ed il cuore 

solo per capire la strada per arrivare a casa 

dove mio padre e mia madre 

non mi hanno mai ficcato un libro in mano 

ma mi hanno avvolto con la loro anima 

spontaneamente 

ogni volta che mi hanno portata 

nella biblioteca comunale 

e ogni volta in cui mi avessero pregata 

di non leggere al buio 

perché mi sarei rovinata la vista 

allora me ne andai alla luce. 

                                                             
137 La linea che, partendo dal sud di Tel Aviv, conduce fino all’Università (TAU), situata nel 
nord della città. 
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Cosa mi farete? 

 

Voi mi rimproverate: 

<<se la smettessi di parlarne 

non esisterebbe più>> 

Perché oggi ognuno si sposa con chi vuole 

<<Mettete della musica mizraḥit al matrimonio! 

La musica mizraḥit rallegra!>> 

Ma nella mia mente 

Ahuvah Ozeri 

Mi concede la sua voce 

Mi rida la voce 

Mi restituisce tutto138 

E in mente ho 

Tziltzulei pa‘amonim139: 

<< Mamma, mamma, apri la porta! 

                                                             
138 <<U-we-tokh ha-roš šeli/ Ahuvah Ozeri/Notenet li šuv et qolah/Notenet li šuv et ha-
qol/Notenet li šuv et ha-kol>> è interessante notare l’assonanza (nel testo ebraico) degli 
ultimi tre versi di questa quintina, in cui, Adi gioca con il suono qol /kol e la sua ambiguità 
semantica (qol vuol dire “voce” o “suono”, mentre kol vuol dire “tutto”). 
139 Gli ultimi quattro versi sono le prime due strofe della canzone Immi immi della cantante 
mizraḥit di origine yemenita Ahuvah Ozeri (Tel Aviv, 1948), tratta dall’album Tziltzulei 
pa‘amonim (I suoni delle campane) del 1999: << Immi, immi pitḥi et ha-delet/ Kol gufi ro‘ed 
mi-qor/ Immi, immi pitḥi et ha-delet/ ‘Al ktefi massa kaved>>. 
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Sto tremando tutta dal freddo 

Mamma, mamma, apri la porta 

Ho un peso tremendo sulle spalle>>. 

 

Ani ha-mizraḥit e Medinat Aškenaz sono le due poesie che hanno goduto della 

maggiore attenzione, sia di pubblico che di critica, e hanno così sintetizzato il 

progetto di ‘ars poetiqah. Entrambi i testi obbligano il lettore (o ascoltatore) a 

fare nuove e più profonde riflessioni sui moltissimi aspetti che caratterizzano 

la questione mizraḥit e di come la stessa venga ancora percepita alla stregua 

di una banalità insignificante. Adi Keissar e Roy Hassan partono dunque da 

questo presupposto, sviluppando due poesie diverse sebbene siano affini per 

tematiche. 

Il componimento di Adi Keissar sintetizza la vera essenza della poesia ‘arsit, e 

all’interno della sua nuova corrente ne è forse l’espressione più autentica e 

rappresentativa. Il testo è uno pseudo-monologo in cui la poetessa si 

racconta, mischiando in modo disordinato vicende della sua infanzia ad 

esperienze della sua quotidianità. Il suo ebraico è l’ebraico colloquiale/ 

famigliare il cui registro (che si muove tra l’informale ed il gergale) riferisce 

dell’essenza della mizraḥiyut al di fuori dei manuali di studio perché a 

differenza di quanto si sostenga comunemente, la mizraḥiyut non può essere 

“speiegata” in alcune righe o con poche definizioni inequivocabili. 

L’elemento più significativo è introdotto dalla domanda “cosa mi farete?” che 

viene ripetuta quattro volte all’inizio di una nuova strofa, culminando in un 

climax con la strofa che precede. L’interrogativo destabilizza perché viene 
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posto ogniqualvolta un elemento della mizraḥiyut cozzi con la normalità 

israeliana. Arriva dopo i versi sui rimasugli della propria “arabicità”, segue i 

versi sui canoni estetici “accettabili” (o imposti) dal mondo della pubblicità 

(universo in cui la divisione tra le figure stereotipizzate dell’immaginario 

collettivo dei mizraḥim e degli aškenaziti continua ad essere riproposta140). 

La provocazione di Adi Keissar o di “Adi la mizraḥit” è evidente e costante e si 

inserisce in tutti i versi del componimento: essere mizraḥi rappresenta un 

elemento di disturbo, di incongruenza, di scetticismo e di diffidenza. La 

poesia però non si prefissa di trovare una soluzione, di proporre un 

“aggiustamento” a differenza di Medinat Aškenaz, che si conclude con la 

richiesta di fondare un nuovo stato. L’intento principale di questo pseudo-

monologo è quello di raccontarsi, esporsi, sviscerarsi, anche attraverso 

l’utilizzo di espressioni linguistiche particolari come ad esmpio il verso 

“kapparah ‘al ha-surak” o il verso «mi lamento nella lingua dei mizraḥim» 

(«Ani mitbakhiyenet be-mizraḥit»); questa lagnanza è da intendersi come 

l’autocommiserazione dei mizraḥim, nozione già discussa anche attraverso le 

parole di Roy Hassan. Il verso sopracitato conclude una serie di quattro versi 

in cui si descrive il proprio modo di esprimersi che si adegua a contesti 

diversi ai quali si adatta con lingue diverse, fino alla menzione della lingua 

mizraḥit, usata, ovviamente, solo per compiangersi. È interessante notare il 

parallelo tra l’antologia curata da Mati Shemoelof, Naftali Shem-Tov e Nir 
                                                             
140 Si vedano gli articoli di Alush-Levron, Merav & Tuker Netti: Alush-Levron, Merav. “Kaan lo 
Šwediah” [Qui non siamo in Svezia].  In Haaretz, 16 luglio 2015, sez. De‘ot. 
http://www.haaretz.co.il/opinions/1.2685431; Tuker, Netti. “Be-‘olam ha-pirsum: maskil = 
aškenazi, poše‘a = mizraḥi, homo = gever meguḥakh we-ḥalaš” [Nel mondo della pubblicità: 
l'uomo colto è aškenazita, il criminale è mizraḥi e l'omosessuale è un uomo ridicolo e 
debole]. In The Marker, 15 giugno 2015, sez. Mediah we-šiwuq. 
http://www.themarker.com/advertising/1.2659938.  
Infine, si consideri anche il post di Roy Hassan pubblicato nel suo blog: Hassan, Roy. “Ha-
mizraḥi ha-metzuyar” [Il mizraḥi illustrato]. In  Ynet (Yedi‘ot Aḥronot), 26 febbraio 2015. 
http://www.mynet.co.il/articles/0,7340,L-4630833,00.html. 
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Baram Tehudot zehut: ha-dor ha-šliši kotev mizraḥit (Echi di identità: la terza 

generazione scrive mizraḥit), nel cui titolo compare la “lingua” mizraḥit, che 

nel caso di Adi Keissar è una lingua parlata: ammettendo che esista un codice 

paragonabile all’inglese, all’arabo o all’ebraico dei versi precedenti, quella dei 

mizraḥim è la lingua degli afflitti e dei depressi. La ‘arsiyut sta nel non 

guardare in faccia nessuno, dicendo quello che si pensa: la cultura mizraḥit è 

migliore, e si deve andarne fieri.  

Infine, è necessario notare già in questa sede la tendenza della poetica di Adi 

Keissar di situarsi geograficamente e culturalmente tra Israle e lo Yemen, la 

discussione verrà approfondita nei capitoli successivi, ma i richiami a Zohar 

Argov ed Ahuvah Ozeri ela sua esplicita dichiarazione nel sentirsi “afro-

yemenita” testimoniano della cruciale importanza della propria essenza 

“ebraico-yemenita”.  

 

ATEM LO MEDABRIM ‘ALAI E TEHILAH HAKIMI141 

 

Con queste parole Tehila Hakimi si presenta ai suoi lettori in una delle sue 

primissime interviste: 

<< Sono una donna. Mia madre è nata in Marocco e la 

famiglia di mio padre è originaria dell’Iran. Ho trentatre 

anni. Sono mizraḥit, che cosa ci posso fare? Queste sono le 

                                                             
141In: Elmakias, Zohar. “Reaion ‘avodah: ha-mešoreret Tehilah Hakimi mesoḥaḥat ‘al sifrah 
ʹMaḥar na‘avodʹ” [Colloquio di lavoro: la poetessa Tehilah Hakimi parla del suo libro ‘Maḥar 
na‘avod’]. In  Beit Avi Ḥai, 23 novembre 2011, sez. Yetzirah yehudit – israelit, meqorit - 
meyuḥadim. http://www.bac.org.il/specials/project/bvaatym/article/rayvn-aabvdha-
hamshvrrt-thaylha-hkymy-mshvhht-aal-sprha-mhr-naabvd. 
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componenti della mia identità e, in fondo, quando 

scriviamo parliamo sempre di noi stessi e di cosa ci 

succede. Questo elemento penetra anche nella mia poesia 

perché cerco di essere una persona che vive in questo 

mondo e non tra le nuvole>>. 

 

La poesia è il genere letterario in cui si racconta la propria essenza. Per 

capire meglio la poetica di Tehilah Hakimi occorre quindi tenere ben 

presente il fatto che l’autrice è una donna mizraḥit. Più che nella poesia di Adi 

Keissar, sono tantissime le poesie di Tehilah Hakimi che descrivono la 

condizione della donna mizraḥit. Parimenti, sono moltissime anche le poesie 

che affrontano la tematica della donna-accademica mizraḥit (Tehilah Hakimi 

è ingegnere meccanico, laurea conseguita presso l’università Ben Gurion nel 

Negev). Anche dal punto di vista professionale, Tehilah Hakimi rappresenta 

una sorta di minoranza nella minoranza e quindi una posizione di 

depressione sociale doppiamente amplificata). La poesia di Tehilah Hakimi, 

così come quella di Adi Keissar è ampiamente dedicata alla questione 

femminista mizraḥit142 ed ancorata alla sfera del mondo del lavoro, infatti, 

sono numerosi gli esempi tratti dalla quotidianità che Tehilah Hakimi vuole 

riproporre al lettore come colloqui di lavoro, o scene ambientate in ufficio, la 

depressione dei sentimenti subordinata al “guadagno”. Come suggerito dal 

                                                             
142 Per quanto riguarda le influenze potico-letterarie che informano la poesia di Tehilah 
Hakimi e quella di Adi Keissar bisogna tenere in considerazione le raccolte della poetessa ed 
attivista politica e sociale di origine egiziana Vicki Shiran (1947-2004) e dell’opera della 
scrittrice di origine marocchina Miri Ben-Simchon (1950-1996). Si vedano inoltre i capitoli 
dedicati alla poesia femminista mizraḥit: Alon, Ketzia. 2011. “Efšarut šlišit la-širah” pp. 112-
156; Oppenheimer, Yochai. 2012. “Mah zeh lihiyot otenti”, pp. 139-169. 
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titolo stesso della sua raccolta Maḥar na‘avod (Domani lavoreremo), 

l’ambiente lavorativo è uno dei protagonisti della sua poetica. 

‘Ars poetiqah, come cornice, ha dato spazio a decine di nuovi poeti, tuttavia, le 

modalità di selezione non sono sempre chiarissime, Adi Keissar stessa, infatti, 

sceglie gli autori che potranno esibirsi durante le serate di lettura (dopo 

essersi preoccupata di verificare che il reportorio di un autore rispecchi gli 

ideali di ‘ars poetiqah). Questo processo ha riguardato anche Tehilah Hakimi. 

Dalla sua primissima apparizione ad oggi, Tehilah Hakimi è divenuta una 

presenza costante, ridefinendo i confini di ‘ars poetiqah come corrente 

letteraria dichiaratamente femminista.  

La poesia Atem lo medabrim ‘alai 143 si inserisce a pieno titolo nel filone delle 

“poesie-manifesto” offrendo una sintesi più particolareggiata alle tematiche 

di alienazione/smarrimento, pregiudizi e il confronto/scontro 

precedentemente analizzate: 

 

 אתם לא מדברים עליי

 

לאֹ מְדַבְּרִים עָלַיאַתֶּם   

 .אַתֶּם מְדַבְּרִים עֲלֵיהֶם

 עַל אֵלֶּה שֶׁנִּשְׁאֲרוּ

 אֵלֶּה שֶׁאִמּוֹתֵיהֶן נִשְׁאֲרוּ בַּמּוֹשָׁב

 שֶׁאֲבוֹתֵיהֶם נִשְׁאֲרוּ בַּשְּׁכוּנָה

 .עֲלֵיהֶם אַתֶּם מְדַבְּרִים
                                                             
143 Hakimi, Tehilah. 2014. “Atem lo medabrim ‘alai” [Non state parlando di me]. In Maḥar 
na‘avod, a cura di Wolkstein Oded, pp. 15–17. Tel Aviv: Café Gibraltar, Tangier Publishing.  
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ים וּבְקִרְיַת שְׁמוֹנָהעַל אֵלֶּה שֶׁנִּשְׁאֲרוּ בַּשִּׁכּוּנִים בִּנְתִיבוֹת בָּאֳפָקִ   

 עַל אֵלֶּה שֶׁאֵין לָהֶם מָה לְהַפְסִיד

 הֵם כְּבָר פִסְפְסוּ אֶת הָרַכֶּבֶת

 .יִשְׂרָאֵל

 חֶבֶל מִתְחַלֵּף בְּחֶבֶל

 וְהֵם שָׁרִים

 הַתִּקְוָה בַּת שְׁנוֹת אַלְפַּיִם

 וְהֵם לאֹ רוֹקְדִים לַצְּלִילִים שֶׁל הַיָּמִים שֶׁעוֹד יָבוֹאוּ

וֹד יָבוֹאוּ יָמִיםוְע  

 לאֹ בִּסְלִיחָה

 .וְלאֹ בְּחֶסֶד

לֶוִיזְיָה  וְהֵם יוֹשְׁבִים מוּל הַטֵֶּ

 וְצוֹפִים בַּפִּרְסוֹמוֹת

 .וּבְתָכְנִיּוֹת רֵאָלִיטִי

 הֵם מְנִיפִים דְּגָלִים

 .כָּחֹל לָבָן

 אַתֶּם לאֹ מְדַבְּרִים עָלַי

 אֲנִי הָיִיתִי בְּאוּנִיבֶרְסִיטַת

רְיוֹןבֶּן גּוּ  

 בַּנֶּגֶב יִבָּחֵן הָעָם בְּיִשְׂרָאֵל

 .רָכַשְׁתִּי הַשְׂכָּלָה

 אַתֶּם מְדַבְּרִים עֲלֵיהֶם

 שֶׁנִּשְׁאֲרוּ

 מֵאָחוֹר

 עִם הַמִּשְׁפָּחָה שֶׁלָּהֶם

 עִם הַתַּבְשִׁילִים וְהָאָבָק בַּמּוֹשָׁבִים הַזְּנוּחִים

הַלָבָן שֶׁל הַסָּבִיםעִם הַמִּטְפַּחַת שֶׁל הַסָּבְתוֹת וְהַזָּקָן   
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 .עִם בַּנְקָאִים כּוֹעֲסִים וּמִכְתָּבִים מֶמְשַׁלְתִּיִּים

 אַתֶּם לאֹ מְדַבְּרִים עָלַי

 אֲנִי הָיִיתִי קְצִינָה בְּצַהַ"ל

 הַמִּסְדָּר יַעֲבֹר לְדֹם

 .וְתֵדַע כָּל אֵם עִבְרִיָּה

 אַתֶּם מְדַבְּרִים עֲלֵיהֶם

 עִם הַחֵי"ת וְהָעַיִ"ן

רִית צֶחָהעִבְ   

 מָה כְּבָר הִשְׁאַרְתֶּם לָהֶם

 מִלְּבַד הַיֵּאוּשׁ וְהָאַבְטָלָה

 .מִלְּבַד הַדִּכָּאוֹן וְהַבַּטָּלָה

 .אַתֶּם לאֹ מְדַבְּרִים עָלַי

 אַתֶּם מְדַבְּרִים עֲלֵיהֶם

 עִם הַמּוּזִיקָה הַמִּזְרָחִית

 .וְהַכַּדּוּרֶגֶל בַּיְּצִיעִים שֶׁל בֵּיתָ"ר

תֶּם אוֹמְרִים לִיכְּשֶׁאַ  : 

 כָּל הַמָּרוֹקָאִים גַּנָּבִים

 אֲבָל אַתְּ מִשֶּׁלָּנוּ

.אַתֶּם מְדַבְּרִים עָלַי  

 

NON STATE PARLANDO DI ME 

Non state parlando di me, 

State parlando di loro 

Di quelli che sono rimasti indietro 

Di quelli le cui mamme sono rimaste nel mošav 
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E i loro padri sono rimasti nelle case popolari, 

state parlando di loro. 

[State parlando] Di quelli che sono rimasti ad abitare a Netivot, Ofaqim e 

a Kiriyat Shmonah144 

Di quelli che non hanno niente da perdere 

Hanno già perso il treno per 

Israele145. 

Non è cambiato niente, 

cantano la Tiqwah146 vecchia di duemila anni 

e non danzano sui suoni dei gorni che dovranno ancora venire 

e verranno giorni147 

né di perdono 

né di bontà. 

Stanno seduti davanti al televisore 

                                                             
144 Nomi di acune delle città/cittadine della periferia israeliana, popolate prevalentemente da 
mizraḥim. Netivot e Ofaqim sono situate a poca distanza l’una dall’altra nel sud d’Israele. 
Kiryat Shmonah si trova nell’estremo nord, a pochi chilometri dal confine con il Libano. 
Queste tre cittadine condividono storie molto simili essendo sorte come development towns 
(‘ayarot pituaḥ). 
145 Nel testo ebraico è possibile apprezzare il potente enjambement in cui si separano, 
volutamente, le due parole: rakevet (treno) e Israel. Rakevet Israel è anche il nome della 
compagnia dei trasporti ferroviari nazionali. 
146 Ha-Tiqwah è il titolo dell’inno nazionale israeliano (che letteralmente vorrebbe dire “la 
speranza”). La speranza vecchia di duemila anni è quella di poter ritornare ad essere un 
popolo libero e sovrano nella terra di Sion e a Gerusalemme. Tehilah Hakimi cita 
direttamente il secondo verso della seconda strofa dell’inno israeliano.  
147 Citazione del primissimo verso della poesia di Leah Goldberg Ha-omnam ‘od yavou yamim 
(Forse verranno altri giorni) del 1943. La domanda retorica di Leah Goldberg è se davvero 
verranno dei giorni felici. La risposta di Tehilah Hakimi è piuttosto disincantata: questi 
giorni, se anche dovessero giungere, non arriveranno mai per chi davvero li vorrebbe 
celebrare. 
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Guardando le pubblicità 

E i reality-shows. 

Sventolano bandiere 

Bianche e azzurre. 

Non state parlando di me 

Io sono stata all’università  

Ben Gurion 

Nel Negev, dove verrà provato il popolo ebraico148 

Ho acquisito un’educazione. 

State parlando di quelli che 

Sono rimasti 

Indietro 

Con la loro famiglia 

Coi loro cibi e la polvere delle moshav trascurate 

Con il velo delle nonne e le barbe bianche dei nonni 

Con i banchieri arrabbiati e le lettere ufficiali. 

Non state parlando di me 

                                                             
148 Il verso è una citazione del celebre discorso Mašma‘ut ha-Negev (Il significato della 
regione del Negev) che David Ben Gurion tenne nel 1955. In quell’occasione fu detto: <<Nel 
Negev il popolo ebraico sarà provato – poiché solo con uno sforzo congiunto di un popolo 
volenteroso e di uno stato che pianifica ed esegue, riusciremo nell’impresa più grande di far 
fiorire il deserto e di insediarvicisi. Questo sforzo stabilirà quale sarà il destino dello stato di 
Israele e il posto del nostro popolo nella storia del genere umano>>. 
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Sono stata un ufficiale nell’esercito 

La parata passerà sull’attenti 

«Ed ogni madre ebrea saprà149». 

State parlando di loro 

Con le loro ḥet e le loro ‘ayn 

Dell’ebraico puro 

Cosa gli avete lasciato? 

Oltre alla disperazione e alla disoccupazione 

Oltre all’ozio e alla depressione. 

Non state parlando di me 

State parlando di loro 

Con la loro musica mizraḥit 

E il calcio dagli spalti del Beitar150 

Quando mi dite: 

<<Tutti gli ebrei-marocchini sono dei ladri 

Ma tu sei dei nostri>> 

Allora, state parlando di me. 

                                                             
149 Un’altra citazione proveniente da un discorso tenuto nel 1963 da David Ben Gurion :<<[…] 
allora ogni madre ebrea saprà che il destino dei propri figli è stato rimesso nelle mani degli 
ufficiali più adatti [a svolgere questo compito]>>. 
150 Il Beitar Yerushalaym FC (fondato nel 1936) è la squadra di calcio più popolare di 
Gerusalemme. Tuttavia negli ultimi decenni ha occupato le pagine giornali più che per i 
successi sportivi, per varie questioni legate alla politica societaria (non ha mai tesserato un 
gicatore arabo-israeliano o palestinese) e alle posizioni dichiaratamente razziste della sua 
“tifoseria”, composta prevalentemente da mizraḥim. 
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L’insistenza e il ritmo dela poesia portano il lettore a doversi confrontare 

con un interrogativo fondamentale: di chi si sta parlando? (meglio, di 

quali mizraḥim si sta parlando?) Tehilah Hakimi passa in rassegna i 

pregiudizi e le condizioni in cui versano gli abitanti mizraḥim delle 

periferie, forse tra i più israeliani e patrioti, per l’onestà e l’impegno 

costante con cui mostrano prontamente i loro sentimenti, sebbene non 

potranno mai fare parte “dei nostri”. Essi rappresentano il gruppo di 

“quegli altri”: quelli che volenti o nolenti sono rimasti indietro, quelli a 

cui lo stato, oltre agli stereotipi e le offese, ha lasciato solo quattro 

elementi: disoccupazione, disperazione, depressione e indolenza, 

nonostante i proclami entusiastici e “rassicuranti” del primo ministro 

israeliano David Ben Gurion (1886-1973) risalenti all’epoca delle 

politiche statali della mamlakhtiut (statalismo israeliano)151. Gli abitanti 

delle periferie (analizzati anche da un punto di vista inter-generazionale), 

infine, rappresentano davvero la componente della società più depressa: da 

un lato sono coloro che si sono sforzati più di ogni altro ad assimilare le 

nozioni ideologiche del kur hitukh, dall’altro, la loro ricompensa per aver 

sperato in “giorni migliori” è una triste realtà in quanto hanno davvero perso 

il treno per Israele, rimanendone ai margini. La poesia si chiude con quattro 

versi molto potenti: << Quando mi dite:/ “Tutti gli ebrei-marocchini sono dei 

ladri/ Ma tu sei dei nostri”/ State parlando di me>>. In queste poche righe 

Tehilah Hakimi riconosce di essere l’eccezione ad uno stereotipo che 

                                                             
151 Shapira, Anita. 2014. “Israel: A History”. Traduzione dall’ebraico a cura di Berris Anthony, 
pp. 179–207. London: Weidenfeld & Nicolson. 
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altrimenti l’avrebbe inclusa. È riuscita a non rimanere indietro, come tutti gli 

altri mizraḥim delle periferie 152.  

Infine, riallacciandomi alle note introduttive sulla poetica femminista di 

Tehilah Hakimi occorre segnalare l’analisi del poeta e critico letterario Eli 

Hirsh che confrontando l’esperienza del doppio isolamento (come 

intellettuali-donne, da un lato, e come donne-mizraḥiyot, dall’altro) 

presentata in Ani ha-mizraḥit di Adi Keissar e in Atem lo medabrim ‘alai di 

Tehila Hakimi parla di come entrambe le autrici si pongano di fronte alla loro 

mizraḥiyut. Adi Keissar è fiera, orgogliosa e a tratti si concede di far 

rivaleggiare la sua identità mizraḥit con l’israeliyut (per la quale nutre un 

profondo risentimento dovuto alla sua inadeguatezza di essere inclusiva 

anche per i mizraḥim). L’atteggiamento di Tehilah Hakimi è molto più critico 

e più riflessivo poiché essere “dei nostri” (e quindi una donna intellettuale di 

origine mizraḥit) vuol dire anche essere passati attraverso un processo di 

hištaknezut, che lascia i suoi segni, ma che contribuisce alla 

formazione/sviluppo della figura dell’intellettuale mizraḥit. Entrambe, 

comunque, di fronte ad un rischio concreto di perdita d’identità prediligono 

la scelta di un’opzione identitaria mizraḥit. 

 

 

 

 

                                                             
152 Hirsh, Eli. “Tehilah Hakimi- ʹMaḥar na‘avodʹ; Adi Keissar- ʹŠaḥor ‘al gabey šaḥorʹ”  [Tehilah 
Hakimi ‘Domani lavoreremo’; Adi Keissar ‘Nero su nero’]. In Eli Hirsh qoré širah. 24 ottobre 
2014. http://elihirsh.com/?p=5689. 
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WE-ELEH ŠEMOT153 E SHLOMI HATUKAH 

 

Shlomi Hatukah appartiene alla stessa generazione di Adi Keissar, Tehilah 

Hakimi e Roy Hassan. I suoi nonni giunsero in Israele dallo Yemen, ma una 

volta arrivati, conobbero una delle pagine più drammatiche e misteriose della 

storia israeliana: il (presunto) rapimento di bambini yemeniti (ma non solo) 

che poi furono dati in adozione a coppie aškenazite (una delle due figlie della 

nonna materna di Shlomi Hatukah sparì misteriosamente). Negli ultimi anni 

Shlomi Hatukah ha pubblicato alcune delle testimonianze che è riuscito a 

raccogliere in un articolo apparso su Haokets154, al termine del quale invitava 

chiunque fosse stato in grado di farlo a segnalare e a condividere la propria 

esperienza.  

Prima di essere invitato alle serate di ‘ars poetiqah si era sempre occupato di 

poesia, soprattutto all’interno di circoli in cui la poesia si univa all’attivismo 

politico (come ad esempio Guerillah Tarbut). I suoi anni di attivismo sociale 

rendono la sua voce poetica molto più vicina a quella di Roy Hassan, in 

generale, e alla poesia mizraḥit tradizionale, in particolare. Le tematiche della 

poetica di Shlomi Hatukah si muovono tra le poesie che esaminano la proria 

identità mizraḥit (privilegiando il confronto con il dramma dell’immigrazione 

e le sue conseguenze nella vita dell’individuo) e quelle che sono più vicine 

alle poesie di protesta mizraḥit scritte già a partire dagli anni Cinquanta155. 

                                                             
153 Shlomi, Hatukah. 2015. “We-eleh šemot ” [Questi sono i nomi]. In Mizraḥ yareaḥ, a cura di 
Hassan Roy, pp. 30–31. Tel Aviv: Café Gibraltar, Tangier Publishing. 
154 In: Hatukah, Shlomi. “Parašat yaldei Teiman – massa‘ be-‘eqvot ha-tragediah šel ha-
meumatzim” [La questione dei bambini yemeniti - viaggio sulle tracce dei bambini adottati]. 
In Haokets, 4 ottobre 2013, sez. Politiqah we-ḥevrah .http://www.haokets.org/2013/10/04/ 
 ./פרשת-ילדי-תימן-מסע-בעקבות-הטרגדיה-של-המ
155 Una poetica influenzata dalle poesie di protesta scritte da autori di origine yemenita come 
Avraham Bar Oz (nato a Tel Aviv nel 1933), Tuvia Sulami (nato a Tel Aviv nel 1939) e Ratzon 
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Le sue poesie sono meno direttamente influenzate da un atteggiamento ‘arsi 

(quindi meno immediato, meno intransigenete e soprattutto meno “volgare”), 

rispetto ai componimenti degli autori precedenti, mentre offrono una lingua 

ebraica che si muove tra la lingua della poesia religiosa (piyyutim), la lingua 

dei testi sacri (Torah e Talmud) e l’ebraico parlato.  

Oggi vive a Tel Aviv e lavora come maestro di matematica, alternando gli 

incontri con i gruppi di attivismo sociale di cui fa parte (Lo Neḥmadim- Lo 

Neḥmadot e Aḥoti) alle serate di lettura di poesia. 

La sua We-eleh šemot (questi sono i nomi) comincia raccontando 

l’esperienza della migrazione di massa avvenuta a cavallo tra gli anni 

Cinquanta e Sessanta per poi giungere fino ai giorni nostri, offrendo una 

storia che copre tutte e tre le generazioni di mizraḥim (nonni, padri e 

nipoti) che si sono dovute, o, che che devono, confrontarsi con la realtà 

israeliana. La hagirah viene presentata attraverso la costruzione di una 

cronistoria basata sulle offese e gli insulti che furono scagliati contro 

quelle migliaia di ebrei-arabi che giunsero nel nuovo stato. Una volta 

arrivati, gli ‘olim ḥadašim cominciarono a generare <<[Holidu] et zera‘ še 

lo yada‘nu kmoto be-Israel>> (un seme che non si era mai visto in Israele). 

Dai nonni e le nonne, si passerà ai padri ed alle madri (che sopporteranno 

ed erediteranno l’umiliazione di chi li ha preceduti) fino a giungere ai 

nipoti (ovvero tutti i coetanei di Shlomi Hatukah, Roy Hassan, Adi Keissar 

e Tehilah Hakimi): gli ‘arsim e le freḥot dell’attuale terza generazione. Il 

titolo stesso della poesia riferimento al primissimo versetto del II libro della 

Torah (Šemot), il libro dell’Esodo. Contrariamente a quanto accade nel testo 
                                                                                                                                                                       
Halevi (nato in Yemen a Sharab nel 1922, morto in Israele nel 2007). Si veda: Oppenheimer, 
Yochai. 2012. “Ma-zeh lihiyot otenti” pp. 33-39. 
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sacro, in cui vengono elencati i discendenti di Giacobbe (Israele) che si 

trasferirono in Egitto, il primo verso della poesia parla di coloro che se ne 

andarono dall’Egitto (ha-yotzim, ovvero, “coloro che escono”): 

 ואלה שמות

  
 וְאֵלֶּה שְׁמוֹת בְּנֵי יִשְׂרָאֵל הַיּוֹצְאִים מִמִּצְרַיִם

  וּמָרוֹקוֹ

  וְתֵימָן

  רְדִּיסְטָןוְכּוּ

  וּפָרַס

  וְעִירַאק

שׁ מֵאוֹת אֶלֶף   וַיָּבוֹאוּ אַרְצָה שְׁ

  אֲבַק אֲנָשִׁים

  זֶרַע שֶׁלּאֹ יָדַעְנוּ כְּמוֹתוֹ בְּיִשְׂרָאֵל וַאֲבַק אֲנָשִׁים הוֹלִידוּ אֶת

  אוֹהֲבִים שֶׁמַּעֲבִידִים אוֹתָם בַּפֶּרֶ וְאֶת

  יִשְׂרָאֵל הוֹלִיד אֶת רָמָתָם עוֹלָה רַק בִּמְעַטוְזֶרַע שֶׁלּאֹ יָדַעְנוּ כְּמוֹתוֹ בְּ 

  עַל רָמַת חַיּוֹת שֶׁנִּתְפְּסוּ

  וְאֶת נְהִימָתָם דּוֹמָה

  לְנַהֲמַת חַיּוֹת

  וְנַהֲמַת חַיּוֹת הוֹלִידָה אֶת בָּבּוּנִים

  וּבָּבּוּנִים הוֹלִידוּ אֶת טוֹבִים רַק בִּמְעַט מִן הָעֲרָבִים אִתָּם חַיוּ

  תִים מִן הָעֲרָבִיםוּנְחוּ

  אֲלֵיהֶם הִתְרַגַּלְנוּ
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  וְהֵם הוֹלִידוּ אֶת פָלַנְגּוֹת

  וּפָלַנְגּוֹת הוֹלִידוּ אֶת פְרֶענְקִים

  וּפְרֶענְקִים הוֹלִידוּ אֶת צַ'חְצָ'חִים

  וְצַ'חְצָ'חִים הוֹלִידוּ אֶת הֵם לאֹ נֶחְמָדִים

  לִּיוְהֵם לאֹ נֶחְמָדִים הוֹלִידוּ אֶת הֵם לאֹ אַחִים שֶׁ 

  רָמָתָם הָרוּחָנִית וְהָאִינְטֵלֶקְטוּאָלִית נְמוּכָה וְהֵם לאֹ אַחִים שֶׁלִּי הוֹלִידוּ אֶת

  וְאֶת תַּרְבּוּת בְּשֵׁפֶל הַמַּדְרֵגָה

  וְתַרְבּוּת בְּשֵׁפֶל הַמַּדְרֵגָה הוֹלִידָה אֶת תַּרְבּוּת נְחוּתָה

  ל מוּפְלֵטוֹתוְתַרְבּוּת נְחוּתָה הוֹלִידָה אֶת תַּרְבּוּת שֶׁ 

  וְכַמָּה קְבָרִים

  וְהֵן הוֹלִידוּ אֶת בַּרְבָּרִים וְאֶת עַצְלָנִים כְרוֹנִים

  וְתַרְבּוּת נְחוּתָה הוֹלִידָה אֶת זֶבֶל

  שֶׁלּאֹ בָּרָא הַשָּׂטָן וְזֶבֶל שֶׁלּאֹ בָּרָא הַשָּׂטָן

  רָמָה-הוֹלִיד אֶת תַּת

  וּשְׁנֵי אָקוֹרְדִים

 מְנַשְּׁקֵי קְמֵעוֹת וְעוֹבְדֵי אֱלִילִים וְהֵם הוֹלִידוּ אֶת

 וְעוֹבְדֵי אֱלִילִים הוֹלִידוּ אֶת

  .עַמִּים אֲחֵרִים

  וְאֵלֶּה שְׁמוֹת בְּנֵי יִשְׂרָאֵל הַיּוֹצְאִים מִמִּצְרַיִם

  וּמָרוֹקוֹ

  וְתֵימָן

  וְכּוּרְדִּיסְטָן

  וּפָרַס
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  וְעִירַאק

שׁ מֵאוֹת אֶלֶף   וַיָּבוֹאוּ אַרְצָה שְׁ

  בַק אֲנָשִׁיםאֲ 

  וְכֻלָּם הוֹלִידוּ

  - בָּנוֹת וּבָנִים 

  פְרֵחוֹת,

  וְעַרְסִים.

  

 

QUESTI SONO I NOMI 

Questi sono i nomi dei figli di Israele che uscirono dall’Egitto, 

dal Marocco, 

dallo Yemen, 

dal Kurdistan, 

dalla Persia, 

dall’Iraq: 

ne giunsero trecentomila 

di persone insignificanti156 

                                                             
156 Il verso ebraico presenta una famosissima citazione David Ben Gurion che parlò delle 
centinaia di migliaia di persone che giunsero in Israele negli anni Cinquanta definendole 
come “polvere di persone” (avaq anašim) senza un’identità precisa:<<sono una ‘polvere di 
persone’ che sono giunte dalle terre più remote, più povere, più degradate e più inferiori>>. Il 
punto di vista orientalista di Ben Gurion procede anche a ricordare il progetto dello stato 
d’Israele di risollevare questi immigrati dalle loro afflizioni. 
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e quelle migliaia di persone insignicanti generarono 

un seme che non si era mai visto in Israele 

ovvero 

uomini e donne a cui piaceva essere calpestati157, 

e il seme che non si era mai visto in Israele generò un livello di poco 

superiore 

rispetto a quello delle bestie, con cui erano stati percepiti. 

[Lo stesso seme] generò 

Coloro il cui verso è simile 

Ai versi delle bestie. 

E il verso delle bestie creò i babbuini158 

Quei babbuini generarono coloro i quali erano di poco migliori 

Degli Arabi con i quali avevano vissuto 

Ma peggiori dei Palestinesi ai quali ci eravamo abituati159. 

[I babbuini] generarono le falangi 

                                                             
157 Citazione di David Ben Gurion diretta contro gli ‘olim ḥadašim che giunsero dal Marocco. 
158 Il “primitivismo” che fu attribuito ai mizraḥim (a cominciare dagli scritti di Arieh Gelblum 
e Kalman Katznelson) contribuì alla creazione di stereotipi animaleschi che li vedevano 
esprimersi ed agire solo in risposta ad incontrollabili pulsioni ed istinti animali.  
159 In questi versi si affronta una delle questioni principali su cui si basò il severo criticismo 
di Arieh Gelblum e di chi, come diversi altri suoi contemporanei, vide nell’immigrazione di 
massa una perdita intellettuale, culturale ma anche morale. Mentre l’immagine idealizzata 
del palestinese-nativo contribuì allo sviluppo dell’ethos dello tzabar sionista (in particolare 
per il suo attaccamento alla terra ed al lavoro agricolo) gli ‘ebrei-arabi’, sia prima che 
immediatamente dopo la loro immigrazione, vennero visti come una massa uniforme di 
analfabeti dediti alle peggiori occupazioni (non è un caso che la parola ‘ars, nella sua 
accezione peggiore, fu usata per denigrare i mizraḥim). La visione dell’arabo-palestinese in 
chiave orientalistica permetteva che la stessa figura potesse essere percepita come 
“migliore” rispetto all’ebreo-arabo (In: Peleg, Yaron. 2005. “Orientalism and the Hebrew 
Imagination”, pp. 75–99. Ithaca and London: Cornell University Press). 
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E le falangi generarono i frenkim160 

E i frenkim generarono i čaḥčaḥim161 

E i čaḥčaḥim generarono i lo neḥmadim162 

E i lo neḥmadim generarono quelli che non sono miei fratelli 

E quelli che non sono miei fratelli generarono  

Coloro la cui inclinazione spirituale ed intellettuale minima 

E la cui cultura 

Si trovava sul gradino più basso. 

La cultura peggiore creò la cultura inferiore 

E la cultura inferiore 

Generò la cultura della mufletah163 

E alcune tombe 

[La cultura della mufletah e le tombe] generarono i barbari 

E gli sfaticati cronici 

La cultura inferiore creò spazzatura 

                                                             
160 Frenkim (da “Franchi” e dall’arabo faranj: “gli “stranieri”, i “forestieri”) insulto rivolto ai 
mizraḥim.  
161 Čaḥčaḥim (in ebraico צַ'חְצָ'חִים) è un sinonimo di “barbaro” “incivile” e “tamarro” e fu 
utilizzata come insulto contro le comunità mizraḥiyot (soprattutto contro gli immigrati 
marocchini). È una parola onomatopeica costituita dalla ripetizione delle lettere “ḥet” 
“tzadi” perché la loro pronuncia, presso gli immigrati mizraḥim era più vicina a quella 
delle consonanti equivalenti dell’alfabeto arabo. 
L’evento più celebre in cui questa parola fu utilizzata fu la campagna elettorale del 1981 
quando Dudu Topaz usò la parola čaḥčaḥim per screditare gli elettori mizraḥim.  
162 Per descrivere le proteste delle Black Panthers  israeliane (ha-panterim ha-šḥorim) del 
1971 l’allora primo ministro Golda Meir (1898 -1978) si espresse definendoli come lo 
neḥmadim (lett. «non sono delle brave persone»). 
163 Per Shlomi Hatukah la mufletah è un’allegoria per una cultura che può solo essere vista 
come folklore e niente di più (tracciando un parallelo con Medinat Aškenaz di Roy Hassan).  
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Che non fu il demonio a creare. 

E l’immondizia che non fu il demonio a creare 

Generò l’inferiorità 

E i due-accordi164 

[E i due-accordi] generarono coloro che baciano i talismani e gli idolatri 

E gli idolatri generarono 

Gli altri popoli165 

Questi sono i nomi degli ebrei che uscirono dall’Egitto, 

Dal Marocco, 

Dallo Yemen, 

Dal Kurdistan, 

Dalla Persia, 

Dall’Iraq, 

Giunsero in Israele trecentomila  

persone insignificanti 

E tutti generarono 

Figli e figlie: 

freḥot  

                                                             
164 Šnei aqordim  (lett. “due accordi”) si riferisce alla scarsa ricercatezza della muziqah 
mizraḥit ed in particolare alla scena musicale mizraḥit contemporanea. 
165 Riferimento alla religiosità mizraḥit come così tanto “superstiziosa” da essere “idolatra”. 
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e ‘arsim.  

 

 

Nella sua poesia, Shlomi Hatukah si serve del primo capitolo del libro di 

Šemot per elencare una lunga lista di nomi, soprannomi, ingiurie e offese 

che si sono susseguite e hanno caratterizzato la vita delle periferie e 

condizionato l’esistenza dei mizraḥim, ricontestualizzandoli anche dal 

punto di vista storico. La cronologia che propone Shlomi Hatukah è la 

genealogia di un popolo che non trova davvero la terra promessa, ma 

trova soltanto l’umiliazione delle istituzioni (i continui richiami alle 

scomode citazioni di Ben Gurion, Golda Meir, Dudu Topaz e i pregiudizi di 

Katznelson, Gelblum e altri 166 ) e la depressione delle periferie. I 

protagonisti sono gli afflitti e i depressi: ovvero, tutti coloro che non 

hanno potuto difendersi e che hanno subito l’umiliazione finale proprio 

dopo essere stati “tratti in salvo”. Pertanto, alla luce di quanto scritto da 

Shlomi Hatukah risulta oltremodo superfluo ricordare che l’esperienza 

mizraḥit in Israele non abbia nessuna caratteristica “positiva” - al pari di 

quanto accadeva in Medinat Aškenaz di Roy Hassan.  

Infine, l’influenza dell’ebraico più “arcaico” è un elemento centrale nella 

poesia di Shlomi Hatukah, caratteristica che lo contraddistingue rispetto 

all’opera dei suoi colleghi di ‘ars poetiqah. 

 

                                                             
166 Si vedano: Tsur, Yaron. “Carnival Fears: Moroccan Immigrants and the Ethnic Problem in 
the Young State of Israel” . In The Journal of Israeli History  Vol.18, No. 1 (Spring 1997): 73–
103; anche: Kizel, Arieh. 2014. “Ha-narativ ha-mizraḥi he-ḥadaš” pp. 85-86. 
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CONCLUSIONI SULLE POESIE-MANIFESTO 

 

Per rispondere agli interrogativi posti all’inizio della sezione, l’‘ars-poeta 

è una figura ossimorica e di rottura. Racconta due mondi completamente 

distanti e antitetici: quello rozzo, maleducato e grottesco (da intendersi 

come un insieme di elementi descrittivi diretti ad offendere e deprimere 

l’identità mizraḥit) e l’universo della poesia, della ricercatezza, delle 

figure retoriche e dell’estetica. Tutti i poeti citati e analizzati sin qui 

creano un parallelo tra l’idea dell’‘ars (come entità “volgare” ed 

“aggressiva”) e il mizraḥi radicale (dichiaratamente anti-sionista). In 

questa sintesi, l’‘ars vero è colui che non vuole uniformarsi alle regole 

della società in cui vive e, da queste, vuole dipartirsene con modalità e 

risvolti introspettivi. Le poesie sono tutte accomunate dal racconto del se 

mizraḥi (anche all’interno dell’evoluzione storica della mizraḥiyut 

presentata nel caso di We-eleh šemot di Shlomi Hatukah). In questo 

contesto, anche la mizraḥiyut assume una connotazione più specifica che 

si esprime nella condivisione delle memorie personali e famigliari 

(Hassan, Keissar, Hakimi) o delle esperienze di depressione di chi vive ai 

margini, nelle periferie dello stato di Israele (Hakimi, ma soprattutto 

Hatukah).  

Nelle poesie di Roy Hassan e Adi Keissar troviamo una prospettiva ‘arsit 

più interessata a sviscerarsi, ad aprirsi e a fare passare il proprio 
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messaggio, senza tentare di indorare la pillola. La morale è che la 

discriminazione continua ad esistere e rifiutarsi di confrontarvicisi porta 

l’individuo all’alienazione, curabile solo nel momento in cui ci si mette a 

scrivere, (ri-)costruendo la propria identità. Roy Hassan e Adi Keissar 

partono dallo stesso conflitto interiore per offrire due soluzioni 

alternative: da un lato, il primo esige un “nuovo stato” che non sia 

Aškenaz, dall’altro, Adi Keissar scopre nella sua mizraḥiyut l’unica 

condizione possibile per la propria esistenza, proponendola come 

alternativa migliore e più autentica per esprimere la propria 

individualità. 

La poesia di Tehilah Hakimi è invece molto più riflessiva e offre una 

prospettiva più ampia cercando di includere tutta la società nella sua 

protesta. Anche Tehilah Hakimi denuncia i tentativi esterni di imporre 

stereotipi e definizioni agli abitanti delle periferie (ed all’autrice stessa) 

operando un tentativo di distinguersi tra coloro <<che sono rimasti 

indietro>> e coloro che <<stanno parlando di lei>>. Il suo stile è meno 

arrabbiato rispetto a quanto espresso da Roy Hassan e Adi Keissar, ma 

questo non incide sulla ferocia della sua critica. 

La poesia di Shlomi Hatukah denuncia tutti i pregiudizi che hanno 

dominato la società israeliana. Nel tentativo di raccontare la loro 

evoluzione e il peso che quelle offese hanno avuto per i mizraḥim, 

indipendentemente dalla generazione di appartenenza, Shlomi Hatukah, 

condividendo lo stesso disincanto dei poeti sopramenzionati, crea un 

elenco di pregiudizi che nell’immaginario collettivo del dibattito etnico 

resistono ancora. Infine, l’accostamento tra cultura mizraḥit e 
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l’immondizia è un’immagine potentissima per descrivere la protesta di 

Hatukah, in particolare, e di tutta ‘ars poetiqah, in generale e di come 

l’intento di questi autori sia anche quello di riscattare la mizraḥiyut. 

Le poesie vogliono trasmettere il sentimento di alienazione dello 

scrittore/intellettuale/cittadino mizraḥi in un contesto in cui la sua 

cultura fatica ad occupare lo spazio poetico/accademico e politico che 

dovrebbe occupare perché etichettata come “inferiore”, “banale” e 

“superficiale”). Il fine ultimo di queste poesie è ricordare al lettore-

ascoltatore che il razzismo esiste e continua a mietere le sue vittime, la 

soluzione ideologica è prenderne coscienza ed attivarsi affinché cessi di 

manifestarsi. 

 

‘ARS POETIQAH E LA MEMORIA FAMIGLIARE 

 

Nelle parti introduttive della mia ricerca si è parlato di una tematica 

molto cara alla letteratura mizraḥit: la memoria famigliare. Anche tra gli 

‘ars-poeti questo rimane un tema fondamentale per diverse ragioni: 

l’intimità dell’ambiente famigliare è il luogo simbolico in cui le tradizioni 

vengono mantenute ed i ricordi vengono tramandati, oltre ad essere il 

sito dell’assoluta libertà espressiva, dell’informalità e, occasionalmente, il 

territorio in cui all’ebraico possano venire preferite altre lingue. Entro 

questo spazio simbolico i giovani poeti di ‘ars poetiqah cercano di 

ritrovare la loro cultura, riscrivendola, riesaminandola ma, soprattutto, 

rivalutandola. All’interno delle quattro raccolte di Roy Hassan, Adi 
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Keissar, Tehilah Hakimi e Shlomi Hatukah è possibile ritrovare la 

medesima tematica molteplici volte, con misés en scene di volta in volta 

più particolareggiate, ma, soprattutto, con evidenti accenni ad un passato  

- che rimane largamente inaccessibile ed inesplorabile -, a cui si allude 

con modalità diverse. Come si leggerà, compariranno toponimi incerti, 

espressioni particolari o menzioni di personalità illustri di cui gli autori 

hanno sentito parlare solo per vie secondarie. L’alienazione che provano 

gli scrittori, filtra soprattutto dalla quasi totale impossibilità di riuscire 

davvero a riscrivere il passato del proprio nucleo famigliare e connettersi 

con esso. I “frammenti” che ci vengono forniti testimoniano di un 

ambiente mizraḥi che, sebbene sia molto intimo/famigliare, rimane 

largamente indecifrabile (anche per questa ragione, nella stragrande 

maggioranza dei casi risulta impossibile alla terza generazione 

identificarsi con la shohatiana categoria di ‘ebreo-arabo’). Un altro 

aspetto che caratterizza queste poesie è una sorta di riappacificazione 

con la poetica mizraḥit delle generazioni passate, da intendersi come una 

scrittura in cui la propria mizraḥiyut viene presentata orgogliosamente.  

In questa sezione si confronteranno le diverse modalità che gli autori 

usano per raccontare il medesimo trauma: la ferita rappresentata dal 

vivere e dall’esistere in due universi culturali diversi, quello arabo (quello 

arabo-yemenita per quanto riguarda Adi Keissar e Shlomi Hatukah e 

quello arabo-marocchino per Tehilah Hakimi e Roy Hassan) e quello 

ebraico-israeliano. È interessante notare sin d’ora l’importanza delle 

figure femminili, soprattutto delle nonne e delle madri, le vere 

protagoniste di questo racconto. In questo senso, come ricorda Yochai 
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Oppenheimer167 l’attenzione che viene rivolta alle donne è dovuta al fatto 

che, soprattutto nel caso della prima e della seconda generazione le 

donne che giunsero in Israele in età più avanzata per gran parte della vita, 

soprattutto nella diaspora mediorientale e nordafricana erano state 

figure centrali all’interno dell’ambiente domestico e di tutto ciò che 

ruotava intorno a questo spazio, diventando le vere depositarie 

dell’archivio famigliare, una volta immigrate in Israele. Le figure dei 

padri, dei nonni o, in generale, dei parenti maschi restano più sullo sfondo 

e non sempre prendono attivamente parte all’esplorazione del trauma, o, 

comunque, non con la stessa frequenza e centralità delle figure femminili. 

Al termine di questo capitolo si cercherà di confrontare i componimenti e 

gli autori e quali siano le modalità in cui hanno luogo i processi di 

trasmissione della memoria ed il suo mantenimento. Questa sezione, 

infine, si pone come fine ultimo l’analisi del concetto di galutiyut (lett. 

“diasporicità”), ovvero il fatto che il modo di scrivere mizraḥit si 

concentri sull’analisi del passato diasporico. 

 

GALBI E ADI KEISSAR 

 

Galbi è una variante dialettale dell’equivalente arabo qalbī 168  che 

letteralmente significa “il mio cuore”. Nella poesia seguente Adi Keissar 

parte da questa variante arabo-yemenita per raccontare il proprio 

trascorso famigliare (incluse le vite e le morti dei propri cari), provando a 
                                                             
167 Oppenheimer, Yochai. 2012. “Mah zeh lihiyot otenti”, p. 131-132. 
168 Qalbī(  ِب لْ يقَ  ) 
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capire dove si collochi il proprio cuore. Tuttavia, l’introduzione a questa 

poesia non può prescindere dalla analisi di un’ulteriore caratteristica che 

distingue il repertorio di Adi Keissar dalla poesia dei suoi coetanei e dei 

suoi colleghi ‘ars poeti. All’interno del suo repertorio, Adi Keissarsi 

ricollega frequentemente alla tradizione musicale “ebraico-yemenita” che, 

in un certo senso, contribuisce alla creazione di un’identità “israeliano-

yemenita” moderna (Si considerino i richiami a Zohar Argov ed Ahuvah 

Ozeri in Ani ha-mizraḥit).Anche la parola Galbi, titolo stesso della poesia 

che si leggerà a breve, introduce riflessioni di carattere poetico-musicale. 

Nella seconda metà degli anni Ottanta Ofra Haza, cantante israeliana di 

origine yemenita collaborò ad un progetto artistico che culminò, nel 1987, 

nella pubblicazione dell’album dal titolo Širei Teiman (Canzoni yemenite). 

Nel medesimo album furono musicate le poesie del rabbino Shalom 

Shabbazi, una delle più celebri figure dell’ebraismo yemenita (1619-

1720). A queste poesie, riarrangiate in chiave pop, si aggiunsero  canzoni 

che provenivano direttamente dal repertorio della musica ebraico-

yemenita più tradizionale (musiche composte anche per il cerimoniale 

della sinagoga), in questo, Ofra Haza fu assistita da Aharon Amram (nato a 

Sana‘a nel 1939, immigrato in Israele con la sua famiglia nel 1948). 

L’importanza della tradizione musicale yemenita (da intendersi sia la 

musica che aveva caratterizzato la diaspora ebraico-yemenita che il suo 

revival169 israeliano degli ultimi anni, sia cantata in ebraico che cantata 

                                                             
169 Per revival intendo il fatto che negli ultimi anni sono proprio gruppi di musicisti mizraḥim 
di discendenza yemenita che hanno spopolato sia sui socials che nelle classifiche musicali. Si 
prenda ad esempio il caso delle sorelle yemenite Chaim (Tagal, Liron e Tair) e del loro 
gruppo ʹA- Waʹ. Con il loro singolo Ḥabib Galbi hanno già conquistato anche la critica 
internazionale, tanto da essersi già esibite anche a Parigi e Berlino. In una loro recente 
intervista concessa a Dafna Arad hanno discusso ampiamente anche l’ispirazione 
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nel dialetto o, meglio, nei dialetti arabo-yemeniti) risulta essere 

fondamentale anche per il proprio senso di appartenenza ad un universo 

specifico. Del resto, nell’epoca del kur hitukh fu proprio la musica araba 

l’unico elemento che sopravvisse (peraltro “clandestinamente”) nelle 

periferie israeliane mizraḥiyot diventando il ponte fondamentale tra un 

passato a cui non ci si poteva più riallacciare e ad un presente nel quale 

non ci si sentiva rappresentati. Anche per Adi Keissar, Roy Hassan e 

Shlomi Hatukah la muziqah mizraḥit (prevalentemente) e la musica araba 

rappresentano un nodo cruciale nella discussione sull’identità mizraḥit 

170. Per Adi Keissar fu il testo della poesia Im nin‘alu (Se le porte saranno 

chiuse) composta dal rabbino e paiytan Shalom Shabbazi ad aver 

rappresentato un’esperienza fondamentale nel suo sentirsi yemenita171 - 

componimento che per la sua importantanza fu (re-)interpretato e 

riarrangiato da numerosissimi artisti israeliani, sebbene in prevalenza 

                                                                                                                                                                       
proveniente dalle canzoni che le donne ebree-yemenite erano solite cantare, nell’intimità 
delle loro case, discostandosi, peraltro, dalla musica “religiosa” (In: Arad, Dafna. “Herkev ‘A-
Wa’, ha-mušpa‘ mi-širat ha-našim ha-teimanit, ba-derekh lihiyot lehit 
beinleumi”  [L’ensemble “A-Wa”, influenzato dalla canzone femminile yemenita, sta per 
diventare una hit internazionale]. In Haaretz, 19 marzo 2015, sez. Galeriah/ Muziqah. 
http://www.haaretz.co.il/gallery/music/.premium-1.2592237) .  
Un altro gruppo particolarmente popolare è quello di Ravid Kahalani chiamato Yemen Blues. 
Anche in questo caso si può osservare come pezzi della tradizione ebraico-yemenita vengano 
rivisitati in varie rese musicali pur mantenendo la lingua arabo-yemenita. Ma questi sono 
solo due esempi di una sorta di risveglio culturale operato da giovani musicisti mizraḥim che 
preferiscono usare strumenti musicali e musicare testi non propriamente “ebraici” (liriche in 
farsi, arabo e turco stanno venendo riscoperti e riproposti).   
Concludo citando anche il gruppo delle Pink Panthers mizraḥiyot chiamato Arisa (Omer Tobi, 
Uriel Yekutiel e Yotam Pappo), in merito alla loro musica si legga: Atwan, Shachar. “Mizrahi, 
Gay and Proud the Team Behind Israel’s Pink Panthers' Revolution”. In Haaretz, 5 gennaio 
2015, sez. Home/ Israel News. http://www.haaretz.com/israel-news/.premium-1.695446. 
170 Si vedano : Oppenheimer, Yochai. 2010a. “‘Od ḥozer ha-nigun be-’orqeikhem: muziqah 
we-zehut yehudit-’aravit ” [La melodia tornerà a scorrere nelle vostre arterie: musica ed 
identità ebraico-araba].  Pa‘amaim 125-127 :pp.307–408. 
http://humanities1.tau.ac.il/segel/oppenyo/files/2012/05/מוזיקה-וזהות.pdf; 2012b. “Mah zeh 
lihiyot otenti” pp. 171-186.  
171 Si legga l’articolo: Keissar, Adi. “Eikh giliti et ha-ani ha-teimani šeli”  [Come ho scoperto il 
mio ‘io yemenita’]. In Café Gibraltar, 18 marzo 2012, sez. Muziqah. http://cafe-
gibraltar.com/2012/03/im-ninalu/. 
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mizraḥim, tra questi la già citata Ofra Haza in chiave pop, ma anche Mush 

ben Ari in chiave reggae -. Si legga la poesia seguente:  

 

  172גלבי

  בְּמִכְחוֹל עָבֶה מִדַּי

  אֲנִי מְנַסָּה לְצַיֵּר גַּעְגּוּעַ 

  שֶׁעָבַר בִּירֻשָּׁה

  לְמִדְבָּר

  שֶׁרַגְלַי מֵעוֹלָם לאֹ טָעֲמוּ אֶת חֻמּוֹ.

  בְּשִׁבְרֵי זְכוּכִיּוֹת

  אֲנִי מְנַסָּה לִכְתֹּב

  עַל הַצַּד הַפְּנִימִי

  שֶׁל הָעוֹר

  לאֹ רָאִיתִיבַּיִת שֶׁאַף פַּעַם 

  וְאֶת פְּנֵי הַדּוֹדָה

  שֶׁנִּקְבְּרָה שָׁם בַּחוֹלוֹת.

  פֵּרוּרֵי מִשְׁפָּטִים שֶׁשָּׁמַעְתִּי

  מִלְמוּלִים קְרוּעִים

  בֵּית הַכְּנֶסֶת בְּגַדֵס

  הַשּׁוֹט שֶׁל הַמוֹרִי

  מַחֲנֶה חַאשֵׁד

  עַל כַּנְפֵי נְשָׁרִים.

  

                                                             
172 Keissar, Adi. 2014. “Galbi”. In Šaḥor ‘al gabey šaḥor, a cura di Behar Almog, pp. 22–24. Tel 
Aviv: Guerillah Tarbut, Yehoshua Rabinovich Tel Aviv Foundation for the Arts. 
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  וּפַעַם אַחַת רוֹצָה לִשְׁאֹל

  וֹלְדָה דּוֹדָה שׁוֹשַׁנָּהמָתַי נ

  מִישֶׁהוּ יוֹדֵעַ?

  מָתַי נוֹלְדָה דּוֹדָה שׁוֹשַׁנָּה

  שֶׁבְּתֵימָן נִקְרְאָה שַׁדְרַה

  אוֹמְרִים שֶׁבְּשָׁבוּעוֹת

  אֲבָל לאֹ בְּטוּחִים מָתַי

  אָז כְּשֶׁרֵיחַ עוּגוֹת גְּבִינָה

  עוֹלֶה בָּאֲוִיר

  אֲנַחְנוּ יוֹדְעִים

  ר לוֹמַרשֶׁאֶפְשָׁר כְּבָ 

  מַזָּל טוֹב שׁוֹשַׁנָּה

  הַבַּת שֶׁל שַׁמְעַה

  אֵיזֶה מִין שֵׁם זֶה שַׁמְעַה?

  בַּכִּתָּה צָחֲקוּ כְּשֶׁאָמַרְתִּי

  סָבְתָא שַׁמְעַה.

  

  אִמָּא אָמְרָה פַּעַם שֶׁגַלְבִּי

  זֶה לִבִּי

  בַּתֵּימָנִית

  וְאִם הַלֵּב שֶׁלִּי

  נוֹלַד בְּיִשְׂרָאֵל

  לִּי הוּא גַלְבִּי?גַּם הַלֵּב שֶׁ 
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 עֲצוּמוֹת בְּעֵינַיִם 

  אֲנִי מְנַסָּה לִמְצאֹ

  אֶת הַדֶּרֶ

  לְבֵּית הַמִּקְדָּשׁ

  שֶׁל הַזִּכְרוֹנוֹת,

  לְהַכְנִיס כַּפּוֹת רַגְלַיִם

  לַטְּבִיעוֹת שֶׁהוֹתִירוּ

  אֵלּוּ שֶׁבָּאוּ מִשָּׁם

  וְלִצְעֹד אֶת הַדֶּרֶ חֲזָרָה

  הוּכְּדֵי לָדַעַת מַשֶּׁ 

  עַל הַגַלְבִּי שֶׁלִּי.

  הוֹלֶכֶת וּמְדַקְלֶמֶת

  פֵּרוּרֵי מִשְׁפָּטִים

  מִלְמוּלִים קְרוּעִים

  בֵּית הַכְּנֶסֶת בְּגַדֵס

  הַשּׁוֹט שֶׁל הַמוֹרִי

  מַחֲנֶה חַאשֵׁד

 עַל כַּנְפֵי נְשָׁרִים.

 

 

Galbi 

Con un pennello spesso 

Provo a dipingere la nostalgia 



[140] 

Per quel deserto 

Che mi è stato passato in eredità 

Sulle cui sabbie i miei piedi non hanno mai camminato e non hanno mai 

tastato il suo calore. 

Su frammenti di vetro 

Provo a scrivere 

Dell’aspetto più intimo 

Della pelle 

Una casa che non ho mai visto 

E i lineamenti del viso della zia 

Sepolta in quelle sabbie. 

Abbozzi di frasi che ho sentito 

Mormorii rotti 

“La sinagoga di Gades”173 

“La frusta del moro” 

“Il campo di Ḥašed” 174 

“ Sulle ali delle aquile” 175 

                                                             
173 Villaggio nello Yemen meridionale (conosciuto anche come Al-Gades).  
174 Il campo allestito per l’immigrazione. 
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E una buona volta vorrei chiedere 

Quando è nata zia Shoshana? 

Qualcuno lo sa? 

Quando è nata zia Shoshana 

Che in Yemen si chiamava Šadrah? 

Dicono sia nata a Šavu‘ot176 

Ma non è sicuro 

Quando l’aria si impregna 

Del profumo delle torte alla ricotta 

Si sa 

Che è giunto il momento 

Di fare gli auguri a zia Shoshana 

La figlia di Šam‘ah 

Che genere di nome è Šam‘ah? 

In classe ridevano 

                                                                                                                                                                       
175 ‘Al kanfei nešarim (lett. «sulle ali delle aquile» è il nome che assunse l’operazione che 
portò migliaia di ebrei-yemeniti in Israele negli anni 1949-1950. Si scelse di utilizzare, come 
in molti altri casi, un nome di derivazione biblica: << Voi avete visto quello che ho fatto agli 
Egiziani, e come io vi ho portato su ali d’aquila e vi ho condotto a me>> (Esodo 19:4).  
176 Festività ebraica che ha luogo all’inizio dell’estate, il VI giorno del mese di Sivan 
(Maggio/Giugno).  



[142] 

Quando dicevo che mia nonna si chiamava Šam‘ah 

 

Una volta mia madre mi disse che galbi 

Significava “il mio cuore” 

In dialetto yemenita 

Ma se il mio cuore 

È nato in Israele 

Anche il mio cuore è galbi? 

Ad occhi chiusi 

Cerco di ritrovare 

La strada 

Che conduce al tempio 

Dei ricordi 

Cerco di introdurre le piante dei piedi 

Laddove sono rimaste le orme 

Di chi giunse da là 

Cerco di camminare all’indietro 

Per sapere qualcosa 
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Sul mio galbi 

Camminando, recito 

Quei frammenti di frase 

Quei mormorii rotti: 

“la sinagoga di Gades” 

“la frusta del moro” 

“il campo di Ḥašed” 

“sulle ali delle aquile”. 

 

 

La poesia di Adi Keissar ci pone di fronte alla questione della frammentarietà 

del ricordo famigliare. Un insieme di memorie che condiziona l’esistenza 

dell’individuo che vi è esposto, sebbene rimanga largamente inaccessibile. Il 

siparietto tra mamma e figlia che apre la terza strofa introduce la questione 

attraverso un dettaglio: la parola galbi. Un indizio altrimenti ininfluente ma 

che diventa indispensabile per capire dove si collocano le proprie radici 

(<<Provo a scrivere/ Dell’aspetto più intimo /Della pelle>>). Una volta 

compresone il significato, la parola galbi può essere significativa anche in 

Israele? Adi Keissar ripropone la spaccatura identitaria che ha caratterizzato 

la sifrut mizraḥit servendosi di questa parola particolare, seppure sullo 

sfondo rimanga lo Yemen. Lo Yemen, la diaspora, la vita e lo stile di vita 

all’infuori del contesto israeliano possono solo che essere lontani ricordi, ma 
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per quanto lontani e sfuocati, definiscono l’individuo. La zia Shoshana/Šadrah 

rappresenta al meglio la frattura tra quello che è stato (nello Yemen) e quello 

che è (in Israele). L’inabilità a comprendere il proprio passato comincia con il 

nome proprio della zia (Šadrah), e segue con il nome proprio della nonna 

(Šam‘a). Come analogie che si spingono oltre la questione della negazione 

della diaspora, i cui obblighi colpirono pure i nomi propri delle migliaia di 

ebrei mediorientali e nordafricani che giunsero in Israele negli anni 

Cinquanta e Sessanta. La caratteristica più forte di questo testo è 

l’icomprensibilità, chi potrebbe capire quei nomi propri senza scoppiare a 

ridere? Chi potrebbe capire la parola galbi? Adi Keissar fa la stessa fatica a 

comprendere la parola galbi di quella che sarebbe necessaria per andare a 

ritroso cercando di rintracciare il destino della zia Shoshanna, sepolta nel 

deserto, ma nel deserto della memoria. La poesia introduce una sorta di 

racconto-non-raccontato. 

Il retroscena di questa poesia è ancora più interessante se si va a consultare 

la presentazione che l’ha accompagnata. Un’intervista/dialogo con Khen 

Elmalekh su quale sia stato il processo di riavvicinamento alle memorie e alle 

storie della propria famiglia. Dalle sua parole, il processo è stato un 

camminare a tentoni attraverso una lunga lista di frammenti, cercando di 

rimettere assieme il puzzle della propria identità, accorgendosi, infine, che la 

propria israelianità non aveva mai compreso anche questi racconti177.  

 

                                                             
177 Si veda: Keissar, Adi. “Mesaḥqot yam-yabbašah ‘yim ha-zehut šelanu”  [Giocando al gioco 
ʹmare-terrafermaʹ con la nostra identità]. In Café Gibraltar. 22 luglio 2013.  http://cafe-
gibraltar.com/2013/07/galbi/. 
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SAVTA178 E ROY HASSAN 

 

Savta (nonna) è la poesia che Roy Hassan dedica alla nonna ‘Ijah, nata in 

Marocco. Nella stessa poesia Hassan prova a raccontare i propri ricordi 

personali legati sia alla figura della nonna, che alle tradizioni ebraiche 

nordafricane, in generale e marocchine, in particolare. In questo suo 

excursus, lo scrittore vuole raccontare l’autenticità della propria 

esperienza mizraḥit e la sua forza, tutta, racchiusa, come si potrà leggere, 

all’interno delle mura dell’abitazione della nonna: 

 

 

  סבתא

 בְּמוֹצָאֵי הַשַּׁבָּת הָיְתָה יוֹצֵאת

 בַּת קוֹל מִכִּוּוּן שֻׁלְחַן הָעֵץ

 הֶעָגֹל בֵּין הַמִּטְבָּח לַסָּלוֹן

את בִּשְׁמוֹת הַבַּיִתוְקוֹרֵ   

 בְּעִבְרִית מָרוֹקָאִית. הַיַּיִן

 הַמַּבְדִּיל בֵּין קֹדֶשׁ לְחֹל

 ,גּוֹאֶה בִּגְבִיעַ כֶּסֶף יָשָׁן

 צַמַּת שַׁעֲוָה עָבָה דּוֹלֶקֶת

 וּפַעַם נַעְנַע טְרִיָּה וּפַעַם שִׁיבָּה אוֹ

                                                             
178 Hassan, Roy. 2014. “Savta” [Nonna]. In Ha-klavim še-navḥu be-yaldutenu hayyu ḥasumey 
peh, a cura di Hatukah Shlomi, pp. 91–92. Tel Aviv: Café Gibraltar, Tangier Publishing. 
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 .רוֹזְמָרִין יָבֵשׁ בִּצְלוֹחִית הָיָה לְבֹשֶׂם

  

רֹןאַהֲ   

 דַּלְיָה

 רוֹעִי

 רְוִיטַל

 .שַׁי

  

 כָּרַעְתִּי בֶּרֶ וְנָתַתִּי אֶת ראֹשִׁי לְפָנֶיהָ 

 יָדֶיהָ רַכּוֹת אוֹחֲזוֹת בְּקָדְקוֹדִי

  

 בִּזְכוּת

 רַבִּי שִׁמְעוֹן בַּר יוֹחַאי

 רַבִּי מֵאִיר בַּעַל הַנֵּס

 רַבִּי יִשְׂרָאֵל אַבּוּחֲצִירָה

אָןוּ’רַבִּי יְהוּדָה אַרְז  

 רַבִּי מְנַחֵם פִיל אָמֵרִיק

 

 וְגַם כְּשֶׁבְּלִבִּי כְּבָר הָיָה

 סָפֵק רַב מֵאֱמוּנָה

 לאֹ הָיִיתִי מְוַתֵּר עַל

ה’הַבְּרָכָה שֶׁל סָבְתָּא עִיזָ   
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 כְּשֶׁאָמְרָה אֶת שְׁמוֹת

 הַקְּדוֹשִׁים

 הִתְקַדַּשְׁתִּי

  

ת בְּ כְּשֶׁנִּשַּׁקְתִּי אֶת יָדָהּ הָיְתָה חוֹתֶמֶ   

 .יוֹם טוֹב שָׁבוּעַ טוֹב אֱלִיָּהוּ הַנָּבִיא זָכוּר לַטּוֹב

  

.וְהָיָה טוֹב גַּם כְּשֶׁהָיָה רַע  

 

 

NONNA 

All’uscita dello šabbat echeggiava 

una voce divina proveniente dal tavolo di legno 

rotondo che si trova  tra la cucina e il salotto, 

la stessa voce chiama i nomi dei presenti 

in dialetto ebraico-marocchino. Il vino, 

che divide tra ciò che è sacro e profano, 

si solleva fino all’orlo della vecchia coppa d’argento 

la spessa candela di cera intrecciata sta già ardendo, 
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mentre, di volta in volta  

[mia nonna] metteva qualche foglia di menta fresca,  

o qualcuna di artemisia, o un po’ di rosmarino secco nella boccetta dei 

profumi della havdalah179. 

 

Aharon, 

Daliah, 

Roy, 

Revital, 

Shai. 

 

Mi inginocchio e chino il capo 

Lei apoggiava le sue mani morbide sulla mia testa. 

 

Dicendo grazie 

Al Rabbino Shim‘on Bar Yochai180, 

                                                             
179 Il rito con cui si chiude il lo šabbat. 
180 Rav Shim‘on Bar Yochai (Rashbi) fu attivo negli anni immediatamente successivi la 
distruzione del II Tempio (70 d.C.). Discepolo del celebre Rav Aqiva, fu tra i più importanti 
studiosi della Mishnah e l’autore dello Zohar, il testo più importante della mistica ebraica, la 
kabbalah. Molte sono le leggende che avvolgono la vita della figura di Rav Shim‘on Bar 
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Al Rabbino Meir ba‘al ha-nes181, 

Al Rabbino Israel Abuḥatzirah182, 

Al rabbino Yehoudah Arz’auan183, 

Al rabbino Menachem Fil Amerik, 

e anche se in cuor mio  

cominciavo ad essere scettico verso la fede 

non riuscivo a rinunciare 

alla benedizione di nonna ‘Ijah. 

 

Quando elencava i nomi 

Dei santi 

Mi santificavo. 
                                                                                                                                                                       
Yochai, ivi compresi la data di nascita e la data di morte che fu fissata nella festa del Lag b-
‘Omer. 
181 Anche nel caso di Rav Meir ba‘al ha-nes (ba‘al ha-nes ha assunto la connotazione di “colui 
che fa i miracoli”), le informazioni scarseggiano. Fu un tanna, ovvero studioso di Mishnah 
nell’epoca immediatamente successiva alla distruzione del II Tempio. La sua tomba è situata 
alle porte della città di Tiberiade, città santa per l’ebraismo e, a partire dalla seconda metà 
del XIX secolo è andato cristallizandosi l’uso di recarsi in pellegrinaggio presso la sua tomba 
nel XIV giorno del mese di Iyyar (Maggio-Giugno), che secondo la tradizione ebraica coincide 
con il giorno di Pesaḥ šeni, il giorno in cui chiunque non fosse stato in grado di ottemperare a 
tutti gli obblighi imposti dalla festività di Pesaḥ deve rimettersi in pari. 
182 Rav Israel Abuḥatzirah (Marocco 1889 – Netivot 1984) fu una delle figure di spicco 
dell’ebraismo sefardita nordafricano. Rabbino e mequbbal (esperto di qabbalah) si dice che 
le sue preghiere fossero miracolose ed è forse da questa leggenda che divenne molto più 
celebre con il nome di Baba Sali (una forma dialettale marocchina che potrebbe essere 
tradotta come “il padre che prega”). Giunse in Israele nel 1964, dopo aver trascorso quasi 
tutta la sua vita a cavallo tra le comunità ebraiche sefardite del Marocco dell’est e quelle 
dell’Algeria. Anche in Israele alternò una prima fase di gran lunga più itenerante ad un 
periodo più stabile nella ‘ayarat pituaḥ di Netivot, dove morì.  
183 Uno dei capostipiti della famiglia della nonna di Hassan (‘Ijah Arz’auan). Si veda: Hassan, 
Roy. “Savta ‘Ijah”[ Nonna ‘Ijah]. In  Café Gibraltar. 15 luglio 2013. http://cafe-
gibraltar.com/2013/07/ija/.  
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Quando, infine, le baciavo la mano concludeva augurandomi 

una buona giornata, una buona settimana e che sia ringraziato il profeta 

Elia. 

 

E andava bene, anche quando andava male. 

 

 

La nonna marocchina di Roy Hassan è la donna che trasmette gli usi e 

costumi della propria comunità. La lista dei rabbini e dei santi ed il modo 

solenne in cui la stessa viene celebrata, ricordata e benedetta, 

testimoniano di un’esperienza particolare, un percorso che va anche oltre 

la fede e la religiosità dell’individuo, e che si situa nelle radici marocchine 

e religiose della nonna di Hassan. Dalla benedizione della nonna ‘Ijah al 

termine dello šabbat dipende anche lo scorrere del tempo, che possa 

trascorrere in modo piacevole e gradevole. Roy Hassan non vuole 

rinunciarvi perché sa che in quei brevi attimi si celano i frammenti della 

memoria famigliare. Da ricordare, così come ne fa lui stesso menzione, 

che la nonna riesce, e comunica, in dialetto ebraico-marocchino. Il 

momento dell’incontro con le proprie radici viene rimarcato dal suo avere 

un carattere sacro e religioso, un’esperienza imprescindibile, in un luogo 

sicuro e tra le mani soffici della nonna con la voce divina. In questo 

universo quasi fuori dal tempo lo stato di Aškenaz non riesce ad entrare. 
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Un parallelo tra le due poesie sin qui presentate è la dimensione 

religiosa/esistenziale della ricerca delle proprie origini, racchiuse in 

brevi espressioni e, anche quando siano realmente solo dei brevi accenni, 

anche in quel caso i primi riferimenti sono alla sinagoga di Gades o al 

rabbino baba sali (Israel Abuḥatzirah). Sia per Adi Keissar che per Roy 

Hassan riferire questi racconti rappresenta l’unico modo per mantenere 

vivo un ricordo che rischia di andare tragicamente perduto. Il processo 

stesso di narrare questo racconto risulta essere, per il poeta di Hadera, 

un’esperienza salvifica ed escatologica, pertanto, simil-religiosa. 

 

IMMI184 E TEHILAH HAKIMI 

 

Anche Tehilah Hakimi volge la sua attenzione alle proprie origini e alla 

memoria famigliare. Nella poesia seguente, il cui titolo è Mia madre,  

ricaviamo qualche accenno all’esperienza della migrazione e alla sua 

centralità come frattura dolorosa: 

 אמי

  

 ,עַל גַּב הַחֲמוֹר וְגַלֵּי הַיָּם, נִשְּׂאָה אִמִּי חֲבוּקָה בְּאִמָּהּ

 .אֶל חוֹפֵי הַנֶּגֶב הַיָּבֵשׁ

 וּזְקָנוֹ הַלָּבָן שֶׁל סָבִי

                                                             
184 Hakimi, Tehilah. 2014. “Immi” [Mia madre]. In Maḥar na‘avod, a cura di Wolkstein Oded, 
p. 14. Tel Aviv: Café Gibraltar, Tangier Publishing. 
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 .הוּא זִכְרוֹן הַשֶּׁלֶג בְּפִסְגוֹת הָרֵי הָאַטְלַס, אוֹתָם לאֹ רָאִיתִי מֵעוֹלָם

 

 

MIA MADRE 

In sella ad un asino e attraverso le onde del mare, mia madre è stata 

portata, abbracciata a sua madre 

Sino alle sabbie del Negev secco. 

La barba bianca di mio nonno  

È il ricordo della neve che si posava sulle cime delle montagne 

dell’Atlante, che non ho mai visto. 

 

La poesia di Tehilah Hakimi esamina la frattura causata dalla hagirah 

offrendone una visione più prosaica, più simbolica. In poche righe il 

lettore deve fare i conti con due geografie totalmente diverse l’una 

dall’altra (le montagne innevate del massiccio dell’Atlante ed il deserto 

secco del Negev) ed una di queste è per la scrittrice totalmente oscura. La 

medesima esperienza si esaurisce in poche righe e, a differenza delle 

poesie precedentemente analizzate, Immi non cerca di elaborare il 

proprio passato in chiave simil-religiosa o escatologica. La migrazione in 

Israele ha comportato la perdita di tutto ciò che aveva caratterizzato gli 

anni della diaspora ebraica nei paesi arabi del nordafrica e del 

medioriente e la secchezza del Negev, il luogo in cui la madre di Tehilah 
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Hakimi andò a risiedere può essere vista anche come una metafora per la 

“secchezza” e la “sterilità” dell’esistenza israeliana per le generazioni 

precedenti. 

 

SAVTA185 E SHLOMI HATUKAH 

 

Savta (Nonna) di Shlomi Hatukah procede parallelamente a quella di Roy 

Hassan e a quelle di Adi Keissar e Tehilah Hakimi nel provare a tracciare i 

contorni della memoria/archivio famigliare. Come già osservato nella sua 

We-eleh šemot anche in questo caso la poesia prova a toccare tutte e tre le 

generazioni offrendo un finale molto interessante che si riallaccia alla già 

citata considerazione di Erez Biton che vede nei poeti di ‘ars poetiqah una 

generazione di poeti mizraḥim zqufim (“eretti”, “orgogliosi”). 

 

 סָבְתָא

)(סבתא שלי לאמא שלי »מזל, אני חושבת שלומי חרש..«  

  

א בֶּאֱמֶת הָיִינוּ לְרֶגַעסָבְתָ   

 .חֵרְשִׁים, אוּלַי גַּם עִוְּרִים

 וְגַם הוֹרֵינוּ

 - שֶׁהֵם הַחוּשִׁים הָרִאשׁוֹנִים שֶׁלָּנוּ בָּעוֹלָם

                                                             
185 Hatukah, Shlomi. 2015. “Savta” [Nonna]. In Mizraḥ Yareaḥ , a cura di Hassan Roy, pp. 25–
26. Tel Aviv: Café Gibraltar, Tangier Publishing. 
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 - זוּג הַמְּחוֹשִׁים

 עָסְקוּ בְּהִשָּׂרְדוּת וְלאֹ יָכְלוּ

 ,לְפַעֲנֵחַ לָנוּ אֶת הַמַּרְאוֹת

 .לְשַׁנֵּן אֶת הַמִּלִּים

זָּלִי עִם זִכְרוֹן הָאַהֲבָה אֲנַחְנוּ נוֹלָדִיםלְמַ   

 וְגַם בְּמוֹתֵ אַתְּ חַיָּה בִּי:

 זוֹכֵר אוֹתָ יוֹשֶׁבֶת מְחַכָּה בְּפֶתַח הַבַּיִת

 כְּמוֹ אַבְרָהָם אָבִינוּ,

 אוֹ הַבּוּדְהָא,

 וְלאֹ נִפְגַּם בִּי חוּשׁ הַטַּעַם

 בַּלָּשׁוֹן שֶׁל הַזִּכָּרוֹן

 הַטַּבּוּן,יָשָׁר מֵ 

 וְלאֹ נִמְחַק הַזִּכָּרוֹן

 הַטִּיּוּל עַל כִּסֵּא הַגַּלְגַּלִּים

 שָׁבוּעַ לִפְנֵי הַמָּוֶת

 בְּלִי לָדַעַת לְאָן אֲנִי

.  מְגַלְגֵּל אוֹתָ

  

  

 וְגַם אָז לאֹ הֵבַנְתִּי מִלָּה,

 מִמָּה שֶׁלָּחַשְׁתְּ:

 אָנָא מָדָרִיָּה פִין בִּנְתִּי,"

 …"יָּה פִין בִּנְתִּיאָנָא מָדָרִ 

  

 סָבְתָא,

 הַיּוֹם אֲנִי לאֹ מוֹתִיר סְבִיבִי עֵינַיִם מְכֻסּוֹת
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 וְאָזְנַיִם אֲטוּמוֹת.

 

LA NONNA 

“Mazal, credo che Shlomi sia sordo” (disse mia nonna a mia madre) 

 

Nonna, un tempo fummo davvero 

Sordi, forse pure ciechi. 

Pure i nostri genitori,  

che furono i nostri sensi primordiali in questo mondo – 

una coppia di antenne, 

che si sono occupate della sopravvivenza e non hanno potuto 

decifrare le visioni 

e memorizzare le parole. 

Per mia fortuna , amorevolmente, siamo venuti al mondo. 

E anche da morta tu continui a vivere dentro di me: 

mi ricordo di te seduta mentre aspettavi sull’uscio di casa 

come Avraham, il nostro patriarca 

o come Budda. 

Non ho perso il senso del gusto  

della lingua della memoria  
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che giungeva dritta dal tabbun186 

così come non è stato cancellato 

il ricordo di quella gita con te che eri sulla sedia a rotelle 

una settimana prima che venissi a mancare 

ed io non sapevo dove  

ti stessi spingendo. 

 

Anche allora non capì nemmeno una parola 

Di quelle che sussurrasti 

<< Ana Madariyah, fin binti? 

Ana Madariyah, fin binti…187>> 

 

Nonna, 

Oggi mentre mi guardo intorno non tengo gli occhi coperti 

Né le orecchie tappate. 

 

I versi conclusivi della poesia di Shlomi Hatukah chiariscono meglio le sue 

posizioni personali in quanto attivista politico e sociale, con l’invito a non 

tenere gli occhi chiusi e le orecchie tappate soprattutto di fronte alla 
                                                             
186 Tabbun (parola di origine araba) è la piastra dove si cucinano diversi tipi di pane sottile 
come la lafah (di origine irachena) e le pite.  
187 Dall’arabo dialettale: <<Sono Madariyah, dov’è mia figlia?/ Sono Madariyah, dov’è mia 
figlia…>>. 
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questione del razzismo e delle discriminazioni. La poetica di Hatukah 

presenta molte caratteristiche comuni ad autori mizraḥim precedenti 

soprattutto nel relazionarsi con i propri genitori. Occasionalmente la 

prima e la seconda generazione furono tacciate di “collaborazionismo” 

perché per garantire un’esistenza dignitosa ai propri discendenti furono 

disposte a sacrificare se stesse, la propria identità e la propria cultura. 

Ques’accusa sembra non trapelare nella poesia di Shlomi Hatukah in cui si 

riconosce che << un tempo fummo davvero / Sordi, forse pure ciechi>> per 

poter sopravvivere. Ciononostante, chi non smise mai di parlare fu la dor 

ha-midbar188 (la generazione del deserto), ovvero, tutti coloro che non 

furono in grado di imparare ad esprimersi correttamente in ebraico. Loro 

non smisero mai di parlare e di esprimersi nelle loro lingue e nei loro 

dialetti e soprattutto nelle loro periferie fisiche-geografiche ma anche 

spirituali e culturali. La lingua della nonna ha un “gusto” (ta‘am), ha una 

gradevolezza che lo stesso Hatukah ancora ricorda e che vuole continuare 

a ricordare. La poesia ricuce, assieme il trauma dello smarrimento della 

prima generazione, il dramma esistenziale della seconda, intenta a 

trovare una via d’integrazione e di sopravvivenza e la frattura della terza 

genarazione, “obbligata”, in un certo senso, a non voltare lo sguardo e a 

non nascondere il proprio passato. Infine, occorre ricordare anche la 

menzione che la nonna fa di quella tragedia personale che ha 

caratterizzato l’esistenza della nonna di Hatukah: la perdita di una figlia. 

  

CONCLUSIONI 

                                                             
188 Levy, Lital. 2014. “Poetic trespass”, pp. 267-77. 
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Al termine di questo capitolo è possibile isolare l’atteggiamento degli autori 

di ‘ars poetiqah quando si confrontano con le memorie famigliari. Anche tra i 

membri della terza generazione l’esigenza di raccontare il recente passato 

delle proprie famiglie, nel disperato tentativo di farlo ascoltare evitando che 

venga taciuto o che finisca nel dimenticatoio, risulta essere fondamentale. 

L’accorato appello di Roy Hassan e Shlomi Hatukah nello specifico, pubblicato 

soprattutto a mezzo stampa, nelle interviste radiofoniche, nei blogs, e sui loro 

profili sui social networks è una richiesta di riconoscimento di questo corpus 

di ricordi, anche a livello istituzionale. Attraverso il filtro dell’attivismo 

politico-sociale, una consapevolezza formale di quante di queste 

testimonianze sono state messe a tacere potrebbe portare al raggiungimento 

della giustizia sociale e ad una divisione delle risorse più eque (questione 

assai dibattuta anche dal punto di vista della percentuale del bilancio 

destinata alla voce “cultura”, in cui poche istituzioni più “prestigiose”, come i 

teatri Habimah ed il Kameri di Tel Aviv godono di una percentuale 

importante degli investimenti pubblici189).  

Da un altro punto di vista occorre guardare alla corrente di ‘ars poetiqah non 

solo attraverso alcuni versi scomodi e poco piacevoli di Medinat Aškenaz. Per 

quanto offensivi possano essere state alcune di queste parole per i loro 

lettori, ‘ars poetiqah è costituita da giovani poti israeliani mizraḥim che, pur 

mantenendo delle posizioni politiche ben specifiche ed un’ideologia anti-

establishment non odiano lo stato di Israele. Attraverso i loro componimenti 

                                                             
189 Behar, Almog. “O še ha-‘ugah tigdal o še lo tihiyeh  ‘ugah” [O la ‘torta’ si ingrandisce o non 
ci sarà una ‘torta’]. Haokets, 22 ottobre 2009, sez. Kol ha-postim. 
http://www.haokets.org/2009/10/22/או-שהעוגה- תגדל-או-שלא-תהיה- עוגה/. 
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autori come Roy Hassan, Adi Keissar, Tehilah Hakimi e Shlomi Hatukah 

vogliono provare a completare la loro israeliyut. Le memorie dei nonni e delle 

nonne, dei padri e delle madri fanno parte delle proprie radici ebraico-

marocchine o ebraico-yemenite che non sono riuscite a filtrare e quindi, ad 

arrivare ai membri di questa terza generazione. Pertanto, in un modo più 

“leggero” e più “colloquiale” ‘ars poetiqah prova ad offrire una nuova sintesi, 

riscattando le memorie diasporiche ed israeliane di chi li ha preceduti, senza 

rinnegare la loro israelianità, bensì completandola.  

 

‘ARS POETIQAH E LA POESIA POLITICA MIZRAḤIT 

 

In questa sezione si analizzeranno un gruppo di poesie che parlano 

apertamente di questioni politiche legate sia al conflitto arabo-israeliano 

che alle visioni ed alle ideologie della politica israeliana di sinistra. Come 

si è detto nei capitoli precedenti, gran parte della poesia raccolta sotto 

l’etichettatura di ‘ars poetiqah può essere interpretata in chiave “politica”. 

In senso lato, parafrasando la descrizione della professoressa Ketzia Alon, 

quando si incontra un componimento che esplora e/o che osserva da 

vicino la ferita che si situa nel trattino che “separa” (o che “unisce”) le 

parole “ebreo” ed “arabo” questo è da considerarsi come poesia 

politica190. Per quanto concerne le poesie che seguiranno, l’enfasi è posta 

sull’atteggiamento politico della terza generazione mizraḥit nei confronti 

delle politiche dello stato che nel corso degli anni hanno perpetrato 

                                                             
190 Alon, Ketzia. 2011 “Efšarut šlišit la-širah” p. 86.  
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l’arabo (il palestinese in primis ed il mondo arabo, in generale) come 

nemico naturale ed ontologico del popolo ebraico e le soluzioni sin qui 

proposte raccontano di una spartizione del territorio israeliano ed un 

eventuale trasferimento di popolazioni (sebbene non vi sia un accordo tra 

le posizioni dei politici di sinistra di Ha-maḥaneh ha-tzioni né tra i loro 

colleghi della coalizione di destra, capeggiata dal Likud dell’attuale primo 

ministro Netaniyahu). Le poesie che seguiranno provano a denunciare 

questa situazione, riallacciandosi alle posizioni più tipiche della sinistra 

mizraḥit, ma, soprattutto, riaccostandosi alla poetica di Sami Shalom 

Chetrit – che famosamente scrisse <<ani palit ‘aravi>> (lett.<< sono un 

profugo arabo>>) quando raccontò la sua esperienza di vita in Israele, 

accostando la sofferenza dell’arabo-palestinese a quella dell’ebreo-arabo - 

Mois Benharrouch, Erez Biton, Mati Shemoelof e Almog Behar 191 . 

Analizzare queste poesie è fondamentale per capire quali siano i principi 

che caratterizzano il pensiero di una sinistra mizraḥit e quanto, anche in 

questo contesto, riflessioni di questo genere rappresentino un’eccezione, 

una “deviazione” all’attuale discorso politico portato avanti dalla sinistra 

israeliana. 

Infine, in questa sede verrà trattata anche la poesia Wakif di Tehilah 

Hakimi. La poesia rappresenta un unicum all’interno del vastissimo 

materiale prodotto e presentato nelle serate di ‘ars poetiqah, infatti, il 

vero protagonista della stessa è l’arabo parlato; in un certo senso, questa 

poesia esula un po’ dal filo conduttore che si traccerà con Kol ha-‘arsim 

yavou (tutti gli ‘arsim verranno)di Roy Hassan, Kikar ha-ša‘on (la piazza 

                                                             
191 Oppenheimer, Yochai. 2012. “Mah zeh lihiyot otenti” pp. 187-209. 
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dell’orologio)  di Adi Keissar e Kōan le-adam ha-lavan (Kōan per l’uomo 

bianco) di Shlomi Hatukah, tutte legate all’attualità israeliana ed alla 

politica dello stato. Tehilah Hakimi offre un punto di vista più vicino alla 

poesia mizraḥit degli autori sopracitati, presentando la lingua araba 

parlata come la vera protagonista dei suoi versi. 

 

KOL HA-‘ARSIM YAVOU E ROY HASSAN 

 

Anche Kol ha-‘arsim yavou, al pari di Medinat Aškenaz, ha ricevuto critiche 

feroci da parte dei lettori di Haaretz quando fu pubblicata sulla colonna di 

“poesia per lo šabbat” (šir le-šabbat) nell’inserto di letteratura. La poesia 

affronta tematiche di ideologie politiche di sinistra: da un lato la sinistra 

“bianca-aškenazita”, influenzata da un orientamento politico più vicino al 

pensiero sionista, e da sempre schierata contro gli insediamenti e 

l’occupazione. Dall’altra, una sinistra “altra”, una sinistra mizraḥit che non 

è rappresentata in nessun modo a livello politico-nazionale. Come si 

vedrà leggendo il componimento, Roy Hassan si scontra nuovamente con 

alcuni tabù politici ed ideologici, chiudendo la sua poesia con due versi 

potentissimi: <<[…] “Perché se ci sarà la pace/ Allora verranno tutti gli 

‘arsim”>>. 

 כל הערסים יבואו

 אֲנִי מֵת עַל אֵלֶּה

 סוֹצְיָאלִיסְטִים שֶׁשּׂוֹנְאִים קָפִּיטָלִיזְם

עֲלִים סַנְדְּלֵי שֹׁרֶשׁבְּצוּרָה מֻחְצֶנֶת, נוֹ  
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 וְלוֹבְשִׁים חֻלְצָה קְרוּעָה, עוֹטִים עַל עַצְמָם

 מַרְאֶה שֶׁל הוֹמְלֶסִים, בְּלִי לְסַפֵּר לְאַף אֶחָד

 עַל הַיְּרֻשָּׁה שֶׁל הַסַּבְתָּא וְהַנְּכָסִים שֶׁל הָאַבָּא

 (שֶׁגַּם נִרְאִים כְּמוֹ הוֹמְלֶסִים)

אֶת תַּרְבּוּת הַשֶּׁפַעוּמְבַקְּרִים בְּבוֹטוּת   

 .כְּאִלּוּ הָיוּ נְבִיאֵי תּוֹכֵחָה עִם בֶּטֶן מְקַרְקֶרֶת

 אֲנִי מֵת עַל אֵלֶּה

 הַמְּאַחֲלִים לַאֲחֵיהֶם הָעֲרָבִים

 רַמַדָאן כַּרִים

 וְחוֹתְמִים עַל עֲצוּמָה לִמְכִירַת חָמֵץ

 .בְּפֶסַח

 אֲנִי מֵת עַל אֵלֶּה

יאַת הַמּוּאַזִּיןשֶׁמִּתְעַנְּגִים עַל קְרִ   

 וְרוֹאִים אֶת הַטְּרַנְזִיט שֶׁל הַבְּרַסְלָבִים

 אוֹ הַחַבַּדְנִיקִים בַּשְּׁכוּנוֹת

 .כְּמוֹ שְׁלִיחֵי הַשָּׂטָן עַל גַּלְגַּלִּים

 אֲנִי מֵת עַל אֵלֶּה

 שֶׁקּוֹרְאִים לַמִּתְנַחֲלִים מְשִׁיחִיִּים

ץ הַזּאֹתהֲזוּיִים עַל שֶׁהֵם מַאֲמִינִים בָּאָרֶ   

הִי  מִתֹּקֶף צַו אֱ

 וְזוֹעֲקִים אֶת הַכְּאֵב הַפָלַסְטִינִי

 עַל שֶׁנּשְֻּׁלוּ מֵהָאָרֶץ הַזּאֹת

 שֶׁהֵם מַאֲמִינִים שֶׁהִיא שֶׁלָּהֶם

הִי  מִתֹּקֶף צַו אֱ

הִים)  .(אַגַּב, בְּדִיּוּק אוֹתוֹ צַו שֶׁל אוֹתוֹ אֱ

 אֲנִי מֵת עַל אֵלֶּה

לְשׁוֹדְדֵי הָאֲדָמוֹת בַּקִּבּוּצִים דּוֹר שְׁלִישִׁי  
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 שֶׁמַּחְרִימִים אֶת הַהִתְנַחֲלֻיּוֹת

 כִּי שֹׁד אֲדָמוֹת וְכִבּוּשׁ

 אֲנִי חוֹלֵם יוֹם אֶחָד)

 שֶׁתִּהְיֶה לִי הַפְּרִיבִילֶגְיָה

 לְהַחְרִים אֵרוּעֵי תַּרְבּוּת בְּקִבּוּצִים

 כְּאַקְט פּוֹלִיטִי, בֵּינְתַיִם

בְּלִגְבּוֹת מֵהֶם תַּעֲרִיף מִסְתַּפֵּק  

 .(שַׁבָּת פְּלוּס חַג בִּימֵי חֹל

 אֲנִי מֵת עַל אֵלֶּה

 יְהוּדִים רְגִישִׁים שֶׁמַּפְגִּינִים נֶגֶד הַכִּבּוּשׁ

 וְחוֹזְרִים לַבַּיִת

 הָעֲרָבִי שֶׁלָּהֶם בְּיָפוֹ

 שֶׁהֵם קוֹרְאִים לָהּ יָאפַא

 בְּעֵינַיִם נוּגוֹת שֶׁל שֻׁתָּפוּת

 גּוֹרָל, עַל צַלַּחַת חוּמוּס

 אֵצֶל אַבּוּ מַשֶּׁהוּ

 מְלַקְּקִים שְׂפָתַיִם עִם כָּל נִגּוּב

 מְמַלְמְלִים דַּי לַכִּבּוּשׁ וְחוֹלְמִים

 שְׁתֵּי מְדִינוֹת לִשְׁנֵי עַמִּים

 כִּי וַאלְלָה

 (הֵם מְלַהַטְטִים בַּעֲרָבִית)

 כִּבּוּשׁ כִּבּוּשׁ

( האוֹ נַכְּבָּה נַכְּבָּ  ) 

 ,לְצִדָּם אֲבָל לאֹ אִתָּם

 .בְּכָל זאֹת, עֲרָבִים

אֵלֶּה בַּחַיִּים —חָבֵר עֲרָבִי אָמַר לִי עֲלֵיהֶם פַּעַם   

 ,לאֹ יַעֲשׂוּ שָׁלוֹם
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 כִּי אִם יִהְיֶה שָׁלוֹם

 .כָּל הָעַרְסִים יָבוֹאוּ

  

 

TUTTI GLI ‘ARSIM VERRANNO192 

Mi fanno morire tutti quei 

Socialisti dell’ultima ora che odiano il capitalismo 

In modo esteriore, indossano sandali source193 

Ed una camicia strappata, avvolti in un’apparenza 

Da senzatetto, ma non raccontano a nessuno dell’eredità della nonna né 

Delle proprietà dei loro padri 

(anche questi sembrano dei senzatetto) 

criticano aspramente la cultura dell’abbondanza 

ammonendo come profeti a cui brontola lo stomaco. 

 

Mi fanno morire tutti quelli che  

Augurano “ramaḍān karīm194” 

Ai loro fratelli arabi 

Ma poi firmano la petizione contro la vendita di prodotti lievitati 

                                                             
192 Hassan, Roy.  2015. “Im yehiyeh šalom kol ha-‘arsim yavou”. 
193 Marca di sandali. 
194 L’augurio, in arabo, di un felice Ramaḍān. 
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A Pesaḥ. 

Mi fanno morire tutti quelli che 

Gioiscono della chiamata del muezzin 

Mentre guardano al camioncino dei Braslavim 

O agli Chabbadnikim 195 che si aggirano nei quartieri 

Come degli emissari di Satana su ruote. 

 

Mi fanno morire tutti quelli che  

Chiamano i coloni “messianici”196 

Assurdi perché credono in questa terra 

Per volere divino, 

[mi fanno morire tutti quelli che] urlano la sofferenza palestinese, 

poiché furono espulsi da questa terra, 

che pensano gli appartenga 
                                                             
195 I seguaci degli insegnamenti del rabbino Nachman di Breslav (Nachman mi-Breslav, o 
Nachman me-Uman, 1772-1810) vengono chiamati Braslavim. Tra i vari insegnamenti di 
questa corrente chassidica viene enfatizzato un raporto libero, conviviale e gioioso tra 
l’individuo e dio. Questo aspetto della dottrina viene enfatizzato in ogni momento della 
propria esperienza religiosa, arrivando anche ad “imporre” blocchi del traffico tra le arterie 
principali di Tel Aviv e Gerusalemme in cui i breslavim invitano la comunità a danzare e 
pregare a ritmo di musica. Gli Chabbadnikim sono i seguaci di un’altra corrente dello 
chassidismo, forse una delle più diffuse al mondo quella che vede nella figura del rabbino 
Menachem Mendel Schnersoon (Mykolaiv in Ucraina 1902, New York 1994) il “messia” 
ebraico, la loro connotazione “messianica” li allontana dalle altre correnti ortodosse ed 
ultraortodosse dell’ebraismo. 
196 “Messianico” (in senso di “bigotto”) va inteso come un insulto rivolto a chi, come i coloni 
agli occhi della sinistra aškenazita, si vanta di portare avanti una missione spirituale-
religiosa nel momento in cui fonda o si insedia in una colonia (hitnaḥalut). Il sionismo 
religioso si fa portavoce delle istanze di “ricostruire” e di “ri-ebraicizzare” i territori della 
Greater Israel (o della grande Israele, dell’Israele completa, in ebraico Israel ha-šlemah), 
inclusi tutti i territori che a partire dalla guerra del 1967 sono finiti sotto il controllo diretto 
(o indiretto) dello stato di Israele. 
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per volere divino 

(per giunta, proprio lo stesso volere dello stesso dio). 

 

Mi fanno morire  

Gli appartenenti alla terza generazione di ladri di terre dei kibbutz 

Che boicottano i prodotti delle colonie 

Perché sono frutto dei furti di terreni e dell’occupazione197. 

 

(Sogno, un giorno, di 

avere il privilegio 

di boicottare gli eventi culturali dei kibbutz 

come atto politico, nel frattempo, 

mi accontento di prelevargli la tariffa di šabbat maggiorata 

insieme a quella dei giorni festivi, 

nei giorni feriali). 

 

Mi fanno morire tutti quegli 

                                                             
197 Questi versi sono dedicati all’incoerenza di fondo di chi denuncia furti ed espropriazioni 
quando le circostanze che hanno portato alla fondazione dei kibbutzim non sono sempre 
chiarissime e regolari. Nell’immaginario collettivo israeliano il ruolo stroico del kibbutz è 
ancora centrale, tanto che, un’accusa che viene rivolta dai mizraḥim allo stato è quello di 
tenere in alta considerazione il movimento dei kibbutz tanto che li si continua a rifornire di 
risorse economiche. 



[167] 

Ebrei sensibili che manifestano contro l’occupazione 

E poi rincasano nella loro casa araba di Giaffa 

Che chiamano Yafa198 

Con gli occhi tristi di chi condivide lo stesso 

Destino, su un piatto di ḥummus 

Da Abu-qualcosa199ا 

Si leccano le labbra ad ogni boccone 

Predicando sottovoce “basta all’occupazione!” e sognando 

 Due stati per due popoli 

 perché “Wallah!” 

 (destreggiandosi anche in arabo) 

 Occupazione o occupazione  

(Nakbah o nakbah)  

Accanto a loro sì, ma mai con loro  

In fin dei conti sono arabi. 

Un mio amico arabo una volta mi disse parlando di loro: <<Quelli non 

faranno mai 
                                                             
198 Yafa è il nome arabo di Giaffa (فَا َ). 
199 “Abu-qualcosa” si riferisce alla ḥummussiyah (locale specializzato nella preparazione di 
diversi tipi di ḥummus) Abu Hassan di Giaffa. Lo stesso esercizio, di proprietà di una famiglia 
araba di Giaffa, è segnalato da gran parte delle guide turistiche internazionali come il locale 
che serve il miglior ḥummus di Tel Aviv (non di rado, anche di tutto il paese). A Tel Aviv, in 
generale e a Giaffa, in particolare, è diventato un’istituzione la cui clientela si compone sia di 
arabi (per lo più residenti di Giaffa) che di ebrei. Nella visione sarcastica di Roy Hassan, 
questo è lu’unico luogo in cui ebrei ed arabi possono “condividere” lo stesso “destino”. 
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La pace, perché se mai ci sarà pace 

Allora tutti gli ‘arsim verranno>>. 

 

Kol ha-‘arsim yavou sintetizza al meglio la voce dell’intellettuale mizraḥi di 

sinistra che ha il compito di smascherare le ipocrisie e le assurdità che si 

susseguono nel dibattito pubblico, caratterizzato da “motti” che ci si limita a 

recitare meccanicamente senza realmente prenderne coscienza. Hassan 

accusa la stessa sinistra di essere diventata completamente cieca sia per 

quanto riguarda le questioni pratiche, in cui un insediamento illegale 

dovrebbe, in linea teorica, essere equiparabile ad un kibbutz o, 

nell’atteggiamento che la sinistra aškenazita continua a mantenere nei 

confronti di determinate “categorie” della popolazione – ebrei ortodossi, 

ebrei sionisti-religiosi, palestinesi-israeliani ed arabi - per le quali non prova 

nessuna empatia, condannandole a vivere ai margini del proprio dibattito 

politico ed entro stereotipi offensivi (in cui si esaltano il bigottismo, 

l’ignoranza ed il folklore). In questo clima l’accusa principale che lo scrittore 

di Hadera rivolge agli esponenti dell’attuale sinistra israeliana (“sinistra”, 

che, come è già segnalato precedenetemente, si dovrebbe fare portavoce 

anche delle idee e degli ideali di Roy Hassan), è quella di non essere in grado 

di rappresentare gli interessi di tutti, ma solo di una parte, peraltro molto 

piccola, della popolazione ebraico-israeliana. Gli ultimi versi spingono il 

lettore ad un’altra, più drammatica, considerazione anche alla luce 

dell’attuale clima teso che coinvolge Israele e la Cisgiordania: ovvero 

l’incapacità di provare ad intrattenere un dialogo onesto e sincero che si 
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possa svolgere “lontano” dai luoghi stereotipici dove ebrei ed arabi si 

incontrano, per l’appunto il quartiere arabo di Giaffa metonimicamente 

introdotto dall’allusione a Abu Hassan200. L’attuale sinistra israeliana sembra 

aver perso il senso della realtà e si rifugia spesso in “moralismi” e 

ammonizioni pubbliche che in realtà negli ultimi decenni non sono mai state 

portate avanti con successo. 

Infine, la chiusa della poesia offre il disincanto di chi sa per certo che queste 

ipocrisie non porteranno alla pace. 

 

KIKAR HA-ŠA‘ON E ADI KEISSAR 

 

A differenza di Kol ha-‘arsim yavou la poesia di Adi Keissar Kikar ha-ša‘on 

è stata inclusa nella raccolta della giovane autrice gerosolimitana Šaḥor 

‘al gabbey šaḥor. Kikar ha ša‘on continua il filo conduttore introdotto da 

Roy Hassan ed offre un’ulteriore riflessione che si concentra sul futuro 

delle nuove generazioni di giovani israeliani che dovranno confrontarsi 

con il conflitto, ma soprattutto, con l’altro, con l’arabo. La poesia è una 

misé en scene semi-biografica di una passeggiata con il proprio nipotino 

Itay per le stradine di Giaffa adiacenti al mercato delle pulci. Lungo la 

                                                             
200 La poesia di Roy Hassan precede di alcuni mesi l’intensificazione delle violenze e degli 
attentati che si sono susseguiti negli ultimi mesi del 2015, sebbene, in un certo qual modo, 
racconti anche delle prime avvisaglie di un peggioramento della situazione, avvertibile anche 
a Tel Aviv. In questo clima teso anche il ristorante Abu Hassan è passato agli onori della 
cronoca in quanto una manifestazione, cominciata pacificamente, si è trasformata in una 
protesta violenta, ridimensionando quella sua unicità di “zona franca” nel cuore della Giaffa 
araba (per saperne di più, si legga: Ciki Arad, Roy. 2015. “Be-Yafo ha-metiḥut ‘adain ba-awir - 
aval lo maspiq bišwil lewater ‘al ha-ḥummus” [A Giaffa la tensione è ancora nell’aria, ma non 
è abbastanza per rinunciare ad un piatto di ḥummus]. Haaretz, 8 ottobre 2015, sez. Ḥadašot/ 
medini, bitḥoni. http://www.haaretz.co.il/news/politics/.premium-1.2746662). 
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strada,. Entrambi gli attori di questa scena vivono delle vere e proprie 

“epifanie”, da un lato la poetessa gerosolimitana, guardandosi intorno, 

cerca di trovare degli appigli per esprimere la propria arabicità, dall’altro, 

il piccolo Itay si trova scosso e confuso alla vista di un venditore arabo 

(proababilmente questo è uno dei suoi primi incontri con l’altro). 

Prima di passare alla poesia, è mia volontà ricordare che kikar ha-ša‘on fu 

letta per la primissima volta durante la XVI serata di ‘ars poetiqah201 che 

ebbe luogo all’aperto, nel sud di Tel Aviv e, per la precisione, di fronte a 

Bayt Romano (un complesso di edifici e di negozi molto vicino al quartiere 

di Florentin). La XVI serata di ‘ars poetiqah fu dedicata ad  alcune 

riflessioni sulle tensioni tra striscia di Gaza ed Israele che poi sarebbero 

culminate nell’operazione Tzuq eitan (o meglio conosciuta come 

“protective edge”). In questa non facile situazione anche ‘ars poetiqah si 

fece portavoce di un messaggio di pace, al pari di numerosissime altre 

associazioni che tennero dibattiti pubblici o che organizzarono 

manifestazioni contro l’intervento militare israeliano. 

  

 כיכר השעון

  

 אַחְיָן שֶׁלִּי וַאֲנִי

 מִסְתּוֹבְבִים סְבִיב

 כִּכַּר הַשָּׁעוֹן

 בְּיָפוֹ

 מֵעַל שְׁמוֹנִים שָׁנָה

                                                             
201 Questo è il link al video della lettura di Kikar ha-ša ‘on da parte di Adi Keissar: Berent, 
Yael. 2014. ‘Ars poetiqah 16/ Adi Keissar. YouTube Video. Tel Aviv. 
https://www.youtube.com/watch?v=ecBsWtkESHY. 
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 מַפְרִידוֹת בֵּינֵינוּ וּבֵין

 אֻם כֻּלְתוּם

 שֶׁהוֹפִיעָה כָּאן עַל בָּמָה

 וַאֲנִי מְנַסָּה לִשְׁמֹעַ אִם מְחִיאוֹת הַכַּפַּיִם

לֵי כְּבִיסָהנִתְפְּסוּ עַל חַבְ   

 אֲבָל אֵיפֹה אֻם כֻּלְתוּם

 וְאֵיפֹה אֲנַחְנוּ

 וּמוּלֵנוּ עוֹמֵד מוֹכֵר, מְדַבֵּר

 וְאַחְיָן שֶׁלִּי אִתַּי שׁוֹאֵל בַּחֲשָׁשׁ

 ?עֲדִי, הוּא עֲרָבִי

  

 עֲרָבִי, אֲנִי עוֹנָה

 .בְּיָפוֹ גָּרִים עֲרָבִים

 ?וְהֵם עֲרָבִים טוֹבִים אוֹ עֲרָבִים רָעִים

 הוּא שׁוֹאֵל בְּלִי נְשִׁימָה

 מַצְמִיד אֶת יָדוֹ בְּיָדִי

 הַפַּחַד סוֹגֵר אֶת שְׂפָתָיו

 בְּכָל עַם יֵשׁ טוֹבִים וְרָעִים

 אֲנִי עוֹנָה

 הוּא נִצְמָד אֵלַי יוֹתֵר

 לאֹ מְשֻׁכְנָע

 וַאֲנִי מְבִינָה שֶׁדְּרוּשָׁה כָּאן

 .הַרְגָּעָה

 .טוֹבִים, אֲנִי מוֹסִיפָה

  

י אַתְּ יוֹדַעַת שֶׁהֵם עֲרָבִיםוְאֵ  ? 

 הוּא מַמְשִׁי בַּחֲקִירָה

 עֵינָיו עוֹקְבוֹת אַחַר יוֹנָה

 שֶׁהוֹלֶכֶת בְּאִטִּיּוּת מוּל כְּנִיסַת מִסְעָדָה

 בְּיָמִים רְגִילִים הָיָה רוֹדֵף אַחֲרֶיהָ 
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 וּמַבְהִיל אוֹתָהּ

 עַכְשָׁו הִיא לוֹקַחַת חֵלֶק בְּסִפּוּר אֵימָה

ה זאֹת אוֹמֶרֶת אֵי אֲנִי יוֹדַעַתמָ   

 הֵם מְדַבְּרִים עֲרָבִית

 ,אֲנִי מַחְזִירָה

 מוֹסִיפָה נִימָה נֶחְרֶצֶת

 כְּמוֹ מִישֶׁהִי שֶׁיּוֹדַעַת שֶׁהַתְּשׁוּבָה

 לאֹ בֶּאֱמֶת נְכוֹנָה

 וְהוּא מַרְגִּישׁ בַּגַּלַּאי שֶׁל הַיְּלָדִים

מָהּשֶׁהַדּוֹדָה מְבֻלְבֶּלֶת בְּעַצְ   

 .וְהַדְּרִיכוּת שֶׁלּוֹ מְחַלְחֶלֶת אֶל הַמִּדְרָכָה

 אַל תִּדְאַג הֵם דּוֹמִים לָנוּ

 .אֲנִי מוֹשִׁיטָה לוֹ חֶבֶל הַצָּלָה

  

 אָז לִפְעָמִים חוֹשְׁבִים שֶׁאֲנַחְנוּ עֲרָבִים

 ?וְהֵם יְהוּדִים

 הַמִּלִּים שֶׁלּוֹ עוֹשׂוֹת

גּוּפִי לְלַהֲקַת צִפּוֹרִים לָעוּף דֶּרֶ  

 פּוֹרְעוֹת אֶת כְּלֵי הַדָּם בִּמְהוּמָה

 וַאֲנִי רוֹצָה לְסַפֵּר לוֹ עַל סָבְתָא שַׁמְעָה שֶׁלִּי

 וְדוֹד מוּסָא וְדוֹד דַּאוּד וְדוֹד עַוַד

 אֲבָל בְּגִיל שֵׁשׁ יֵשׁ לוֹ כְּבָר

 סָבְתָא צִיּוֹנָה

 סָבְתָא יָפָה

 וְהַרְבֵּה דּוֹדִים

הוּפַחַד וּמִלְחָמָ   

 שֶׁקִּבֵּל בְּמַתָּנָה

 .מֵהַמְּדִינָה
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LA PIAZZA DELL’OROLOGIO202 

Io e mio nipote  

Stavamo passeggiando 

Nei pressi della piazza dell’orologio 

Di Giaffa. 

Più di ottant’ anni  

Ci separano 

Da quella volta in cui proprio qui, su un palcoscenico 

Si esibì Umm Kulthum203 

Ed io cerco di sentire se gli applausi 

Fossero stati catturati dalle corde del bucato, 

ma non so dove siamo 

né dove sia Umm Kulthum 

di fronte a noi un venditore comincia a parlare 

e mio nipote Itay mi domanda, intimorito: 

<<Adi, lui è arabo?>> 
                                                             
202 Keissar, Adi. 2014. “Kikar ha-ša‘on”. In Šaḥor ‘al gabbey šaḥor, a cura di Behar Almog, pp. 
131-33. Tel Aviv: Guerillah Tarbut, Yehoshua Rabinovich Tel Aviv Foundation for the Arts. 
203 L’egiziana Umm Kulthum (1898 o 1904 - 1975) fu una delle voci più importanti della 
musica araba del XX secolo, se non la più importante. Ancora oggi i dischi di  Fāṭima Ibrāhīm 
al-Biltāgī (il suo vero nome) continuano ad essere tra le collezioni più vendute nei paesi 
arabi, soprattutto in Egitto. In due occasioni distinte nel 1931 e nel 1935 Umm Kulthum si 
esibì nell’allora Palestina mandataria e nelle città di Giaffa, Gerusalemme e Haifa, al pari di 
moltissimi altri musicisti, cantanti, attori e poeti arabi (soprattutto egiziani ed iracheni) tra 
gli anni Trenta e Quaranta del secolo scorso (Si veda: Raviv, Ziv. “Ha-historiah saviv hofa‘ot 
Umm Kulthum be-Tel Aviv uve-Yafo” [La storia delle apparizioni di Umm Kulthum a Tel Aviv 
e a Giaffa]. Ynet, 2 giugno 2014, sez. Tel Aviv / Yafo. 
http://www.mynet.co.il/articles/0,7340,L-4525519,00.html). 
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Si, è arabo. 

A Giaffa abitano gli arabi. 

<< E sono arabi buoni o arabi cattivi?>> 

Mi chiede col fiato corto, 

stringendomi la mano 

chiudendo le labbra dalla paura 

<< in ogni popolo ci sono persone buone e persone cattive>> 

Gli rispondo 

E lui, poco convinto, 

mi si avvicina sempre di più. 

Capisco che in questo caso sia necessario 

Tranquillizzarlo. 

<<Arabi buoni!>>, aggiungo a quanto detto prima. 

 

<<Come fai a sapere che sono arabi?>> 

Mi chiede, continuando la sua indagine 

Mentre con lo sguardo insegue una colomba 

Che zampetta lentamente nei pressi dell’entrata del ristorante, 

solitamente la avrebbe inseguita 
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per poi spaventarla, 

mentre in questo momento anche la colomba partecipa di questo racconto 

horror: 

<<Come sarebbe a dire come faccio a saperlo? 

Parlano arabo!>> 

Gli rispondo 

In tono deciso 

Come chi si rende conto benissimo che  

la risposta che sta dando non sia davvero la verità delle cose. 

Lui percepisce, con l’intuito dei bambini 

Che la zia è molto confusa 

E la sua tensione penetra fin dentro il marciapiede 

<<Non ti preoccupare! Sono simili a noi!>> 

Con questa risposta gli offro un’ancora di salvataggio. 

 

<<Allora, a volte noi pensiamo che noi siamo gli arabi 

E che loro siano gli ebrei?>> 

Quelle sue parole fanno volare uno stormo di uccelli verso di me 

Agitandomi il sangue. 

Vorrei raccontargli di mia nonna Šam‘ah, 
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di zio Mussa, di zio Daud, di zio ‘Awad 

ma all’età di sei anni mio nipote ha conosciuto  

nonna Tzionah 

nonna Yafa 

e tantissimi zii 

[ma ha anche conosciuto] la paura e la guerra 

Che gli sono state donate  

Dallo stato.  

 

 

Una costante della poetica di Adi Keissar è il continuo richiamo ad eventi 

della quotidianità, a situazioni ed episodi semi-biografici o autobiografici 

che possano essere analizzati anche attraverso una prospettiva più 

“politica” e critica. Gli interrogativi che il nipote pone alla poetessa sono 

domande scomode, a cui vengono puntualmente offerte risposte incerte, 

insicure e fallaci. Giaffa fa da background ad una scena intima e famigliare 

in cui si cerca di provare ad esaminare una realtà che già per un bambino 

di sei anni risulta essere assai complicata. Rispondere alle domande sul 

venditore arabo e su come si possa stabilirne l’arabicità senza ulteriori 

considerazioni, l’imbarazzo violento e drammatico quando la misé en 

scene teatrale giunge al suo logico climax nei versi: <<Allora, a volte noi 

pensiamo che noi siamo gli arabi/ E che loro siano gli ebrei?>>; 
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l’impossibilità di ricordare quei nomi propri “arabeggianti” (Šam‘ah, 

Mussa, Daud e ‘Awad) generano diverse considerazioni circa la propria 

relazione con il mondo arabo e con Israele. I “regali” che lo stato ha fatto a 

Itay sono la paura, il sospetto e la guerra. Inoltre, sebbene la poesia adotti 

termini e categorizzazioni “infantili”, gli interrogativi che la costituiscono 

non sono banali, soprattutto quello brevemente accennato dall’ultima 

terzina: fino a quando lo stato si preoccuperà di regalare “paura” e 

“guerra” ai propri cittadini?  

Adi Keissar in questa poesia cerca di sintetizzare le ansie ed i timori della 

sua generazione, una generazione così distante dal mondo arabo da non 

sapere più “argomentare” le proprie intuizioni, una generazione confusa 

tra quanto l’identità “araba”, o l’arabicità possa essere pensare a quando 

Umm Kulthum calcò il palcoscenico di Giaffa in quell’occasione specifica o 

quanto le proprie radici arabe si scontrano negli ideali di “vicino” con cui 

è possibile dialogare o “nemico”, da cui si rende necessario prendere le 

distanze. Il commerciante arabo, verosimilmente uno dei venditori delle 

bancarelle del mercato delle pulci di Giaffa, incarna “l’altro”, “lo 

sconosciuto”, “il pericolo”, ma è allo stesso tempo “simile” e “buono”. La 

generazione di Adi Keissar potrebbe anche accollarsi le “proprie 

responsabilità”, parlando di zii e zie, di uomini e donne che per molti 

punti di vista assomigliano a quel venditore incontrato per caso, tuttavia, 

né l’autrice né i suoi contemporanei sembrano avere familiarità con il 

proprio passato, non sembrano potere essere in grado di controllarlo e di 

“parlarne”. Nella confusione più totale, soprattutto quella tra non sapere 
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“come” spiegarsi o “cosa” dire alla generazione più giovane si consuma 

l’attuale esperienza mizraḥit o, quella portata alla luce da Adi Keissar.  

Infine è interessante notare come Adi Keissar operi nuovamente la scelta 

di “introdurre” un elemento musicale tra i suoi versi. A differenza di 

quanto riscontrato in Galbi ed in Ani ha-mizraḥit, in cui l’attenzione era 

rivolta verso uno specifico contesto musicale yemenita-ebraico e/o verso 

i richiami diretti o indiretti all’opera del rabbino Shalom Shabbazi, in 

Kikar ha-ša‘on ciò avviene con la riproposizione della famosissima figura 

di Umm Kulthum, la poesia si apre sia alla precedente generazione di 

artisti e musicisti arabi che alla precedente generazione di scrittori 

mizraḥim che nei loro testi celebrano le canzoni di Umm Kulthum stessa, 

ma anche di Farid el Atrash (Siria 1910- Beirut 1974), dell’egiziano 

Mohammed Abdel Wahab (1902- 1991) e più “recentemente”, dal punto 

di vista cronologico, l’opera della libanese Fairuz (Nouhad Wadie Haddad, 

nata a Beirut nel 1934)204. 

 

WAKIF E TEHILAH HAKIMI 

 

In questa poesia viene introdotto un altro tema caro alla letteratura mizraḥit: 

la sua relazione con la lingua araba. La poesia prodotta da ‘ars poetiqah offre 

numerosissimi richiami alla cultura araba ed alla musica araba sebbene la 

lingua araba rimanga sullo sfondo. Si pensi ad esempio ai due esempi 

incontrati sin qui: il verso misto in ebraico e arabo <<Kapparah (ebraico)‘al 

                                                             
204 In: Oppenheimer, Yochai. 2012. “Mah zeh lihiyot otenti” pp. 175-186. 
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ha-surak (arabo)>> presente in Ani ha-mizraḥit di Adi Keissar e <<Anā 

Madariyah fin binti / Anā Madariyah fin binti>> presenti in Savta di Shlomi 

Hatukah. In entrambi i casi ci troviamo di fronte ad una lingua che continua 

ad essere “presente” anche nella poetica di questo movimento ma che, 

simultaneamente, rimane anche “assente”, perché non occupa una posizione 

cruciale come invece accade tra i padri ispiratori di ‘ars poetiqah Erez Biton e 

Sami Shalom Chetrit. Questa poesia racconta una storia d’amore 

caratterizzata dall’incomunicabilità, in essa è possibile ritrovare la lingua 

araba sulla quale viene ricamato questo dialogo interrotto:  

 

WAKIF 

  

 , וּוַקִףקָרָאתִי לְ  

 ,וּוַקִף, אַנָא בַּחִבַּכּ

 אַתָּה הִמְשַׁכְתָּ לָלֶכֶת

 בְּלִי לְהִסְתּוֹבֵב

 וְשָׁטַפְתִּי אוֹתְ בַּגַּלִּים

 וְנָסַעְתִּי אִתְּ מֶרְחַקִּים

 וְשָׂרַפְתִּי שָׂדוֹת שֶׁל קוֹצִים

 .וְחָלַמְתִּי אוֹתָנוּ נְעִימִים

 , ףוּוַקִ צָעַקְתִּי לְ  

 ,וּוַקִף, אַנָא בַּחִבַּכּ

 .אַתָּה כְּבָר הִתְרַחַקְתָּ 
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WAKIF205 

Ti ho chiamato: << wakif, 

wakif, anā ba-ḥibbak206>>, 

Ma tu hai continuato a camminare, 

senza nemmeno girarti, 

ti ho avvolto con le onde 

ho viaggiato lontano con te 

ho bruciato campi di spine 

ci ho sognati divertiti 

ti ho urlato: <<wakif, 

wakif anā ba-ḥibbak!>> 

Ma ti eri già allontanato. 

 

 

In questa poesia arabo ed ebraico convivono in modo diasarmonioso e 

frustrante. La poliglottia di Wakif  testimonia della centralità dell’arabo 

per il suo essere la lingua in cui si esprime il sentimento amoroso che, 

l’autrice mizraḥit prova per un’altra figura, indecifrabile ed ormai assente. In 
                                                             
205 Hakimi,Tehilah. 2014. “Wakif” [Fermati]. In Maḥar na‘avod [Domani lavoreremo], a cura 
di Wolkstein Oded, p.91. Tel Aviv: Café Gibraltar, Tangier Publishing. 
206 <<Wakif / Wakif, anā ba-hibbak>> (lett. <<Fermati / Fermati sono innamorata di te>>) 
sono i versi fondamentali della poesia di Tehilah Hakimi, scritti in ebraico ma in arabo (  انا وقف
 .(بحبك
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un clima di alienazione ed incomunicabilità il secondo attore di questo 

dialogo risulta essere incapace di capire l’esortazione a fermarsi 

(<<Wakif!>>) ed il motivo per il quale la stessa gli viene rivolta (<<anā ba-

ḥibbak>>). L’arabo non è solo la lingua dell’altro, del nemico, ma è la lingua 

con cui si ama, come, perlatro, si legge anche nei versi di Ani ha-mizraḥit di 

Adi Keissar207. Contrariamente a quanto si è abituati a credere, l’ebraico è la 

lingua del distacco, dell’allontanamento e, in defnitiva, della solitudine e dell’ 

alienazione di chi sta parlando che, in questo caso, è una figura mizraḥit. La 

ricollocazione dell’arabo al centro del componimento avvicina questa poesia 

alla poesia di Erez Biton e Sami Shalom Chetrit.  

Anche Wakif, pur non aderendo strettamente al filone tracciato da Adi 

Keissar e Roy Hassan, può introdurre una nuova riflessione politica che, non 

a caso, è stata già portata avanti da moltissimi intellettuali mizraḥim e tra 

questi vale la pena menzionare Almog Behar. Uno dei passaggi per provare a 

costruire davvero un percorso di pace è quello di cominciare a studiare 

l’arabo come si studierebbe qualsiasi altra lingua europea. Il risultato più 

profondo che questo cambiamento di prospettiva, auspicabilmente, potrebbe 

portare è un riavvicinamento alla cultura ebraica-araba. 

 

KOĀN LE-ADAM HA-LAVAN E SHLOMI HATUKAH 

 

Kōan le-adam ha-lavan è la poesia con cui Shlomi Hatukah prova, 

attraverso una lunga lista di iperboli e provocazioni, a sviscerare lo stato 
                                                             
207 <<[…] Respiro in ebraico / Compro in inglese / Amo in arabo>>.  
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attuale delle criticità politiche israeliane, partendo dalla discriminazione 

e dal razzismo. Questa poesia continua il solco tracciato da Roy Hassan e 

Adi Keissar, portandolo, forse, alle estreme conseguenze. Shlomi Hatukah 

introduce la sua critica partendo dalle conosciutissime vicende che 

coinvolgono la prima squadra di Gerusalemme, sia in termini di tifoseria 

che in termini di prestigio: il Beitar Gerusalemme. Da un caso di razzismo 

“conclamato” ed esasperato a mezzo stampa, si procede chiedendosi se un 

giocatore arabo riuscirà mai a giocare tra le fila del Beitar Gerusalemme 

prima che la società israeliana diventi giusta. 

Desidero anche segnalare le conclusioni dello studio di Anat Rimon-Or208 

per la quale il razzismo anti-arabo proveniente dagli spalti dello stadio 

Teddy Kollek di Gerusalemme fa parte integrante delle dinamiche 

dell’ethos sionista ed è da intendersi come un disperato tentativo di un 

“collettivo” prevalentemente mizraḥi di (re-)inserirsi al centro del 

dibattito nazionale in cui il razzismo contro gli arabi è “tollerato” (o, per 

certi versi, pubblicamente “tollerabile”). 

 קואן לאדם לבן

 ?הַאִם יְשַׂחֵק עֲרָבִי בְּבֵיתָ"ר לִפְנֵי שֶׁיִּשְׁתַּכְשֵׁ בִּבְרֵכַת הַקִּבּוּץ

 ?הַאִם יְשַׂחֵק עֲרָבִי בְּבֵיתָ"ר לִפְנֵי שֶׁבְּלִשְׁכַּת ראֹשׁ הַמֶּמְשָׁלָה יֵשֵׁב מִישֶׁהוּ שֶׁאֵינוֹ לָבָן וְחִלּוֹנִי

 ?הַאִם יוֹפִיעַ עֲרָבִי בְּבֵיתָ"ר אוֹ קֹדֶם דְּיוֹקָן שֶׁל וִיקִי שִׁירָן בִּשְׁטָרוֹת הַכֶּסֶף

                                                             
208 Si consideri: Rimon-Or, Anat. 2002. “Mi-moto ha-‘aravi ‘ad “mawet le-‘aravim”: ha-yehudi 
ha-moderni mul ha-‘aravi he-ḥai be-tokho”  [Dalla morte dell’arabo a ‘‘morte agli arabi’’: 
l’ebreo moderno confrontato con l'arabo che vive presso di lui]. Teoriah u-viqoret  No. 20 
(Mabbat post-qoloniali): pp. 23–56. http://theory-and-
criticism.vanleer.org.il//NetisUtils/srvrutil_getPDF.aspx/3QBfKB/%2F%2F20-3.pdf. 
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הַאִם יְשַׂחֵק חָלוּץ עֲרָבִי בְּבֵיתָ"ר לִפְנֵי שֶׁיַּגִּישׁוּ שְׁחוּמִים אוֹ שְׁחֹרִים אֶת מַהֲדוּרַת הַחֲדָשׁוֹת 

 ?הַמֶּרְכָּזִית

 ?הַאִם יְשַׂחֵק עֲרָבִי בְּבֵיתָ"ר לִפְנֵי שֶׁתִּכָּנֵס הַהִיסְטוֹרְיָה שֶׁל אַ רְצוֹת עֲרָב אֶל סִפְרֵי הַלִּמּוּד

 ?הַאִם יַגִּיעַ שַׂחְקָן עֲרָבִי לְבֵיתָ"ר לִפְנֵי שֶׁיָּשׁוּבוּ הַחֲטוּפִים לְבֵיתָם

 ?הַאִם יַחְתֹּם עֲרָבִי עַל חוֹזֶה בְּבֵיתָ"ר לִפְנֵי שֶׁיּשְֻׁווּ פַּעֲרֵי הַשָּׂכָר

 ?הַאִם יְשַׂחֵק עֲרָבִי בְּבֵיתָ"ר לִפְנֵי שֶׁיִּ גְלְשׁוּ תַּלְתַּלִּים עַל כִּתְפֵי הַדֻּגְמָנִיּוֹת שֶׁיֵּצֵא אִתָּן

 ?הַאִם יִכָּנֵס עֲרָבִי לְמוֹעֲדוֹן בֵּיתָ"ר יְרוּשָׁלַיִם לִפְנֵי שֶׁיִּכָּנְסוּ אוֹהֲדֵי בֵּי"תָר לְמוֹעֲדוֹנִים בְּתֵל אָבִ יב

 ?הַאִם יְשַׂחֵק עֲרָבִי בְּבֵיתָ"ר לִפְנֵי שֶׁיִּקָּרֵא עַל שְׁמוֹ שֶׁל רַבִּי שָׁלוֹם שַׁבָּזִי רְחוֹב בְּגִבְעָתַיִם

הַאִם יִכָּנֵס עֲרָבִי לְבֵיתָ"ר לִפְנֵי שֶׁתָּשׁוּב הַשָּׂפָה הָעַרְבִית לַשְּׂפָתַיִם שֶׁדִּבְּרוּ בָּהּ מִן הָאָזְנַיִם 

 ?שֶׁמצותתות לָהּ

 ?הַאִם יְשַׂחֵק עֲרָבִי בְּבֵיתָ"ר לִפְנֵי שֶׁמַּכַּ בִּי תְּשַׂחֵק מִשְׂחֲקֵי חוּץ בַּיַּבֶּשֶׁת שֶׁלָּנוּ

 הַאִם יַעֲבֹר עֲרָבִי אֶת הַמַּחְסוֹמִים וִישַׂחֵק בְּבֵיתָ"ר

 לִפְנֵי שֶׁמְּשׁוֹרֵר מִזְרָחִי יִכָּנֵס לַמִּגְרָשׁ

 וְאַשְׁכְּנַזִּים יַפְסִיקוּ

 ?לִרְגֹּם אוֹתוֹ בַּאֲבָנִים

KŌAN209PER L’UOMO BIANCO210 

Giocherà mai un arabo tra le fila del Beitar Gerusalemme prima che avrà 

sguazzato nella piscina del kibbutz? 

Giocherà mai un arabo tra le fila del Beitar Gerusalemme prima che un 

uomo non-bianco e non-laico siederà nell’ufficio del primo ministro? 

                                                             
209 Il kōan è una pratica meditativa del buddismo zen che invita alla riflessione circa un 
paradosso (o una serie di paradossi) ontologici, nella sua forma più classica prevedeva che il 
discepolo ponesse una determinata questione al proprio maestro. 
210 Questa poesia, al pari del componimento di Roy Hassan Kol ha-‘arsim yavou è stata 
pubblicata nella sezione di poesia di Haaretz e non compare nella raccolta Mizraḥ yareaḥ di 
Shlomi Hatukah (In: Hatukah, Shlomi. “Ha-im yesaḥeq ‘aravi be-Beitar lifnei še-yištakhšekh 
bi-vreichat ha-kibbutz” [Giocherà mai un arabo tra le fila del Beitar prima che abbia 
sguazzato nella piscina del kibbutz?].In Haaretz, 30 luglio 2015, sez. Sfarim /širah. 
http://www.haaretz.co.il/literature/poetry/.premium-1.2694043). 
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Apparirà prima un arabo tra le fila del Beitar Gerusalemme o prima che 

ciò accada comparirà il ritratto di Viki Shiran sulle banconote? 

Giocherà un attaccante arabo tra le fila del Beitar prima che neri o mulatti 

presenteranno l’edizione centrale dei telegiornali.  

Giocherà un arabo tra le fila del Beitar prima che la storia dei paesi arabi 

entrerà nei libri di studio? 

Arriverà un giocatore arabo al Beitar prima che tutti coloro che sono stati 

rapiti potranno fare ritorno alle loro case? 

Un arabo firmerà mai il contratto presso il Beitar  prima che le differenze 

di salario verranno riequilibrate? 

Giocherà mai un arabo per il Beitar prima che gli scivolino sulle spalle i 

ricci  delle modelle con le quali sarebbe uscito? 

Entrerà mai un arabo nel club degli abbonati del Beitar prima che i tifosi 

del Beitar entrino nei club di abbonati a Tel Aviv? 

Giocherà mai un arabo per il Beitar prima che una via di Giv‘ataiym verrà 

dedicata al rabbino Shalom Shabbazi211? 

Entrerà mai un arabo nel Beitar prima che la lingua araba torni sulle 

labbra di chi la usò dalle orecchie di chi la spia? 

Giocherà mai un giocatore arabo tra le fila del Beitar prima che il Maccabi 

Tel Aviv giochi trasferte lontano dal nostro continente? 

                                                             
211 Il parodosso di questo interrogativo è rapresentato dal fatto che la cittadina di Giv‘atayim, 
situata poco distante da Tel Aviv, abbia una popolazione largamente aškenazita.  
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Un arabo supererà mai i posti di blocco e giocherà nel Beitar 

Gerusalemme prima che  

Un poeta mizraḥi entri in campo 

E prima che gli aškenaziti la smettano 

Di lanciargli pietre . 

 

 

Lo sguardo disincantato alla società israeliana e la lunga lista di paradossi 

costruiscono questo moderno kōan redatto da un giovane scrittore ebreo-

yemenita. Il paradosso più grande, tuttavia, rimane il fatto che se 

all’interno della stessa società israeliana non avvengono cambiamenti 

radicali, l’attuale stato delle cose rimarrà incontrovertibile. La lunga lista 

di esempi che spaziano dalla drammatica “assenza” di un primo ministro 

di discendenza mizraḥit alla tragedia quotidiana dei posti di blocco lungo 

le strade percorse nella stragrande maggioranza dei casi da palestinesi, 

danno forma ad una poesia molto amara e tristemente rassegnata. Il 

componimento affronta l’alienzione e la sofferenza dell’arabo alestinese e 

del palestinese-israeliano anche attraverso gli occhi del cittadino mizraḥi, 

entrambi vittime, seppur non con le medesime modalità, delle disparità e 

delle ingiustizie dell’attuale società israeliana. Questo punto di vista crea 

un ulteriore parallelo in seno alla poesia “politica” mizraḥit e permette 

anche alla poetica degli ‘ars-poeti di (ri-)situarsi all’interno di questo 

filone tematico. 
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CONCLUSIONI: 

 

In questa sezione si è esaminata la poesia politica di ‘ars poetiqah ed il 

suo modo di porsi rispetto all’altro, all’arabo (da intendersi, per includere 

a pieno titolo anche Wakif di Tehilah Hakimi, anche con la lingua 

dell’altro). L’arabo, inteso come il palestinese e l’arabo-israeliano (o, 

palestinese-israeliano) ed il mizraḥi (o, per estensione, l’ebreo-arabo) 

rimangono ancora le vittime par excellence delle discriminazioni della 

società israeliana. ‘Ars poetiqah offre un giudizio severo, intransigente ed 

occasionalmente accusatore ad una società che sembra riluttante ad 

aprirsi al cambiamento, soprattutto quando ‘ars poetiqah – da sempre 

dichiaratosi movimento di sinistra – attacca le ipocrisie della sinistra 

israeliana (e in questo senso, la voce più dura è quella di Roy Hassan, 

seguito a ruota da Adi Keissar e Shlomi Hatukah). ‘Ars poetiqah lancia una 

sfida a quella sinistra “bianca” (o, aškenazita) che negli ultimi anni 

sembra avere messo da parte gli ideali ed i valori della sinistra più 

tradizionale, o, di quella che potrebbe essere chiamata “la sinistra 

universale”. L’evoluzione della sinistra israeliana comincia con l’ideologia 

socialista-sionista del ventennio antecedente la formazione dello stato di 

Israele, passando per il ventennio in cui quei principi furono 

implementati dallo statalismo di David Ben Gurion (mamlakhtiyut) che 

sfociò nelle politiche del melting pot (o, del kur hitukh). Tuttavia, il suo 

carattere più esclusivo e meno rappresentativo di tutte le componenti 
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della società, soprattutto nel caso dei mizraḥim e delle “periferie”, la 

portarono ben presto a doversi confrontare con la rivoluzione delle urne 

(mahapekhat ha-qalpiyot) del 1977. Nonostante la sconfitta ed il 

conseguente cambiamento di orientamento politico della nazione, che da 

allora, ad eccezione della brevissima parentesi di Rabin, continuò 

ininterrotto per oltre trent’anni, la sinistra israeliana continua ad essere 

la fazione politica che rappresenta una piccola fetta della popolazione 

israeliana di origine europea, una sorta di elité. Così come all’interno 

della sua propaganda e dei suoi valori non è mai filtrata una possibile 

convivenza all’interno del mondo arabo e con i palestinesi, posizione che 

la sinistra mizraḥit “radicale” ha sempre mantenuto (peraltro, già dai 

tempi delle proteste e delle manifestazioni delle Black panthers israeliane, 

portate avanti soprattutto da Charlie Bitton e Sa‘adia Marciano)212. Allo 

stesso modo, ancora oggi, tenendo presenti gli esiti delle elezioni 

politiche del marzo 2015, il voto della “periferia” israeliana ha mantenuto 

la tendenza, consolidatasi nei decenni precedenti, di votare per la 

coalizione di centro-destra di Netaniyahu e del suo Likud, stimolata anche 

dall’influenza che dalla seconda metà degli anni Ottanta esercita il partito 

religioso e nazionalista di Shas. Votare a sinistra ed essere mizraḥi è un 

ossimoro che perdura nell’immaginario collettivo, così come perdura lo 

stereotipo del mizraḥi come razzista, islamofobo ed “ostacolo agli accordi 

di pace”, e anche per questo la sinistra di governo continua a non essere 

in grado di dialogare con i mizraḥim, fatte comunque le dovute, sebbene 

                                                             
212 Si veda: Chetrit, Sami Shalom. 2010. “Intra-Jewish Conflict in Israel”, pp. 120-122. 
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rarissime, eccezioni213. Tutte le poesie sopra-esaminate prendono in 

considerazione posizioni proprie della sinistra mizraḥit, sviluppatesi a 

partire dalla seconda metà degli anni Ottanta e per le quali, il reale 

ostacolo al raggiungimento di una soluzione al conflitto israelo-

palestinese è l’incapacità di integrare tutti gli attori che agiscono 

all’interno della società israeliana, la scarsa volontà di rinunciare all’idea 

della “giungla nel deserto” di Ehud Barak, privilegiando un atteggiamento 

più aperto ed amichevole nei confronti dei propri vicini arabi, della 

cultura araba e della lingua araba. L’accusa di essere mentalmente e 

culturalmente “situati” in Europa mentre geograficamente stanziati nel 

medioriente è una protesta che già la prima generazione di immigrati 

mizraḥim ha portato avanti, e che continua a rientrare nell’agenda politica 

di un pensiero, di un’ideologia di sinistra che non è rappresentata 

politicamente. Le poesie condividono questa tematica, osservandola e 

discutendola da diversi punti di vista. C’è chi come Roy Hassan denuncia 

le ipocrisie e le assurdità di una sinistra che dovrebbe rapresentare 

contemporaneamente lui e la sofferenza palestinese, ma riesce a farlo 

solo attraverso luoghi comuni, dimostrandosi spesso e volentieri sorda e 

cieca. Adi Keissar racconta un’esperienza semi-biografica (o, 

pseudobiografica) nella quale si trova a dover intrattenere una 

discussione con la generazione del proprio nipotino Itay, impaurita, 

                                                             
213 Le eccezioni a cui mi riferisco sono rapresentate da Yossi Yonah (1953) e Amir Peretz 
(1952), entrambi parlamentari di origine mizraḥit, irachena il primo e marocchina il 
secondo, che sono stati eletti nella coalizione di centro sinistra rappresentata da Ha-
maḥaneh ha-tzioni che nella recente tornata elettorale ha conquistato trenta seggi. Si veda 
anche: Mehager, Tom. 2015. “Az lamah mizraḥim matzbi‘im la-yamin we-aškenazim la-
smol?” [Dunque, perché i mizraḥim votano partiti di destra e gli aškenaziti votano a 
sinistra?]. In Haokets, 22 gennaio 2015, sez. Politiqah we-ḥevrah/ bḥirot 2015. 
http://www.haokets.org/2015/01/22/ ל-ואשכנזים-לימין-מצביעים-מזרחים- למה-אז /.   
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intimorita e diffidente, vittima, come chi l’aveva preceduta, dello stesso 

“regalo” statale: un conflitto che non è sempre armato, una guerra che 

non si può né combattere né vincere. Shlomi Hatukah, dal canto suo, 

esamina uno dopo l’altro i paradossi costituenti che informano il presente 

della società israeliana e lo stato attuale delle cose, terminando il suo 

componimento con una chiusa che permette di vedere l’identificazione tra 

l’ebreo-mizraḥi e l’arabo. Infine, Tehilah Hakimi scrive una sua personale 

dichiarazione d’amore la cui protagonista è la lingua dell’altro, l’arabo 

parlato.  

Per concludere questo capitolo bisogna anche segnalare il fatto che, forse 

perché pressata dagli eventi che hanno caratterizzato i mesi estivi ed 

autunnali del 2014, forse perché la sinistra israeliana, quella 

rappresentata da Ha-‘avodah (partito oggi confluito nella coalizione 

chiamata Ha-meḥaneh ha-tzioni guidata da Itzhak Herzog e Tzippy Livni) 

e Meretz ha apertamente sostenuto l’operazione militare di Tzuq eitan, 

offensiva militare israeliana nella striscia di Gaza; ‘ars poetiqah organizzò 

una serata speciale in cui fu data la possibilità di leggere un suo 

componimento anche alla giovane poetessa palestinese-israeliana Noal 

Arfat di Ramla. La poesia che Noal Arfat scelse di leggere fu Tiršom ani 

meha-‘aravim še-yeš lahem šeelot  (Scriva, faccio parte di quegli arabi che 

hanno delle domande)214, in cui si dice:  

<< […] Faccio parte di quegli arabi che non odiano gli 

ebrei / Di quelli che si sono stufati di essere vittime / Di 
                                                             
214 In: Bat Eliezer, Hagit. “Rišon-širah:Hagit Bat Eliezer ‘al ‘erev ʹ‘ars poetiqahʹ mispar šva‘ 
‘essreh” [Poesia di domenica: Hagit Bat Eliezer parla della XVII serata di '‘ars poetiqah]. In 
Qoré ba-sfarim, 27 luglio 2014. http://korebasfarim.com/2014/07/27/ -בת-חגית-שירה-ראשון

פו-ערס- ערב-על- אליעזר /. 
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quelli che non vogliono più essere creduloni e 

nullatenenti / Scriva! Faccio parte di quegli arabi che 

esigono rispetto / e che vogliono che il loro nome sia 

pronunciato correttamente. […] 

 Scriva! Faccio parte di quegli arabi che vi vogliono 

fare molte domande che esigono delle risposte / Sono 

una di quegli arabi che vogliono sapere perché, in che 

modo e quando le cose cambieranno.>> 

 

In un momento caratterizzato dall’inazione e dalla confusione generale, 

‘ars poetiqah offre un’ulteriore chiave di lettura di cosa voglia dire 

davvero condividere lo stesso “destino” e lo stesso palco. La sinistra 

politica mizraḥit differisce notevolmente da quella “europea”, riportando 

in primo piano il desiderio di “vivere” fisicamente e culturalmente nel 

medioriente, enfatizzando la volontà di costruire un percorso di pace 

comune, un percorso di co-abitazione e non di separazione. Nel discorso 

politico si ritorna a parlare della propria identità araba (per quanto non 

sia sempre facilissimo né automatico), della propria arabicità, e di come 

questa sia in realtà imprescindibile se si vuole davvero provare a cercare 

una soluzione al conflitto israelo-palestinese. La poesia politica mizraḥit - 

come ricorda il professore Oppenheimer - non si limita a delle 

considerazioni “umane” circa il fatto che la guerra sia sempre sbagliata o 

a riflessioni in cui si vuole condividere il dolore dei palestinesi (in 

particolare, qui mi riferisco alla considerazione fatta da Oppenheimer 
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riguardo alla letteratura che denunciò le pagine più drammatiche 

dell’eterno conflitto israelo-palestinese, soprattutto le stragi di Sabra e 

Shatila nel 1982)215. La poesia politica mizraḥit si relaziona all’altro, 

identificandosi con esso. Il sentirsi “arabi”, la propria “arabicità” le 

proprie radici mediorientali e nordafricane riemergono prepotentemente 

nella poesia delle minoranze depresse e, i mizraḥim rappresentano quel 

collettivo che a partire dagli anni Cinquanta si trovò a dovere 

ottemperare a degli obblighi mirati anche ad annullare qualsiasi 

possibilità di essere solidali con l’altro, con l’arabo216.   

Guardando alle poesie, cercando di tracciare un filo conduttore che possa 

riunificarle tutte, occorre partire dalle loro influenze: Moiz Benharroch 

(nato in Marocco nel 1959) è una delle figure di riferimento per quanto 

riguarda la costruzione di una poesia che, con taglio sarcastico, vada a 

scavare a fondo all’interno delle dissonanze, delle incongruenze e dei 

percorsi impraticabili della sinistra aškenazita. Alla cifra politica e poetica 

di Moiz Benharroch si devono aggiungere le poesie di Mati Shemoelof ed 

in minor misura l’opera di Almog Behar. Infine, per una visione d’insieme 

trasversale di cosa s’intenda per sinistra mizraḥit e quali siano gli ideali 

che la regolano, rimando alla lettera Ruḥ jadida (o, ruaḥ ḥadašah, lett. 

“vento nuovo” in ebraico). Ruḥ jadida è un’epistola che racconta il 

supporto di circa una cinquantina di intellettuali mizraḥim (ai soliti Behar 

e Shemoelof si sono aggiunti anche Moiz Benarroch, Amira Hess, Orly 

Noy, Ofir Toubul e molti altri) per i movimenti che avevano portato alle 

rivoluzioni della “primevera araba” in Tunisia ed Egitto nel 2011. In 
                                                             
215 In: Oppenheimer, Yochai. 2012. “Mah zeh lihyot otenti” pp. 187-193. 
216 Mehager, Tom. 2015. “Az lamah mizraḥim matzbi‘im la-yamin”. 
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questa lettera aperta al mondo arabo, si invita a ripensare un futuro di 

pace e coesistenza, riconoscendo le proprie radici mizraḥi nel mondo 

arabo ed auspicando un profondo cambiamento nella società israeliana 

217. 

 

CONCLUSIONI: ‘ARS POETIQAH TRA ‘ORIGINALITÀ’ E ‘RIVOLUZIONE’  

 

In questa ricerca si è cercato di ricostruire la genesi dell’ideologia di ‘ars 

poetiqah osservando l’evoluzione e la storia della questione etnica 

israeliana, ovvero di quel “conflitto” dentro il conflitto che interessa i due 

gruppi di cui simpone la società israeliana, da un lato gli aškenaziti e 

dall’altro i mizraḥim. Dopo aver discusso le premesse storiche, sociali, 

politiche, culturali e, infine, letterarie che hanno portato alla nascita di 

una moderna identità politica-letteraria mizraḥit, delineata a grandi linee, 

seppur non “fissa”, “monolitica” ed “immutabile”, si è passati ad 

analizzare il caso di ‘ars poetiqah. Nella parte iniziale sono state riassunte 

le motivazioni che hanno spinto Adi Keissar a cominciare con questo 

progetto, si è posto l’accento sul nome delle serate e sul perché lo stesso 

fosse così emblematico. Subito dopo si è passati all’analisi della struttura 

delle serate e delle performances di lettura-recitazione. Una serie di 

ulteriori considerazioni sono state dedicate al non facile rapporto tra i 

poeti (e soprattutto Adi Keissar) e la critica israeliana, segnalando, infine, 

la loro iniziale ricezione. Nella seconda parte della mia ricerca si è dato 

                                                             
217 Si legga: http://972mag.com/young-mizrahi-israelis-open-letter-to-arab-peers/. 
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ampio spazio alla poetica,  con i tre capitoli dedicati agli autori che, ad 

oggi, hanno pubblicato una raccolta di poesie: Adi Keissar, Roy Hassan, 

Tehilah Hakimi e Shlomi Hatukah. Nei capitoli dedicati all’opera di questi 

autori, si è provato ad isolarne le caratteristiche, investigando quali 

fossero gli elementi che distinguessero un autore dal successivo, 

provando inoltre a ricontestualizzare tutti i versi analizzati, all’interno 

del vastissimo panorama della poesia mizraḥit, segnalando, ogni qual 

volta si fosse reso necessario, quali autori mizraḥim avessero ispirato le 

poesie esaminate. Occorre, pertanto, ricordare che la mia analisi ha 

commentato solo una parte “infinitesimale” di quanto prodotto dalla 

cornice di ‘ars poetiqah, sfatando comunque alcune delle considerazioni o 

dei miti che sono stati imposti, quasi contestualmente, all’impresa di Adi 

Keissar. Per prima cosa l’esaltazione dell’originalità di ‘ars poetiqah, 

concetto che andrebbe rivisto, sebbene non eliminato del tutto. 

L’originalità sta nella “scaletta” delle serate, nel desiderio di provare a 

rendere la poesia un’espressione viva, nell’affrontare tematiche urgenti 

ed attuali anche quando si sta sorseggiando un bicchiere di ‘araq o 

quando si sta ballando al ritmo di musica palestinese contemporanea. 

Quest’attegiamento di felicità, leggerezza e familiarità (di ḥaflah, per ri-

citare il nome utilizzato dalla stessa Adi Keissar), in un’esperienza che 

non si estingue mai nel momento in cui l’ultimo/a poeta/essa si esibisce, 

certamente, rendono l’intero progetto di ‘ars poetiqah “innovativo”, e in 

un certo modo anche “rivoluzionario”, sebbene a mio avviso l’aggettivo 

più consono sia: “accessibile”. La poesia che viene letta è una poesia che si 

apre al dialogo con le generazioni poetiche di poco (o, in alcuni casi, di 



[194] 

molto) più anziane. Le influenze e le ispirazioni sono tantissime e la 

poetica mizraḥit continua a farsi portavoce di determinati messaggi, 

soprattutto quelli più politici. In un certo senso, ‘ars poetiqah dovrebbe 

essere analizzata come un ponte tra la poesia mizraḥit della seconda 

generazione e l’attuale  generazione che si confronta con quano scitto 

precedentmente, reinterpretandolo, ma servendosene continuamente, 

attingendo sempre dallo stesso repertorio, seppur con risvolti più 

“avanguardistici” o più “immediatamente accessibili”, ma i concetti di 

“freschezza” e di “originalità” non calzano a pennello con quanto letto e 

discusso in questa sede: la poesia risente delle proprie influenze. Questo 

elemento non deve necessariamente imporre una rivalutazione al 

“ribasso” delle poesie e dei poeti, dovrebbe, al contrario, far riflettere 

sulle reali motivazioni del perché si renda necessario parlare di poesia ed 

approcciarla esattamente come fa il movimento di ‘ars poetiqah . È altresì 

innegabile che Adi Keissar e Roy Hassan, uniti a tutti le altre decine di 

autori mizraḥim che hanno calcato lo stesso palco, abbiano davvero fatto 

la rivoluzione e che, oggi, a qualche giorno dal III anniversario, si avverta 

il bisogno che sia l’accademia israeliana che la critica giornalistico-

letteraria lo riconoscano. ‘Ars poetiqah ha bruciato tutte le tappe ed è 

riuscita davvero a rappresentare un’alternativa culturale. Questa mia 

posizione la si può argomentare su solide basi oggettive e “quantitative”, 

visto il fatto che la sola raccolta Šaḥor ‘al gabbey šaḥor di Adi Keissar sia 

già stata ristampata per la terza volta in poco più di un anno; visto che il 

pubblico di ‘ars poetiqah continua a crescere ed è soprattutto tra i più 

giovani che questo repertorio poetico-letterario è riuscito a fare breccia. 
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Un’altra modalità per investigare il “successo” di ‘ars poetiqah è andare a 

leggere quante volte autori ed intellettuali vengano invitati ad esprimere 

il loro giudizio sull’operato degli ‘ars-poeti. Sul solo Haaretz, infatti, i già 

citati Erez Biton, Sami Shalom Chetrit, Mati Shemoelof hanno espresso il 

loro giudizio positivo, mentre molti altri, tra questi, vale la pena 

menzionare almeno Amira Hess, Meir Wieseltier, Ofir Misharki, Miron H. 

Isacson (e moltissimi altri) hanno svelato o ammesso , eufemisticamente, 

di non essere in completa sintonia con quanto viene detto nelle serate di 

‘ars poetiqah. Il fatto che quasi ogni autore sia invitato ad esternare il suo 

pensiero sul movimento di Adi Keissar, testimonia di quanto la stessa ‘ars 

poetiqah sia diventata un cult imprescindibile dalla discussione culturale . 

La rivoluzione, dunque, è giunta al suo compimento. Gli israeliani 

mizraḥim, soprattutto quelli che gli organismi statali si rifiutano 

sistematicamente di riconoscere, non solo “esistono”, ma hanno portato le 

loro idee e le loro convinzioni al centro del dibattito culturale pubblico. Il 

futuro di ‘ars poetiqah resta saldamente ancorato a come e quando il 

movimento deciderà di essere l’attore principale di questo dialogo. Infatti, 

per quanto la popolarità di ‘ars poetiqah sia evidente e crescente, Adi 

Keissar in primis, unita a molti altri dei suoi colleghi, si ostina a rifiutare 

una convrsazione aperta con le testate giornalistiche più diffuse o più 

“egemoniche” (così come rifiuta sistematicamente di “concedersi” a 

qualsiasi altra forma di intervista). Roy Hassan, autore che – come si è 

detto-, ha scelto di allontanarsi dal movimento, più per incompresioni con 

la stessa Adi Keissar che per questioni ideologiche-, ha cominciato a 

“dialogare” con l’establishment e proprio per questa ragione è balzato agli 
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onori della cronaca a partire dalla primissima intervista che seguì la 

pubblicazione di Medinat Aškenaz, e da quel momento, hasempre 

continuato ad esprimersi sulle sue poesie e sulle sue opinioni, non 

lasciando nulla né al caso né a terzi. Purtroppo la stessa apertura non è 

riscontrabile in Adi Keissar e, questo atteggiamento, alla lunga, rischia di 

danneggiare la stessa impresa di ‘ars poetiqah, che gode comunque di un 

supporto non indifferente, anche nelle sfere accademiche. Come diceva la 

professoressa Haviva Pedaya, ‘ars poetiqah sta vivendo quello “stallo” che 

accompagna sempre quelle rivoluzioni che si compiono , “incastrando” i 

loro artefici in una situazione in cui devono esaminare quanto di buono è 

stato fatto e quanto si possa ancora fare. Pertanto, Adi Keissar e tutti 

coloro che prenderanno parte alle serate future dovranno cercare di 

discutere con l’establishment e non solo quando si è ad un passo dal 

ricevere riconoscenze letterarie o, solo per giustificare un paio di 

posizioni ideologiche di cui si viene accusati, a torto o a ragione.  

Infine, anche ‘ars poetiqah partecipa di quel risveglio culturale mizraḥi 

che ha interessato la letteratura israeliana negli ultimi anni (che in 

ebraico viene chiamato hit‘orerut mizraḥit).Tuttavia, a differenza di altri 

autori che rimangono pressocché sconosciuti o anonimi, ‘ars poetiqah ha 

avuto il grande merito di sapersi destreggiare con la tecnologia ed ha 

sempre cercato di rivolgersi ad un pubblico più vasto. In questa piccola 

rivoluzione, la vera protagonista è la poesia mizraḥit, è proprio attraverso 

i canali di ‘ars poetiqah che la stessa è stata rianimata e riproposta ad un 

pubblico vasto e crescente; non solo, ‘ars poetiqah ha fatto rivivere autori 

la cui importanza viene troppo spesso sottaciuta , come ad esempio Erez 
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Biton, un padre spirituale per tutti coloro che ancora oggi non lo 

conoscono e non lo possono conoscere per colpa dei programmi di studio 

(e, in parte, questa celebrazione della poesia mizraḥit ha contribuito 

anche ad una crescente attenzione rivolta all’opera dello stesso Erez 

Biton, premiata in diverse occasioni nel corso del 2014 e del 2015). 

Mentre la poesia mizraḥit rimane sostanzialmente assente nel contesto 

che le sarebbe più pertinente, ecco allora spiegata l’emergenza di un 

movimento come ‘ars poetiqah che, nel suo tentativo di riprendere un 

dialogo interrotto con le generazioni precedenti (sebbene in questo 

esperimento tutti gli autori siano assolutamente consci dei loro vantaggi 

rispetto di chi li ha preceduti), la prende e la riporta nel contesto in cui 

non è mai arrivata: al centro di tutte le discussioni. 
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  הודות

  
להודות לכמה אנשים שעזרו לי באופן משמעותי  בחלקיק הזה אני חופץ

בשנתיים האחרונות. קודם כל אני רוצה להודות לפרופ. יוחאי אופנהיימר 
תל אביב. הוא היה תמיד נגיש וקיבל אותי בברכה, לא רק רסיטת מאוניב

בפגישות בשעות קבלה, אלא גם בקורס שלו "סופרים ערבים שכותבים 
עמוקות, וניסיתי להדגיש  ערס פואטיקהניתחתי את , השפעתו בזכותבעברית". 

לבין שירתם של ערס פואטיקה את כל הקשרים וההשפעות הקיימים בין שירת 
  ם ששייכים לדורות הקודמים. משוררים מזרחי

אני גם רוצה להודות לפרופ. ציפורה ברן שערכה ובדקה את כל התרגומים שלי 
וההקדמה לתזה שלי. במשך השנים היא תמיד היתה נגישה ועזרה לי המון, 

  באופן שאין מלים לתאר אותו, ואני מודה על הכל.

כל אלה ובמיוחד ל ,הישראלים יחברותו יחברילכל להודות אני גם רוצה 
אשר  ותהכי משמעותי הסוגיותעל כמה מויכחו והתמודדו אתי ושדיברו, 

  בתזה שלי. הדיבורים האלה עזרו לי המון. ותמופיע

  .בסוף, אני רוצה להודות לנעמה ציגלר ולאסתר עוזרי, חברות יקרות שלי

 

 

 


