L’Islam e la convivenza con le tradizioni religiose
la dottrina di Ibn al-’Arabsulla diversita religiosa

di GIANLUIGI PASQUALE OFM CaAP.

I. Premessa metodologica

La tolleranza tra le diverse confessioni religiese con I'lsim in particolare —, nonché le
teorizzazioni che sono state fatte all'internoali tonfessioni dei rapporti che tra di esse posson
intercorrere, sono evidentemente argomenti di prananportanza per I'Occidente di oggi,
angosciato dal terrorismo e dal fondamentalismaendirice islamica. Il clima minaccioso che si
respira da entrambe le parti, con toni da crocgataversante cristiano e da guerra santa da quello
musulmano, non deve pero far dimenticare che |Harekei fatti € molto piu complessa e, per
fortuna, molto piu incoraggiante. L'h cui qui si fara riferimento & certo unalsl particolare,
guello sapienziale del Sufismo: ma sarebbe profmesde sbagliato limitare ad un ambito cosi
intellettualmente raffinato e spiritualmente esslasla concreta applicazione dello spirito di
tolleranza e della riflessione sulla multiconfessilita. Anche I'lsim «ufficiale», ossia praticato
dalle sterminate masse arabe (e non) nel corseeteii, ha infatti conosciuto, e ancora conosce,
esempi di tolleranza religiosa di cui non sarelawdid trovare il corrispondente lungo molti e molti
secoli di storia europea. Si pud anzi dire, senzere di smentite, che I'Europa ha potuto
conoscere una vera tolleranza in questo sensoasplezzo di disfarsi interamente della propria
struttura metafisico-religiosa, entrando nellaitaiecnoderna e contemporanea, laddove, tanto per
fare un esempio, € noto come alcune alte carichardeninistrazione califfale islamica fossero
esclusiva prerogativa di Ebrei o di Cristfarllo stesso tempo, sarebbe eccessivo leggettetia s
dell’lslam «ufficiale» esclusivamente in termini di tollezan vi furono piuttosto dei corsi e ricorsi
storici a seconda dei cambi di potere occorsi e $tati musulmani, e, tenendo conto che il
richiamo a una perduta purezza primordiale dellmiome islamica veniva spesso usato come
copertura ideologica per giustificare mutamentisspecruenti di dinastia o regime politico, e facile
immaginare come, qualora cio avvenisse, si potassistere all’instaurarsi di un’attitudine molto
meno tollerante verso Ebrei, Cristiani o individyipartenenti ad altre fedi religiose. E un fatto,
pero, che mai I'lsddm conobbe persecuzioni o olocausti di massa corae#i gubiti dagli Albigesi
nel Medioevo, o guerre religiose come quelle ctendirono I'Europa moderna. Anche nei periodi
di maggior durezza verso i non correligionari, pee la societa islamica abbia sempre incanalato
il rapporto verso i non musulmani nelllambito delkgalita modellata sull&ari‘a, la Legge

"Nota per il lettore sulla traslitterazione dei temmarabi. In questo articolo si & seguita la traslitteragiin uso presso
gli studiosi di arabistica. In particolare, il leté italiano deve tener presente che:
1. Inarabo esistono tre vocali, a, i € u, che si pneiano come in italiano;
2. Il suonoh presenta tre variantit muto (grosso modo pronunciata come nell'italiarmka”); h aspirato (come
in hote), rappresentato qui cdn e h gutturale, corrispondente a un suananolto pronunciato, che si rende
qui cong;
3. Il suonoc presenta tre variant duro come incang qui reso cork; ch aspirato, come lahi greca, qui reso
conkh; e il suonag, che si pronuncia in modo fortemente gutturale;
4. |l suonoth si pronuncia come in inglese;
5. Il suonodh si pronuncia grosso modo come wdentale;
6. T ed si pronunciano normalmente, oppure con una foriedsione dentale, quasi fossero raddoppiate: in
guesto caso sono qui rappresentatedel]
7. La letteraayn rappresentata con «‘», segna una pronuncia glgtunolto marcata della vocale alla quale &
anteposta;
8. Il suonosé sempre sibilante, comeéapere
9. La letterasad qui resa cos, Si pronunaa rafforzando particolarmente la sidibne;
10. Il suonoscdi sciogliereé reso cors;
11. Jsi pronunma semprg;dolce come igelata
LI riferimento & alla carica diizir, o sovrintendente alla finanze, quasi sempre uedhaddove ai Cristiani, specie di
origine slava, era demandata la sicurezza del Bakzlel Sovrano.



rivelata, pur nell’'oscillazione tra restrizioneadiéranza che si verifico nel corso dei secoli. Al

fino al XX secolo, I'unico esempio di questo tipdl genocidio degli Armeni attuato dai Turchi ai
primi del ‘900, dove pero il movente religioso neembra essere stato determinante. Il fatto stesso,
quindi, che delle norme circa il trattamento den mousulmani si trovino gia nel Qu’ran — pur con
l'inevitabile ambiguita che ne consegue, dovuta pbssibilita di interpretare diversamente il Testo
sacro — ha evitato che Cristiani o Ebrei fossergetig di persecuzioni su larga scala, e in generale
che l'intolleranza religiosa, quando avvenne, pessé la via della violenza di massa.

Per quanto riguarda il Sufismo, anche qui & beritarevdi distorcere il messaggio sufico, per
definizione universalistico, in una tolleranza pesi direa priori, dal sapore New Age, 0 quale e
comunque propria dell’Occidentale che abita un noopdst-religioso, g@er questaollerante. Vi
sono infatti posizioni come quella di Ibn al-’Afialla cui analisi costituira lo scopo del presente
lavoro, ma anche posizioni piu rigide, come quéllal-Gazli. In ogni caso, comunque, mai un
santo sufi andra contro I8ar‘a: pertanto, anche se l'interpretazione di questhat risultera
estremamente «elastica» agli occhi del lettoredertale — non meno, beninteso, che a quelli del
lettore musulmano —, vi sara sempre un limite,minimumsemantico di fronte al quale anche
I'universalismo sufico si deve inchinare, non pgsendo piu oltre nella sua interpretazione del
Testo sacro — la quale spesso ne stravolge ladeiterocando I'esistenza di significati esotedel
Qu'ran —. Nell'lskm, un’ermeneutica infinita & impossibile, perchéebhe come dire che Il
disegno divino, quale si manifesta nella Creaziandpfinito anch’esso, laddove ogni forma di
manifestazione del Principio, per quanto indeteat@nnon € mai infinita, ossia in pari con la
natura metafisica del Principio stesso, ma ne gsetimitata in quanto e il suo altro.

In questo lavoro ci si concentrera sulla dottriedladdiversita tra le fedi religiose quale e stata
elaborata da Ibn al-’Arapin quanto esempio supremo dell'intellettualitdiccaue maestro che ha
esercitato nel mondo intellettuale islamico untieitiza non comparabile a quella di nessun&ltro
Il lettore occidentale potra trovare gia questanitabne troppo povera, il concetto di tolleranza
apparentemente essendo piu ricco ed importantadliogdella semplice diversita religiosa, e in un
certo senso ha ragione. Si potrebbe dire che betetione dottrinale ibnarabiana & qualcosa di piu e
gualcosa di meno rispetto alla moderna idea octakedi tolleranza. Perché sia qualcosa di meno,
lo si & appena detto: teorizzare la semplice ditéetsa tradizioni religiose non € ancora giungaae
una trattazione per la quale debba esistere uneidBaeciproca tolleranza tra esse. Ma lbn al-
'Arabi fonda questa diversita, o pluralita, religiosalesstessa molteplicita originaria del creato,
veicolo essenziale sia per I'automanifestazion®idi che per la Sua «comprensione», si che in
guesto senso tale pluralita giunge a possederdignéda ed un avallo metafisici — unacessitain
sostanza — che la nostra idea di tolleranza diecopbranei non solo non potra mai possedere, ma
che é costretta a rifiutare in nome di quella tajcia quale soltanto la garantisce. La teorizzezio
ibnarabiana, in questo senso, giunge allora a aupdlidea stessa di tolleranza, radicando la
pluralita religiosa nella stessa Molteplicita iasitel'Esistenza divina, e giunge per cio stessanin
sol balzo anche ad affermare il comandamento dedife — o meglio, in termini islamici, il
concetto dirahmia, la «divina Misericordia» —, che nell’affermaziodella Molteplicita come
'essenza stessa di tale Misericordia trova insiéamgsua ragion d’essere e la sua espressione piu
alta.

Nella prima parte dello studio si delineeranno stdcamente alcune linee guida essenziali su
cosa sia il Sufismo, cui lbn al-’Aralappartenne, e sulla sua dottrina; nella secondmadizzera
piu in dettaglio la dottrina ibnarabiana della dsr& religiosa e le sue conseguenze nei termiii et
che interessano la problematica della multiconfesgita.

2 Di ABU HAMID AL-GAZALI si cfr. I'operaFaysal al-Tafriga; ed. critica di S.A. Jacksor®n the Boundaries of
Theological Tolerance in Islan®xford University Press, Oxford 2002.

3 Sull'influenza delle dottrine di Ibn al-‘Aratefr. M. CHODKIEWICZ, «The Diffusion of Ibn ‘Arais Doctrine»,Journal
of the Muhyiddin IbnArabi Societyd (1991) pp. 36-57.



[I. Lineamenti di dottrina ibnarabiana. Il viaggio iniziatico del mi’'raj e 'Uomo
Universale (nsan kamil)

1. Il Sufismo

Il Sufismo pud essere definito come la correntetegim e sapienziale dell’lsh®. Lungi
dall'avere un carattere meramente speculativo, essssenzialmente una pratica, la ricerca dell’u-
nione con la Divinitatawhid) attraverso I'estinzionddna’: un concetto abbastanza assimilabile al
nirvana, a noi piu familiare) della creatura. La qualeisonosce nel suo stadio di totale nullita,
appartenendo I'Esistenza a Dio soltanto, cosi comeéa il principio metafisico fondamentale
dell'lslam: la ilgha illa-LIah («Non c’e divinita fuorché Dios) Questo principio, come
affermazione di un monoteismo assoluto, € il pedet’lslam, cioé dellinsieme delle pratiche
‘esteriori’, rivolte a tutti, bastevoli ad assictgala salvezza, cio che prende il homeSdii ‘a,
«Legge», o anche di «scorzaal-Qisr). Ma e anche, in qualita di dottrina dell'Unicita
dellEsistenza, I'essenza delkariga, del «sentiero», cioe della via che conduce ampuht
discepolo (urid), se ne e capace, al riconoscimento della suaitdaessenziale dinanzi a Dio:
questo € il «nocciolo»al-Lobb), cioé il Sufismd. Dio stesso possiede, tra i Suoi 99, i due Nomi
«|'Esteriore» &z Zahir) e «I'Interiore» &l-Batin)’.

Ma la pratica della gnosi non conduce solo allgatigita pura dell’annientamento dinanzi
all’'Unico Esistente: in quanto estinta, la createméra finalmente nella sua vera dimensione, vale a
dire in Dio. Poiché é annientata, in realta cio cappare» a questo punto non e che quanto di Dio
corrisponde ad essa, cioé cid che essa & da gemamottrina dell’Unicita dell’Esistenzavahdat
al-wujizd), cosi, se da un lato esclude nel modo piu tatapanteismo, dall’altro esclude con
altrettanta forza un puro monismo, configurandosttpsto come dottrina dell’Unita Molteplice,
ma rigorosamente in Dio La ricompensa dell’estinzione consiste quindilanelegittima
«sostituzione» (ma ogni processualita e qui illissagiacché si € «recuperato» cio che, in quanto
Deq, la creatura da sempre ed essenzialmente &) déghbuti divini a quelli umart; &
guest'aspetto a scatenare le puntuali reazioniddébri della Legge (ilamz), che vedono nel

* Per una prima introduzione al Sufismo si vedaSE&RRA, «Introduzione bibliografica allo studio della tiis
islamica»,Studia Patavina39 (1986) pp. 311-317. La bibliografia i ripoggbud integrarsi con alcuni studi ormai
divenuti dei classici, quali il testo di AcHIMMEL, Mystical Dimensions of Islantniversity of North Carolina Press,
Chapel Hill 1975, forse la migliore introduzione @ssoluto al Sufismo anche per un pubblico di npecialisti.
Imprescindibile & anche il breve ma denso testB.dBUENON, Studi sullesoterismo islamico e il TaoismAdelphi,
Milano 1993. Benché focalizzati sulla figura di laR'Arabi, i testi di Michel Chodkiewicz forniscono una paamica
senza pari sugli aspetti piu propriamente metafibgt Sufismo: si vedano MCHODKIEWICZ, Le Sceau des Saints.
Prophétie et sainteté dans la doctrindth Arabi, Gallimard, Paris 1986pl, Un océan sans rivage. lbn Aralté Livre
et la Loi Seuil, Paris 1992. Benché scritto in uno stile @i terminologie tecniche, e spesso di diffigemprensione
nelle sue formulazioni, il volume di TBURCKHARDT, Introduzione alle dottrine esoteriche dé&lam, Edizioni
Mediterranee, Roma 1987, resta un’esposizione catmgl rigorosa. Infine citerei lo studioso Seyyeaxssein Nasr, di
cui sono disponibili in italiano due testi divulg@tma assolutamente completi come S.HsK Il Sufismg Rusconi,
Milano 198%; ID., Ideali e realta dellslam, Rusconi, Milano 1989. Non va neppure dimentitataccoltaVite e detti
di santi musulmania cura di V. \AccA, TEA, Torino 1988.

® Si veda il commento alla frase citata nel tesbe, & la prima parte delfahada o attestazione di fede del musulmano,
in F.ScHouN, Comprendere I'lslamStudio Editoriale, Milano 1989, pp. 16-18.

® Cfr. R. GUENON, Studi sullesoterismo islamico e il Taoismeapp. | e II; S.H. WsR, Il Sufismg pp. 16-22.

" R. GUENON, Studi sullesoterismo islamico e il Taoismap. 36-37; S.H. ASR, Il Sufismg p. 16.

8 Cfr. IeN ‘ARABI, Le Livre de lExtinction dans la Contemplatiptrad. M. Valsan, Sindbad, Paris 1984, pp. 27«28
Réalité Divine Essentiellal-Hagiqatu-l-ilahiyya) est trop élevée pour étre contemplée par I"ogill doit contempler,
tant que subsiste une trace de la condition dewedans I"oeil” du contemplant. Mais lorsqueéint ce qui n'a
pas été” — et qui est (par nature) périssant €&t ce qui n'a jamais cessé d'étre” — ce quipst nature) permanent
— alors se léve le Soleil de la preuve décisive e¥ision par soidl-'lyan)».

° Questo punto verra chiariem abundantianin tutto il prosieguo dell’articolo. Cfr. anche MHODKIEWICZ, Le Sceau
des Saintsp. 63.

10 Cfr. SAYKH MUHAMMAD ‘UTHMAN ‘ABDUHU-L-BURHANI, L'itinerario verso Allah e ’itinerario in Allah, II
Basilisco, Roma 1988, p. 15: «La cosa piu grandei di Santi] aspirano € di realizzare i Nomi b&diimi di Allah, di
ottenere da Lui che i loro attributi umani vengaostituiti dagli attributi divini».



Sufisml? un’eresia panteistica o l'identificazionadiema della creatural¢(khalg) col Creatored]-
Haqg).

Su questa base si fonda la santita sufica. Il ssuficon ha solo le caratteristiche morali proprie
dei santi cristiani: egli € anzitutto un maessaykh da cui il nostro «sceicco»), e questo significa
che la sua funzione & soprattutto iniziatfcdl termine wali («amico», «compagno»), che lo
designa, € «un nom partagé», per usare I'espressmmata da Michel Chodkiewicz, perché Dio
stesso nel Corano & designato con questo Norhkamicizia» (valaya) & appunto il perfetto
annientamento che contraddistinguedllz, perché ad esso si accompagna la perfetta «sstien
degli attributi divini a quelli umani, come testima questdiadith quds: «Il Mio servo non cessa
di avvicinarsi a Me con le opere supererogatoriadrenti allatarigal, finché lo lo amo; e quando
lo amo, lo sono l'udito col quale ode, la vista darquale vede, la mano con la quale afferra e il
piede con cui camminax. Il che, tra I'altro, rimeatma volta di piu come non sia il santo ad agire,
ad esempio nei miracoli, ma Dio, secondo quanterai@to nel Qu'ran: «Non sei stato tu a tirare
guando hai tirato, ha tirato Allah» (8:17).

2. Lo SaykhMuhyi-d-Din Ibn al- Arabi

L’'autore che qui presentiamo é consideratdottor maximusiel Sufismo. Nato a Murcia nel
1165, Mutammad Ibn al-'Aratt* & piu conosciuto sotto gli appellativi @i-Saykh al-akbar
(traduzione letterale diloctor maximups e di Muhyi-d-Din («vivificatore della tradizione»). Fu
autore di 837 trattati (tali almeno quelli sinoratined attribuibili a lui con certezza), la cui
lunghezza varia da una sola pagina alle 15.00@ dek opera piu famosal;Futizhat al-makkiyya
(«Le illuminazioni della Mecca%). Visse viaggiando attraverso lintero mondo musanm

)| santo, al contrario, essendmitator prophetag & insieme raccolto nel Centro immoto defagiqa («Realta
Assoluta», dal Nome divinal-Haqg) e disperso nell'incessante fluire del molteplfeaomenico, fluente con esso
eppure suo signore perché separato da esso. Lazp&mlel senso, quindi, non risiede in un Dio, ainmondo,
puramente separato — dico anche “in un mondo” iigermome puro nulla privo di un’esistenza autoncesap rimanda
costantemente a Dio —, ma nel segreto dell'in-aootm Dio, luogo dove gli opposti (Dio e creatucahvergonoif)
ma non si amalgamano nell'indifferenza, mantenecidecuno la distinzione che gli & propr@oritro). L'estinzione
non &, pertanto, un puro annullamento, perché qusistpredicando la verita come indistinzione, diedbbe nel
panteismo. Come afferma BAUSANI, «Introduzione» aAlAL AL DIN ROMI, Poesie misticheRizzoli, Milano 1994,

p. 34: «La fine delluomo non & [...] immergersil gegan mare dellEssere, bensi risorgere in eteorapagnia col
supremo Maestro/Amato/Signore. Solo cosi la Madee tutte le cose della natura, diventa [...] Maure universale,
bensi Sorella, come gia per Francesco d’Assisiopiy la presenza di figure come i Profeti e i §amediatori e
simboli viventi dell'in-contro, impedisce il pangsno, e d’interpretare in questo modo I'esperieqadtgale sufica (cfr.
ibid., p. 22). Grazie alifnitatio prophetaeche caratterizza I'evoluzione spirituale del Samome il Profeta fonda
un’intera comunita religiosa, cosi il Santo fonds confraternita dariqa; la fedelta al Santo-Maestro € cosi, invece
che la blasfema “divinizzazione” che ci si aspettde, I'unico modo per ribadire la verita del rappaon Dio come
in-contro e negare il panteismo o il monismo adsolRer mantenere il paragone francescano introdizttBausani,
come ROmi venera il suo maestro, cosi San Bonaewtinera San Francesco; la necessita dell'estiezier modalita
successive (nekali, a sua volta estinto nel Profeta; San Francegmer &@ccellenza I"estinto” in Cristo) garantisce la
conservazione dehediume della verita dell'in-contro dal divenire una it&rintesa come univocita totale, la quale
?erci(‘) stesso si rovescerebbe in un’assoluta eqjtévdi ogni cosa. Sul Santo-Maestro dfid., pp. 21-22.

2 A. SCHIMMEL, Mystical dimensions of Islanp. 204; sulla santita cfr. in generale le pag¥-203. Cfr. anche M.
CHODKIEWICZ, Le Sceau des Saintsap. .

13 Cfr. M. CHODKIEWICZ, Le Sceau des Saintap. |.

4 per ogni riferimento biografico su Ibn al-‘Aria obbligatorio il rinvio all’opera di GADDAS, Ibn ‘Arabi ou La quéte
du Soufre Rougesallimard, Paris 1989, che qui si utilizzera aanpénte. Sulla dottrina ibnarabiana, oltre ai giatici
saggi di M. GioDKIEWICZ (vedi la nota 6), si debbono vedere i lavori dil\atin Chittick: cfr. W.C.CHITTICK, The Sufi
Path of Knowledge. Ibn alArabr Metaphysics of ImaginatiorsState University of New York Press, New York 1989
ID., The Self-Disclosure of God. Principles of Ibn'Atabi’s CosmologyState University of New York Press, New
York 1998; e, infine, ., Imaginal Worlds. lbn alArabr and the Problem of Religious Diversitgtate University of
New York Press, New York 1994, che naturalmenterérale per 'argomento che stiamo trattando.

5 In realta, anche se & ormai invalso I'uso del teemxilluminazioni», una migliore traduzione detrténe futizhat
sarebbe la sua resa letterale con «aperture»rdaakkatiha, che € la prima del Qu'ran, € appunto «La Aprenibsi
sommo testo ibnarabiano esiste una traduzionegb#inin francese e inglese, di passi scelti: &R ARABI, Les
illuminations de La Mecque /The Meccan illuminatioRothko Chapel-Sindbad, Houston (TX)-Paris 198&ud oggi



finendo per stabilirsi a Damasco, dove mori nel0l24 sua influenza nel Sufismo € enorme: a lui
si ispir0 la generazione dei santi-poeti persianinoti in Occidente, come RUmi e Fhiad-On
‘Attar, ma tracce del suo insegnamento si possono tadar Marocco alla Siria, lungo un arco
temporale che lambisce i nostri giorni. Citerenmo|tre, brani da un suo discepolo vissuto nel XIX
secolo, I'emiro ‘Abd al-@dir al-Jaza’it, generalmente noto come eroe della guerra diteegia
condotta dagli algerini contro la colonizzazionantese, ma in realta personalita spirituale di
primissimo pian&.

In contrasto con I'apofaticita caratteristica degostici, I'essenza della dottrina di lbn al-
'Arabi puo essere sintetizzata nel legame tra i condettiomo Perfetto, teofanicita del creato e
mi'raj («viaggio»: cfr. il paragrafo successivo). Eglieama: «I santi gwliya’) marciano sui passi
dei profeti»’. Il Sufismo distingue tre forme generali di spidita, due inerenti alla profezia e una
alla santita. Un profeta pud essererasil («inviato») oppure umakr. Nel primo caso, egli
portatore di una rivelazione per tutti gli essariche quelli inanimati. La venuta di tasil, pur nel
solco della continuita della tradizione dall'inizatla fine del mondo, modifica gli equilibri neigpii
dell’'essere, cosi come ogni messaggio rivelato 'éndimiduazione della verita assoluta che ne
racchiude ogni aspetto. L'lBh, come detto, riconosce 124.000 Profeti, tra coil@viati o
Messaggeri rasil), cioe iniziatori di nuove tradizioni spiritualeligiose, da Adamo al Profeta
Muhammad, il quale chiude per questa eta cosmicalib della profezia. Umaky €, invece, un
profeta sceso a restaurare I'autorita vacillanterdi tradizione. Ad esempio, Abramo e rasl,
Giacobbe umaly. Infine, al terzo gradino di questa gerarchiaispite troviamo i santf.

Ora, ogni profeta & sempre anche un santma la sua santita & come occultata dallo
svolgimento della sua funzione profetica. Quespamicolarmente vero per il Profeta Marhmad,
mentre, invece, i profeti precedenti possono essenesciuti piu facilmente sotto I'aspetto della

esiste una versione ridotta che presenta soldiiftascesi: cfriBN ARABI, Les illuminations de la Mecquénthologie
Présentée par M. Chodkiewicz, Albin Michel, Par91.

® Sulla vita di ‘Abd al-Q@dir al-Jaza'it cfr. la fondamentale «Introduzione» di MHGDKIEWICZ a ABD EL-KADER,
Ecrits spirituels Points, Paris 1982, pp. 15-39, nella quale stifipa il rapporto che lega questo santo a IbnAakbi,
vissuto sei secoli prima. Non pud non stupire tidolee occidentale il costante ricorso, presenteSufismo, al mondo
del fantastico e del «soprannaturale», e certamambedei casi esemplari &€ proprio il rapporto dftercorre tra le
diverse generazioni di Sufi, distanti anche setaldi loro, con forme di comunicazione quali sQgtigioni e cosi via.
Di fronte a tali perplessita, non resta che lainemtianza degli autori interessati, i quali, peroladliretta ammissione,
insistono sul fatto che la conoscenza acquisitédéiappartenga precisamente a tale ordine «spatarale», ed anzi,
proprio in cio essi vi vedono la garanzia della assoluta veridicita. Cosi, ad esempio, la lorgdentazione di altri
santi o profeti & diretta e puramente spirituafe (d. CHODKIEWICZ, Le Sceau des Sainis. 30), ed € sempre cosi che
essi traggono le proprie conoscenze. Il che nonifgig che non frequentino anche i dottori dellage o imilieux
letterari del loro tempo: per quanto riguarda IbfAgaabi, cfr., ad esempio, C.#bAS, Ibn ‘Arabi, cap. IV. Il rapporto
tra i Sufi con la filosofia, ldalsafg cosi come con ogni conoscenza puramente umaeastagmente di sfiducia: cfr., a
titolo di esempio tra gli altri, W.C. ®@TTICK, Imaginal Worldg(vedi la nota 14), p. 8, per alcune interessafgrimenti
testuali. Tuttavia, proprio per quanto riguarda lAArabi si pud notare un’'interessante eccezione. La dattri
ibnarabiana € una dottrina che predica I'univei@alma non disgiungendola mai dalla ricerca di guilirio
ugualmente universale, come apparira chiaramerie perte IIl, cui si rimanda sul tema. Pertantetanla filosofia
deve possedere in realta un ruolo positivo, e cgmerpiu complesso di quanto la sua usuale condadr@pera di
ambienti ‘mistici’ non faccia apparire. Sul rappotta Ibn al-‘Arab e la filosofia cfr. D. @IL, Sagesse humaine et
sagesse divine selon IbArabi [testo comunicatomi dall’autore]) Infine, una cuitd: come vedremo nella Il parte, lbn
al-‘Arabi tributa un particolare rispetto ad alcuni filosdfira di loro vi & Platone, verso il quale lo Saykimostra
grandissimo rispetto, al punto da chiamarlo «ilimbvPlatone» Aflatin al-ilahi); ma anche qui, cido accade solo in
q7uanto il sapiente greco aveva sperimentato «dgs spirituels»: cfr. C. BDAS, Ibn ‘Arabr, pp. 134-135.

"'M. CHODKIEWICZ, Le Sceau des Saints. 29.

18 Cfr. C. ADDAs, Ibn ‘Arabi, p. 126: «La différence entre le prophéte et lats@récise-t-il ailleurs [cfr. BN AL-
‘ARABI, al-Futuhat al-makkiyyaed. O. Yahya, 9 voll. pubblicati, edited by UthnmaYahya , Il Cairo 1972-1985, |, p.
150], c’est qu'au premier la révélation apporte légslation al-wahy bi-I-tasii**), tandis que pour le saint, elle n’est
gu’une confirmation de I'authenticité de ce qu'paré ce prophéte». Per un’analisi dettagliataadsdintita sufica e di
tutte le sue implicazioni dottrinarie — ad esempiéatto che il suo grado supremo corrisponda pitafezia stessa, ma
non legiferante —, cfr. M. ®DKIEWICZ, Le Sceau des Saintsap. Ill.

19 Cfr. M. CHODKIEWICZ, Le Sceau des Saingsp. 70-71.



loro santita, essendo che la loro funzione com@ing cessatd (Si noti come, su questo punto,
che abbiamo gia trovato a proposito delfiisl «ufficiale», vi sia totale comunanza tra quesitiub
e il Sufismo.) Ogni santo, secondo Ibn al’Arabggange il compimento della propria evoluzione
spirituale in virtu della sua affiliazione a un éehinato profeta: abbiamo cosi safssaw (=di
Gesl), mzsaw (=di Mose), ibrghimi (=di Abramo), e cosi via A seconda dellaffiliazione
ricevuta, il santo riceve la scienza propria a quelfeta, e ne eredita anche le caratteristiche
«esteriori»: ad esempio, i samizsaw devono coprirsi il volto (in ricordo dell’'episodio cui Dio,
mostrato il suo volto a una montagna in presenzlatie, la inceneri), quellssaw camminano
sulle acqué&. A rinforzare la cogenza che evidentemente taleadso possiede agli occhi dei Sufi,
si puo citare il fatto per il quale I'affiliaziondel santo al suo profeta di riferimento si spinge
addirittura all'acquisizione dei tratti somatici duest’'ultimo: esistono numerosi resoconti di
viaggiatori europei che testimoniano la sconvolgesamiglianza fisica di alcuni samisaw con
quello che, secondo la nostra iconografia tradeliené il ritratto di Gesd. Il santo, quindi, € il
perfetto eredewarith) del profeta cui e affiliato: il percorso dellantiga € sempre il percorso di
un’imitatio prophetae

Questo discorso ci porta vicino alla questione’idglortanza demi'raj. Ibn al-’Aral, infatti,
possedeva una precisa missione da compiere, dibfag notizia attraverso una grandiosa visione
avuta a Cordova ancora in giovane eta, nel corla daale apprese di essere stato scelto come
«sigillo (khatm) della santitd mummadiana®. Questo significa che egli poté conoscere da @icin
guella realta spirituale del Profeta che, come ahbbi detto, € generalmente nascosta dalla
preponderanza della sua missione come inviato.e#ita, € chiaro che lharaka («influenza
spirituale, grazia»), in ambito sufico, non puo deeivare comunque dal Profeta, unico «mediatore
universale» che I'la@m possa riconoscere, essendo appunto che la duaica lfunzione profetica
ancora completamente attiVae, come vedremo, il supremo grado della sargit&/lo di «Polo»
(Quib), e ottenibile solo attraversariitatio prophetaeche si concretizza nehi'raj. Al di la di

20 Sul Profeta Muammad cfr. BN AL-‘ARABI, Futuhat, I, p. 49; IlI, p. 514; M. BODKIEWICZ, Le Sceau des Saints.
147; C. /ODAS, lbn ‘Arabi, p. 102 e p. 193. Su Gesu, cfBNIAL-‘ARABI, Futuhat, Il, p. 49: «Egli € il santo cui
appartiene per eccellenza la funzione profeticalegiferante all'epoca di questa Comunita [=la caifjumusulmana],
Eerché ormai separato dalla funzione di profeteslegre e di Inviator@sil)».

1 Cfr. M. CHODKIEWICZ, Le Sceau des Saings. 71: «L'idée d*“héritage” implique la dévolutimuxawliya de quelque
chose dont les prophétes détiennent originellerizepropriété»; BN AL-‘ARABI, Futuhat, 1V, p. 398: «Se tu sei un
walf, tu sei dunque l'erede di un profeta, e nullaitinge che non sia in proporzione a cid che di akdita ti
appartiene»ibid., 1l, p. 80: «Nessuno riceve I'eredita di un prafeella sua pienezza: se cosi fosse, cio vorreibe d
che un tale essere sarebbe lui stesso un inviato profeta legislatore allo stesso titolo di calel quale & I'erede.
Sull’eredita profetica cfr. anche MHODKIEWICZ, Le Sceau des Saintsap. V.

22 per I'episodio di Mosé cfr. il Qu'ran, 7:143, eche Es, 3,6; per I'episodio di Gesu cfr. Mt 14,8& anche M.
MIRKHOND, La Bibbia vista dalllslam. Rawzat-us-Safovvero |l giardino della purezz&randi Pensatori d’Oriente e
d’Occidente. Le Tradizioni 4, Luni Editrice, Milari®96, pp. 229-242

% secondo Ibn al-‘Arab la scienza {Im) propria a Gesu & quella delle lettere: cfr. &duzione del cap. 45 delle
Futuhat in M. VALSAN, L’Islam et la fonction de René Guéndms Editions de I'OeuvreRaris 1991, cap. V; sulla
figura di Gesu nel Sufismo cfibid., il cap. IV. Sulla scienza delle lettere in geferai cfr. 'ampia sezione della gia
citata traduzione collettaneaN ARABI, Les illuminations de la Mecqu@edi nota 15), pp. 165-282. Per l'eredita
mizsaw che € la necessita di coprirsi il volto cfr. MH@KIEWICZ, Le Sceau des Sainigp. 95-96; per I'ereditéssaw
del camminare sulle acque cifpid., pp. 101-102. Per la somiglianza tra i sasdgaw e quello che tradizionalmente &
considerato il volto di Gesu cfr. M. AUSAN, L’Islam et la fonction de René Guéngn 48; M. GIODKIEWICZ,
«Introduzione» a BD EL-KADER, Ecrits spirituels p. 16.

2 syl resoconto di questa straordinaria visione kssw significato cfr. C. ADAs, lbn ‘Arabr, pp. 98-106.
Sull'argomento & d’'obbligo il rimando a MHODKIEWICZ, Le Sceau des Saintslla sua interezza.

% Cfr. A. SCHIMMEL, Mystical dimensions of Islarpp. 26-27. In realta, come vedremo nella |1l @aka dottrina di Ibn
al-‘Arabit al riguardo & molto piu sfumata e complessa: Istamh “ufficiale” € abbastanza concorde nell'interpreta
senz’'altro la cessazione delle funzioni profetidegli Inviati precedenti il Profeta Mammad come unsecadimento
del loro rango, si che seguirle & quasi un ostimai§errore, lo Saykh si dimostra pit prudente, ed anzi coittra tale
impostazione. Del resto, come pud una forma dekdeRia, il piu grande tra i doni di Dio e Sua tiaeemanazione
totalizzanteNe gli infiniti aspetti, essere soggettuno scadimento qualsiasi? Un discorso chegrin @aso, non vale
per lasantitadi tali Inviati, la quale continua, invece, ad ergspienamente operativa, come dimostra il fatte ch
continuino ad esservi «santi di Gesu», di Mose afiwr eccetera.



guesto percorso, comunque, dobbiamo appunto swtwk come, nel caso di Ibn al-’Arahuesta
imitatio sia dovuta anche al suo ruolo particolare di Bigiella santita mummmadiana.

3.1l mi'raj

Il mi'raj e 'ascensione notturna compiuta dal Profeta meligoni celesti, dopo aver spiccato il
volo dalla pietra custodita oggi nella Moschea al@loccia di Gerusalemme, di cui si parla nel
Qu’ran (17:1): «Gloria a Colui che rapi di notteSilo servo dal Tempio Santo al Tempio Ultimo,
dai benedetti precinti, per mostrargli dei Nos&g8i. In verita Egli € 'Ascoltante, il Veggentdb.
viaggio profetico si compone di due partista’, o viaggio dalla Mecca a Gerusalemme (che sono
rispettivamente interpretate come il «Tempio Sangoi#t «Tempio Ultimo»J®, e I'ascensione
propriamente detta, il contenuto della quale tatagui di esporre e commentare, ma che potrebbe
aver influenzato anche DaAteCid che qui preme sottolineare & il caratterimdstitura posseduto
dalmi'raj, perché é in esso che il Profeta Maoimad ottiene da Dio I'investitura definitiva delbs
ruolo profetico e di Sigillo della ProfeZfall mi'raj assume, cosi, il significato di un’apocalissi, del
compimento supremo dell’evoluzione spirituale cohgeguimento estatico del supremo stato
dell'essere.

Un riferimento all’'esperienza avuta dal Profetacwbko demi'rgj — il cui culmine, nel racconto
del Libro della Scala di Maometi@ una conversazione con Dio, alla quale, peeVatiezza della
condizione spirituale che essa comporta, non pute@pare nemmeno I'Arcangelo Gabriele, che
pure & stato fin quasi alla fine del viaggio ladguilel Profetd — & certo contenuto nel Qu’ran alla
sura 53:2-11: «ll vostro compagno non erra, nomgainna / e di suo impulso non parla. / No, ch’é
rivelazione rivelata, / appresagli da un PotenteFdize / sagace, libratesi / alto sul sublime
orizzonte! / Poi discese péndulo nell’aria, / si@ino a due archigzb gawsayhe meno ancora, / e
rivelo al servo Suo quel che rivelo. / E il cuommsmenti quel che vide». Il riferimento ai «due
archi e meno ancora» € indice della prossimitadlatssa Dio, in virtu della quale il Profeta rivdia
sua natura di archetipo spirituale. E questa |@ blafla necessita dethitatio prophetae tanto pit

% Cfr. B. LEWIS — CH. PELLAT — J. SCHACHT, ed.,Encyclopédie de lslam. Etablie avec le concours des Principaux
Orientalistes 11 tomi pid Indici, Brill, Leiden-Paris 1991-200811 (1993), ad vocenmxmi‘raj», p. 100. E il caso di
sottolineare come per I'min Gerusalemme sia tradizionalmente la sede deliGauBinale, si che la dizione «Tempio
Ultimo» pare particolarmente appropriata.

27 sul rapporto tra imi‘raj e I'Occidente la letteratura critica & particolameericca, in virtt dell'importanza del ruolo
che il racconto daii‘'raj presente nelibro della Scala di Maomettavrebbe potuto svolgere in qualita di antecedente
dellaCommediadantesca. Talguerellefilologica fu iniziata dal vecchio studio di M.S& PALACIOS, La escatologia
musulmana en la Divina Comediastituto Benito Arias Montano. Publicaciones de éscuelas de estudios &rabes de

Madrid y GranadaMadrid-Granada 1943(si veda specialmente il cap. 1), cui segui ildamentale testo di E.
CeERULLI, Il «Libro della Scala» e la questione delle fontalo-spagnuole della «Divina CommedjaBiblioteca
Apostolica Vaticana, Citta del Vaticano 1949. Bttedi Asin Palacios & stato anche tradotto imaitat cfr. M. AsiN
PaLAcios, Dante e lislam. . L’escatologia islamica nella Divina Commedid Storia e critica di una polemica
Pratiche, Parma 1994. Si possono poi vedere: GNAMIN, «Les sources arabes de la “Divina Commedia” et la
traduction francaise du “Livre de I'ascension dehiimet’», Bibliothéque de’Ecole de Chartre409 (1951) pp. 277-
290; T. ALVERSTEIN, «Dante and the legend of the Mj'r The problem of the Islamic influence on the Ghan
literature of the Other World»Journal of North-Eastern Studiekl (1952) pp. 89-110 e 187-97; G.DANGREN,
Muhammagd the Apostle of Gadand His AscensignUppsala Universitat Acta, Uppsala-Wiesbaden 1955; P
WUNDERLI, Etudes sur le Livre deHschiele MahometDeutsches Dante-JahrbudWinterthur 1965;E. CERULLI,
Nuove ricerche sul «Libro della Scala» e la conogeedell'lslam in OccidenteBiblioteca Apostolica Vaticana, Citta
del Vaticano 1972. Sul tema del viaggio iniziaticelle regioni celesti si vedano I.PO@.IANO, Expériences de
I’extase Payot, Paris 1984; tr. iEsperienze délkstasi dallEllenismo al MedioevoLaterza, Roma-Bari 1989, in
particolare il cap. IX; &isioni dellaldila in Occidente. Fontimodellj testi a cura di M.P. Ciccarese, Nardini, Firenze
1987. Il testo dd libro della scala di Maomett@ stato tradotto in italiano: cfit.Libro della Scala di Maometia cura
di C. Saccone, Studio Editoriale, Milano 1991. lastazione di Saccone contiene un utile riassuedta dricenda
filologica seguita alla pubblicazione dell’operaAdiin Palacios, nonché una breve bibliografia spaei anche su temi
generali inerenti al Sufismo e all'fsh.

8 Cfr. B.LEWIS— CH. PELLAT —J. SCHACHT, ed.,Encyclopédie déelslam ad vocemmi‘rgj», p. 100: «Mais toutes ces
versions placent I'ascension dans la premiére épatpila carriere de Mammad et en font ainsi une sorte de
consécration pour son role de prophéte».

29 Cfr. C. \CCONE, «L’angelologia musulmana e il confronto tra Gaisesimo e I'lslam»Studia Patavinal991 (24)

pp. 519-563.



che la natura trascendente del Profeta, secor®ldigmo, € 'Uomo Universale o Perfettd-(nsan
al-kamil), la prima cosa creata da Dio, dalla quale, pesidini successive, discese l'intero creato:
ma di questo si parlera in seguito, nel § 6.

Il mi'raj, quindi, € un’investitura spirituale, il segno lderaggiunta prossimita a Dio; € |l
compimento del percorso spirituale, e insieme, camee della vita illusoria alla vita vera presso
Dio, passaggio al’atemporale, quindi «compimergpecalittico del tempB.

4.11 mi'raj secondo lbn alArabr

La necessita delhitatio prophetaeobbliga, quindi, al compimento deti'raj, in un duplice
senso: simbolico, come del progressivo spogliaegjlidelementi umani, e anche letterale, come
compimento reale di un’esperienza estdtic@ra, il viaggio si compone di due dimensioniclsé,
secondo Ibn al-’Arat) gli gnostici si possono dividere in due grandiegarie, a seconda che
facciano solo il viaggio propriamente ascensivehe, oltre a questo, compiano anche la ridiscesa
sulla terra. La prima categoria e quella denifizn, coloro che si sono arrestati per sempre alla
contemplazione del’'Ur; ‘Abd al-Qadir al-Jaza'it parla, a questo proposito, della «morte» di
coloro che sono stati inghiottiti dalla tenebral’@skenza divina, «mare delle TenebfesColoro
che ritornano r@ji ‘an) sono invece di due tipi: brif (che potremmo tradurre alla meglio con
«gnostico»), ossia colui che é rinviato per sessteaffinché si perfezioni per una via diversa da
guella che ha seguito; e il «sapiente-eredd»aim al-warith), colui che e invece rinviato alle
creature per guidarle. E il caso del Polo, il qualiékhalifa («vicario», da cui il nostro «califfo»)
del Profeta sulla terra e responsabile dinanziaddiutte le creature e del corretto svolgimergo d
Piani divint, e, a fortiori, del Sigillo della santita ma@mmadiana, cioé Ibn al-'Aralstesso, in
virtd della sua peculiarita di erede per eccelletetta santita muhammadiaiaNel racconto del
mi'raj, contenuto nel capitolo 167 delf@ituhat, € anche presente un ulteriore legame, di cui @arler
piu avanti, trami'raj e teofanicita del creato (questa nozione restopeesullo sfondo). Incontrando
Aronne nel quinto cielo, questi dice a Ibn al-’Arathe solo una conoscenza imperfetta delle

0 Cfr. C. ADDAS, Ibn ‘Araby, p. 240: «[...] avénement dans I'histoire d’'unrsede toute éternité inscrit dans la science
divine».

31 Quattro sono i testi ove lo Saykh tratta delrgj: il Kitab al-Isra’ («Libro del viaggio notturno»), I&isalat al-
Anwar («L’epistola delle luci») e i capitoli 167 e 36€l Futuhat. Si veda la «Nota introduttiva» di J.AARISin IBN
ARABI, Les illuminations de La Mecque /The Meccan illurtioves (vedi la nota 15), VII, pp. 351-357.

32.Cfr. C. ADDAS, Ibn ‘Araby, p. 187.

33 Cfr. ABD EL-KADER, Ecrits spirituels pp. 67-68: «La réalité totale se partage entmeolemanifestation, qui est le
propre de I'Essence divine, et la manifestation,est 'apanage des Noms divins. Il incombe doncewiteur d'étre
perpétuellement entre deux contemplations. [..gstl ainsi comme un isthmbafzakl) entre ces deux mondes et ne
doit pas s’engloutir entierement dans I'un a I'essddbn de l'autre. S'il le fait, il est comme borgr@r, en raison de la
correspondance symbolique entre la nuit et la t&ndb I'Essence — laquelle est la mer des Ténéhreslui qu’elle
environne de toute part périt sans aucun doutd>b&@makhcfr. sotto la nota 64.

3 Sul khalfa cfr. A. SCHIMMEL, Mystical dimensions of Islanpp. 200 e 202; su Adamo come prirkbalfa
(menzionato nell’episodio del Qu'ran, 2:30-34, wtaltre al § 6) cfribid, p. 188. La funzione del Polo € un po’ la
funzione di ogni santo: come tramite diretto tramibndo e Dio, I'insieme dei santi, gerarchicameetto dal Polo,
governa l'universoibid., p. 203) e ne impedisce I'annientamento perchéouleigame rimasto tra il cielo e la terra, si
che «la fin des saints n’est qu’un autre nom dealdu monde» (M. BODKIEWICZ, Le Sceau des Sainfs. 221). Sulla
funzione del Polo, cfr. MHYI-D-DIN IBN ‘ARABI, La Sapienza dei ProfetEdizioni Mediterranee, Roma 1987, p. 19;
cfr. anche il «Prologo» di H.@RBINa S. RIZBEHAN, Le jasmin des Fidéles imour, Verdier, Lagrasse 1991, pp. 25-
30 e soprattutto la p. 29; S.HASBR, Il Sufismg pp. 27-28.

% Cfr. C. ADDAS, Ibn *Arabr, p. 187: «Lami‘rdj, I"“Ascension” proprement dite, n’est qu’'une partiu voyage; & moins
gu’il ne soit d’entre lesvaqifizn — ceux qui se sont arrétés a tout jamais dansrigemplation de I'Un — le pélerin doit
parcourir le chemin symétriquement inverse pouesedndre vers les créatures. k&g’ un, “ceux qui reviennent”,
sont, explique lbn ‘Arabdans s®iszlat al-anwar [cfr. sopra la nota 33], de deux sortes: “Il y'ang part celui qui est
renvoyé pour lui-méme [...]: il renvient afin de g@faire par une autre voie que celle qu’il a amgée. Il y a d’autre
part celui qui est renvoyé vers les créatures fasudiriger et les guider par sa parole: celuiddle savant-héritier”». —
Esiste un testo particolare dello Saykh sulla «Reatione discendente» qui prefigurata: & 'oseusssai complessa
parte del cap. 45 delleutuhat tradotta da M. ¥LSAN, «Un texte du Cheikh el-akbar sur la “Réalisati@scendante”,
Etudes traditionnelle807 (Avril-Mai 1953) pp. 120-139.



teofanie ha spinto alcuni gnostici a negare lataedél mond®. La conoscenza perfetta che si
ottiene nelmi'rgj, infatti, € una conoscenzeofanica che non puo pertanto negare I'esistenza della
realta finita.

Riassumendo, la suprema esperienza dell'annientantersé — cio che, in termini sufici, € il
raggiungimento dellaubizdiyya, o «condizione di servitu», dietro la rinunciagnb«sovranita» (=
individuazione, egoita) — e l'identificazione (clessendo in un ambito gnostico, e definitiva, e non
episodica come nel misticismo) con la natura tnrageete del Profeta, Uomo Universale e perfetto
servd’; cid & anche il perfezionamento della condizionerdde spirituale di un profeta, essenza
della santita in quanto, si & visto, «i santi camanb sulle orme dei profeti». La necessita
dell'imitatio prophetaeé riassunta nella necessita del ripercorrere dgspza delmi'raj, fermo
restando che ogmi'raj & diverso per ognui® Dai due tipi fondamentali dni'rgj si distinguono
due tipi di gnostici: coloro che restano rapitimi@ntati dall’'Uno, e coloro che ridiscendono verso
le creature. Costoro ottengono la conoscenza saprparché conoscono Dio teofanicamente: e
guesto, si é detto, sara I'argomento della sezogeessiva.

5.L’Uomo Universale

Uno hadith molto famoso afferma che, richiestogli quando agésse iniziato a essere profeta, il
Profeta Mulammad rispondesse: «Quando Adamo era ancora acapggllas". E un riferimento
alla realta trascendente del Profeta, b#igiga mulamadiyyao «realta assoluta mammadiana®.

36 Cfr. C. ADDAS, Ibn ‘Arabi, p. 190; cfr. il testo dellEutuhat tradotto inLes illuminations de La Mecque /The Meccan
illuminations pp. 373-374: «[...] | [é lbn al-‘Aralche parla, durante un suo colloquio estatico commAe] said: “O
Aaron, some people among the true Knowers havenethithat the existence (of the external world) mhemred with
regard to them, so that they see nothing but Gudl sa that nothing of the world remains with théxat tmight distract
them, in comparison with God. [...]” Then he regli€They spoke sincerely (about their experient&wever, they
did not have any more than what was given themhby timmediate experiencel{awq. But look and see — did what
disappeared from them (in that state actually)ppsar from the world?”. “No”, | answered. He sditlhen they were
lacking in the knowledge of the way things arethi® extent of what they missed, since the world m@s-existent for
them. So they were lacking the True Realditflaqg) [=uno dei 99 Nomi di Dio] to the extent of thatspect) of the
world which was veiled for them. Because the whateld is precisely the Self-manifestatiotajéllz) of the Truly
Real, for whoever really knows the Truly Real”».c8nfronti anche questo splendido passo da BL-KADER, Ecrits
spirituels p. 86, in cui I'Emiro racconta di questo straoatio colloquio estatico con Dio: «ll [=Dio] me dihsuite:
“Et Moi, qui suis-Je?” Je répondis: “Tu es I'Etrécessaire par Soi, seul Parfait en Son essenceSsseattributs. [...]
Tu es le Parfait en tout état, le Transcendanégald de tout ce qui peut venir a I'esprit”. Il nég@ondit: “Tu ne Me
connais pas!”. Je Lui dis, sans crainte de manguerespect: ‘[...] Tu es le Seigneur et le servjtéa proximité et
I'éloignement, Tu es I'Un et le multiple, le Subbmet I'infime, le Riche et l'indigent, I'adoratewt I’Adoré, le
contemplant et le Contemplé. En Toi se conjoighesicontraires et les opposés. Car Tu es I'Appattd Caché, le
voyageur et le sédentaire, Celui qui seme et @giucultive. [...] Tu es la Réalité supréme etrf@[solo in quanto non
c’é piu un “i0"] suis la Réalité supréme. Tu esatuge et je suis créature. Tu n’es ni ceci ni e¢lge ne suis ni ceci ni
cela”. Il me dit: “Cela suffit. Tu Me connais!"»l $enso complessivo di questo straordinario passagbe il lettore
dovra per ora tenere a mente, e soprattutto latetate estraneita al panteismo o allimmanentismanostante le
a7pparenze, sara pienamente chiarito nella parte Il.

37Sulla natura del Profeta come Uomo Perfetto ecaetér. il § successivo.

3 Cfr. C. ADDAS, |bn ‘Arabi, p. 186: «Cependant, de méme que du@li -s ne connaitron jamais uiath
gz“illuminazione”] identique, de la méme facon,r@'raj de I'un sera toujours différent de celui de I'awtre

° Cfr. C. \CCONE, «L'angelologia», p. 548; MCHODKIEWICZ, Le Sceau des Saints. 79.

0 Sulla quale cfr. HCoRBIN, Histoire de la philosophie islamiquélenry Editions GallimardParis 1986, pp. 72-75 e
pp. 100-102; M. BODKIEWICZ, Le Sceau des Saintsap. IV; A. £HIMMEL, Mystical dimensions of Islani cap. IV e
soprattutto il cap. IX. Alcuni importanti trattalbnarabiani o della scuola ibnarabiana sulla dwdtrdel’'Uomo
Universale sono stati tradotti in italiano. Si vedalBN ‘ARABI, La Sapienza dei Profetpp. 15-39; e il bellissimo
trattatoal-Insan al-kimil («L’'uomo universale») di un discepolo dello Saytkakbar, ‘Abd al-Kaim al-Jl1, tradotto
anche in italiano da Titus Burckhardt: cfr. BURCKHARDT, L’Uomo UniversalgEdizioni Mediterranee, Roma 1981,
con esauriente introduzione del traduttore. Pelith sciita il riferimento d’obbligo € al testo di BorsIN, L’'Uomo di
Luce nel Sufismo iraniandedizioni Mediterranee, Roma 1988. Per tornar@rabito sunnita, ma al di fuori della
scuola ibnarabiana, segnalo il testo dBOAAL-QADIR AL-JILANI, Il segreto dei segreti. Sirr al-agr, L'Ottava, Milano
1994 (sullaHagiga mulammadiyyasi vedano le pagg. 61-65). Infine, un testo sufibportantissimo sulla natura
del’lUomo Universale ¢ Iaalatu bni BaSi§«la preghiera di Ibn BaSiS»), grande santo mdmiaccdel Xl secolo: se
ne trova un’ottima traduzione, corredatata di deatissimo commento, in T.URCKHARDT, Simbolj Il Veltro, Parma
1983, pp. 99-108.



Essa € conosciuta anche sotto il nom&i («Luce») muammadiana, o dnsan kamil, «Uomo
Universale o Perfetto». Essa & la prima cosa areessata creatd la creazione stessa & stata
compiuta da Dio esclusivamente per 'amore che Rglie per lahagiga mulammadiyya come
afferma unchadith quds: «In verita, non abbiamo creato il mondo se nangoeore di te». Dalla
Luce tutte le cose sono state create per divisancessive, dalle realta spirituali piu eminenti (i
rusal, gli anbiya’ [pl. di rasil e dinaki], i santi; e poi gli Arcangeli, eccetera) a quabderene. La
Realta muhmmadiana e quindi il Logos eterno, che si mardfesi tempo sotto la specie delle
successive discese profetithe un concetto, come si vede, che si spinge mdite & ben pit
modesta visione dell’'lsin «ufficiale», per la cui versione piu aggressiviag la setta walabita
che domina in Arabia Saudita, il Profeta resterelbbenunque, un uomo e nulla piu. Ogasil €,
quindi, nient’'altro che 'Uomo Universale stessop@gni rivelazione presenta per forza lo stesso
carattere totalizzante che presersiapliciter la Verita divina, di cui e allo stesso tempo
individuazione e specchio perfettamente coincideateessa.

E la Realtd muimmadiana &, appunto, detta lo specchio perfettdal® di Dio™. In essa, tale
Volto si riflette senza alcuna macchia, perché essignt’altro che lo stato originario dell'esseak,
di la di ogni determinazione. Lo stato spiritualepemo non pud essere una blasfema e
originariamente impossibile identificazione con Dima appunto il raggiungimento di questa
condizione di perfetta servitu e annientamentdedfana’ al-fani’, «estinzione dell’estinzione», di
cui di nuovo si pud citare un «equivalente» indipdrinirvana). Nell'attimo in cui la creatura
raggiunge la sua vera nientita, allora essa divierspecchio perfetto di Dio — condizione, questa,
appartenente originariamente al Profeta, che irstquenodo € I'archetipo di ogni realizzazione
spirituale, che dunque non puo compiersi se nonnpezzo della sua intercessione e della sua
baraka

Anche per il Qu'ran la natura umana é stata creatdla forma di Dio» @la suratihj); benché
formata dalla terra e dall’acqua (e non, come gligdi e ijinn**, dal fuoco e dall'aria), essa &
superiore agli stessi angeli, come appare chiartardal testo della sura 2:30-34 del Qu’ran, in cui
si narra dell’episodio relativo alla creazione diamo:

E quando il tuo Signore disse agli Angeli: «Edooporro sulla terra un Mio vicariklalfa)», essi risposero:

«Vuoi metter sulla terra chi portera la corruzianspargera il sangue, mentre noi cantiamo le Tdieeld

esaltiamo la Tua santita?» Ma Egli disse: «lo goctie voi non sapete». / Ed insegno ad Adamo i ribmi

tutte le cose, poi le presentd agli Angeli dicend®r ditemi dunque i lor nomi, se siete sincerikd/ essi

risposero: «Sia gloria a Te! Noi hon sappiamo altte quel che Tu ci hai insegnato, poiché Tu s8aggio

Sapiente». / Ed egli disse: «O Adamo, di’ loro dumd@nomi di tutte queste cose!» E quando Adanedblie

edotti dei nomi, Iddio disse agli Angeli: «<Non \issi che io conosco I'arcano dei cieli e dellaaegrso cio

L Cfr., ad esempio, il brano tratto dal poema g ‘AD-DIN AD-DIRINI (morto nel 1297)Taharat al-qulub(o al-galb),

Il Cairo 1879, cit. in MRODINSON, Maomettg Einaudi, Torino 1995, p. 299.

42 Cfr. C. S\CCONE, «L'angelologia», p. 548; G.C. MAWATI, «La philosophie de la nature chez les penseurs
musulmans», ila filosofia della natura nel Medioevaitti del Il congresso internazionale di filosofiaedievalgVita

e Pensiero, Milano 1966, pp. 66-89, gpi 87-88.

3 Cfr. C. ADDAS, Ibn ‘Arabi, p. 331: «ll n'appartient qu'a 'Homme Parfaingan kamil), miroir sans taches des
réalités supérieurs et inférieural-haqaiq al-haqgiyya wa I-khalqgiyya de reconnaitre ainsi Dieu sous toutes Ses
formes et, par la méme, de valider toutes les crog® (‘tigadat) sans exception car, que la créature le veuillaau
gu'elle le sache ou non, “Il est 'Adoré en tout@&on adore”, et aucune représentation qu'on gedfa Lui n’est
dépourvue d'unistinad ilahi, d’'un “point d’appui”in divinis». Cfr. BN AL-‘ARABI, Futuhat, Ill, p. 132, citato in M.
CHODKIEWICZ, Le Sceau des Saintp. 74: «Le gnostique parfait Le [=Dio] connait mte forme en laquelle Il
s'épiphanise et en laquelle Il “descend”. Celui gigst pas un gnostique parfait ne Le connait daesdqu’ll se
manifeste] dans la forme de sa croyance et Le nm&iblorsqu’ll s’épiphanise a lui sous une autrenfe». Questo
discorso e I'essenza della dottrina ibnarabian&aqglralita originaria delle religioni, e quindelie sua nozione di
“tolleranza” (meglio sarebbe dire dell'universalemQuesto, per ora, resti sullo sfondo; & perdsipde trarre da
subito una prima, grande e sconcertante consegukentade dottrina, vale a dire che tale pluralit@ioaria si estende
anche «aumusrik au polythéiste: la foi de ces dernier, quelle spi¢ sa visée immédiate — pierre, idole, étoila’a,en
effet d’autre objet que Dieu. “Tout ce qui est damsivers, infidéle ou croyant, glorifie Dieu™(d., p. 75).

| jinn corrispondono ai nostri geni, spiritelli, folletikpresenze»; essi vivono una realta parallela radistra e
costituiscono delle potenze di tipo psichico. lraiguw tali, sono lo strumento evocato il quale sifugsce di poteri
magici: per questo il versetto 34:41 del Qu'rareaffa che in realtd la maggior parte degli uomirrad jinn e non
Dio. Suijinn cfr. ABD EL-KADER, Ecrits spirituels p. 201 nota 56.
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che voi manifestate e cid che celate in voi?» /uanglo dicemmo agli Angeli: «Prostratevi davanti ad

Adamo!», tutti si prostrarono salvo ib] che rifiutdo superbo e fu dei Negafari

La natura umana é superiore a quella angelica iprapwirtu della sua discendenza dal’'Uomo
Universale, a motivo della quale essa fu creagxdib- pur con le limitazioni della predestinazine
— di scegliere se adorare Dio oppure no, e, p@rifaa volta nella persona di Adamo, avente la
possibilita dellakhilafa, del «vicariato» di Dio che né i Cieli né la Terpincipi impersonali e
come gli Angeli privi di volonta, possono soppoefar

L'uomo & composto dalle setieafs 0 «anime», principi dell’egoita e dell'individuane molto
simili ai nostri sette peccati capitali, i quali distolgono da Dio perché nell'egoita é l'illusiode
un’autonoma sovranita umana; e da altri principimparcatamente spirituali, qualigalb («cuore)
e il Rih («spirito»). E agendo su tutti questi elementi chempongono quel sinolo che & 'uomo,
che si provoca la morte dedfjo e la rinascita agli stadi superiori, incorporeil’dssere, col
conseguente ritorno alla condizione paradisiacaimn® fall'identificazione con la Realta
muhammadiana, al di l1a del paradisiaco, nel puro Neseke che, secondo il sufi Junayd, tanto per
citare uno tra gli innumerevoli esempi di letteratsufica in tal senso, manifesta Dio molto meglio
dell’Esseré®. Questo, perché il cuore & lo specchio perfeteoriftette il Volto di Did”, ed & quindi
il «segreto» girr) dell’essere umano. Liberare il cuore significmascere Dio, perché, secondo un
hadith, «colui che conosce se stesso, conosce il suogigrifnan’arafa nafsahuarafa rabbahu.
Cosi Ibn al-’Aral, compiendo il proprioni’raj sino alle vette estreme dell'identificazione can |
Realtd muammadiana, afferma di non aver viaggiato se noseistesst; un altro grande sufi,
Bayazid, affermava a sua volta, a chi andava attoydi essere anche lui alla ricerca di Bay3zid
E un altrohadith afferma, a proposito della realta metafisica delre: «Non Mi contengono i sette
cieli, ma Mi contiene il cuore del Mio servo».

5 Sulla figura di Ibis, e sulle interpretazioni positive spesso scidi@dre ne ha dato il Sufismo, cfr. ACSIMMEL,
Mystical dimensions of Islanpp. 193-196; GSCARCIA, «lblis in ‘Attar: il Demiurgo come spia», ifstti dal convegno
internazionale sulla poesia dhttar, Roma 1977, pp. 21-36.

“® Riguardo alla quale cfr. ASCHIMMEL, Mystical dimensions of Islanpp. 196-199. La teoria metafisica ibnarabiana
della predestinazione, intesa come limite dellaacda della creatura di essere specchio di Di@ begvemente trattata
al 8 8.

" Come giustamente nota la ACIBMMEL, Mystical dimensions of Islanp. 188, «Man is superior to the angels, who
have not been given the secret of the Names anddehmthing but worship God in perfect obediencheras man
enjoys — or suffers from — the choice between abedi and rebellion (though this choice may be d&dhiby
predestination). Man was entrusted with éineana the “trust” (sura 33:72) that Heaven and earthsed to carry».

“8 Cfr. A. SCHIMMEL, Mystical dimensions of Islarp. 190.

49 Cfr. A. SCHIMMEL, Mystical dimensions of Islanp. 190. Cfr. anche ‘8D AL-QADIR AL-JILANT, Il segreto dei segreti
(vedi la nota 42), p. 123: «La visione di Allah ieddie specie: [...] I'altra consiste nel vederemanifestazione degli
Attributi divini (ru’ya sifata-Hu) riflessa sullo specchio del cuore puro durantestp stessa vita. In quest’'ultimo caso
la visione appare come il riflesso delle luci ctmaeano dalla Bellezza divina ed & percepita meglibotchio del
cuore. [...] Vedendo la manifestazione del divieo mezzo di un intermediario il Profeta disse:félliele & lo specchio
del fedele”. Cio che si vuol intendere con il priffiedele”, che in questa frase sostituisce lo shiege il cuore puro
del credente; mentre il secondo “fedele”, che vie@uo riflesso nello specchio, &€ Allah Eccelsoiché Egli é: “La
Pace, il Fedele, il Custode” [Qu'ran, 59:23]». Ginche TBURCKHARDT, Considerazioni sulla conoscenza sacra
Studio Editoriale, Milano 1989, p. 66: «Secondealbo del profeta Mohammed “Vi &€ per ogni cosa wzzmo per
levigarla e ripulirla dalla ruggine. E cio che ss=rvlevigare il cuore, € il ricordo (o menzionahikr) di Dio”. Il cuore,

il vero centro dell’essere umano, € dunque comespezchio che deve essere puro per poter ricemegeée dello
spirito divino». Sul simbolismo del cuore cfr. RuEoN, Simboli della Scienza sacrAdelphi, Milano 1990, pp. 185-
188 e pp. 355-395.

%0 Cfr. IBN AL-‘ARABI, Futuhat, I, p. 350, citato in C. ADAS, Ibn ‘Arabi, p. 187: «Mon voyage ne s'est pas effectué
ailleurs qu’en moi-méme». E il caso di ricordaréréana di uno dei massimi capolavori della poesida, nonché testo
sufico di prima grandezza, vale a dire il poema#RID AD-DIN ‘ATTAR, Il verbo degli uccelli Studio Editorale,
Milano 1986, dove si narra della peregrinazioneugd stormo di uccelli (=le facolta conoscitive delima?) alla
ricerca del loro uccello dominatore, il Simurghlaiine, lo stormo scopre che il Simurgh non & ahe esso stesso.

L Cfr. A. SCHIMMEL, Mystical dimensions of Islam. 48.
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6. La teofania nel Sufismo

Il fondamento di ogni dottrina sufica non pud essene il Qu'ran, o al limite la Suntfae
neppure la teofanicita del creato fa eccezionea@enni ai «Segni» della presenza di Dio, da Lui
sparsi nel mondo affinché Lo si possa riconoscawap diffusi un po’ ovunque nel Qu’ran, ma il

riferimento che & consuetudine porre come il pipnigicativo al riguardo € nella sura 3:190-191:
E in verita, nella creazione dei cieli e dellades nell’alternarsi del giorno e della notte vingsegni per quei
che han sano intelletto, / i quali rammentano iéoSanto di Dio, in piedi, seduti o coricati swnfthi e
meditano sulla creazione dei cieli e della terrsi:ceO Signore! Non hai creato tutto questo inveBial gloria
a Te, e preservaci dal castigo del Fuoco!»

La teofania, intesa come capacita della creaturendindaredirettamentea Dio, e per il Sufismo
un’evidenza, e il termine tecnico usato per ddhnie tajallz. Occorre qui introdurre una
precisazione. Anche molte tradizioni occidentalgsempio, asseriscono che la creatura e teofania,
nel senso che permette, in quasegno di riconoscere un effetto dell’azione creatrigeDib,
rinviando percio a lui. Ma é generalmente soloritbdi sapienziali o mistici che la teofanicita aell
creature € intesa consggnificatq cioe come concreta, attuale presenza di Dio,ndssehe tale
prospettiva ha sempre allertato i custodi delléevartodossie per timore di derive immanentistiche,
o dell'identificazione tra creatura e Creatore. |[Alglrima concezione, la creatura-simbolo viene
vista come segno, cioé come mero strumento panogaere la presenza di Dio, ottenuta la quale la
creatura viene abbandonata per Dio, seguendoingipio della scala» enunciato da Wittgenstein
nel Tractatus®. Nella seconda, invece, la creatura non vienédtssindietro, in quanto attualmente
«contenente» Dio, e qui il suo valore di simboleealmente inteso come significato e non come
semplice segno, mero «rimando a» quel qualcosaech®. In questo senso, tale prospettiva e
discensiva (=Dio cioe «discende» nella creaturai#igto), almeno quanto l'altra € ascensiva
(=abbandono della creatura-segno per Dio), e irstqueossibile duplice direzionalita si possono
chiaramente riconoscere le due categorie di gnatistinte da Ibn al-’Arah delle quali si e detto
in precedenza.

Ora, anche il Sufismo, com’é ovvio, conosce un gestsumentale della teofania, benché la
concezione che la pone, invece, come significatoiisi se stessa |'esatta negazione di ogni
sacramentalitd strumentale del creato. Tuttaviidébbio che I'esistenza e la necessita della
teofania nel suo valore piu positivo qui evidenziatovino comunque la loro giustificazione
nell’assoluta trascendenza di Dio, in una condigjaioé, puramente negativa. Dio, afferma lbn al-
'Arabi, e troppo alto per essere conosciuto in se st@saog per questo che tuttavia Lo si puo
conoscere nelle co¥e Inoltre, & sempre solo dopo che la creatura estita in Dio che il suo
valore come teofania assoluta pud apparire: corfeenad uno dei piu grandi santi del Sufismo,
‘Abd al-Qadir al-Jlani, la teofanicita e segno tangibile della presededia connessionenvasila)
tra il «servo» (@bd nel Sufismo indica anche, per estensione, latwr@an generale) e il suo
«Signore» Rabl), ma sempre a partire dalla distanza incolmatdl€reatore e creatdra

2| a Sunna sono i detti e i fatti del Profeta; iranio tale, & la seconda autorita delifiisldopo il Qu'ran. La ragione
della correttaimitatio degli atti profetici — che & come dire, appuntellad Sunna —, si € visto, risiede nell'intima,
trascendente perfezione della natura del Professastcome Uomo Universale.

%3 Cfr. L. WITTGENSTEIN, Tractatus logico-philosophicu$.54 ; tr. it. Einaudi, Torino 1990, p. 82.

4 Cfr. 1BN AL-‘ARABI, Futuhat, II, p. 507-508, citato in C. BDAS, Ibn ‘Arabi, p. 170: «Sache tout d’abord que Dieu est
trop grand, trop sublime pour qu'on Le connaisseLeiméme. Mais on peut, en revanche, Le connaitnes les
choses. [...] En effet, le choses sont par rapp@ieu comme des voiles; lorsqu’elles disparaissengu’il y a derriere
se dévoile. Celui qui a le dévoilement voit Diemslées choses de méme que le Prophéte voyait qeagsait derriére
son dos. [...] Par ailleurs, on ne peut connaiisu@ans les choses que par la manifestation deseslet la disparition
de leur statut. Les yeux de 'homme ordinaire §temt sur le statut des choses, tandis que ceuanguillumination

du dévoilement ne voient dans le choses que DiaumiReux, il y en a qui voient Dieu dans les chasted’autres qui
voient les choses et Dieu en elles. [...] La pltende illumination dans ce domaine c’est que lorisle Dieu soit la
vision méme du mondeg/dkinu ‘ayn rdyatihi iyyahu ‘ayn ruyatihi al-'alam)». Sulla necessita per la contemplazione
di un “supporto” corporeo (=la creatura), a causH’idattiginbilitd del’Essenza divina cfr. ancHeN ‘ARABI, La
sapienza dei Profetpp. 54-55 e 141 (terzo capoverso, fine).

%5 Cfr. ‘ABD AL-QADIR AL-JILANT, || segreto dei segretp. 199.
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Ma occorre anche sempre sottolineare come sialplesper il Sufismo affermare tutto cio, solo
in quanto I'ambito su fico non € meramemeosticQ vale a dire non puramente intellettuale,
teorico, ma anche spirituale. lIbn al-’Arahon si stanca di affermare i limiti delfalsafg della
filosofia, rispetto alla vera conoscenza, che losjico realizza in S& L’esperienzagnostica,
essendo soltanto taleon puo essere, a ogni livelloheun’esperienza della teofania. Per questo la
teofania, qui, possiede un significato notevolmepie@ potente che nella molto piu comune
concezione della sacralita meramente strumentdlerdato, un significato prossimo altbscesa
divina. Pur mantenendo fermo che la sua origine e neéaes$a poverta del creato, nel Sufismo la
conoscenza non si svilupgalo come conoscenza teofanica: la ricchezza dellanegfaertanto,
non e qui da cercare in paragone con la povertke @gdlre modalita del conoscere — data
generalmente per scontdta, ma internamente, cioé nel suo svilupparsi fimiti piani e modalita
di conoscenza, in una pluralita stordente di espeg spirituali e visioni, nonché nella sua stessa
essenziale evidenza agli occhi dello gnostico.

7. Mi'raj perfetto e teofania

Torniamo ora ami'raj secondo lbn al-’Araib Avevamo visto che gli gnostici che lo compiono
si dividono in due categorie, con quella piu impote essendo costituita da coloro che «ritornano».
Ora, ‘Abd al-Qdir al-Jaza'it, il piu grande sufi di scuola ibnarabiana, rivela dettaglio
importantissimo sumi'raj: al «viaggiatore»d]-salik), mentre sale di cielo in cielo, vengono svelati
i misteri delle regioni del mondo che percorre. tRetuttavia, un essere spiritualmente velato sin
guando Dio non gli si concede. Al ritorno, egliaiporre all’inverso la strada dell’andata, ma vede
guelle stesse cose in modo diverso da come le aviste prima, ed «é solo allora che egli le
conosce verament® Questa conoscenza autentica di cui si parla Bentémente teofanica: come
dice Ibn al-’Arah, «la piu grande illuminazione é che la visioneDilh sia la visione stessa del
mondo»°. Gli occhi del’'uomo si arrestano sulitatusordinario delle cose, mentre allo gnostico &

% Molto interessante, in questo senso, il raccontitenuto nel capitolo 167 delkutuhat, dove Ibn al-‘Aralb mostra
l'ascensionerfi‘raj) simultanea di due personaggi, lo gnostico edaséfo. Mentre il primo ad ogni cielo & accolto
dall'lnviato che Ii dimora, che gli comunica petero la propria conoscenza secondo lo schema deplerge-erede»
gia analizzato, il filosofo € accolto da un angelwe gli comunica una rivelazione solo parzialda Aihe, giunto al VII
cielo, di Saturno, ove risiede Abramo, gli & formahte interdetto di proseguire oltre il suo camnenese tale é il suo
desiderio, non gli resta che tornare indietro, estirsi e ricominciare da capo. Da notare come lperal-‘Arak il
peccato capitale del filosofo sia nella sua pretikgammpire I'ascensione da solo, e non seguendoilda degli Inviati
posti a guardia dei cari cieli. CiBN ‘ARABI, La sapienza dei Profetp. 135. Per una descrizione dettagliata di questo
viaggio, degli Inviati e delle loro rispettive caoenze, contenuta in un altro capitolo dé&liguhat, il 367, cfr., nel
volume della C. ADAS, Ibn ‘Arabi, le pp. 188-191;

" Si cfr. questo interessante passo dal capitoladéibro Il delle Futuhat, in IBN ARABI, Les illuminations de la
Mecque(vedi la nota 15), p. 243: «[...] il arriva qu’un dees compagnons entra chez moi, tenant ce livaenaaln, car

il se livrait a I'étude de la médecine [si trattgagi sicuramente di una traduzione da Ippocrai@ Galeno: cfribid., p.
333 nota 201]. Il me demanda de lui exposer destmuns telles que nous les connaissons dans no&ece acquise
par par le dévoilement intuitik&S) et non par I'étude. [...] Chez nous en effet, &st'a ce sujet que chose vraé (
Say’ al-haqgg), telle qu’elle est en elle-méme. Chez nous pdéntivergence, car Dieu, dont nous recevons lesces,
grace a la vacuité du coeur de toute réflexion lat @rédisposition a recevoir les connaissancqsrés (varidat), est
Celui que nous instruit sur une chose, telle ge'elt dans son principe, sans que cette connagsseste globale et
objet de perplexiténfin gayri ijmal wa la hayra)».

%8 ABD EL-KADER, Ecrits spirituels pp. 46-47: «Au “voyageur’al-silik) le monde sensible est d’abord dévoilé, puis le
monde imaginal. Il s’éléve ensuite en esprit juagwiel de ce bas-monde, puis au deuxiéme cied, quuitroisieme et
ainsi de suite jusqu’'au Trbne divin. Tout au long & parcours, il continue néanmoins de faire @atés étres
spirituellement voilés aussi longtemps qu’AllahSe fait pas connaitre a lui et n’arrache pas liewdtime. Il revient
ensuite par le méme chemin et voit le choses aetrequ’il ne les voyait lors de son parcours. Caets seulement
gu’il les connait d’une connaisance véritable] Tous ces dévoilements successifs sont en effanad’épreuves. Le
voyageur se laissera-t-il arréter par eux ou nogrtals s’arrétent au premier dévoilement, ou axiéene, et ainsi de
suite jusqu’a la derniere de ces epreuves. [.epour cette raison que l'auteur @ntencefibn Ata Allah] a dit:
‘Les formes des créatures ne se présentent pas@ple sans que les hérauts de la Vérité l'intbepe pour lui dire:
“Ce que tu cherches est devant toi! Nous ne songuedentation! Ne te rends pas coupable d'infidEht (per la frase
citata nel testo kadiriano cfiBN ‘ATA ALLAH, Sentenze e Colloquio mistidoad. di C. Valdre, Adelphi, Milano 1989,

E' 42).
% Cfr. la nota 56.



Dio stesso a far conoscere la cosa in se stedgarédza fondamentale confiasafg, che € come
dire che presso la gnosi non vi sono che cose’¥e®eloro che vedono Dio nelle cose possono
essere di due tipi: coloro che in ogni cosa norowedche Dio, e coloro che vedono le ces&io in
essé&: ritorna di nuovo la distinzione trawlaqif, colui che si arresta alla contemplazione dell’'lUno
e ilraji‘, colui che «ritorna» dal Trono di Dio.

Ma, come sappiamo, la conoscenza di Dio nelle nosepuo avvenire che per la sparizione del
loro statu§? perché solo allora la loro illusorieta si fa pivsi, svela cioé la faccia divina della
cosa. E allora che la creatura assume la sua vgméad quella di abd, «servo»: in quel mentre,
appare di converso nella sua verita la Realta di d@me «Signore»Rabl). Ogni cosa, infatti, e
sotto I'autorita di un Nome divino, che é il sRabb(quei Nomi che Dio insegno ad Adamo e non
agli angeli), e del quale essa € il «luogo epifamiccCiascuno di noi, scrive lbn al-’Aramon
conosce che il propriRabb», in conformita col precitatbadith: «Colui che conosce se stesso
(nafsahy), conosce il Suo Signor&ébbahi» — vale a dire, il Nome divino che lo re§ge

Questo permette di perlustrare il complesso tentlaudiga molteplice del’Essenza divina. lbn
al-’Arabi distingue tre aspetti del’Essere, che sono: lditaidi Dio come Essenza (in quanto Dio
non ha bisogno «né di noi, né dei Nofj» quali esistenziano le cose); I'Unicita di Diorme
Unicita della Molteplicita («grado ove appaionodeterminazioniab intra che sono i Nomi»);
infine lo sviluppoab extradi queste stesse determinazioni, il cui effettib mondo. Il secondo
aspetto € quello dellavahidiyya o wahdaniyya «I’Unicita della Molteplicita» di cui parla un
celebrehadith: «Ero un tesoro nascosto e volevo essere conosdldsi, ho creato le creature
perché Mi conoscessef8» Questo desiderio divino non & null'altro che dsitlerio di Dio di

60 Cfr. la nota 59. Tuttavia, come apparira chiarammerella Ill parte, la conoscenza razionale possieer Ibn al-
‘Arabi anche un significato eminentemente positivo, el p@r necessita.
®L Cfr. la nota 56; e anch@N AL-‘ARABI, Futuhat, IV, Bab al-asar, citato in C. ADAS, Ibn ‘Arabi, p. 171: «Etre
attentif & Dieu et [simultanément] a la créaturié fartie de la parfaite acquisition [par I'homnugs Noms divins».
Tale conoscenza teofanica, che vede Dio nelle n@aé la piu perfetta perché corrisponde esattwmaia natura
totalizzante del’lUomo Universale. Egli & infattbiarzakh I'«istmo» tra il non-manifestato, cioé I'Esserntigina, ed il
manifestato, cio che li pone in collegamento cdstamn collegamento che, come visto in precedevedi (a nota 45),
avveniva nel senso di una loro reciproca specaléfifomo Universale € «le miroir sans tache dedités supérieurs
et inférieurrs»). L’estinzione dell'anima dello gstico nel’lUomo Universale € imprescindibile pagsr I'estinzione
definitiva nel Nulla di Dio, ed € lo scopo dei‘'raj. Ibn al-‘Aralx afferma che lddagiga mulammadiyya «premiere
chose qui fut existenciée», lo fu «pour manifefterréalités essentielles divines» (Ibn al-‘Ardkutubat, I, p. 118).
L’istmo unisce e insieme divide; il Profeta, chBlomo Universale, & «un isthme entre monde et iequi réunit la
créature et le Créateur» (Ibn al-‘Afain3d al-dawa’ir, ed. H.S. NBERG, Kleinere Schriften des lbn akrabi. Nach
Handschriften in Upsala und Berlin zum ersten Maldusgegeben und mit Einleitung und Kommentar hersdrill,
Leiden 1919, p. 22); «ll se manifeste avec les Ndivigis, et sous ce rapport il est Dieu; et il snifeste aussi avec la
nature des contingents, et sous ce rapport ilréature» (lbn al-‘Arah) Futuhat, 11, p. 391) [citazioni tratte dagd EL-
KADER, Ecrits spirituels p. 210 nota 129. Si veda per intébg pp. 67-70, lo sviluppo del discorso sarzakhcome
media virtu$ L'essere un tale «istmo» tra Dio e creatura daepdellUomo Universale & cid da cui dipende la
possibilita dellakhilafa, del «vicariato» di Dio esercitato, nell'ordineaidProfeti, dai Poli e da tutti i santi:
completissima, al riguardo, I'esposizione contemeéacitati primi due capitoli dieN ARABI, La Sapienza dei Profeti
pp. 15-39, rispettivamente dedicati all'uno e #it@mdei due «lati» (quello rivolto a Dio e queliwolto alle creature) in
cui si ripartisce I'azione speculativa propria #édimo Universale. Subarzakhcfr. anche T. BRCKHARDT, Simbolj
P . 89-96.

Cfr. la nota 56.
83 Cfr. C. ADDAS, Ibn ‘Arabr, pp. 170-171: «On ne peut connaitre Dieu que Banshoses, car, selon Ibn ‘Afabn ne
peut Le connaitre qu'en tant quabb, seigneur de quelque chose, 'Essence divine ,éfmrt sa nature méme,
absolutement inconnaissable. [...] Tout étre —los généralement toute chose, car, a ses yeux ¢thaise est vivante
— est sous l'autorité d’'un Nom divin qui est saibb, son “seigneur” propre, et dont elle est le lipiphanique. Dés
lors, chacun de nous, estime Ibn ‘Arabe connais jamais de Dieu que son propldb, et c’est I'un des sens qu'il
donne athadith maintes fois commenté par lui: “Celui qui se cdhisai-méme connait son Seigneunign ‘arafa
nafsahu arafa rabbahy, c’est-a-dire, le Nom divin qui le régit». Cémche BN ARABI, La Sapienza dei Profef. 71.
% BN ARABI, La Sapienza dei Profetp. 82: «L’Unita di Dio che si rivela nell’aspettiei Nomi divini che postulano la
nostra esistenza € I'Unita del Molteplicghadiyyat al-kathrg, e I'Unita di Dio con la quale Egli € indipendertda noi
e dai nomi, & I'Unita essenzial&ladiyyat al-ayn); entrambe sono comprese nel Nome “I'Unahdd)>».
85 C. ADDAS, Ibn ‘Arabr, p. 327: «L'Unicité de la Multiplicité [est le] deé ou apparaissent les déterminatiadsntra
que sont les Noms; enfin le déploiement extrade cette multiplicité & partir des “Noms qui naéslament” (car
chacun d’eux appelle un “lieu de manifestationfiazhar— ou il puisse produire ses effetsRabb[Seigneur] a besoin
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rivelare Sé stesso per contemplarsi, cio che el della creazione: «Dio [...] Si contempla nella
Sua manifestazione, che € lo sviluppo delle SuéeBeni e costituisce dunque il terzo aspetto
dell’Essere$’. Ogni essere, quindi, non & che il senab@ di un Nome suo signor&ébb), e non
conoscera di Dio se non il Nome che lo gov&tng tuttavia, se & vero che i Nomi non sono
identici al’Essenza divina perché non Ne esaurecib significato, € anche vero che non sono
nient'altro che Quella: cosi, poiché «ogni Nomeigles ad un tempo I'Essenza e il senso
particolare che Esso riveste», in quanto desigassEnza, allora ogni singolo Nome designa anche
tutti gli Altri ®,

Come afferma Ibn al-’Arab «Dio € lo specchio nel quale tu ti vedi e tulsespecchio nel quale
Egli vede i Suoi Nomi e la manifestazione dei lstatus Ed essi non sono null'altro che Lufit»
Cosi, le teofanie non sono null’altro che «Colué @i teofanizza»a(-Mutajalli), dal punto di vista
della Sua Essenza, ma sono altro rispetto al aimath che riceve la teofania e la «condizionax.
Questo vuole dire che, nel loro stato di possiltermanenti tuhit), piu che esistenti —
I'esistenza €, infatti, lo sviluppo di tale permene-, nellEssenza divina, le cose sono «luoghi
teofanici di ineguagliata purezza»: «dalla perfat@sparenza del santo all’opacita dell’empio,
I'unica Luce si diffonde differentemente senza daepropria natura ne sia intaccataE la
«predisposizione» igti'adid)’* che determina la capacita della creatura di ess@ppunto,
trasparente, cioe di vedere il suo essere specthiio e di vedere I'unicoMutajallr nella varieta

d’'un marhzb [vassall], etc.). [...] Le premier [aspect], celeiltlUnicité Absolue, est celui qu’lbn ‘Araluiésigne souvant
par le simple terme dAhadiyya Le second aspect, celui sous lequel apparaisseioms, est celui qu’il nomme
généralementvahidiyya ouwahdaniyya c’est cette “Unicité de la Multiplicité” qui secuve exprimée dans le fameux
hadith quds: “J’étais un trésor caché et J'aimai a étre comussi Je créai les créatures afin d’étre conn®e» la
dottrina ibnarabiana dell'«Unicita dell’Esistenzéwahdat al-wujid), adombrata in questo passaggio del testo della
Addas, cfr. di TlzuTsuy, Unicité de lexistence et création perpétuelle en mystique islaenLes Deux Océans, Paris
1981; e soprattuttal, A comparative Study of the key philosophical CotscgpSufism and Taoisr voll., vol. I: The
Ontology of Ibn*Arabi, Keio Institute of Cultural and Linguistic StudjeBokyo 1966-67, poi riveduto col titol®],
Sufism and Taoism. A comparative Study of key &plaical ConceptsUniversity of California press, Berkeley-Los
Angeles-London 1984ABuUL ELA AFFIFI [Abu-I-‘Ala ‘Af 1fi], The mystical Philosophy of Muh-yid Dibaul ‘Arabf,
Cambridge University Press, Cambridge 1939; rishdre 1964.

 C. ApDAs, Ibn ‘Arabr, p. 328. Cfr. anche HCORBIN, L'Imagination créatrice dans le soufisméllzh ‘Arabi,
Flammarion, Paris 1976pp. 94-95.

67 Cfr. C. ADDAs, Ibn ‘Arabyr, p. 329; cfr. anche la nota 65.

8 Cfr. IBN AL-‘ARABI, Fusis al-hikam («La sapienza dei Profetjp|, p. 79, citato in C. ADAS, Ibn ‘Arabi, p. 327:
«Tout Nom désigne a la fois 'Essence et le serticpéer qu'il revét. [...] Le Nom est donc le Noné du point du vue
de I'Essence mais il en est distinct du point de de la signification particuliere qui lui est ditrée». Si cfr. la
traduzione italiana del passo, che aggiunge utigsi@cisazioni: «| Nomi hanno un duplice significada una lato ne
comportano uno unico, ossia la determinazione esdendi Dio, che é il “nominato”, e dall’altro oto significati
consentono a ciascun Nome di distinguersi dai ranéif...]. Ma qual € la relazione tra un Nomeadttb? Avrai infatti
compreso che ogni Nome ¢ la determinazione esseifizizioe, non dell’essenza dei Nomi, ma in quasdai Nome &
Essenza di Dio] di ogni altro. [...] | Nomi non ineno solamente I'Essenza, ma indicano al temEsgataltre realta,
che ne definiscono la manifestazioneBN(IARABI, La Sapienza dei Profetpp. 81-82). L'edizione italiana della
Sapienzanon € una traduzione integrale (& limitata ai twdippit importanti dell’'opera, e talvolta compielte sintesi
anche al loro interno), e comunque non semprerddtteda qui I'esigenza di integrarla con le citaipresenti nel
volume della Addas.

% |BN AL-‘ARABI, Fugis al-hikam |, p. 62, citato in C. ADAS, Ibn ‘Arabr, p. 331; si cfr. la traduzione italiana: «I nostri
“nomi” non sono altro in realta che Nomi divini,ipbé tutto dipende da Lui. Quanto alle nostre exsdgiayan), esse
sono in realta la sua “ombra”, null'altro. DifaEgli € e non ¢ la nostra ipseitaB§IARABI, La Sapienza dei Profetp.
83).

0 Cfr. C. ADDAs, Ibn ‘Arabr, p. 331: «Les créatures, en fonction de leur ppfitions a I'état déhuhit, sont des
“lieux théophaniques” d’'inégale pureté: de la pggfaransparence du saint a I'opacité de I'impignigue lumiere se
diffuse differemment sans que sa nature propreit@ectéex.

" Sulla nozione di «predisposizione», dhid. le pp. 329-330. Se & vero che il significato defsedisposizione» in
Ibn al-‘Arabi € metafisico-ontologico e non «morale», € perduliiio che questa nozione abbia delle conseguenze
morali, perché € in base alla loro «predisposiziottee, agli uomini che vorranno discolparsi nelr@iodel Giudizio,
Dio rispondera di averli manifestati nell’esisterenformemente a cido che essi Gli hanno donat@detb essenza
(cfr. ibid., p. 329; cfr. anche sotto la nota 75). Come si&eella Il parte, la «predisposizione» & ancheresale nella
determinazione delle modalita secondo le quali ugimini riconoscono e adorano Dio, quindi al disoomilla
tolleranza religiosa che ci accingiamo ad affrostar



infinitamente danzante delle teofanie. A questoppsito, ‘Abd al-Qdir al-Jaza’it rammenta
come, sebbene l'incalzare delle «discese» diviaeiwrchi vi assista sbigottimento e perplesslta, i
Profeta Mulammad dicesse: «O Dio, aumenta la mia perpledsttacariguardo!»?

Chiaramente, pertanto, 'Uomo Universale — primaacareata, specchio perfettissimo della
Divinita — & il solo a poter riconoscere Dio inteute Sue form&; quel’Uomo Universale — che,
come luogo teofanicouniversale e per eccellenza, € detto anche e$seseluzione di tutte le
antites/* — il quale & un’altra estensione, in senso unatersdella conoscenza — di per sé
particolare perché legata esclusivamente al prdpaiobo «Nome signoriale» — di cui puo godere
la creatura, analoga alla capacita, che abbianto migprecedenza, posseduta da ogni singolo Nome
di poter designare tutti gli Altri.

lll. La dottrina ibnarabiana sulla diversita religi osa

Ricapitolando, secondo Ibn al-’Arald’'universo non e che un incessante dispiegarsi di
manifestazioni teofaniche. Solo Dio possiede reatmé«esistenza», wujid: ogni cosa non é che
la manifestazione di un Nome divino. Unico fra éute creature, perché creato «nella forma di
Dio», I'essere umano ha pero la possibilita di festaretutti i Nomi, ma per far cio, egli deve
percorrere un cammino inverso a tutto il restoatehto. Se, infatti, quest’ultimo, per essere tale
manifestazione, non deve far altro che essereessat'uomo deve invece abbandonare tutto cio
che egli é: se lafikra [«natura»] delle altre creature é definita da Bpeé@ delimitati attributi del
wujid [«Esistenza divina»], [...] lafitra umana manifesta delujud la totale assenza di
delimitazione. [...] Le cose non umane possono scdglgere di restare cio che sono, ma gli esseri
umani possono divenire realmente tali solo scedbedi divenire nulla¥ — ciog, di nuovo,
scegliendo di manifestare ngnestao quella caratteristica (Nome) di Dio, nagni Nome, si che il
loro «nulla» é lo stesso nulla di Dio, che al campe & ogni Nome, e insieme non lo €, perché lo
trascende.

Questo determina una duplicita essenziale di Déaounl lato, Egli € incomparabile, totalmente
trascendente, completamente diverso da ogni ptessibalta esistente di cui € la Negazione
assoluta, senz’appello; dall’altro, Egli si lasd¢rasportare nel rapporto d’analogia e quindi Si
manifesta, essendo che ogni realta nell’'universo éa@he la manifestazione di un Nome, di un
attributo divino.

La vera conoscenza di Dio richiede, percio, chergjano sempre uniti questi due atteggiamenti
all'apparenza cosi contrastanti. Questo € il vagoificato delbarzakh dell’«istmo» che avevamo
incontrato gia in precedenza nelle parole di ‘Ab®Qadir al-Jaza'it: «La réalité totale se partage
entre la non-manifestation, qui est le propre desdence divine, et la manifestation, qui est
'apanage des Noms divins. Il incombe donc au smuvid'étre perpétuellement entre deux
contemplations... Il est ainsi comme un isthrbarfakh) entre ces deux mondes et ne doit pas
s’engloutir entiérement dans I'un & I'exclusionl@atre. S'il le fait, il est comme borgn&»Anche
se guesto punto verra ripreso e approfondito soi@yanti, si pud sin d’ora dire che lbn al-’Arab
riconosce essenzialmente due facolta conoscitilfessere umano, la ragione e 'immaginazione.
La ragione conosce Dio per via negativa, affermaradocertezza cio che Egli non e. Essa giunge a
delle conclusioni definitive, tuttavia questa foramgomentativa e fortemente limitata dalla

2 ABD EL-KADER, Ecrits spirituels p. 66.

3 Abbiamo visto che & la loro «predisposizionequmlita di «permanenze» nellEssenza, a permedltgereature di
essere «luoghi teofanici d'ineguagliata purezzaz;ensempre la predisposizione a determinare «lacit@pde chaque
étre a identifier — en tous les autres et en luirmé- les théophanies pour ce qu’elles sont: lear@ms infiniment
multiples et infiniment variées du seMutajallz. Il n’appartient qu’'a I'Homme Parfaitnsan kamil), miroir sans taches
des réalités supérieurs et inférieurs, de recomnaiitsi Dieu sous toutes Ses formes» (GD4s, Ibn ‘Arabr, p. 331) —
comprese, come vedremo,dedenzeanfinitamente diverse sotto le quali gli uominicedno (o odiano, o negano) Dio,
0 comungque si rapportano a Lui.

" Cfr. M. VALSAN, L’Islam et la fonction de René Guénpp. 59-60 nota 13.

SW.C. QHITTICK, Imaginal Worlds(vedi la nota 14), p170.

76 Cfr. la nota 35.
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negativita di ogni suo sapere circa la Realta diviro Saykh lega pertanto la facolta razionale alla
prima parte dell&ahada I'«attestazione di fede» che & il primo dei ciacqilastri dell'lsim’’ e
che contienen nucela verita di questa religionda ilaha illa-Llzh, Muhammadan raglu-Llah,
«Non v’é Dio all'infuori di Dio, Mulammad & I'Inviato di Dio».

Che esista un unico Dio, ossia che il principidadébtalita dell’'esistente & unico, ossia ancora,
che ogni dualismo ontologico e originariamente isgdoile, questa € appunto la verita razionale
affermata nella prima parte deBahada Questo & un punto da sottolineare, perché erigihe di
tutti i fraintendimenti intellettuali tra I'ldim e I'Occidente contemporaneo: la verita dell’utdiadi
Dio é per i musulmani, semplici credenti o pensatbe siano, semplicemente lapalissiana, perché
'lslam si pone, per cosi dire, dal punto di vista stedis@io in modo «parmenideo», come
sottolineava Marijan Molé all'inizio del suo vecohsaggio sulla mistica islami®a Come per
Parmenide si inizia con I'assolutamente certo, cioe I'affermazione per la quale I'essere € e |l
non-essere non €, cosi per Bl nulla e piu certo dell’esistenza di Dio: solo leuivujizd, tutto il
resto, per definizione, non é. Autori raffinati certbn al-’Arall spiegano poi questo non-essere
come pre-esistenza di ogni cosa in qualitdhdioit all'interno dellEssenza divina e della Sua
tenebra, ma a rigore cid che si trova allo statdhdhit semplicemente non €, appartenendo
l'esistenzawujiid solo a Dio. Le cose «entrano» nell’esistenza,’ ueita esistenza che e
I'Esistenza di Dio, e cosi iniziano ad essere:tesdon, esse manifestano Dio, ma solo per la
determinata parte di essere che ad esse comphlteasse sono — cioe, manifestano questo o quel
Nome di Dio —, occultando quindi Dio per tutta &stante parte dell’essere — che € come dire del
Suo essere —. Un unico essere, come sappjamananifestardutti i Nomi, ed & 'uomo.

1. I Nomi divini si manifestano in generale in ogaidizione religiosa

Tutto questo si rapporta naturalmente anche abpitia fede. Anzitutto, essendo che la Realta
muhammadiana Haggga mulammadiyya coincide perfettamente con la massima realizn&zio
possibile dellessere umano, cioe con 'Uomo Umsade {(nsan kamil), sembrerebbe, per cio
stesso, affermata la superiorita della religiotenigca su tutte le altre. In effetti, come si etwjsl
Qu’ran parla di 124.000 Profeti mandati sulla TetaaDio, 27 dei quali furono Profeti maggiori o
Inviati (cioé fondatori di una tradizione spiriteallotata dei mezzi spirituali per far si che gtiezs
umani possano raggiungere la condizione di Uomovésaale), 'ultimo dei quali € il Profeta
Muhammad. Ma & anche vero che BElsl generalmente intende I'avvento di quest'ultimdae
chiusura del ciclo della Profeziaugiliyya) nel senso chautte le altre tradizioni precedenti sono
abolite, superate e sussunte nefiis| stesso. Questo € un punto delicatissimo, percloygié
evidentemente che risiede il pericolo di una maagione attuabile dai fondamentalisti. E noto che
I'lslam punisce severamente I'apostasia, appunto pesdaewene considerata alla stregua di vera
e propria follia, ma anche qui occorre intenddrasciare I'lsim per un’altra religione €, agli occhi
di un musulmano, lasciare il «piu» per il «menow, «nuovo» che funziona perfettamente
(un’automobile di grossa cilindrata, poniamo) per wvecchio» che funziona cosi e cosi
(un’automobile vecchia, sgangherata, e della guatesi sa neppure se si possano trovare dei pezzi
di ricambio). Questa apostasia hon € comunque ar@orera e propria apostasia, la quale consiste
appunto nel negare &ahada che per il musulmano ha esattamente lo stessoevdélla negazione
del principio di non-contraddizione — anche se tmealstinzione € sempre stata naturalmente
impugnata dai dottori della Legge e dai fanaticogini epoca, che, invece, tendono a vedere gia nel
primo caso I'apostasia piu irrimediabile.

Il discorso di Ibn al-’Arab e, invece, infinitamente piu complesso. || mesgagiggli Inviati &
fondamentalmente lo stesso, e quindi non pud riarar che iltawhid, la dottrina dell’Unicita
divina, quella prima parte delfmhadache € I'evidenza originaria della ragione ste€salnviati, e
le tradizioni conseguenti, discendono precisameeteportare diverse modalita di realizzazione

"7 Gli altri quattro sono: la preghiera rituakatal) da farsi cinque volte al giorno (all’'alba, a medi nel pomeriggio,
al tramonto e alla notte), il digiuno rituale neése diRamadanl'elemosina ritualezakal), e infine il pellegrinaggio
rituale alla Meccah@jj), da compiersi almeno una volta nella vita.

8 Cfr. M. MOLE, | mistici musulmaniAdelphi, Milano 1992.
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spirituale per gli esseri umani, adatte alla loomformazione psichica, fisica e antropologica,
nonché al tempo in cui essi vivono, secondo quaffesma il Qu'ran (10:48): «Ogni nazione ha il
suo Messaggero». Il destino comune di tutti gli wora lafelicita, che e il raggiungimento della
condizione di Uomo Universale, cioe I'attualizzamodella capacita tutta umana di manifestare
tutti i Nomi divini, e lo Saykh sottolinesemprecome 'unico modo per far questo sia precisamente
seqguire i precetti rivelati, intendendo perd coresjiespressione — e questo € il primo punto da
sottolineare — i precetin generaledi ogni tradizione. E vero che molti musulmani affermahe c
I'«abolizione» delle precedenti tradizioni religiosia da intendersi in modo letterale, ma la verita
che su questo punto non c’e accordo, e quindi meppo insegnamento coranico stretto. Cosi,
anche Ibn al-’Arabnon giunge mai a questa conclusione: piuttosts, dilslam & come il sole e le
altre religioni come le stelle:

Tutte le leggi rivelate3ara’i ) sono luci. Tra queste, la legge rivelata di Muhwad € come la luce del sole tra

la luce delle stelle. Quando il sole appare, ledetle stelle sono nascoste, e sono incluse heladel sole. Il

loro star nascoste e come I'aboliziomagkh delle altre religioni rivelate che ha luogo atieso la religione

rivelata di Muhammad. Nondimeno, esse esistonattlh,f cosi come di fatto la luce delle stelle segad

esistere [anche quando c’¢é il sole]. Questo spiegehé siamo stati richiesti, nella nostra religiamiversale

[=l'Islam], di credere nella verita di tutti i Messaggeudidutte le religioni rivelate. Esse non sono dlate

(batil) da tale abrogazione — questa & I'opinione deib'rgmtég.

E, come aggiunge Chittick, pud benissimo esserdal$aykh avrebbe potuto accettare questa
estensione del suo ragionamento e della metafaasio contenuta: che cio che appare come il sole
da un certo punto di vista, appaia come luce distela da un altro.

2. L’attuazione degli aspetti divini coincide c@nfédelta a una tradizione religiosa

Ma esistono altre ragioni che permettono di affeemia validita di questa interpretazione.
Sebbene ogni creatura sia una manifestazione ieafdnDio — ci0 che e gia una prima evidente
giustificazione metafisica a favore non solo detileranza, ma anche di una vdratellanza
religiosa —, e quindi ogni creatura sia, di fatlo, percorso verso la Divinita, € solo seguendo i
precetti delle varie tradizioni rivelate che l'uorpao sperare di attualizzare la propria capacita di
manifestare tutti i Nomi divini. Ibn al-’Arabé molto chiaro al riguardo: «La via per la febci
quella stabilita dalla religione rivelata, e nesalira»™’. Se seguisserogni percorso, ossia ogni
cosa, ogni discorso, ogni credenza indifferentemengli esseri umani seguirebbero si Dio
comunque ma potrebbero incappare nella loro autodistrieziohutto manifesta Dio e Dio Si
manifesta, offrendosi, nel Tutto, ma non tuttodte tofferta dev’essere indifferentemente accettato,
bensi solo cio che Dio ha comandato di prendere:

Dio dona ai suoi servi del Suo, e Dio dona sulleintei Suoi Inviati. Per cido che ti viene dalla roadel

Messaggero, prendilo senza limiti di sorta. Magueanto riguarda cio che giunge dalla mano di Diengilo

cum grano salisPerché Dio ¢ identico per ogni donatore, ma pitegbito di prendere ogni dono. Percio Egli

dice Qualunque cosa il Messaggero ti dgmiendilg qualunque cosa egli ti proibisctu Iasciala(59:7)81.

Vi é quindi una differenza tra Dio comeujid, Esistenza universale che si manifesta
indefinitamente in tutte le creature, nessuna escle il Dio che non di meno ha rivelato, nella Sua
bonta, il modo migliore per poter essere conosauamato, come recita ladith quds sul «tesoro
nascosto» citato in precedenza. | Sufi esprimoresiguconcetto introducendo la distinzione tra il
«comando generativosalfamr al-takwni) e il «comando prescrittivo» di Dialtamr al-takkfi):
col primo, Dio da I'esistenza a tutte le cose,ls@ evidentemente esso e legato all’'universalita del
wujizd, ma per cio stesso anche alla sua indifferenz&aga delkun, il fiat coranico di cui si dice
al versetto 36:82. Il secondo, invece, permetté eggderi umani di raggiungere la felicita. Si noti
che la felicita &, pero, ancora una volta, una moxe di perfezione eminentemenitgiversale il
Santo universale e colui che attualiza#ti i possibili modi di manifestazione dei Nomi divirg
quindi tutte le possibili «stazioni»njagzmat) della santita. Ma questa condizione universale é
raggiungibile solo attraverso quella «via strettappresentata dalla fedelta ad una tradizione

91BN AL-‘ARABI, Fututat, IIl, p. 153.
8 |gN AL-‘ARABI, Futuhat, Il, p. 148.
8 |sN AL-‘ARABI, Fututat, IV, p. 186.
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spirituale, quale che sia. In questo senso, 'afizazione degli aspetti «divini» latenti nell'esse
umano dipende, almeno in certa misura, da unosfanzano, quale & appunto rappresentato nella
fedelta a una tradizione spirituale, si che, comge tbn al-'Arah, «L’'essere umano, che sceglie
liberamente, & obbligato a una libera scéftaizd & precisamente questo aspetto prescrittiiali
a essere manifestato dalla seconda parte sktlada(«Muhammad é I'Inviato di Dio»), cosi come
la prima é relativa all'universalita defujid.

Il fatto che Dio, come generatore, dia vitautie le cose, e quindi anche a modalita manifestative
di Sé che non conducono all’attualizzazione, fat® Dio — che € Guida in quanto autore del
«comando prescrittivo» — sia anche chiamato SwdatBr chiaro come sorga immediatamente il
problema di un Dio che, dopo aver creato 'uomofalpeccare sviandolo, e infine lo punisce con
I'Inferno in conseguenza dei peccati commessi.l#d, do Saykh risponde che Dio non fa null'altro
che far venire le cose all’esistenza, mentre la &wistenza singola € immutabile. Dio non fa si che
esse commettano alcunché, perché cambiare I'esdgéenra cosa Gli e altrettanto impossibile che
cambiare la Sua Essenza stessa. | peccati, comeaglbrio nel cosmo, non sono null’altro che
altre modalita di manifestazione di Dio: «l peccati sdnoghi di manifestazione per possibilita
definite, aventi un’esistenza esteriore, possedatevujizd [=Esistenza universale] non delimitata,
in virtu del fatto che ilwujizd permette che esistano anche la dispersione, iaziene, I'errore, la
sofferenza e il naufragio. Chiedere perché Dio lgvpersone € come chiedersi perch&ujid sia
wujizd, 0 perché la realta sia realta. La risposta € Beempente che la realta € cid che €, e non puo
essere altrimentf$. Senza peccato, inoltre, alcuni attributi diviniadj la pietd, il perdono eccetera
non potrebbero venire manifestati: come afferma hambth, «per Colui nelle cui mani é la mia
anima, se voi non aveste peccato Dio vi avrebbessm e sostituito con altri che avrebbero
peccato, e poi avrebbero chiesto perdono a Diorebkaro stati perdonati»: attraverso queste
parole, dice Ibn al-’Araly «Il Profeta ci ha lasciato capire che tutto cite @ccade nel cosmo
succede soltanto per manifestare la proprieta ddeme divino$*.

3. Tutte le credenze sono vere perché ogni credesistente € richiesta dal Reale

Se questo e vero, ne deriva anche necessariantenteon esistono conoscenze o credi religiosi
che siano assolutamente falsi, 0 anche che tutteriescenze o i credi religiosi sono veri e falsi
insieme. Infatti, dal momento che «ogni cosa esisterappresenta una particolare
automanifestazione dell'illimitatavujizd », € chiaro che, allora, «da un punto di vistaj egte vela
0 oscura ilwujid con [...] le [surﬂ caratteristiche specifiche. Daalimo, manifesta iwujizd per il
fatto stesso di trovarsi nel cosnia»Ogni cosa manifesta di Dio I'aspetto signorialé Nome —
che le pertiene, non gli altri, e lo stesso chiaat®a vale anche per ogni credenza, comprese le fedi
Pertanto lo stesso si applica a ogni discorso: swo ogni discorso su Dio e ogni fede manifesta
Dio, ma anche ogni discorso, ogni credetad court

Non vi sono che conoscitori di Dio. Tuttavia, alcdn loro sanno di conoscere Dio, e altri non lomrsa

Questi ultimi hanno consapevolezza di cid chertestiano e di cio che esaminano, ma non sanno cuedes

[’'Unico ] Reale. Se si chiede a uno di loro, «Tanosci Dio?», rispondera che no, non lo conosces®lsi

chiede di cid su cui egli testimonia, «Conosci diccui porti testimonianza in rapporto al fatto obso é

'oggetto di cui porti testimonianza?», rispondeliasi [...]. Pertanto egli ignora unicamente il fattbe a

quell’oggetto di testimonianza si applica un cemme [divinof®.

Ma allora tutte le fedi sono vere? Certamente oagumsulmano — ma anche ogni cristiano, e cosi
via — rispondera di no: applicando strettamenteetaria della successione delle rivelazioni di
successive tradizioni spirituali per guidare l'untarella felicitd da parte di Dio tramite il suo
«comando prescrittivo», egli dira che la tradiziaskamica sussume in sé tutte le altre e le ha
abolite anche sul piano pratico. Per lui, le atgkgioni non saranno piu vere, ma false, superate
dall’lslam. Nell'ambito sufico, tale abolizione si dovrehipemutare nella perdita, da parte di tutte

8 BN AL-‘ARABI, Futuhat, IIl, p. 300.
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le altre tradizioni spirituali, di ogni efficaciabperativa» circa la loro effettiva capacita di guilla
realizzazione spirituale umana sino alla condizidngomo Universale, o Stazionmé&qim) della
Santita Mulammadiana. Ora, lbn al-’Arabmantiene che solamente la realizzazione di tale
condizione di perfetto santo marfnmadiano (ruolo che egli, come detto, rivendiaasgg consente
di poter ottenere la capacita di vedere una mdaieme teofanica che sia autenticamente
un’apertura verso Uiniversalein ogni creatura, cioe in ogni ente, ogni credemgmi parola, ogni
frammento di realta, non importa quanto infinitategpiccolo esso possa essere, perché la Stazione
della Santita Muammadiana comprende tutte le altre:

Tra i vari percorsi [spirituali] vi € quello delleenedizioni. E Dio stesso nelle Sue parole che Kfesisce,

guando afferm@ ciascuno di vojinviati] Noi abbiamo predisposto una retta via e una leggelata (5:48).

La guida muhmmadiana sceglie il cammino di Marhmad e lascia stare gli altri, anche se li ricoacs ha

fede in essi. Tuttavia, egli non fara di se stessgervo se non attraverso la via di_Maotmad, né permettera

ai suoi seguaci di divenire servi se non attravéas® via. Riconduce ad essa gli attributi di ogltra via,

perché la religione rivelata di Maimmad e universalmente inclusiva. Ecco perchédprigta di tutte le altre

religioni sono state trasferite alla sua [=del Btaf religione rivelata. Questa abbraccia ognaaltna le altre

non la ricomprendono a loro votta

Pero, come abbiamo visto, egli si guarda bene affdfmare questa particolare, e molto
restrittiva, interpretazione del «superamento» adepdell’lskm delle tradizioni precedenti. Non
solo, ma le religioni non differiscono da ogni alttipo di credenza, come pud essere la mia
credenza che, poniamo, ogni giorno a una dataicsi \qualcosa come un treno che parta da una
stazione e sia diretto verso una destinazione sa€etutte le credenze, dice Ibn al-’Argbsono
«vere», in quanto relazionate a una realta, indipetemente da quanto possano distorcerla in tale
loro relarsi ad essa: altrimenti, semplicemente egisterebbero. «Non vi puo essere alcun errore in
cio che esiste, perché ogni cosa esistente & stehital Reale, il qualevéujid»®®, Come afferma lo
Saykh: \ )

Dio é saggio senza alcuna qualificazione determirtatLui ad aver posto le cose al loro posto. Edhdgiha

dato ad ogni cosa la sua creazio(®9:50). Da cio, Dio non ha compiuto alcun ernoed’esistenza generata

in relazione all’ordine pertinente a quest’ultﬁ%a

E, in merito alla realizzazione spirituale ultinc&ge la Santita Mulimmadiana, la sua posizione
e la seguente:

Uomini come noi [=coloro che hanno raggiunto ladieione di Uomo Universale], che hanno una visione

dall'alto di tutte le stazioni spirituali e di tuttlivelli [dell'essere], distinguono da dove ogndividuo parli e

discorra, e riconoscono che ciascuno € corretguallivello, né & in errore. Infatti, non vi € dssamente

alcun errore nel cosm

0, come e detto altrove, «Vi dev’essere ogni cadacasmo, pertanto in esso vi si deve poter
trovare ogni possibile naturdy

4. Il «Credere» in tutte le religioni non pregiudita «fede» solo in (un) Dio

E chiaro allora che, come afferma William Chittiekina conoscenza adeguata di Dio come Lui
e in Se stesso richiede di vederLo manifestatgim oredenza e non delimitato da alcuna credenza.
Come risultato, gli «gnostici»dfifin) — quei perfetti esseri umani che hanno reso ttarfa loro
conoscenza delle automanifestazioni di Dio nelllerso e in loro stessi — riconoscono la verita di
ogni credenza e comprendono che ogni legame, agio &notting [che lega la singola realta al
Nome divino corrispondente], ogni restrizione, eaudelimitazione dell'illimitato wujid.
Trovandosi nella Stazione che Non ha Stazione, ressioscono i diritti di ogni Stazione e ogni
credenza, perché ognuno corrisponde ad una ddiletamente variegate automanifestazioni di
Dio. In effetti, gli gnostici riconoscono che latdabta dell’esistenza rappresenta la danza della
possibilita, 'automanifestazione del Non-Delimitatelle forme delle innumerevoli moltitudini di
entita delimitate. [...] Egli accetta ogni creden@agni Dio adorato da ogni credente fara sorgere

87BN AL-‘ARABI, Futuhat, IIl, p. 410.
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alla fine la felicita di quest'ultimo, anche se gtee dovesse richiedere il suo essere velato da
Dio»”2. Come asserisce lo Saykh:

Se Dio dovesse chieder conto alle persone deidonri, dovrebbe chieder conto ad ogni credenteaaiio

che crede. Ogni credente ha delimitato il suo Sigroon la sua ragione e il suo pensiero, e Lo meigpe

ristretto. Ma nulla € degno di Dio eccetto la tetaksenza di limitazionNella Sua mano € il dominio di ogni

cosa(23:88), pertanto Lui delimita, ma Lui non divieliraitato. Nondimeno, Dio perdona ihiie

Percio, come ogni cosa non puo rivelare che il Naimano di cui € manifestazione — eccetto,
come si e visto, 'uomo cheotenzialment@ud manifestarli tutti —, «La visione [di Dio] nelondo
che verra segue le credenze di questo mofid®gni credenza, ogni fede essendo una limitazione
di Dio, per quanto perdonata, nel Giorno del Giigdijuando Dio si rivelera a ciascuno e a
ciascuna cosa, Egli verra rinnegato nelle forme nedative ai limiti di ciascuno e di ciascuna cosa,
e solo quando Si manifestera in conformita a atiti — che € come dire, in relazione a quella Sua
manifestazione che ciascuno e ciascuna cosa, qaimchie ciascuna credenza, € —, Egli sara
riconosciuto:

L'essere umano perfetto testimonia Dio nel domihglila manifestazione per quanto e in quanto Eglele

cosmo, e Lo testimonia nel dominio del non-mandfiesiper quanto e in quanto Egli € nascosto. Péacio

visione di Dio del perfetto & diversa, sebbened#ts di Dio sia unico. Questo & il motivo per ialgualcuni

non Lo riconosceranno nel Giorno della Resurrezigoeando Lui manifestera Se stesso, laddove iefterf

non Lo rinneghera. Non ogni essere umano ha ratpglanperfezione. Dio sara rinnegato solo dall'esse

umano [allo stadio] animale, perché questi € pdek cosmo [=della realta sensibile]. Quando Egli Si
manifestera allessere umano animale nei tratbgprall’esistenza sensibile] e subira una trasmiatee in
essa, allora 'uomo bruto Lo riconoscera, perciégrado di riconoscerLo solo in quanto delimitato

All'opposto della condizione delluomo comune, céeprigioniero dell’esistenza sensibile, e
quindi dei limiti della propria credenza, o ancltenie vedremo) della ragione, e che pertanto &
capace di cogliere Dio solo in una condizione celimitazione rispecchi fedelmente, si situa la
condizione dellUomo Universale, dei «perfetti»:

Al Popolo del Disvelamento é stata donata una mésionnicomprensiva di tutte le religioni, di ognédo,

setta e dottrina concernente Dio. Non sono all’'osdi nessuna di esse. | seguaci seguono variemnzedle

sette si conformano a leggi specifiche, e si tengemme dottrine riguardo a Dio 0 a qualcosa neiVarso
generato. Alcune di queste si contraddicono, ditrergono, e alcune si somigliano. In ogni cad®osessore
del Disvelamento sa da dove la dottrina, il creda eetta sia presa, e la ascrive al posto chpdttas[nella

scala dei vari, infiniti livelli dell’'essere]. Egtla una ragione per ognuno che sia il detentoumaidottrina, e

non lo dichiara essere in errore. Non consideeadattrina vana, perché Dimn creo il cielo e la terra e cio

che si trova tra essi petitrealta (38:27) e non creo I'essere umanovano(23:115). Al contrario, Egli creo

'uomo soltanto perché fosse nella Sua forma. Beygnuno nell’esistenza creata ignora l'intero roste la

parte, eccetto il perfetto soltanto. Perché [@io insegnd i nomi tutti (2:31), e gli diede le parole

onnicomprensive, e quindi la sua forma divennegtif Pertanto il perfetto unifica la forma del Rea la
forma del cosmo [perché riconosce in ogni cosadaifestazione di un Nome]. Egli ébiirzakh(«istmo») tra

il Reale e il cosmo. Egli & lo specchio che Diodigposto, nel quale il Reale vede la Sua formaceeiito

vede la sua propria forma. Colui che attualizzastjuéivello ha attualizzato un livello di perfezemulla di

piu elevato del quale é dato trovare nell’esistqmassibile. La forma del Reale ¢é vista al suo imieperché

tutti i Nomi divini sono ascritti a 1.

La stupefacente, assoluta universalita di vedutdbdi al-’Arakx, che giustifica ogni cosa
esistente e quindi anche ogni fede, non si spipge), a porre tutte le fedi — nel senso di ogni
credenza — sullo stesso piano. Abbiamo gia vistoecto Saykh sia molto rigoroso nel prescrivere
di attenersi scrupolosamente ad una tradiziondataienella fattispecie, dal Sigillo della Santita
Muhammadiana ci si puo aspettare un richiamo ancoraignroso nel seguire le prescrizioni della
religione islamic&’. In generale, i «perfetti» e i Santi, sebbeneedano” in tutte le religioni e in
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tutte le costruzioni della mente umana, hanno “fedd in Dio cosi come Si € rivelato all'umanita
attraverso un particolare profeta»

IV. L'inderogabile necessita della ragione, prima ittima dei fondamentalismi

A conclusione di questa disamina, si vorrebbe esamaiil ruolo della ragione in relazione alla
singolarissima prospettiva ibnarabiana. Sappianeoog/muno, tranne i «perfetti», adora Dio per cio
che vede di Lui, ossia per cio che Lui manifest&éliin quella Sua particolare automanifestazione
che &, tra ogni altra cosa, il credente stesson¢heal’ateo): «Tutto cio che e altro da Dio, €
creazione artificiale. Assolutamente nessuno a@woaper come Egli € in Se stesso. Ognuno Lo
adora per quanto Egli sia stato creato all'intedtet’individualita dell’adoratore». Questo, afferma
subito dopo lo Saykh, si applica sia a «coloro dichiarano la Sua incomparabilita sia a quelli che
non lo fanno. Tutti coloro che hanno un legame dhearda Dio, possiedono una creazione
artificiale»”®. Abbiamo gia incontrato in precedenza la distineidra le due possibilita di vedere
Dio: e ora tempo di approfondirla. Contrariamentguanto si potrebbe pensare, lbn al-’Arabn
disprezza mai la ragione, quanto semmai il razismal: la ragione, anzi, gioca un ruolo
fondamentale nella sua dottrina, e precisamentelazione al tema della fede e della diversita
religiosa.

La ragione e importante per due motivi. Il primagprofondito nel capitolo 66 delleutuhat,
nel quale lo Saykh analizza la Creazione in strataelazione con la nascita delle religioni. Qual
era la situazione in un tempo in cui non vi eraradqdi e religioni rivelate con le loro leggi? Fuam
i «pensatori», secondo lbn al-’Afaba guidare l'umanita, stabilendo «leggi sagge [comme
risultato di una divina ispirazione. [...] | fondatali queste leggi non sapevano che queste opere
avrebbero avvicinato a Dio, e neppure che essebbere comportato Paradiso o Inferno, né
sapevano alcunché relativamente all’altro mondoon Wi meno, seguitando a investigare essi
appresero che «le facolta razionali sono limitateaipporto alle proprie capacita riflessive e non
possono superare certi limiti». Partendo dallatéeaknsibile, in una vera e propria proaa
posteriori, essi si resero conto che la finitezza della adalteva si che ogni cosa dovesse avere una
causa: ma, non potendo andare indietro all'infinitella catena delle cause, «alla fine la
considerazione razionale li portd a qualcosa chemexessitava nulla, di cui non vi era l'uguale,
che non era simile a nulla, e rispetto alla qual&arvi era di simile. Essi si fermarono qui e éiss
guesto e il Primo. Dev’essere Uno in se stessapparto a Se stesso, e il suo essere Primo e Uno
non deve accettare un Secondo accanto a lui [...].ciDaessi dichiararono l'unita della sua
esistenzawujiid) [...]. Questo & I'estremo limite della facolta razales°°. Solo dopo vennero i
Messaggeri. | pensatori razionali li interrogarosaggiando la bonta della loro rivendicazione a
tale titolo, alla fine riconoscendone la legittignit

In questo modo la societa umana fu definitivamestédilita nella sua duplice articolazione,
razionale — che e una condizione di natura, origandell’'uomo — e immaginativa, che e la sfera
legata al messaggio rivelato in quanto tale:

In questo modo vennero inviati Messaggeri in relagialla diversita delle varie ere storiche e ldeta delle

situazioni [umane]. Ognuno di loro confermd la t&emlegli altri. Nessuno di loro differi in alcunchélle

radici sulle quali si fondavano e delle quali gsmilavano [=I'essenza dei vari messaggi riveldt etessa],
anche se le regole [di ogni singola tradizioneherdiverse. Le religioni rivelate discesero [sUlkra] e con
loro le rispettive Leggi. La loro capacita di esene autoritd apparteneva al loro singolo tempalle
situazione in cui ciascuna veniva ad accadere,amrae Dio ha dichiaratd®er ciascuno di voi Noi abbiamo
nominato un percorso retto ed una Legge rivel&48). Cosi, le radici [di ogni rivelazione] coigero, senza
che vi fosse disaccordo su nulla. | popoli distingea le rivelazioni profetiche promulgate da idorma di

religione rivelata e le accorte regole stabiliteé gaggi in accordo con la loro considerazione ralie.
Compresero che il comandamento [profetico] eracpimipleto e che senza dubbio proveniva da Dio.
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Giunti quasi al termine della nostra disamina, @se pertanto renderci conto sempre di piu di
una cosa. Non solo la tolleranza ibnarabiana fausoa la diversita religiosa dalla stessa
molteplicita intrinseca all’interno della permanardegli archetipi di tutte le cose all'interno dell
Mente divina, favorendo chiaramente un atteggiamenperfettoequilibrio in relazione a questo
soggetto, ma estende tale atteggiamento ancheolal eual significato dellaagione in materia
religiosa e conoscitiva. Questo e forse ancorarpportante, dal momento che la prima vittima dei
fondamentalismi & proprio la ragione e il |iatusall’interno della vita umana e del suo rapporto a
Dio.

Cosi, quell’atteggiamento di condanna ddkdsafg la «filosofia», di cui avevamo parlato
all'inizio necessita ora senz’altro di un ulteriapprofondimento. Nello stesso capitolo 66 delle
Futuhat, infatti, Ibn al-’Arali specifica cosa lui intenda per «pensatori raziendkssi sono
certamente coloro che giunsero con le sole lorpefatla verita dell’esistenza di un unico Principio
della realta, ma che non di meno accettarono ltgatdella religione. Lo Saykh precisa anche che a
guesta partita non appartengono «coloro che ogdanma di filosofia»: questi infatti «sono
indaffarati con le chiacchere, discorsi e dibattitilizzando la loro capacita riflessive per anzdire
le parole che compongono i discorsi dei primi fifigestando del tutto dimentichi di cid che era
stato intrapreso da quei grandi uomini», come &dnes il fatto che essi «si dedicavano alle loro
anime, alle pratiche ascetiche, alla lotta intexjai ritiri spirituali». Coloro che oggi abusanel d
nome di filosofi non solo non praticano nulla ditducio, ma «dileggiano la religione, mostrano
disprezzo per i servi di Dio, e riveriscono soleljutra di loro che sono come loro. | loro cuori
sono stati travolti dall’amore per questo monddaka ricerca di una posizione e del comando. [...]
[Dio] li ha disprezzati e derisi, lasciando cheorressero alle porte degli ignoranti — i re ed i
potenti». Quando lo Saykh deve fare il nome di were filosofo» dei suoi tempi menziona,
accompagnandolo con bellissime parole, il nomewdirfoe, che incontro personalmente in Spagna
quando aveva pitl 0 meno 15 dfthi

In sostanza, la ragione € la via alternativa atlaoscenza — che e anche esperienza — di Dio
fornita dall'illuminazione diretta, come affermaQlu’ran: «Dio sceglie per la Sua misericordia chi
Lui vuole, e Dio e abbondante» [2:105]. Essa, stigo, giunge all’affermazione della Sua
incomparabilitd, ossia della Sua trascendenza wssgberché «Nulla € come Lui» (42:11). In
questo senso, la ragion@adl) e necessariaperché ci ricorda continuamente che le «immagihi»
si possono avere di Dio — ad esempio, le variedaenze» o opinioni su di Lui, cioé ogni
costruzione della mente umana che Lo riguardior sono Dio, le manifestazioni del Reale non
sono il Reale, che e cio in cui consiste il pecciteassociare» a Dio le qualita creaturalsird.

Ibn al-’Arabi € anche ben disposto verso il potéwadante incontraddittorio della conoscenza
razionale, e, con I'equilibrio che gli &€ propriot®linea i limiti della stessa esperienza illuntina

di contro a tale potere, pur mettendola al di sajgléa ragione: «Attraverso la ragione uno conosce
ma non vede, mentre attraverso il disvelamentovaie ma non conoscé% Il discorso razionale

e argomentativi, proprio della filosofia e dellaltgia, ribadendo l'incomparabilita di Dio, viene
cosi a integrare il discorso «mitico» che e invpaeprio dell’esperienza illuminativa, che finisce
sempre, al contrario, nel suo linguaggio allegoecmetaforico, a porre una sorta di analogia — la
teofania — attraverso la quale Dio si fa inveceosoere. Il colpo d’ala geniale di Ibn al-’Afiad di
porre entrambequeste caratteristiche come necessarie alluontosume rapporto a, e nel suo
percorso verso, Dio, e di affermare che esse satw gia di proprio perfettamente riunite ed
equilibrate nellaivelazione «La ragione non possiede nulla se non I'attrikdetyincomparabilita,

101 per il giudizio rispettoso su Averroé si diBN AL-‘ARABI, Futuhat, |, p. 325. — La posizione di Ibn al-‘Arabli
severa condanna per ogni forma di conoscenza hansramente speculativa o pegdgio riflessiva, seaizan
engagemenin una realizzazione spirituale che implichi ancimepianopratico, cio€ un concreto percorso spirituale e
iniziatico per I'individuo, apparira forse meno due severa agli occhi del lettore occidentale qaase ne avverta la
somiglianza — verrebbe da dire I'identita — condsi sostenute da Pierre Hadot in un suo celelygiganel quale si
sostiene che la filosofia, come ricerca della sag@e veniva appunto posta sempre anche in terngiairasamente
pratici, o perlomeno etici, € mai, per I'appuntargmente riflessivi. Cfr. PHADOT, Che cos’e la filosofia antica?
Einaudi, Torino 1998.
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mentre la conoscenza trasmessa [da Dio nella riegla] possiede questo assieme all’attributo
della somiglianza®®®. E per questo che la religione rivelata, alla fisierivela come la pitl perfetta
forma di conoscenza di Dio. Questi, infatti, noméésomiglianza né incomparabilita:
Il sapere piu difficile su Dio é I'affermazione @ehon-delimitazione in rapporto alla conoscenza sh Ne
ha, ma non in rapporto al fatto che Lui & un DispRtto al Suo essere un Essenza, o rispetto stésso, la
non-delimitazione che Lo riguarda consiste nelbipacita di conoscerLo. Egli non € né conosciutmom
conosciuto: piuttosto, Egli rende incapace [di cmaoLo]. Rispetto al fatto che Lui € un Dio, i Nopmi belli
Lo definiscono, e cosi la stessa condizione dirdiai Il senso dell’espressione «Lo definiscon@wretl fatto
che l'oggetto sul quale Egli esercita il Suo es$ierichiede I'incomparabilita che Gli & proprima anche
l'incomparabilita € una delimitazione. Una conos@esu Dio in rapporto al fatto che Lui € un Dioataddalla
religione rivelata e dalla ragione. Per quanto liguarda, la ragione asserisce specificamente la Sua
incomparabilita, cosi delimitandoLo. La religioneetata asserisce sia la Sua incomparabilita si&ua

somiglianza. Da qui il motivo per cui la religiomivelata € piu vicina della ragione nell’affermare
[propriamente] la non-delimitazione di D,

V. Il comandamento generativo e quello prescrittivali Dio

Se, quindi, 'uomo pu0 attualizzare in sé tutti @i divini, e cioe la totalita delle modalita
automanifestative di Dio, e perché il suo archebpginario € Dio stesso, non questo o quel Suo
Nome, come succede con ogni altra creatura. Patajuzccorre non solo che la somiglianza di Dio
esista, ma che prevalga: in altri termini, «se o esiste per raggiungere la felicita, la sua
immaginazione deve prevalere sulla ragione, sebtlebba conformarsi alla guida di quest’ultima.
[...] La ragione non puo essere 'arbitro finale tetiana bonta. Deve intervenire la rivelazione per
mostrare la via di attualizzare gli attributi divim proporzione equilibratd$>. E proprio un
perfetto equilibrio caratterizza la posizione dn l&-’Arabi, come si addice a un «perfetto» che, in
guanto tale, non ignora che tutto € manifestaztené&nica, e quindi relazione a Dio, per quanto
imperfetta o distorta essa possa essere. Taldalequsi riflette, in primo luogo, tra le due padi
cui di compone la Sahada, I'attestazione della feidenica. La prima parte riguarda Dio come Dio,
come universalita infinita delujizd che, quindi, crea e ricomprende ogni cosa (conmard
«generativo»), mentre la seconda parte riguardacbioe Guida che orienta gli uomini verso di Sé
tramite il comandamento «prescrittivo». Las1 ordinario si concentra solo sulla seconda parte,
come osserva giustamente Chittick, finisce col o di essa anche la prima: da qui il significato
restrittivo tributato all’'«abrogazione» del valodelle altre tradizioni spirituali che sarebbe
avvenuto con la discesa delldst'®, e il sostanziale disinteresse dei musulmani viersmdizioni
che hanno preceduto la loro religione.

Ma [l'equilibrio della dottrina ibnarabiana si rifte anche nel rapporto tra ragione e
immaginazione, le due facolta conoscitive dellugnemtrambe poste come necessarie per il
raggiungimento della felicita, ossia la condizieneui 'uomo attualizza il suo essere stato creato
«nella forma» di Dio, perché essa € un perfettdlibgo — come la condizione di «istmolarzakh
che e propria al Santo, esemplifica chiaramenta +atconsapevolezza che i «nodi», i legami con
Dio sotto forma di opinioni, discorsi, credenzealifa’anno insieme creati e sciolti:

Abbi timore di divenire legato da un legame speoife di non credere in nient'altro, affinché un den
immenso non ti sfugga [...] Sii in te stesso mateea le forme di ogni credenza, perché Dio € pittovas
stupefacente di cio in cui Egli si troverebbe cetttr all'interno di un solo legame anziché un aftfocolui
che bene consiglia la propria anima dovrebbe ingagsel tempo della sua vita in questo mondo, tigite
dottrine che riguardano Dio. Dovrebbe imparare aleedgni possessore di una dottrina ne affermalaliva.

103 «La ragione non ha nulla se non lattributo detttmparabilitd, mentre la conoscenza trasmessdjdacioé
concessa nell’illuminazione]
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Una volta che tale validita sia stata affermatalpenel modo specifico che é corretto per colué ¢h tiene

ferma, allora dovrebbe difenderla nel caso chelgueék crede in essa sia giudiéﬁ?o

Ibn al-’Arali, quindi, non solo radica nel’Essenza divina —uindi nella piu forte stabilita
ontologica possibile — la pluralita religiosa, maclkae la necessita di aprirsi ad essa. Nessun
fondamentalismo &, pertanto, possibile per lo Sakdkbar, ma nemmeno, in realta, il pit pacifico
e intellettualmente scontato contentarsi di unametiiva spirituale e gnostica soltanto, pena da un
lato la perdita del «bene immenso» che e l'univigésaivina, dall'altro la distorsione dbgni
messaggio rivelato, universale per natura, il quéilerebbe altrimenti per trasformarsi
inevitabilmente nella negazione vivente — e vident di quell«ama il prossimo tuo come se
stesso» che, per Ibn al-’Aralé verita inscritta nella stessa originarietaMelteplice in Dio.
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SUMMARY

Il destino comune di tutti gli uomini € la felicjtahe ¢ il raggiungimento della condizione di uoumiversale, ossia
l'attuazione della capacita peculiarmente umanamdnifestare tutti i Nomi divini. Secondo il Sufismessi si
manifestandn generalein ognitradizione religiosa. Quindi, anche nell'insegnatoecoranico stretto, non si afferma la
necessaria abolizione delle precedenti tradizieliinse. Anzi, proprio perché i Nomi divini si m#estanoin generale
in ogni tradizione religiosa, in particolare si attuananeofedelta, da parte dell’'uomo,uma tradizione spirituale
rintracciabile in una precisa tradizione religioS& questo & vero, ne deriva anche necessariaieataon esistono
conoscenze o credi religiosi che siano assolutaarfaidi, 0 anche che tutte le conoscenze o i cedigjiosi sono veri e
falsi insieme. Infatti, per Ibn al-’Araktutte le credenze sono vere in quanto relazioaab®a realta, e perché ogni
credenza esistente € richiesta dal Reale. Questo sigmifica, perd, che lbn al-’Arabponga tutte le fedi —
nell’accezione di ogni «credenza» — sullo stesaa@iE lo Saykh, invero, a prescrivere di attersggipolosamente a
una tradizione rivelata. | «Perfetti», i Santi, Isete credano in tutte le religioni e in tutte lestcazioni della mente
umana, hanno «fede» solo in (un) Dio, cosi contersielato al’'umanita attraverso un particolarefpta. L'articolo,
infine, studia l'intrinseco ruolo svolto dalla rage nella dottrina ibnarabiana, che adduce a wggtmento di
perfetto equilibrio nel soggetto credente. Cid &eohodo piu importante, dal momento che la primiéinva dei
fondamentalismi & proprio la ragione e il statusall’interno dell’esistenza umana e del suo rappoadn Dio.
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