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Questo studio magistrale su lbn ‘Arabi,
uno dei piu grandi filosofi e mistici sufi,
ci fa conoscere aspetti essenziali
¢ suggestivi della corrente esoterica
dell’Islam. Ci imbattiamo cosi

in un Dio ‘patetico’ piuttosto

che onnipotente, venato di tristezza

e nostalgia. La creazione, atto della sua
immagina/ione, proviene dal suo
bisogno di essere conosciuto,

e il cuore del mistico ¢ il luogo in
cui essa trova il proprio vero
compimento. Dice Ibn Arabi:
«se egli, col suo essere,

c¢i ha dato la vita e I'esistenza,
anch’io do a lui vita conoscendolo
nel mio cuore.
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Prefazione
alla seconda edizione francese

Gli occhi con cui si guarda a un libro concepito e scritto una ven-
tina d'anni fa non sono certo piu gli stessi. La prima edizione di
questo libro apparve nel 1958. La decisione di ristamparlo, che
dobbiamo alla cortesia del nostro editore, aveva suscitato in noi,
sulle prime, il desiderio di incorporarvi il risultato delle ricerche
svolte in tutti questi anni. L'impresa, pero, sarebbe stata smisura-
fa e vana.

In effetti, avremmo certamente potuto ampliare le dimensioni
dell’opera, i riferimenti bibliografici. Tuttavia, per il suo autore
questo libro ha rappresentato un nuovo punto di partenza, un
momento felice il cui chiarore ha illuminato la strada successiva-
mente seguita. Oggi, non interpreteremmo diversamente il pen-
siero di Ibn ‘Arabi. | testi qui tradotti e illustrati restano per noi
quelli che racchiudono i temi dominanti. Ad essi abbiamo conti-
nuamente attinto nel corso dei nostri lavori, nella misura in cui
questi ultimi ne costituivano il prolungamento. Il libro é stato tra-
dotto in inglesel, il che conferisce a un libro la sua identita nel
“pleroma delle opere”. Ritoccandolo, si sarebbe alterata quell’i-
dentita. Sarebbe stato meglio allora scrivere un nuovo libro su Ibn
‘Arabi, ma non € ancora giunto il momento, e del resto siamo con-
vinti che il messaggio consegnato a questo libro mantenga intatto
il suo significato attivo.

1  Alone with Alone: Creative Imagination in theSufism oflbn ‘Arabi, trad,
inglese di Ralph Mannheim, prefazione di Harold Bloom, Princeton Uni-
versity Press, “Bollingen Series” XCI, Princeton 1969; 19982.



Prefazione alla seconda edizione francese

Per queste ragioni le modifiche apportate alla presente edizio-
ne consistono essenzialmente, oltre all'ampliamento dell’indice,
nell’aggiornamento dei dati bibliografici nelle note e nelle appen-
dici. Alcuni articoli, nel tempo, sono divenuti libri, altre opere an-
nunciate sono poi effettivamente apparse.

E il caso, ad esempio, della monumentale Histoire et classifica-
tion de Voeuvred'lbn 'Arabi{\nsiimt Francis de Damas, 1964) del
nostro amico Osman Yahya, a cui dobbiamo I'impresa non meno
monumentale dell’edizione critica del Kitab al-futuhat al-makkiyya
(“Il Libro delle conquiste spirituali della Mecca”) in corso di pub-
blicazione al Cairo. Quattro volumi sono gia apparsi; I'insieme
dell’opera ne prevede ben trentasette.

Nel frattempo, Osman Yahya ed io abbiamo potuto apporta-
re un contributo fruttuoso tanto allo studio di Ibn ‘Arabi quanto
agli studi sciiti pubblicando, con ampie introduzioni, due volumi
dell’'opera di Haydar Amoli (XIV secolo) che si & andata cosi ri-
costituendo: da un lato, la sua “Somma di filosofia sciita”, dall’al-
tro, i prolegomeni dell’opera intitolata “ Il Testo dei Testi”, ampio
commentario dei Fusus al-hikam (“Le gemme di saggezza dei pro-
feti”)2, ossia il compendio nel quale Ibn 4Arabi ha riassunto tut-
ta la sua teosofia profetica, e che viene abbondantemente citato
nel nostro libro.

Haydar Amoli ¢ una figura eminente, altamente rappresenta-
tiva della spiritualita dello sciismo persiano. Probabilmente si de-
ve proprio a lui se si & operata la giunzione fra la teosofia di lbn
‘Arabi e la teosofia sciita. Tuttavia, quale che sia stata la sua am-
mirazione e lasua devozione verso io Sbaykb al-Akbaryc’e un pun-
to sul quale il teosofo sciita Haydar Amoli non transige, in quan-
to decisivo per I'intera profetologia e I'imamologia dello sciismo.
Per questa, la walaya é la predilezione divina che sacralizza gli
Amici di Dio (awliya Allah), e in ciascun profeta, ciascun nabi,
essa € la condizione previa della sua missione profetica. Vi ¢ il ci-
clo della profezia, e vi & il ciclo della walaya, il ciclo dell'iniziazio-
ne spirituale, che al primo succede.

Questo aspetto non viene trattato esaurientemente in questo
libro; qui ci limitiamo a ricordare soltanto che per la teosofia scii-

2 Le due opere costituiscono rispettivamente i volumi 16 e 22 della “Bi-
bliotheque iranienne ’, collezione da noi diretta a Teheran.

Vi
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tail Sigillo della walaya non puo essere altro che Fimamato che di-
scende da Muhammad, nella duplice persona del primo Imam co-
me Sigillo della walaya universale, e del dodicesimo Imam come
Sigillo della walaya post-muhammadica. Ora, Ibn ‘Arabi vedeva
in Gesu il Sigillo della walaya universale, e, fondandosi su una vi-
sione ricevuta in sogno, riconduceva alla sua propria persona
I'idea del Sigillo della walaya post-muhammadica - benché non
negasse che l'idea di quest’ultimo Sigillo potesse essere riferita an-
che ad altri. Haydar Amoli ha opposto una critica sciita fonda-
mentale alla concezione di Ibn 'Arabi, poiché questa di fatto ope-
ra una dislocazione nel rapporto fra la missione essoterica della
profezia e la missione esoterica dell'imam3

Su tutti gli altri punti della metafisica e delPesoterismo di lbn
‘Arabi, invece, Haydar Amoli ¢ stato di volta in volta ammiratore
e mirabile interprete, e la sua opera appare ormai come una gui-
da indispensabile per lo studio di Ibn ‘Arabi. Com’¢ noto, lbn
‘Arabi aveva coscienza che il libro dei Fusus non era una sua com-
posizione personale; gli era stato rivelato dal Profeta durante un
sogno visionario. Haydar Amoli & cosi indotto a concepire I'idea
di unsito spirituale da lui descritto come uno “stare fra due libri”.
Il Profeta si trova tra il Libro che ricevette dal Cielo, cioé il Cora-
no, e il Libro che da lui emana, cioé i Fusus da lui rivelati a Ibn
‘Arabi. Allo stesso modo, questi si trova “fradue libri”: il libro che
ricevette dal Profeta, ossia i Fusus, e il libro emanato da lui stes-
S0, ossia Fopera immensa delle Futuhat4. Questo raddoppiamen-
to del “fenomeno del Libro santo” bisognera tenere presente nel-
la mente quando si leggeranno qui sia le abbondanti citazioni che
abbiamo fatto del libro dei Fusus sia le spiegazioni date da Ibn
‘Arabi a proposito dell’origine del suo grande libro delle Futuhat
(vedi Parte seconda, cap. 1V, note 14 e 19).

Proprio come li si tratta dell’esperienza visionaria che ¢ all’ori-
gine dei Fusus, in maniera analoga € Fesperienza visionaria di l1bn
‘Arabi in quanto tale ad orientare questa nostra ricerca sul ruolo

3Sulla vita, I'opera e la dottrina di Haydar Amoli, si veda il nostro En
Islam iranien: aspects spirituels et philosophiques, Paris 1971-1973, vol. IlI,

pp. 149-213.
4Si veda Le Texte des Textes (cit. alla n. 2), pp. 5 sgg. deirintroduzione

francese.

VIl
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dell'immaginazione creatrice nella sua dottrina spirituale. L’espe-
rienza mistica, in effetti, non puo essere intesa prendendo in con-
siderazione solo la via negationisyche conduce alla sparizione del-
le Immagini. La via negationis si scontra con un limite che segna
il punto di partenza di un arretramento, aldila del quale affiorano
necessariamente le visioni immaginali della mistica visionaria.

Non si intenda il termine “immagini” nel senso in cui, oggi, i
parla in maniera approssimativa di civilta dell'immagine, dove
non ¢ affatto questione di percezioni visionarie, ma di immagini
sempre legate al livello delle percezioni sensibili. 1l mundus ima-
ginalis della teosofia mistica visionaria &€ un mondo che non é piu
quello della percezione sensibile, pur non essendo ancora il mon-
do dell’intuizione intellettiva dei puri intelligibili. Mondo fra due
mondi, mondo mediano e mediatore, senza il quale tutti gli even-
ti della storia sacra e profetica si situano nell’irreale, poiché e pro-
prio in quel mondo che tali eventi hanno luogo - il “loro luogo”.
Sohravardi, Shaykh al-Ishrag, sembra che sia stato il primo ad aver
colto I'ontologia che questo intermondo reclama. lbn ‘Arabi, a
sua Vvolta, stabilisce cid che potremmo gia chiamare una metafisi-
ca dell'immaginazione attiva e del mundus imaginalis. Haydar
Amoli amplifica tutto cio allontanando I'arte diagrammatica, e
giustificando cosi I'affiorare necessario delle immagini propria-
mente metafisiche. Questa & la materia del nostro libro. Con essa
probabilmente Ibn ‘Arabi & gia venuto in aiuto a quei nostri col-
leghi occidentali che, ai nostri giorni - ed € un sintomo - s'impe-
gnano a riscoprire una metafisica dell'immaginazione e dell\Vw-
maginale (e non parliamo delFimmaginario).

Una simile metafisica dell'immaginazione & organicamente le-
gata al concetto di teofania, al “teofanismo” che orienta e domina
tutta la teosofia di Ibn ‘Arabi. Abbiamo qui cercato di approfon-
dire questo concetto, perché in ultima analisi esso domina I'inte-
ra teosofia islamica, ed € proteso verso ogni teologia dell’incarna-
zione tanto quanto procede in senso inverso rispetto alle attitudi-
ni dei nostri filosofi positivisti e letteralisti, razionalisti o storicisti.
Esso dovrebbe consentirci di evitare gravi equivoci, a volte anche
dolorosi, proteggere la teosofia di Ibn ‘Arabi dall’essere qualifi-
cata come “monismo esistenziale”. Riteniamo di poter dire che gli
allievi e gli amici del compianto Louis Massignon non sono mai
riusciti a comprendere perché questa definizione, che appare co-

VI
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si eccellente e lodevole per Hallaj, divenisse discutibile ed esecra-
bile allorché la si applicava a Ibn ‘Arabi.

Non & questa la sola offesa recata allo Shaykh al-Akbar. Dob-
biamo a Osman Yahva un repertorio che ci permette, per la pri-
ma volta, di misurare sia I'ampiezza delPaccoglienza favorevole sia
quella deiraccoglienza negativa nei confronti dell'opera di lbn
‘Arabi. Il libro dei Fusus é stato oggetto di qualcosa come 120
commenti, composti fra il X111 e il XX secolo. Li si dovra studia-
re, per conoscere le particolarita del pensiero islamico nel corso
di questi otto secoli.

La lista delle confutazioni e delle critiche rivolte contro il libro
dei Fusus consta di 36 titoli; essa & bilanciata dall'elenco delle 34
opere che prendono le difese del libro e del suo autore. Triste-
mente istruttiva € la sproporzione che si constata nella lista delle
fatwa, o pareri espressi dai mufti e dagli ‘ulama nei confronti di
quest’opera e del suo autore. La lista di coloro che lo condanna-
no e ne rifiutano I'opera raggiunge il numero di 139; coloro che
rendono invece giustizia all’opera di 1bn ‘Arabi e I'approvano ar-
rivano a 33; a questa cifra si dovranno tuttavia aggiungere i nomi
d’un buon numero di pensatori persiani di cui non si € ancora af-
frontato lo spoglio delle opere5.

Il confronto non deve sorprendere. iNon é possibile compren-
dere la dottrina di un Ibn ‘Arabi senza salire ad un livello di per-
cezione e di ermeneutica che, per definizione, resta inaccessibile
ai letteralisti puri. | teosofi mistici, ‘urafa e ferfaniyan, non si stu-
piranno di ritrovarsi in minoranza nell'inventario stilato da
Osman Yahya, che ci offre un’idea del “campo di battaglia” in cui
si & deciso I'orientamento immediato e futuro della coscienza isla-
mica. E inevitabile che per loro sia stato cosi sempre e dovunque.
Proprio questo ne ha costituito la forza, ed ha permesso loro di at-
traversare i secoli; infine, grazie ad essi, oggi é possibile intrave-
dere la profondita di una via spirituale comune ai tre rami della
tradizione abramitica.

Una simile “strada maestra” & quella che ci viene aperta dallo
Shaykh al-Akbar, Doctor maximus, una strada in cui la fede e la ri-
velazione profetica, lungi dallo schierarsi contro la religione e

5 Ivi, pp. 11 sgg. dell'introduzione francese.
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I'esperienza mistica, di queste sono le guide, i prototipi e i garan-
ti. Si mediti attentamente sui testi tradotti nelle note conclusive di
questo libro, l1a dove la trasfigurazione della Ka‘ba ci consegna il
“segreto del Tempio”. Sicuramente, con la morte di Averroe
(1198), qualcosa & successo nell'lslam. Tuttavia, nella stessa epo-
ca, con un Sohravardl ad oriente del mondo musulmano e un Ibn
‘Arabi ad occidente, si € manifestato qualcosa che non ha cessato
di crescere nel corso dei secoli, e che oggi ci appare come il con-
tributo caratteristico del pensiero islamico a quella filosofia che la
tradizione abramitica ha sempre promosso, rispondendo cosi ad
una sua propria vocazione.

Queste righe vogliono essere una sorta di riconciliazione nei
confronti di quei nostri lettori che, attenti all’epilogo di questo li-
bro, hanno creduto di scorgervi un disincanto, o una rinuncia di
fronte allagravitadell'impresa. Ma, non era forse scontato che 'au-
tore ricorresse al “noi” per farsi, un solo istante almeno, portavoce
di tutti coloro che hanno visto il proprio slancio spezzato da trop-
pe generazioni di filosofia agnostica? Quanto all’autore stesso, le
sue frequentazioni spirituali basteranno come professione di fede.

A questo proposito, mi si permetta un’ultima raccomandazio-
ne. Le note di questo libro sono numerose, e spesso assai svilup-
pate, al punto da sembrare quasi un’appendice giustapposta al te-
sto. Decida il lettore se la loro ampiezza ¢ stata dettata 0 meno dal
piacere di una vana erudizione. Vi si troveranno osservazioni e ci-
tazioni impossibili da inserire nel testo, a meno di modificare ra-
dicalmente I'architettura del libro alterandone I’'andamento. Si
tenga presente che la maggior pane dei brani di Ibn ‘Arabi o di
altri autori sono qui tradotti per la prima volta. Essi costituiscono
I'assisa su cui poggia la nostra esposizione. Sara proficuo, dunque,
tornare a meditare su quei brani indipendentemente dalla lettura
del testo.

Meditazione, questa, che sapra mettere in atto il “metodo
dell’orazione teofanica”. E necessario “circumambulare” insieme
ad Ibn ‘Arabi intorno al Tempio, per penetrarne il segreto.

H.C

Parigi, settembre 1975
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AVVERTENZA In questa edizione si ¢ mantenuto il criterio di trascri-
zione semplificato adottato dall’autore. Pertanto si troveranno segna-
te, nei nomi propri e nei termini arabi e persiani, esclusivamente le vo-
cali lunghe ayiyu. Si € anche mantenuta la volonta dell’autore di se-
gnalare I'origine iranica di personaggi e di termini con una trascrizio-
ne “alla persiana” (ad esempio, Mohammad, e non Muhammad; Soh-
ravardi, e non Suhrawardi); per coerenza, si ¢ adottata una trascrizio-
ne “aHaraba”, coerente col ductus, di nomi e termini arabi.
I passi coranici tradotti sono ripresi dalla versione di Alessandro

Bausani, 1l Corano, Sansoni, Firenze 1978, e successive ristampe.
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Capitolo |

Tra Andalusia e lran:
lineamenti
di una topografia spirituale

Il titolo di questo libro si sarebbe dovuto formulare in maniera piu
completa Immaginazione creatrice ed esperienza mistica nel sufi-
smo di Ibn ‘Arabi. Tuttavia I’abbreviazione ci & parsa lecita, poi-
ché la sola parola sufismo e sufficiente a porre Ximmaginazione al
centro del nostro intento. Non € dell'immaginazione nel senso
corrente che qui si discuterd: non si trattera né di fantasia, profa-
na o0 meno, né dell’organo preposto a secernere un immaginario
identificato con I'irreale, ovvero di cio che consideriamo I'organo
della creazione estetica. Si trattera piuttosto di una funzione as-
solutamente fondamentale, ordinata ad un suo universo peculia-
re, dotato di un’esistenza perfettamente “oggettiva”, di cui Tim-
maginazione € propriamente I’'organo della percezione.

Oggi, grazie alla fenomenologia, sappiamo che e possibile con-
siderare la maniera in cui I'uomo esperisce la sua relazione col
mondo, senza ridurne la qualita oggettiva dei dati all’ambito del-
la percezione sensibile, o limitare il campo della conoscenza vera
e significativa alle sole operazioni della comprensione razionale.
Liberati dalXimpasse, abbiamo imparato a cogliere e a valorizzare
le intenzioni implicite di tutti gli atti della coscienza o della tran-
scoscienza. Dire che I'immaginazione (o I'amore, o0 la simpatia, 0
un sentimento in genere) fa conoscere, e fa conoscere un “ogget-
to” che gli € proprio, non ha affatto il sapore del paradosso. Una
volta ammesso il valore noetico plenario dell'immaginazione, é
forse il caso di svincolare le intenzioni immaginative dalla paren-
tesi in cui le racchiude la loro pura accezione fenomenologica, se
si vuole ricondurre senza malintesi la funzione immaginante allo
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schema del mondo che ci viene proposto dagli Spirituali a cui que-
sto libro invita ad accostarsi.

Per costoro esiste, “oggettivamente” e realmente, un triplice
mondo: tra I'universo che puo essere colto dalla pura percezione
intellettuale (I'universo delle intelligenze cherubiniche) e I'univer-
so percepibile mediante i sensi, esiste un mondo intermedio, quel-
lo delle Idee-Immagini, delle Figure-archetipi, dei corpi sottili, del-
la “materia immateriale”. Consistente e sussistente, questo mondo
é reale ed oggettivo quanto I'universo intelligibile e I'universo sen-
sibile; universo intermedio “in cui lo spirituale prende corpo e il
corpo diviene spirituale”, esso & costituito da una materia e da
un’estensione reali, sebbene allo stato sottile e immateriale in rap-
porto alla materia sensibile e corruttibile. Questo universo, il cui
organo ¢ I'immaginazione attiva, & il luogo delle visioni teofaniche,
lascena in cui avvengono nella loro vera realta gli eventivisionari e
lestorie simboliche. Di tale universo, qui, molto si parlera, pursen-
zamai dire immaginario, poiché questo termine, che un equivoco
diffuso considera alla stregua di un’idea deformata della realta gia
compiuta o di la da venire, si rivelainadeguato di fronte al mondo
di cui stiamo parlando, allo stesso tempo intermedio e mediatore.
Parleremo dungue di mundus imaginalis.

I due saggi che costituiscono il corpo di questo libro sono sta
ti concepiti in occasione di due sessioni (1955-1956) del circolo
della rivista “Eranos”, ad Ascona (Ticino). Complementari I'uno
all’altro, seguono entrambi il medesimo disegno. Non hanno la
minima pretesa di essere una monografia su lbn ‘Arabi: un’inter-
pretazione complessiva sembra per ora ancora lontana, e saranno
necessari molti studi preliminari affinché ci si possa orientare lun-
go tutte le direzioni di un'opera dalle proporzioni colossali scatu-
rita da un genio della spiritualita, il quale non fu soltanto uno dei
massimi maestri del sufismo islamico, ma anche uno dei piu gran-
di mistici di tutti i tempil

Non é nostra ambizione nemmeno di offrire un “contributo al-
la storia delle idee”. Un’impostazione tematica di questo genere
tende spesso a “spiegare” un autore riconducendolo alle sue fon-
ti, enumerando le influenze subite, dimostrando le “cause” di cui
egli sarebbe semplicemente il risultato. Di fronte a un genio della
complessita di Ibn ‘Arabi, radicalmente estraneo tanto alla reli-
gione della lettera e del dogma quanto alle schematizzazioni a cui
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la lettera e il dogma inducono, si € a volte parlato di sincretismo.
Questa & una definizione sommaria, opaca e pigra, proposta dal-
lo spirito dogmatico che si allarma davanti all’andamento di un
pensiero che obbedisce solo agli imperativi della propria, perso-
nale norma interiore - personale, ma non per questo meno rigo-
rosa. Trovare soddisfacente una simile definizione significa am-
mettere il proprio fallimento, la propria incapacita di cogliere, di
guesta norma, quanto meno I'irriducibilita ad ogni forma di ma-
gistero e di conformismo.

Ibn ‘Arabi é una di quelle rare, potenti personalita spirituali
che sono esse stesse la norma della propria ortodossia e la misura
del proprio tempo, poiché non appartengono né a cio che per
convenzione viene detto il “loro” tempo né all’ortodossia del “lo-
ro” tempo. Cio che storicamente si ¢ soliti definire il “loro” tem-
po non ¢, di fatto, il loro tempo reale. Ostinarsi a ritenere che que-
sti maestri siano gli esponenti di una determinata “Tradizione” si-
gnifica dimenticare il considerevole apporto del loro contributo
personale; significa trascurare la fiduciosa audacia con cui un ara-
bo di Andalusia come Ibn ‘Arabi, o iranici come Abu Ya'qub
Sejestani (X secolo), Sohravardl (X11 secolo), Semnani (XIV se-
colo), Molla Sadra di Shiraz (XVII secolo), affermano che una
certa idea, sviluppata in una certa pagina delle loro opere, non si
potra rinvenire in alcun altro luogo, poiché quell’idea € una loro
scoperta, 0 una loro esperienza personale.

Noi abbiamo solo I'intenzione di meditare in profondita, par-
tendo dai testi, su un certo numero di temi che inevitabilmente
riecheggiano nella totalita dell’opera. La migliore spiegazione di
Ibn ‘Arabi, secondo noi, rimane lo stesso Ibn ‘Arabi. Il solo mo-
do di comprenderlo ¢ diventare per un momento suoi discepoli,
cosi come lui stesso ha fatto nei confronti di tanti maestri del su-
fismo. Cio0 che volevamo era vivere per un momento, insieme a lui,
la sua propria spiritualita. A nostra volta, vorremmo trasmettere
qualcosa, di quella spiritualita, a coloro che si inoltrano lungo la
stessa Via, cosi come noi I’abbiamo esperita. E non a caso si par-
laqui di spiritualita, essendo consapevoli di quanto il termine pos-
sa apparire insolito. Essa riguarda la vita piu segreta e profonda
dell’anima; abitudini secolari e degne di rispetto ci inducono in
genere a non separare questa vita, cosi personale, dal suo conte-
sto sociale; a farla dipendere da una “realta ecclesiale” che ne sa-
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rebbe mediatrice, una realta dalla quale sembrerebbe non si pos-
sa prescindere pena l'irrimediabile venir meno della spiritualita
stessa. A coloro cui € impossibile operare la dissociazione, la spi-
ritualita di Ibn ‘Arabi su cui mediteremo non ha molto da dire; a
coloro che cercano rincontro “del solitario con il Solo”, coloro
che come lui sanno essere i “discepoli di Khezr”, per i quali non
vi e conformismo che prevalga sull’imperativo personale, a costo-
ro Ibn ‘Arabi e i suoi avranno molto da dire.

Un altro aspetto insolito risiede nel fatto che questa proposta
di spiritualita si inscrive in una ricerca sulPimmaginazione. Si pro-
vera a mostrare in quale senso questa immaginazione é creatrice:
lo & in quanto essa € essenzialmente immaginazione attiva, e in
guanto tale attivita le conferisce la qualita essenziale di immagi-
nazione teofanica. Essa assume una funzione incomparabile, tan-
to imprevedibile, in rapporto al senso inoffensivo o peggiorativo
che generalmente attribuiamo al termine immaginazione, che
avremmo preferito designarla con un neologismo, e per la quale
siamo giunti ad impiegare il sostantivo immaginatrice. E forse il
momento di anticipare un dubbio: la spiritualita, I'esperienza mi-
stica, non tendono a spogliarsi delle immagini, a rinunciare a tut-
te le rappresentazioni di forme e di figure? Certamente vi sono
maestri che hanno ferocemente ed implacabilmente escluso qual-
siasi rappresentazione immaginativa, qualsiasi intervento delle
immagini. Per contro, cio che qui viene proposto ¢ il valore straor-
dinario che I'immagine e ITmmaginazione assumono per I'espe-
rienza spirituale. Le ragioni di struttura interna appariranno nel-
la sequenza dei temi: si avverte gia la loro presenza nell’afferma-
zione del mondo intermedio e della sua consistenza ontologica.
Ma questa stessa affermazione si circonda di altri motivi, la cui
analisi non puo essere inserita nella materia che andremo a svilup-
pare, e dei quali si suppone pertanto un minimo di conoscenza.

Questa supposizione non facilita il nostro compito. In effetti,
essa implica la conoscenza, da pane del lettore, del contesto in cui
si inseriscono tanto I'opera quanto la biografia di Ibn ‘Arabi, I'una
e I'altra cosi intimamente fuse che gli eventi interiormente vissuti
si riverberano sull’opera e si innalzano al valore di simbolo. La bi-
bliografia su Ibn ‘Arabi nelle lingue europee non occupa molto
spazio. Pertanto e difficile supporre che il lettore privo di fami-
liarita con I'arabo disponga anche di un minimo di informazione
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preliminare. Inoltre, sia il personaggio sia ladottnnTSUNo stati vit-
time di numerosi errori di valutazione. Non solo nelPlIslam il su-
fismo di Ibn *Arabi ha suscitato scalpore, se non addirittura furo-
re. A voler individuare e sostenere ad ogni costo I'idea o I'esisten-
za di un “sufismo ortodosso” si corre il rischio di essere smentiti
e travolti dall’ampiezza, I’audacia e la diffusione di una simile, in-
comparabile teosofia mistica. Riconducendo la sua dottrina alle
categorie delle nostre filosofie occidentali (monismo, panteismo,
ecc.), c'e il rischio di falsarne le prospettive. Avremo occasione di
tornare sulla questione se sia plausibile una conciliazione tra la re-
ligione mistica e la religione legalista. Porre la domanda significa
porre il problema del senso del sufismo nell’lslam, e di conse-
guenza del senso della sua affinita con altre espressioni della reli-
gione mistica conosciute altrove. Ma per fare questo, & necessario
riferirsi, 0 almeno accennare, a certe cose che sono successe in eta
medievale, quando I'lslam e la Cristianita si sono reciprocamente
comunicate la loro filosofia. Per evitare un uso avventato delle ca-
tegorie entro cui si definiscono i nostri sistemi filosofici, per po-
ter cogliere nel sufismo un punto di contatto incomparabile fra re-
ligione profetica e religione mistica, sara bene richiamare breve-
mente il contesto di idee e di problemi in cui si collocano Ibn
‘Arabi e la sua scuola.

Allo stato attuale delle ricerche, non é facile evitare schema-
tizzazioni. In ogni caso, si dovra innanzitutto rinunciare a due abi-
tudini: rinunciare a separare la storia della filosofia dalla storia
della spiritualita; rinunciare allo schema, da tempo ricorrente nei
nostri manuali di storia della filosofia, con il quale si continua a
confondere la filosofia nell’lslam con la “filosofia araba” tout
court, riducendo quest’ultima a cinque o sei grandi nomi, noti al-
la nostra Scolastica latina. L’ambito che si deve individuare, in
realta, é infinitamente piu vasto e incommensurabile con le ristret-
tezze di quello schema. Da molto tempo vige un luogo comune se-
condo il quale la critica del teologo al-Ghazali avrebbe inferto a
questa “filosofia araba” un colpo mortale; con Averroe - il gran-
de filosofo di Cordova, lo stesso che Ibn ‘Arabi adolescente volle
incontrare -, essa avrebbe raggiunto al contempo il suo culmine e
la sua conclusione. Puo darsi che questo sia stato il destino della
filosofia nell’lslam occidentale, o almeno nell’lslam sunnita; sa-
rebbe tuttavia ridicolo raccogliere I'intero esito del pensiero filo-
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sofico nelTIslam nello scontro, ancorché drammatico, tra il teolo-
go al-Ghazali e il filosofo andaluso, il quale ultimo, con assoluta
sincerita, sosteneva di non essere altro che un puro interprete di
Aristotele. Si dovrebbe dire, piuttosto, che questa € la prospetti-
va che si configura in Occidente, dove si assistette alla progressi-
va sparizione delTavicennismo causata dall’avvento delTaverroi-
smo, mentre non vi si poteva nemmeno immaginare che, all’altra
estremita del territorio islamico, nel mondo iranico, I'avicennismo
continuasse a prosperare. Osservata dunque dall’lran, la prospet-
tiva si presenta completamente diversa. Li, non aveva lasciato
traccia né la “distruzione dei filosofi” di al-Ghazali, né il recupe-
ro di Aristotele compiuto da Averroe, né la battaglia di retro-
guardia con la quale il filosofo di Cordova, pur di salvare almeno
il peripatismo, si mostrava pronto a sacrificare Avicenna sotto i
colpi del teologo islamico. Cio che sopravvenne al sistema di Avi-
cenna non fu la distruzione del suo neoplatonismo ad opera di un
aristotelico come Averrog, bensi I'instaurazione della teosofia del-
la Luce (hikrnat al-Ishrag), la “saggezza orientale” di Sohravardi
(m. 1191). Non fu dunque la pia critica agnostica di al-Ghazali ad
esercitare un’influenza determinante sul sufismo e sulla spiritua-
litd, ma la dottrina esoterica di Ibn ‘Arabi e della sua scuola.

Inoltre, il fermento spirituale scaturito dalla coalescenza delle
due scuole, quella delYIshraq di Sohravardi e quella di Ibn 4Arabi,
produce una situazione che riporta in primo piano la questione
delle relazioni fra il sufismo e lo sciismo. Il loro significato
nell’lslam puo essere precisato chiarendo I'uno attraverso I’altro.
Va sottolineato che le ascendenze genealogiche delle varie bran-
che del sufismo rimontano a questo o quel santo Imam dello scii-
smo, in particolare al sesto Imam, Ja‘far al-Sadiq (m. 765) e all’'ot-
tavo, ‘Ali al-Rida (m. 819). L’inclusione dello sciismo nell’oriz-
zonte spirituale orienta verso una nuova risposta alla questione
posta dalla presenza del sufismo nell’lslam e dall’interpretazione
dell’lslam elaborata dal sufismo; essa delinea una situazione, oggi
pressoché totalmente trascurata in Occidente, capace di modifi-
care completamente le condizioni del dialogo tra I'lslam e la Cri-
stianita, allorché gli interlocutori sono gli Spirituali. Ricondotti a
questo insieme, il trionfo delTaverroismo in Occidente e la par-
tenza definitiva di Ibn 4Arabi per I'Oriente rappresentano due
eventi ai quali noi attribuiremo qui una valenza simbolica.
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Questi brevi cenni sono senza dubbio insufficienti, e richiede-
rebbero ben altri dettagli per giustificare in quale misura gli even-
ti cella biografia di Ibn ‘Arabi possano essere compresi nel loro
pieno valore esemplare. Tuttavia, senza questo fugace quadro di
riferimento, tutto il nostro libro sarebbe privo del minimo di chia-
rimenti necessari.

Si € accennato prima ad un fenomeno di coalescenza tra la dottri-
naesoterica di 1bn ‘Arabi e la teosofia sohravardiana della Luce;
una coalescenza analoga si verifica fra quest’ultima e I’avicenni-
smo. Il risultato imprime un carattere particolare airavicennismo
ishraqgiprofessato dalla Scuola di Isfahan, nel periodo del rinasci-
mento safavide. Bisogna tener presente questo risultato comples-
sivo, sia per cogliere le consonanze originali fra I'opera di lbn
‘Arabi con lo sciismo in generale, e con lo sciismo ismailita in par-
ticolare, sia per apprezzare la sua influenza determinante sulla
successiva formazione della gnosi nello sciismo duodecimano in
Iran. E losi deve tener presente anche per poter dare il giusto peso
alla concomitanza di un duplice fattore: il fallimento delTavicen-
nismo latino di fronte alla critica serrata degli scolastici ortodos-
si, e I'avvento dell’averroismo, con tutte le sue ambiguita, dal mo-
mento che la sua diffusione alimentd non solo le correnti della tar-
da teologia scolastica, fino al XVI11 secolo, ma anche 1'“empieta”
dei filosofi ostili alla Scolastica e alla Chiesa.

In breve, si puo dire che sia stata I'angelologia neoplatonica di
Avicenna, con la cosmologia ad essa legata e soprattutto la sua im-
plicita antropologia, a suscitare apprensione fra i dottori della
Scolastica medievale ortodossa, e a scavare un fossato irriducibile
fra questa e I'avicennismo. Beninteso, & impossibile qui descrivere
la complessita del sistema avicenniano2; ci limiteremo ad evocar-
ne semplicemente la figura principale che domina la sua noetica,
ossia 1“Intelligenza attiva” o “agente”, questo “Angelo dell'uma-
nita”, come lo chiamera Sohravardi, importante per la funzione
determinante che ha per I'antropologia, e per la concezione stes-
sa dell’individuo umano. L’avicennismo identifica questa figura
con lo Spirito Santo, cioé con TArcangelo Gabriele, in quanto An-
gelo della Rivelazione e della conoscenza. Lungi dal vedervi, co-
me a volte si & insinuato, una razionalizzazione, una riduzione del-
lo Spirito all’intelletto, noi al contrario vi scorgiamo il fondamen-
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to stesso di unafilosofia profetica che tanto spazio ha presso gli
avicenniani, e che non é dissociata dall’esperienza spirituale su cui
andremo a meditare.

Questa Intelligenza e la decima nella gerarchia dei Cherubini,
o delle pure Intelligenze separate (Angeliintellectuales)\ asua vol-
ta, questa gerarchia ha il suo doppio nella gerarchia secondaria
degli Angeli che sono le Anime motrici delle Sfere celesti; ad ogni
grado di queste gerarchie, a ciascuno stadio delle discese dell’Es-
sere, si annodano fra loro altrettante coppie o sizigie. Questi An-
geli-Anime (Animae caelestes), comunicando ai Cieli il moto del
loro desiderio, conferiscono alle rivoluzioni astronomiche il ca-
rattere di un anelito d’amore perennemente rinnovato e mai ap-
pagato. Nello stesso tempo, queste “Anime celesti”, affrancate
dalle deficienze della percezione sensibile, possiedono I'immagi-
nazione; sono anzi in se stesse Immaginazione allo stato puro, pro-
prio perché libere dalla precarieta della percezione dei sensi. So-
no per antonomasia gli Angeli di questo mondo intermedio dove
hanno luogo le ispirazioni profetiche e le visioni teofaniche; il lo-
ro mondo € propriamente il mondo dei simboli e delle conoscen-
ze simboliche, quel mondo in cui vediamo Ibn 'Arabi penetrare
agevolmente negli anni della sua giovinezza. Si possono gia intra-
vedere le drammatiche conseguenze causate dalla loro elimina-
zione nella cosmologia di Averroe. E dall'intelligenza, o Spirito
Santo, che emanano le nostre anime: essa ne & allo stesso tempo
I’esistenziatrice e I'illuminatrice. Ogni conoscenza e ogni remini-
scenza sono un’illuminazione che I'intelligenza proietta sull’ani-
ma. Per mezzo di essa, I'individuo umano € ricongiunto diretta-
mente al Pleroma celeste, senza aver bisogno della mediazione di
un magistero di una realta ecclesiale. Fu proprio questo a suscita-
re negli Scolastici anti-avicenniani il loro “timore dell’Angelo”.
Tale timore induce ad oscurare totalmente il significato simboli-
co dei Racconti d’iniziazione, come quelli di Avicenna o di Soh-
ravardi, o i numerosi romanzi mistici della letteratura persiana. Se
si ha paura dell’Angelo, in tutto cid non si vedra altro che inno-
cue allegorie. L'anima umana, di cui quei racconti “immaginano”
I'iniziazione, ha essa stessa la struttura di una coppia, formata
dall’intelletto pratico e dall’intelletto contemplativo; in questa
coppia di “Angeli terrestri”, il secondo - I'intelletto contemplati-
Vo - in virtu della sua condizione superiore, data dal suo stato di
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intimita con I’Angelo della conoscenza e della rivelazione, riceve
la qualifica di intellectus sanctus e di spirito profetico.

Nel suo insieme, dunque, I'angelologia avicenniana definisce
solidamente le fondamenta del mondo intermedio dell’lmmagi-
nazione pura; essa rende possibile la psicologia profetica da cui
dipende lo spirito dell’'esegesi simbolica, la comprensione spiri-
tuale della Rivelazione, cioé il tawil (la cui etimologia designa un
“ricondurre” qualcosa al suo principio, dal simbolo al simboliz-
zato), basilare tanto per il sufismo quanto per lo sciismo. Essa de-
finisce e fonda la radicale autonomia dell’individuo non tanto su
cio che potremmo chiamare semplicemente una filosofia dello
Spirito, ma piuttosto, e propriamente, su una teosofia dello Spiri-
to Santo. Non c'é da stupirsi, quindi, se tutto cid semina scanda-
lo nell'ortodossia; quello che Etienne Gilson ha brillantemente
definito “agostinismo avicennizzante” ha solo una lontanissima
parentela con I’avicennismo puro.

Con Averrog la situazione e Fintento cambiano completamen-
te. Averroé vuole ricostituire I'autentico peripatetismo, e pertan-
to conduce una critica severissima nei confronti del neoplatoni-
smo avicenniano. Egli rifiuta 'Emanazione, poiché Temanatismo
@ ancora un cripto-creazionismo, e ogni creazionismo risulta
inammissibile per un peripatetico. Aldila dell’intelligenza agente,
separata ed unica, egli certamente ammette un'intelligenza uma-
na indipendente dall’organismo (contrariamente ad Alessandro
d’Afrodisia), ma questa intelligenza non é I'individuo. Anzi, I'in-
dividuale si identifica con il corruttibile; cid che e eterno nell’in-
dividuo pertiene totalmente all’intelligenza agente separata ed
unica. Ci sara occasione un giorno o I'altro di ripensare la dottrina
dell'intellectus materialis alla luce di quanto ci stanno insegnando
i testi ismailiti editi di recente, e che & qualcosa di completamen-
te diverso. Fin d’ora, pero, possiamo renderci conto di quanto sia-
mo lontani qui dal sentimento di una individualita immortale, che
il filosofo o lo Spirituale avicenniano esperisce proprio in quanto
é congiunto con I'intelligenza agente; e ancora piu lontani, forse,
dall’idea di ecceita eterna, di individuo assoluto, di Ibn ‘Arabi. In-
fine, vi € un altro aspetto non meno pesante: la cosmologia di
Averrog, coerente con il peripatetismo al quale si dichiara fedele,
esclude interamente la seconda gerarchia angelica, quella degli
Angeli-Anime celesti, il cui mondo & quello dellTmrnaginazione
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attiva, deH'Immaginazione del desiderio, il luogo degli eventi vi-
sionari, delle visioni simboliche, il mondo in cui avviene la con-
templazione delle persone-archetipo, alle quali si riferisce il senso
esoterico delle Rivelazioni. Possiamo capire quanto é andato per-
duto, se riflettiamo sul fatto che questo mondo mediatore & il
mondo entro cui si & consumato il conflitto che ha lacerato I'Oc-
cidente, cioé quello della teologia e della filosofia, della legge e del
sapere, del simbolo e della storia. Le proporzioni di questo con-
flitto si sono dilatate con I'evoluzione delTaverroismo e delle am-
biguita che su di esso hanno gravato.

Ambiguita che si sono protratte fino ai nostri giorni. Renan ave-
va visto in Averroé un campione del libero pensiero, responsabile
di ogni empieta. Per reazione, altre interpretazioni tendono attual-
mente a fare di lui un teologo, o a ricondurlo nella cerchia dell’or-
todossia islamica. Cio facendo, di un punto essenziale dellasua dot-
trina si trascura forse di considerare i contesti che qui ci interessa-
no. Averroé ¢ senz'altro ispirato dall’idea del discernimento degli
spiriti; vi sono coloro ai quali & rivolta I'apparenza della lettera, lo
zahir, e coloro che sono in grado di comprendere il senso recondi-
to, il batin. Egli sa bene che, divulgando fra i primi cio che solo i se-
condi possono comprendere, si scatenerebbero psicosi e catastro-
fi sociali. Tutto questo ¢ affine alla “disciplina degli arcani” prati-
cata nello sciismo ismailita, e all'idea del tawil professata nel sufi-
smo. E quello che si trascura di considerare € precisamente il fatto
che il tawil non & un’invenzione di Averroe, e per comprendere il
modo in cui egli stesso vi ricorre lo si dovrebbe paragonare alla ma-
niera con cui esso € praticato dagli esoteristi propriamente detti.
Ora, il ta'wil & essenzialmente comprensione simbolica, trasmuta-
zione di cid che é visibile in cifra simbolica, intuizione di un’essen-
za 0 di una persona in una Immagine, che non é né l'universale lo-
gico né la specie sensibile, ed é insostituibile per significare cio che
deve essere significato. Pensiamo ora alla catastrofe metafisica rap-
presentata da questo punto di vista dalla sparizione del mondo del-
le Anime celesti, mondo delle corrispondenze e delle Immagini
sussistenti il cui organo di conoscenza & propriamente I'immagi-
nazione attiva. In assenza di questo mondo, come & possibile per-
cepire isimboli, e condurre correttamente un’esegesi simbolica?

Dobbiamo tornare, qui, alla distinzione, per noi fondamentale,
traallegoria e simbolo: la prima & un’operazione razionale, che non
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implica alcun passaggio né ad un nuovo livello dell’essere, né ad
una nuova profondita di coscienza; essa consiste in un figurarsi, al
medesimo livello di coscienza, cid che pud essere gia conosciuto
benissimo anche in altri modi. 1l simbolo annuncia un livello di co-
scienza altro rispetto all’evidenza razionale; esso ¢ la “cifra” di un
mistero, il solo modo di esprimere cio che non puo essere appreso
altrimenti; esso non € mai “spiegato” unavolta per tutte, ma & sot-
toposto ad una decifrazione continua, cosi come una partitura mu-
sicale non € mai decifrata una volta per tutte, ma invita ad un’ese-
cuzione sempre nuova. Per questo motivo, sara necessario ap-
profondire, pit avanti, lo studio comparativo del tawil per misu-
rare la differenza tra il modo in cui Averroé lo concepisce e vi ri-
corre, e il modo in cui lo sciismo, e tutta la spiritualita che da esso
trae ispirazione, fonda sul tawil il proprio rapporto con la Rivela-
zione profetica, non essendo altro il tawtl che il compimento di
quest’ultima. 1l taivilsciita discerne, ad esempio, nelle figure e ne-
gli eventi, altrettanti riferimenti a persone terrene, esemplificazio-
ni di archetipi celesti. Si dovra scoprire se untawil averroista é an-
cora in grado di percepire i simboli, o se piuttosto si limiti ad ela-
borare un’allegoria razionale, metafisicamente innocua.

Anche qui, nulla di piu sintomatico che i contrasti che si of-
frono alPanalisi. 1l tawil presuppone la fioritura dei simboli, I'or-
gano dell'immaginazione attiva che simultaneamente li fa di-
schiudere e li percepisce; il mondo angelico intermedio tra le pu-
re Intelligenze cherubiniche e I'universo delle evidenze sensibili,
storiche, legali, irreversibili. Per sua essenza, il ta wil non puo ri-
cadere nell'ambito delle evidenze comuni; esso postula un esote-
rismo. Orbene, la comunita umana o presenta una struttura che
fa organicamente spazio a questo esoterismo, o deve assumere su
di sé le conseguenze che il rifiuto dell’esoterismo comporta. Vi €
gualcosa in comune fra le antiche religioni misteriche, che inizia-
no a un mistero, e isodalizi iniziatici all'interno delle religioni ri-
velate, che iniziano a una gnosi. Ma il loro statuto é diverso. Nel-
laloro costituzione storica ufficiale, né il Cristianesimo né I'lslam
sono religioni iniziatiche. Tuttavia, esiste una versione iniziatica,
una gnosi del Cristianesimo e dell’lslam. Rimane aperta la que-
stione se e in quale misura i dogmi fondamentali dell’'uno e dell’al-
tro giustifichino o rifiutino, reclamino o sconfessino la funzione
della gnosi; se il dogma ufficiale dell’incarnazione, ad esempio, sia
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solidale con la coscienza storica, 0 non sia piuttosto la gnosi a do-
tarlo del suo vero senso; se il profetismo cosi essenziale all’lslam
richieda una gnosi, in quanto la verita del Libro rivelato postula
un’ermeneutica profetica, o se al contrario laescluda. Ed € anche
una questione di fatto: si dovrebbe approfondire uno studio com-
parativo sulla sorte della gnosi nellTslam e nella Cristianita. Si po-
trebbe certo immaginare, nella metastoria, un dialogo tra i Fratelli
della Purezza di Bassora, con i loro legami ismailiti, e i Rosa-Cro-
ce di Johann Valentin Andreae: I'intesa sarebbe stata perfetta.
Tuttavia il problema sussiste: vi é stato nella Cristianita un feno-
meno paragonabile a quello che la gnosi ismailita ha rappresenta-
to nellTslam? O meglio, da quando cio € divenuto impossibile? Vi
sono stati, nella Cristianita, Spirituali comparabili con un Ibn
‘Arabi: & comparabile I'influenza da loro esercitata? Esiste, nella
Cristianita, un fenomeno analogo, per estensione e profondita, a
quello del sufismo? Qui si pensa principalmente al sufismo irani-
co. E necessario mettere in guardia da tutte quelle comparazioni
superficiali che sono state fatte col monacheSimo cristiano: il fe-
nomeno é profondamente diverso. Si pud pensare, per approssi-
mazione, ad un ordine terziario, 0 a una Loggia, e tuttavia non &
né I'una cosa né l'altra.

Per porre questi problemi e preparare una risposta, si puo
senz’'altro partire da cio che caratterizza in Occidente il rifiuto
deLTavicennismo e il trionfo dell’averroismo, e in Oriente il con-
trasto che conosce la diffusione della Gnosi dellTshrag, quella del-
lo sciismo e quella di Ibn ‘Arabi. 1l fenomeno “Chiesa”, cosi co-
me si & costituito in Occidente, con il suo Magistero, i suoi dogmi
e i suoi concili, & incompatibile con il riconoscimento dei sodalizi
iniziatici. Un simile fenomeno non si € prodotto nellTslam; non-
dimeno, lo scontro fra I'lslam ufficiale e i movimenti iniziatici si &
verificato. Andrebbe studiato, in una prospettiva comparativa, il
modo in cui il rifiuto, da entrambe le parti, di qualsiasi espressio-
ne spirituale definibile entro i termini di iniziazione ed esoterismo
segni I’inizio di un processo sociale di laicizzazione. La situazione
dell’lslam, anche oggi, analogamente a quella della Cristianita,
non puo essere valutata in maniera esauriente se non si considera
questo fattore essenziale.

Tale laicizzazione o secolarizzazione si configura come qual-
cosa di piu profondo che non la separazione, 0 non-separazione,
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fra il “potere temporale” e il “potere spirituale”; € anzi proprio la
prima che permette di porre il problema della seconda, e persiste
qualunque sia la soluzione adottata, poiché il fatto stesso di asso-
ciare le idee di “potere” e di “spirituale” gia implica, di per sé, una
secolarizzazione iniziale. In questa prospettiva, il trionfo momen-
taneo delTismailismo con la dinastia dei Fatimidi fu probabil-
mente un successo dal punto di vista della storia politica; dal pun-
to di vista di una religione iniziatica, non poteva essere altro che
un paradosso. L 'esoterismo sciita sostiene I'idea di una gerarchia
mistica invisibile; I'idea, che lo sciismo reclama come profonda-
mente propria, € quella dell'occultazione ighayba), o assenza
dell’Imam. L’idea di questa pura gerarchia mistica, nella dottrina
di Ibn ‘Arabi e nel sufismo in generale, porta con ogni probabi-
lita il segno originario dello sciismo. Essa & ancora viva, in Iran,
nello shaykhismo. Sara sufficiente un paragone con I’evoluzione
dell’averroismo in averroismo politico, come € rappresentato ad
esempio da un Marsilio da Padova (XIV secolo), per valutare le
differenze. Ma perché la secolarizzazione radicale che traspare
dall’opera di Marsilio fosse possibile, era necessario che egli aves-
se di fronte qualcosa di laicizzabile: la realta del potere che il sa-
cerdote rivendica, per vederselo infine rifiutare, a costo di trasfe-
rire la finzione nell'ambito sovrannaturale. Un altro aspetto di
guell’'ambiguita gia segnalata, sorprendente ma comprensibile,
nel fatto che Paverroismo pote essere sia il rifugio dei pensatori ra-
zionalisti sia il nutrimento della tarda Scolastica della scuola di Pa-
dova, fino al XVII secolo. Tuttavia, né gli uni né I'altra sarebbero
stati in grado di comprendere sia la spiritualita di un Ibn ‘Arabi
sia I'imamologia, la walaya, o sacerdozio spirituale dell’lmam e
dei suoi, che inizia al senso esoterico, alla gnosi delle Rivelazioni.

Affermare che la laicizzazione inizi con I'eliminazione della
gnosi significa considerare il fenomeno di dissacrazione essenzia-
le, un decadimento metafisico del sacro, che nessun diritto cano-
nico € in grado di compensare o di codificare. Questa dissacrazio-
ne colpisce, nella sua profondita, I'individuo, ed é con lui che es-
sa comincia. All'individuo umano in quanto tale, I’averroismo ne-
ga ogni possibile eternita. A questo stesso individuo san Tomma-
s0, sciogliendo radicalmente il problema degli intelletti, riconosce
un proprio “intelletto agente”, ma non un intelletto separato; non
piu un’intelligenza trascendente, o celeste. Cio che soggiace sot-
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to Papparenza tecnica della soluzione, € la decisione di annullare
la dimensione trascendente dell’individuo in quanto tale, cioé la
sua relazione immediata e personale con PAngelo della Cono-
scenza e della Rivelazione. O meglio, se tale decisione si impose,
fu perché la relazione dell'individuo col mondo divino dipendeva
dal Magistero, ossia dalla Chiesa come mediatrice della Rivelazio-
ne. Puo essere paradossale, ma solo in apparenza, che cio che do-
vrebbe garantire I’'autonomia noetica della persona individuale si
allinei a un dato dell’ordine sociale. Si tratta di un’alienazione ine-
luttabile, poiché il problema di una simile autonomia, un tempo
posto sintomaticamente accanto al problema degli intelletti (e sot-
to un’apparente aridita tecnica), richiedeva una soluzione che non
fosse né I'intelligenza unica dell’averroismo, né I'intelletto agente
meramente immanente all’individuo, ma un qualcosa fortemente
avvertito dalla sofiologia dei Fedelid’amore\ allorché questi desi-
gnavano l'intelligenza agente come Madonna Intelligenza. Per
ogni individualita spirituale e I'intelligenza agente separata, il suo
Spirito Santo, il suo Signore personale che la collega al Pleroma
senza altra mediazione. Ed é a questa Figura, identificabile sotto
molteplici nomi, che tendono i nostri Spirituali, in una ricerca che
si snoda lungo itinerari altrettanto molteplici. Pit avanti ne se-
gnaleremo le occorrenze in Abu 1-Barakat, in Sohravardi, in lbn
‘Arabi. Il guaio & che, allorché la norma religiosa, trasformata in
dato delPordine sociale, si “incarna” in una realta ecclesiale, le ri-
bellioni dello spirito e dell’anima si rivolgeranno fatalmente con-
tro di essa. Viceversa, conservata come norma interiore persona-
le, essa si identifica con il libero slancio personale. Nell'opposi-
zione che portera al fallimento delPavicennismo latino, verifica-
tosi in concomitanza con il fallimento di altri movimenti religiosi
del X1 e del X111 secolo, si possono distinguere quelle stesse ra-
gioni che avevano innervato gli sforzi della Grande Chiesa, nei
primi secoli, per eliminare la Gnosi. Fu dunque questa elimina-
zione a garantire in anticipo la vittoria dell’averroismo, con tutte
le sue conseguenze.

Ben diversa & la situazione in Oriente, prodotta soprattutto
dall'influenza dei due maestri qui piu volte nominati insieme; non
che costoro rendano superfluo fare altri nomi, ma sono loro a ca-
ratterizzare specificamente la situazione su cui volgiamo ora I'at-
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tenzione: il giovane maestro persiano Shihaboddin Yahya Sohra-
vardi (1155-1191), e il maestro andaluso Ibn ‘Arabi (1165-1240),
compatriota di Averrog, che a trentasei anni (la stessa eta in cui
Sohravardi raggiungeva [“Oriente dell’anima”) si risolse a parti-
re per I'Oriente, dal quale non fece piu ritorno. La situazione é
completamente mutata, tanto da superare inesorabilmente lo
schema in cui a lungo ci si € limitati parlando di “filosofia araba”.
Beninteso, questa denominazione trova una sua giustificazione
linguistica, allo stesso modo in cui noi parliamo di una Scolastica
“latina”. Ma allora, dove collocare, dovendoli introdurre nel qua-
dro della nostra storia di filosofia e spiritualita, quegli autori ira-
nici che hanno lasciato un considerevole patrimonio di opere spi-
rituali e hanno scritto esclusivamente in persiano? Dove colloca-
re Nasir Khosraw (X1 secolo), 'Azizoddin Nasafi (XI1-XI1I seco-
lo), Afdaloddin Kashani, contemporaneo del grande filosofo scii-
ta Nasiroddin Tusi (X111 secolo), senza dimenticare che I'iranico
Avicenna scrisse anche in persiano? Lo schema in questione non
solo é insufficiente: & abusivo. Infatti, qui si tratta di fenomeni che
hanno coinvolto principalmente I’'lslam non arabo; fenomeni che,
scaturiti in un modo o nell’altro dallo sciismo, portano a riformu-
lare in termini nuovi il significato del sufismo nellTslam. La pre-
minenza della lingua araba, lingua liturgica e teologica, non é cer-
to messa in dubbio; semmai, va accentuata la maesta del concetto
di arabo, associato all’investitura della missione profetica. Tutta-
via, si deve anche constatare che oggi tale concetto € ormai pas-
sato attraverso una laicizzazione dagli effetti prevedibili. Conti-
nuare ad impiegare il termine con la stessa linearita con cui ad es-
so ricorrevano i nostri Scolastici, incapaci allora di operare le
odierne distinzioni etniche, creerebbe soltanto un susseguirsi di
confusioni.

Sohravardi mori martire a trentasei anni ad Aleppo, dove eb-
be I'imprudenza di avventurarsi (1191), vittima della furia intol-
lerante dei dottori della Legge e di Salahaddin, il fanatico Saladi-
no delle Crociate. La brevita della sua vita non gli impedi di rea-
lizzare un grande progetto: resuscitare in Iran la saggezza degli an-
tichi Persiani, la loro dottrina della Luce e delle Tenebre. Ne ri-
sultd una filosofia, 0 secondo una definizione etimologicamente
piu precisa, una “teosofia della Luce” (hikmat al-Ishraq) di cui si
possono riscontrare le affinita con molte pagine dell’'opera di Ibn

19



Tra Andalusia e Iran

‘Arabi. Compiendo questo grande progetto, Sohravardi era con-
sapevole di affermare quella “saggezza orientale” a cui pure am-
biva Avicenna, e la cui conoscenza giunse in Occidente nel X111
secolo fino a Ruggero Bacone. Del proposito avicenniano non re-
stano che pochi frammenti; Sohravardi riteneva che Avicenna,
ignaro delle fonti dell’antica saggezza iranica, non fosse in grado
di realizzarlo. Gli esiti della teosofia della Luce di Sohravardi si
sarebbero fatti sentire in Iran fino ai nostri giorni. Il tentativo di
rendere indissolubili la filosofia e Pesperienza mistica € uno dei
suoi aspetti essenziali: una filosofia che non pervenga a una meta-
fisica dell'estasi & vana speculazione; un’esperienza mistica che
non sia poggiata su una solida formazione filosofica corre il ri-
schio di confondersi e di degenerare.

Questo aspetto basterebbe gia a riunire in una stessa famiglia
spirituale un Sohravardi e un lbn ‘Arabi. Di primo acchito, que-
sta teosofia si colloca ad un livello spirituale che sovrasta il livello
razionale su cui siamo abituati a veder porre la discussione sulle
relazioni fra teologia e filosofia, fra credere e sapere. Il problema
di queste relazioni, almeno per quanto riguarda specificamente la
filosofia occidentale post-medievale, affonda a giusto titolo le sue
radici nella situazione che abbiamo brevemente analizzato poco
fa. Sohravardi, adire il vero, non affronta un problema, ma un im-
perativo dell’anima; congiungere la filosofia alla spiritualita. Gli
eroi estatici di questa “teosofia orientale” della Luce sono Plato-
ne, Hermes Trismegisto, Kay-Khusraw, Zarathustra, Muham-
mad: il profeta iranico e il profeta arabo. Attraverso la congiun-
zione fra Platone e Zarathustra, Sohravardi da voce ad un intento
peculiare alla filosofia persiana del X11 secolo, che anticipa cosi di
circa tre secoli il filosofo bizantino Gemisto Pletone. In opposi-
zione ai Peripatetici, i discepoli di Sohravardi, gli Ishragiyun, so-
no designati come i Platonici (ashab Aflatun). Dal canto suo, Ibn
‘Arabi sara soprannominato il “figlio di Platone” (Ibn Aflatun).
Tutto cio aiuta a chiarire qualche coordinata della topografia spi-
rituale che qui si va delineando. Tale platonismo d'Oriente, tale
neo-platonismo zoroastriano d’lran, anticipando nel tempo i pro-
getti di un Gemisto Pletone e di un Marsilio Ficino, sfugge alla
piena dell’aristotelismo che inonda il Medioevo latino, e per mol-
ti secoli sara artefice non solo della sua filosofia, ma del suo sen-
timento dell'universo. Per questo, quando vediamo il giovane lbn
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‘Arabi, il Platonico, assistere a Cordova ai funerali di Averroe,
Feccelso maestro del peripatetismo medievale, la scena malinco-
nica si trasfigura in un simbolo al quale é bene fin d’ora prestare
attenzione.

Queste reviviscenze platoniche evidenziano il contrasto: in
Occidente, fallimento delPavicennismo latino, sommerso prima
dagli attacchi del vescovo di Parigi, il pio Guglielmo d’Alvemia,
poi dalPavvento dell’averroismo; in Iran, un nuovo destino che
infonde nell’avicennismo la linfa del neo-platonismo zoroastriano
di Sohravardi, e lo rigenera fino ai giorni nostri. Da allora, non vi
éstato piu nulla che corrisponda alla sparizione delie Animae cae-
lestes, della gerarchia degli Angeli-Anime rifiutata dall’averroi-
smo, né a quanto tale sparizione aveva implicato o di cui poteva
essere il sintomo. Insieme ad esse, si & conservata |'esistenza ogget-
tiva del mondo intermedio, il mondo delle Immagini sussistenti
(‘alam al-mithal), dei corpi immateriali; quel mondo che Sohra-
vardi chiama il “Medio Oriente” cosmico. Conservata rimane an-
che la prerogativa dell'immaginazione in quanto organo di que-
sto mondo mediatore, e con essa la realta specifica degli eventi,
delle teofanie che cola si compiono; una realtd plenaria, benché
essa non sia la realta fisica, sensibile, storica, del nostro mondo.
Un Ciclo di Racconti di iniziazione in persiano, séguito dei Rac-
conti avicenniani, che in quel mondo trovano uno scenario per la
loro drammaturgia simbolica, scandisce, nella suggestione dei ti-
toli, I'opera di Sohravardi: il Racconto dellesilio occidentale, il Va-
demecum dei Fedeli d'amore, UArcangelo dal color porpora, ecc. Il
tema é sempre quello della Ricerca e dell'incontro con I’Angelo,
che € lo Spirito Santo e I'intelligenza attiva, Angelo della Rivela-
zione e della conoscenza. 1l Racconto dellesilio riprende la narra-
zione simbolica dal punto in cui la lasciava il romanzo avicennia-
no di Hayy ibn Yagzan, episodio che a sua volta Avicenna tra-
sponeva nel Racconto dellUccelloytradotto piu tardi in persiano
da Sohravardi. 1l fallimento dell’avicennismo in Occidente dovet-
te essere veramente irrimediabile, se ancora oggi ci si ostina a non
voler vedere le implicazioni mistiche della noetica di Avicenna,
pur cosi evidenti nei suoi racconti simbolici.

Nella teosofia sohravardiana della Luce, inoltre, I'intera teoria
platonica delle Idee viene interpretata nei termini dell’angelologia
zoroastriana. Esprimendosi nei termini propri di una metafisica
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delle essenze, il dualismo sohravardiano della Luce e delle Tene-
bre porta ad escludere la possibilita di una fisica, nel senso ad es-
sa attribuito dal peripatetismo. Una fisica della Luce non puo es-
sere altro che un’angelologia, poiché la Luce € vita, e la Vita ¢ es-
senzialmente Luce. Cid che viene chiamato corpo materiale é per
essenza notte e morte, € un cadavere. Sono gli Angeli, “signori del-
le specie” (le Fravarti del mazdeismo), con i differenti gradi di in-
tensita della loro luminosita, che causano le differenze fra le spe-
cie. Non puo esservi corpo naturale che sappia render conto di ta-
li differenze. Cio che il peripatetismo considera come il concetto
di una specie, cioe un universale logico, altro non sono che le spo-
glie di un Angelo.

Questo sentimento dell’'universo produce i suoi frutti in una
metafisica dell’estasi nella persona del Saggio, che raccoglie in sé la
pienezza del sapere filosofico e deiresperienza mistica. Costui € il
Saggio perfetto, il “Polo” (qutb)\egli ¢ al vertice della gerarchia mi-
stica invisibile senza la quale I’'universo non potrebbe sussistere. Da
allora, mediante questa idea delTUomo Perfetto (si pensi all’tf//-
thropos teleios dell’ermetismo), la teosofia delYlshraq si appresta
spontaneamente ad incontrare lo sciismo e la sua imamologia; essa
costituisce il fondamento filosofico del concetto di Imam eterno e
delle sue esemplificazioni nel pleroma dei santi Imam (le “Guide
spirituali”). Fra il XV1 e il XVI1I secolo, con i maestri della Scuola
di Isfahan (Mir Damad, iMolla Sadra Shirazi, Qazi Sa‘id Qommi),
Pavicennismo ishraqi diventa la filosofia sciita. Gli esiti si rinven-
gono fin nell’espressione piu recente della coscienza filosofica
dell'imamismo, lo shaykhismo, ovvero la Scuola di Shaykh Ahmad
Ahsa'’i e dei suoi successori. Si potrebbe parlare di un Molla Sadra
come del san Tommaso d’Iran, se solo san Tommaso potesse sdop-
piarsi in unJacob Boehme e in uno Swedenborg, il che € concepi-
bile probabilmente soltanto in Iran. Ma I'opera di Molla Sadra ¢
stata preparata da una lunga successione di maestri che gia anda-
vano elaborando I'integrazione alTimamismo, cioe allo sciismo dei
dodici Imam, delle dottrine di Ibn ‘Arabi (sarebbe forse piu esatto
parlare di una re integrazione: se guardiamo alla questione delle
origini di tali dottrine, dovremmo scorgeva di fatto un ritorno
alTimamismo). Tra il X1V e il XV1 secolo questa fu essenzialmen-
te I'opera di un Ibn AbiJumhar, di un Haydar Amoli, di un ‘Ali
Torkah Isfahan!, e altri ancora. Nelle dottrine di Ibn ‘Arabi é di-
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spiegata tutta una filosofia della Luce; resta ancora da sondare in
quale misura Molla Sadra gli sia debitore nella sua interpretazione
esistenziale della teosofia delYlshrag, concepita da Sohravardl nei
termini di una metafisica dell'essenza.

Quanto si € detto finora, lo si € fatto per grandi linee e, ne siamo
consapevoli, in maniera certamente affrettata. Lo ribadiamo, per-
ché c'é motivo di temere, allo stato attuale delle conoscenze, che
le figure evocate non si dispongano spontaneamente all'orizzonte
del lettore. Dal disporsi di queste figure in successione, tuttavia,
dipende la possibilita di scorgere o meno le prospettive che si of-
frono alle nostre ricognizioni. Quel poco che si ¢ detto dovrebbe
comungue essere sufficiente per mostrare che il divenire del pen-
siero filosofico nell'lslam non aveva raggiunto né il culmine né
una conclusione con Averroé. Avremo modo di far luce sulle ra-
gioni per cui questo divenire abbia prodotto i suoi frutti princi-
palmente in Iran; ad esso sono indissolubilmente legati i nomi di
Sohravardl e di Ibn ‘Arabi, e I'eredita che costoro hanno lasciato.
Tuttavia, siamo ancora lontani dall'aver stabilito in maniera pre-
cisa i punti di riferimento e le coordinate della nostra topografia
spirituale. La biografia di Ibn ‘Arabi di per sé ci offre una messe
di complementi necessari, poiché gli eventi che la scandiscono
non si riducono mai al semplice dato materiale di una biografia.
Si ha sempre I'impressione che essi esprimano, simbolizzino altri
eventi interiori. Le stesse date in cui questi si verificano, sono pun-
ti di riferimento esterni; in realta, il loro vero quadro di riferi-
mento & “trans-storico”, sovente dislocato in quel mondo inter-
medio delle Immagini sussistenti, in assenza del quale non vi sa-
rebbe alcuna teofania. Vedremo piu avanti come questi eventi si
susseguano nella curva della vita interiore del nostro shaykh. Noi
li prenderemo in considerazione, se cosi si puo dire, nella loro
funzione polarizzante.

Abbiamo gia visto il primo di questa serie di eventi, evocando
la scena in cui Ibn ‘Arabi presenzia al ritorno delle spoglie mor-
tali di Averroé a Cordova; nel suo pensiero sopravviene un inter-
rogativo, carico di una tristezza che si proietta sulla figura del
grande filosofo scomparso. E come se Ibn ‘Arabi si ergesse, in an-
ticipo sui tempi, quale silenzioso vincitore di un conflitto che si
sarebbe dato nel tempo a venire fra la teologia e la filosofia in Oc-
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cidente, una contro I'altra, senza accorgersi che il loro antagoni-
smo procedeva da premesse comuni; premesse che, giustamente,
rimangono estranee alla gnosi esoterica, che sia quella dell’ismai-
lismo, dell'lshrag o di un Ibn 'Arabi. La scena si svolge pochi an-
ni prima che 1bn ‘Arabi, consapevole ormai che la sua condizione
spirituale, in Occidente - cioe nelTIslam delTAndalusia e dell’A-
frica del Nord - non ha via d'uscita, si metta definitivamente in
cammino verso Oriente, come se nella sua vita egli recitasse nello
scenario geografico, visibile, il dramma mistico del Racconto del-
lesilio occidentale di Sohravardi.

Quando Ibn ‘Arabi nasceva (560/1165), Sohravardi, colui che
avrebbe fatto risorgere la saggezza degli antichi Persiani, era un ra-
gazzo di una decina d'anni, studente presso la scuola di Maragha,
in Azerbaigian. Si noti il sincronismo: la data di nascita di Ibn
‘Arabi (17 ramadan 560) coincide, secondo il calendario lunare, col
primo anniversario dell’evento forse pit importante della storia
delTismailismo iranico: la proclamazione della Grande Resurre-
zione ad Alamut. Coincidenze della cronologia, si potrebbe dire.
Ma davvero possiamo accontentarci di una siffatta spiegazione?
Cogliere il sincronismo significa in ogni caso introdurre, seppure
in modo allusivo, le questioni che si potranno affrontare a mano a
mano che ci si inoltri negli studi paralleli di Ibn *‘Arabi e della teo-
logia sciita. Paradossalmente, cio che é stato definito, in Occiden-
te, “neo-tradizionalismo” non ha mai sufficientemente rivolto la
propria attenzione allo sciismo, che invero costituisce in sé, peran-
tonomasia, il lignaggio esoterico dell’lslam, che lo si veda nellagno-
si ismailita, o nella teosofia delTimamismo, cioé dello sciismo do-
decimano, fino alle sue elaborazioni tradizionali moderne, come lo
shaykhismo in Iran a cui gia si & accennato. Sembra, inoltre, che le
condizioni e le posizioni del dialogo spirituale fra Islam e Cristia-
nesimo si modifichino di volta involta, aseconda che il secondo as-
suma I'lslam sciita o un altro come interlocutore.

Il primo problema che si porra, riguardo a Ibn ‘Arabi, sara di
individuare esattamente quale porzione dell’esoterismo ismailita,
o di un esoterismo fortemente affine, egli abbia potuto assimilare
prima di lasciare per sempre I'Occidente islamico. Qualche indi-
zio affiora dalla sua familiarita con la scuola di Almeria, e nella ste-
sura del commento alla sola opera superstite di Ibn Qasyi, fonda-
tore del movimento dei Murfdun, nel sud del Portogallo, in cui si
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rintracciano numerosi elementi peculiari all'ispirazione sciita
ismailita. Si tenga presente un importante fenomeno, verificatosi
simultaneamente nell’una e nell’altra estremita geografica dell'e-
soterismo islamico: il ruolo attribuito ad Empedocle, che assume
i tratti di un eroe della teosofia profetica. In Andalusia, presso la
scuola di Almeria, I'importanza di questo neo-empedoclismo ¢
stata messa in luce da Asin Palacios, il quale, in parallelo, ricono-
sceva nei discepoli di Ibn Masarra (m. 319/931 )i continuatori del-
lagnosi di Priscilliano. Nello stesso tempo, in Iran, I'influenza del-
lo stesso Empedaocle si riscontra tanto in un filosofo in contatto
epistolare con Avicenna, Abu’'l-Hasan al-'Amiri, quanto nella co-
smogonia di Sohravardl e in quella dell'ismailismo.

Il secondo problema e connesso con I'opera colossale della
maturita di Ibn ‘Arabi. Interi capitoli delle monumentali Futuhat
al-makkiyya (“Le conquiste spirituali meccane”) potrebbero es-
sere stati scritti da uno sciita puro. Si prenda ad esempio il caso
del cap. XXXI1X3, dedicato al mistero di Salman (Salman Parsi,
Salman il Persiano, o Salman PakySalman il Puro). Si tratta del mi-
stero che include fra i membri della Famiglia del Profeta (ahi al-
bayt)ycioé i santi Imam, questo figlio di un cavaliere mazdeo di
Persia, divenuto dapprima cristiano e in seguito mosso alla ricer-
ca del Vero Profeta, che trovera infine in Arabia, presso il quale
avrebbe assunto il ministero angelico di iniziatore al senso segre-
to delle Rivelazioni del passato. Gli indizi, dunque, assumono
contorni piu precisi. Ibn ‘Arabi riconduce a Salman, in quanto
suoi eredi, coloro che il sufismo definisce i “Poli”; interpreta in
termini squisitamente sciiti il versetto coranico (XXXIII, 33) po-
sto a fondamento scritturale dello sciismo (un versetto che inve-
ste del sacro le persone dei Quattordici Immacolati: il Profeta, sua
figlia Fatima, e i dodici Imam). Questi indizi, e ve ne sono molti
altri, meritano una riflessione. Essi lasciano comprendere I'acco-
glienza riservata alla sua opera da parte di quei dotti sciiti che con-
tribuirono al rinascimento safavide, a cui gia abbiamo accennato.
Si dovra valutare in quale misura I'influenza di Ibn ‘Arabi deter-
mini quel sentimento in virta del quale il sufismo si direbbe che
ritrovi il segreto delle proprie origini, allorché un commentatore
sciita di 1bn ‘Arabi come Haydar Amoli (XTV secolo), ad esem-
pio, afferma che il vero sciismo € il sufismo e, viceversa, il vero su-
fismo & lo sciismo.
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Questa successione di dotti gia ci consente di intravedere lo
sviluppo di una filosofia e di una spiritualita che oltrepassa i con-
fini schematici a cui i nostri manuali di storia della filosofia ci han-
no abituato, e induce a porci una nuova domanda: perché proprio
nel mondo sciita il fermento filosofico continua a manifestare la
sua vitalita? perché nel X1V secolo, con la scuola di Isfahan, si di-
spiega un rinascimento i cui effetti si avvertono ancora oggi? Evi-
dentemente, il sentimento sciita implica di per sé una potenzialita
speculativa e spirituale a cui é stata rivolta, da parte di filosofi e di
teologi in Occidente, ben poca attenzione. Invero, vi si ritrove-
rebbe un gran numero di temi di volta in volta familiari o incon-
sueti. L’imamologia sciita riecheggia indubbiamente reminiscen-
ze di una cristologia, esente perd da ogni forma di paolinismo.
Molti capitoli della storia dei dogmi, considerati ormai chiusi e
“superati”’, se venissero opportunamente riaperti rivelerebbero
insospettabili potenzialitd dischiuse altrove.

I grandi temi che costituiscono il pensiero sciita, nel momen-
to in cui suscitano una riflessione teologica, offrono ad essa una
ricchezza di materiali incomparabile con Papporto fornito
dall’lslam sunnita. Centrale é I'idea della Teofania in forma uma-
na, I'antropomorfismo divino che colma I'abisso lasciato dal mo-
noteismo astratto. Non si tratta affatto, e in nessun caso, del dog-
ma cristiano dell’incarnazione, dell’'unione ipostatica definita dai
concili, ma della manifestazione del Dio inconoscibile nella forma
angelica dell’Anthropos celeste, di cui i santi Imam furono I'esem-
plificazione in terra, le “forme teofaniche” (mazahir). Mentre
I'idea deirincarnazione postula un dato materiale unico che si in-
serisce nella trama degli eventi storici della cronologia, fondan-
dovi una realta ecclesiale che il monismo sociologico laicizzera in
una “Incarnazione sociale”, per contro cio che si definisce come
I’idea teofanica - e avremo modo di constatarlo nel corso di que-
ste pagine - € un’assunzione celeste dell'uomo, un rientrare den-
tro un tempo che non ¢ il tempo della storia e della cronologia.

La successione delle teofanie, il rinnovamento perpetuo dei lo-
ro misteri non postulano né una realta ecclesiale, né un magistero
dogmatico, ma la virtu del Libro rivelato in quanto “cifra” di un
Verbo eterno, sempre in potenza capace di produrre creazioni
nuove (si veda qui, nella Parte seconda, I'idea di “creazione ricor-
rente” in Ibn ‘Arabi). Si tratta della medesima idea sciita del tawilL
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I'esegesi spirituale esoterica, che percepisce e trasmuta ogni dato
materiale, ogni cosa, ogni fatto, ciascuno come unsimbolo, ecome
tale lo "riconduce” alle Persone simbolizzate. Ad ogni apparenza,
ad ogni dato di natura essoterica (zahir) corrisponde un dato di na-
tura esoterica (batin)\ il Libro “disceso dal Cielo”, il Corano, rin-
chiuso entro I'apparenza della lettera, si consuma nell’'opacita e
nellaschiavitu della religione legalista. E dunque necessario che es-
so si schiuda, nellatrasparenza delle profondita, al senso esoterico.
Dare quel senso & il ministero dell'imam, la “Guida spirituale”, an-
che se in questo periodo del mondo egli € ritirato nel “grande Oc-
cultamento”; ancor meglio, si dovrebbe dire che quel senso & lui
stesso, non gia, ovviamente, nella sua individualita empirica, ma
nella sua Persona teofanica. Il suo € un magistero iniziatico; I'ini-
ziazione al tawil & una nascita spirituale (wiladat ruhaniya). Esat-
tamente come presso tutti coloro che I’lhanno praticato nel Cristia-
nesimo, cioé coloro che non hanno mai confuso il senso spirituale
con l'allegoria, il ta’wil permette di penetrare in un nuovo mondo,
e di accedere ad un livello superiore dell’essere.

Benché possa sembrare arbitrario al filologo puro, che parte-
cipa della condizione dello zahir (I'essoterico), il tawil rivela al fe-
nomenologo attento alle strutture le rigorose leggi della propria
oggettivita. E ancora la filosofia della Luce, secondo Sohravardi e
Ibn ‘Arabi, a garantire il fondamento di tale oggettivita, fornendo
una regola alla “scienza della Bilancia” - il “simbolismo dei mon-
di” - praticata dalla teosofia sciita. In realta, la moltiplicazione del
senso esoterico non fa altro che sottoporre a verifica, grazie
all’esperienza spirituale, le leggi geometriche della scienza della
prospettiva, nota ai nostri filosofi4.

Il tawil, I'ermeneutica sciita, non nega affatto che la Rivela-
zione profetica si sia conclusa con il Profeta Muhammad, il “Si-
gillo della profezia”. In compenso, esso postula che I’ermeneutica
profetica non sia conclusa, e che non cessi di suscitare il manife-
starsi dei significati segreti fino al “ritorno”, la parusia dell’'lmam
atteso, colui che sara il “Sigillo deU’'imamato” e il segnale della Re-
surrezione delle Resurrezioni. La storia tragica dello sciismo te-
stimonia quanto tutto cio fosse avvertito come pericoloso dal-
I’lslam sunnita, e capace di minare alla base la Legge.

Avevamo visto che anche il grande peripatetico Averroe, dal
canto suo, aveva praticato un tawil, ed avevamo accennato sia al-

27



Tra Andalusia e Iran

le ragioni che lo motivavano sia ai problemi che queste induceva-
no a porre; la scena in cui noi vediamo Ibn ‘Arabi presenziare ai
funerali di Averroé polarizza come un simbolo i temi che abbia-
Mo appena riassunto. Lo stesso Ibn ‘Arabi fu un sommo maestro
di tawil - e lo vedremo all’opera nel corso di queste pagine; € pero
impossibile parlare di tawil senza sottolineare che esso ¢ il fon-
damentale principio scritturale dello sciismo. Eccoci dunque in-
trodotti ad una spiritualita orientale, in un ambiente che, a diffe-
renza dell’Occidente, ignora i problemi posti dall’averroismo, o
meglio: in un ambiente la cui situazione spirituale era estranea ai
problemi di cui I’averroismo e il tomismo costituiscono i sintomi.

Tre anni dopo i funerali di Averrog, un altro evento della vita
di Ibn ‘Arabi acquista un significato simbolico. Non volendo piu
prolungare il suo soggiorno nella terra andalusa che aveva visto i
suoi natali, Ibn ‘Arabi si incammina verso Oriente, senza nutrire
alcuna speranza di tornare. Vediamo d’altra parte che all’estrema
parte orientale del mondo islamico, alcuni eventi tragici provoca-
no un cammino nel senso inverso; é un tragitto che per noi assu-
me un senso simbolico, poiché procede, se cosi si puo dire, in di-
rezione di Ibn ‘Arabi, anch’egli sulla via di un ritorno alle proprie
origini: il punto di congiunzione ¢ il Medio Oriente. Ibn ‘Arabi la-
scera questo mondo a Damasco nel 1240, esattamente sedici anni
prima che la presa di Baghdad da parte dei Mongoli annunci la fi-
ne di un mondo. Tuttavia, gia da svariati anni, di fronte alle rovi-
ne causate dall’avanzata mongola, era in atto in Asia Centrale, pas-
sando per I'lran, un riflusso rivolto verso il Medio Oriente. (Fra
tanti celebri profughi, ricordiamo Najmoddin Dayah Razi,
MawlanaJalaloddin Rumi e suo padre.) Uno dei massimi maestri
di sufismo dell’Asia Centrale, Najm Kobra, affronto il martirio
guidando a Khiva, nel Khwarezm, la resistenza contro i Mongoli
(618/1220). Fu proprio Najm Kobra a spingere il sufismo verso
una direzione speculativo-visionaria che lo differenzia nettamen-
te dalle regole dei pii asceti di Mesopotamia che, nei primi secoli
dellTslam, avevano preso il nome di Sufi5.

Nella prima generazione di discepoli di Najm Kobra si produs-
se un fatto di enorme importanza per la questione di cui ci occu-
piamo qui e che vorremmo esporre in tutta la sua ampiezza, quel-
la, ciog, delle affinita e dei punti di contatto fra la teosofia di Ibn
‘Arabi e la teosofia formulata dal sufismo proveniente dall’Asia
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Centrale e, di conseguenza, del sufismo sciita. Uno dei maggiori di-
scepoli di Najm Kobra, lo shaykh Sa‘doddin Hammu'i (m.
650/1252), scrisse una lunga lettera a Ibn ‘Arabi, ponendogli do-
mande su questioni di alta teosofia e di tawil, riferendosi esplici-
tamente ad alcune sue opere6. A sua volta, il piu eminente disce-
polo di Hammu'i, ‘Azizoddin Nasafi, lascid un’opera considere-
vole, scritta in persiano, che conserva la quintessenza delle dottri-
ne e dei testi del suo maestro, oggi quasi del tutto perduti. L’opera
di Nasafi sembra particolarmente adatta ad illustrare la nostra vi-
sione di un Oriente che va incontro al pellegrino in cammino ver-
so la sua direzione. Vi ¢, nel sud-ovest dell’lran, un luogo di altaspi-
ritualita, che non poteva mancare nella nostra topografia: Shiraz,
la capitale del Fars (I'antica Perside). In quella citta, un altro per-
sonaggio coevo, Ruzbehan Bagli Shirazi (m. 1209), scrisse inarabo
ein persiano un‘opera di importanza capitale per la direzione im-
pressa al sufismo iranico; la sua religione dell’autentico “Fedele
d’amore”, lo vedremo piu avanti, non fa di lui soltanto un precur-
sore di Hafez, altro celebre poeta di Shiraz, al cui canzoniere an-
cora oggi i sufi persiani ricorrono come ad una Bibbia; la religione
di Ruzbehan é anche in perfetta, clamorosa consonanza con quel-
la che si potrebbe definire la “dialettica d’amore” di Ibn ‘Arabi7.
Abbiamo cosi stabilito nel quadro della nostra topografia una
discreta quantita di coordinate, e fissato un certo numero di pun-
ti di riferimento. Ancora non possiamo dire di possedere tutte le
indicazioni; tuttavia, il lettore puo gia iniziare ad orientarsi. | due
eventi della vita di 1bn *‘Arabi, che qui abbiamo scelto come sim-
boli polari, acquisiscono il massimo grado di esemplarita se asso-
dati al carattere dominante e permanente della personalita del no-
stro shaykh. In presenza di unasimile personalita spirituale, la do-
manda che spontaneamente viene di porsi e: quali furono i suoi
maestri? Ibn ‘Arabi ne ebbe molti, e molti altri li incontro nel cor-
so dei suoi tanti viaggi e pellegrinaggi, grazie ai quali ebbe modo
di conoscere pressoché tutti i grandi maestri sufi del suo tempo.
Tuttavia, egli non ebbe che un solo maestro, che non si colloca fra
i maestri visibili ordinari: € impossibile documentare questa rela-
zione con fonti d’archivio, di stabilirne le coordinate storiche, di
situarlo in un dato momento irripetibile, nella successione delle
generazioni umane. Ibn ‘Arabi fu discepolo di un maestro invisi-
bile, il maestro interiore verso il quale non perse mai la sua devo-
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ziore. E quella misteriosa figura di profeta al quale una moltepli-
cita di tradizioni, allo stesso tempo significative e confuse, attri-
buiscono caratteri che lo rendono affine, sino ad identificarlo, con
Elia, con san Giorgio, e altri ancora. Ibn 'Arabi fu soprattutto il
discepolo di Khidr, o Khezr nella pronuncia persiana. Piu in la
tenteremo di capire che cosa possa significare ed implicare “esse-
re discepolo di Khezr”. Ad ogni modo, avere un maestro spiri-
tuale la cui relazione conferisce al discepolo una dimensione
“trans-storica” presuppone una disposizione avivere eventi che si
compiono in una realta altra rispetto alla banale realta fisica -
eventi che si trasmutano spontaneamente in simboli.

I caso di Ibn ‘Arabi come discepolo di Khezr rientra in quel-
la categoria di sufi che si definiscono uwaysi. Essi devono questo
appellativo ad un pio asceta dello Yemen, Uways al-Qarani, coe-
vo del Profeta, che conobbe quest’ultimo senza averlo mai visto da
vivo. A sua volta, il Profeta lo conosceva senza che i suoi occhi lo
avessero mai visto, ma a lui alludeva in una frase tramandata da
un hadith: “Sento la brezza della Misericordia venire dallo Ye-
men”. Uways non ebbe una guida umana visibile; egli giunse in
Higiaz quando il Profeta era ormai morto, e fu uno dei primi mar-
tiri sciiti nella battaglia di Siffin (31/657), cadendo per la causa del
primo Imam. Quei sufi che non hanno avuto un murshid (*gui-
da”) visibile, cioé un uomo terrestre come loro, e loro contempo-
raneo, rivendicano la qualifica e il nome di uwaysi. Uno dei casi
piu celebri € quello del sufi iranico Abu’l-Hasan Kharragani (m.
425/1034), di cui e noto questo detto: uMi stupiscono quei disce-
poli che sostengono di aver bisogno di questo o quel maestro. Voi
tutti sapete che io non ho mai ricevuto alcun insegnamento da un
uomo. Benché io nutra il massimo rispetto per i maestri, & Dio che
mi fa da guida”. In maniera piu precisa, secondo una tradizione
riportata da Jami, fu “Angelo” (ruhdniya) di un altro grande su-
fi iranico, Abu Yazid Bastami (m. 261/875) a guidare Abu’l-Ha-
san sulla Via spirituale. Altro caso analogo e quello del grande
poeta mistico Faridoddin ‘Attar di Nishapur (m. 617/1220), il
quale, ancora secondo Jami, ebbe per maestro e per guida te s -
sere fatto di luce” di Mansur al-Hallaj (m. 309/922)8.

Per quanto poco possiamo qui approfondire I’analisi, avremo
modo comunque di verificare nuovamente quanto il problema de-
gli intelletti e della loro relazione con I'intelligenza agente che i il-
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lumina nasconda in sé, sotto le sue diverse soluzioni tecniche, al-
trettante opzioni esistenziali decisive. Ogni soluzione, o piuttosto
decisione, preannuncia e condiziona un intero sviluppo spirituale
che porta lontano: da un lato, ogni essere umano é orientato alla ri-
cerca della propria guida personale invisibile; dall’altro, ciascuno
riconosce nel magistero dell'autorita collettiva, a cui si rimette, una
mediazione con la Rivelazione. L’autonomia spirituale di lbn
‘Arabi si raccorda con i caratteri peculiari dei Fedeli d'amore che
abbiamo gia evocato. Non c’e da sorprendersi, dunque, se la sua
dottrina dell'amore é assolutamente conforme alla loro. In altri ter-
mini, a tanto arriva la figura dell’Angelo-Intelligenza, che, in quan-
to Spirito Santo, Angelo della Conoscenza e della Rivelazione, so-
vrintende ad ogni orientamento, ad ogni movimento di avvicina-
mento o allontanamento operante nel campo della topografia spi-
rituale qui delineata, a seconda che si assuma o si schivi la relazio-
ne personale che essa propone, e la corresponsabilita del destino
personale fatto proprio dal “solitario con il Solo”.

Fra coloro che meglio hanno colto I'ampiezza e le risonanze
del problema dell’intelligenza all'interno della filosofia medieva-
le, fu probabilmente Abu’l-Barakat al-Baghdadi (m. 1165), dotto
ebreo dal pensiero originale e profondo, convertitosi in tarda eta
all’lslam; la sua risposta al problema non proponeva né un’intel-
ligenza agente separata, unica per tutti, né un intelletto agente im-
manente a ciascuno, bensi una pluralita di Intelligenze attive se-
parate, trascendenti, corrispondenti alla specifica differenziazio-
ne della moltitudine delle anime.

Certe anime hanno imparato tutto da guide invisibili, che soltanto
loro conoscono... Gli antichi Saggi... sostengono che per ciascuna ani-
ma individuale, o fors’anche per pit anime accomunate da identica na-
tura e affinita, vi sia un essere spirituale che, nel corso dell'intera esi-
stenza di quell’anima, o di quel sodalizio d’anime, assume nei loro con-
fronti una cura e una tenerezza particolari; li inizia alla conoscenza, li
protegge, li guida, li difende, li conforta, li conduce al trionfo. [l Sag-
gi] chiamavano quell’essere la Natura Perfetta. Nel linguaggio religio-
so, quell'amico, difensore e protettore, viene chiamato Angelo 9.

Sohravardi fara spesso riferimento ad un Hermes in estasi, for-
se suo pseudonimo, che riceve lavisione di questa Natura Perfet-
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ta. Nello stesso momento in cui i commentatori riconoscono in
questa misteriosa figura i tratti della Daéna-Fravarti mazdea, la
identificano con I’Angelo Gabriele, nome dello Spirito Santo di
ciascun essere; nelle pagine che seguiranno si potra constatare, at-
traverso I’esperienza di Ibn ‘Arabi, la costante presenza di tale Fi-
gura, che compare con I'imperiosa ricorrenza di un archetipo. An-
che un grande mistico persiano del XIV secolo, ‘Ald’oddawlah
Semnani, parlera di un “maestro invisibile”, di un “Gabriele del
tuo essere”. La sua esegesi esoterica, il suo tawil, interiorizza ad
una settuplice profondita le figure della Rivelazione coranica; rag-
giungere il “Gabriele del tuo essere” significa, attraversando in
progressione le sette profondita esoteriche, ricongiungersi allo
Spirito che guida ed inizia i “sette profeti del tuo essere”. L'im-
mane sforzo necessario per giungervi significa impegnarsi nella
lotta di Giacobbe, cosi come questa viene letta dall’esegesi sim-
bolica ebraica diJoseph benJuda: I'anima intellettiva lotta per ar-
rivare a congiungersi con I’Angelo, con I'intelligenza agente, fino
al primo chiarore dell’aurora (questo ¢ il significato preciso di
ishrag), quando I'anima emerge, finalmente libera dalle tenebre
che la tengono prigionieral0. Non vi € dubbio che sia dunque il
caso di parlare non gia di una lotta con, cioé contro I’Angelo, ben-
si di una lotta per I’Angelo, poiché quest’ultimo, da parte sua, ha
bisogno che I'anima risponda affinché il suo essere sia cio che de-
ve essere. Sotto tutt’altra forma drammaturgica, & I'identica storia
simbolica, meditata da un intera stirpe di mistici speculativa ebrei,
del Cantico dei Cantici, ove I’Amato assume il ruolo delXIntellec-
ts agens, mentre I’eroina € I'anima umana pensantell

Fermiamo qui queste brevi indicazioni, poiché ormai ci sembra di
poter dire che, inoltrandoci fino al simbolo di Ibn ‘Arabi disce-
polo di Khezr, abbiamo raggiunto il centro da cui dipendono le
linee lungo cui orientarsi nella nostra topografia spirituale. Co-
mungque lo si voglia chiamare, il tempo degli eventi determinati
dalla relazione con la guida personale invisibile non & un tempo
fisico quantitativo. Gli eventi non possono misurarsi con le unita
di tempo, omogenee e uniformi, della cronologia, regolata dai mo-
vimenti degli astri; non possono inserirsi nella trama incessante
degli eventi irripetibili. Tali eventi si compiono entro un deter-
minato tempo, ovviamente, ma si tratta di un tempo ad essi pecu-
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liare, un tempo psichico discontinuo, puramente qualitativo, i cui
istanti non possono essere valutati in altro modo che secondo la
loro propria misura; € una misura che varia al variare della loro
stessa intensita. Questa intensita scandisce un tempo in cui il pas-
sato permane presente nell’avvenire, o in cui il futuro é gia pre-
sente nel passato, cosi come le note di una frase musicale, esegui-
te in successione, persistono nondimeno nel loro insieme, costi-
tuendo appunto l'interezza della frase. Da cio dipendono le ri-
correnze, le reversibilita, i sincronismi, incomprensibili alla ra-
zionalita, inaccessibili al realismo storico ma avvertiti da un “rea-
lismo” altro, quello del mondo sottile, ‘alam al-mithal, quel mon-
do che Sohravardi chiama il “Medio Oriente” delle Anime cele-
sti, il cui organo € quell’*Immaginazione teofanica” di cui ci oc-
cuperemo qui.

Una volta riconosciuta la sua guida invisibile, il mistico desi-
dera rintracciare il proprio isnad, cioe mostrare la “catena di tra-
smissione” che giunge fino alla sua persona, attestare I’ascenden-
za spirituale che rivendica per sé attraverso le generazioni umane
sulla terra. Egli non fa altro che dare un nome agli spiriti che com-
pongono la famiglia ai quali egli consapevolmente sente di appar-
tenere. Lette in senso contrario alla loro emersione fenomenologi-
ca, queste genealogie si presentano dungue come una discenden-
zapositiva. Se si applicano le regole della nostra critica storica, le
catene di tali isnad non sembrano offrire altro che una pallida ga-
ranzia; di fatto, queste genealogie designano ben altro. Si tratta di
qualcosa la cui verita “trans-storica”, cui pertiene un altro senso
eun altro ordine, non ha affatto bisogno di dipendere dalle atte-
stazioni che giungono dalla verita storica materiale, il cui control-
lo, offerto dalla documentazione in nostro possesso, & spesso as-
sai precario. Cosi procede Sohravardi, quando, per quel che lo ri-
guarda, traccia un albero genealogico degli Ishragiyun che affon-
da le radici in Hermes, Tantenato dei Saggi (I'ldris-Enoch della
profetologia islamica, che Ibn ‘Arabi definisce il profeta dei Filo-
sofi), ramifica nei Saggi della Grecia e della Persia, ai quali si sus-
seguono alcuni sufi (Abu Yazid Bastami, Kharragani, Hall3j - e la
scelta appare significativa, se si pensa a quanto si e detto prima a
proposito degli uwaysi), per culminare infine nella propria dot-
trina e nella propria scuola. Non si tratta affatto di una storia del-
lafilosofia, almeno nel senso generale del termine; €, né pit né me-
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no, cid che potremmo semplicemente chiamare un personalissi-
mo “punto di vista” interiore.

Fin qui abbiamo dovuto richiamare un minimo di dati. Ci au-
guriamo l'avvento di un umanesimo integrale, uno stato di cose in
cui sia possibile superare gli orizzonti dei nostri programmi clas-
sici, senza passare per “specialisti” che lasciano perplesso e sfian-
cano Puomo medio con le loro incomprensibili allusioni. C’é
un’idea diffusa del Medioevo; chiunque sa che ce stata una filo-
sofia “araba” ed una scienza “araba”, senza pero sospettare che
c'e stato molto di piu, e che in quel “molto di pit” cé una somma
di esperienze umane, la cui ignoranza non ¢ estranea alle ango-
scianti difficolta del nostro tempo. Non pu0 esservi dialogo pos-
sibile in assenza di problemi comuni e di un lessico comune; que-
sta condivisione di problemi e di lessico non prende subitanea-
mente forma sotto la spinta di dati materiali, ma matura a poco a
poco grazie ad una partecipazione comune alle questioni supre-
me che I'umanita si & posta. Si potrebbe obiettare che un Ibn
‘Arabi e i suoi discepoli, o che lo stesso sciismo, rappresentino sol-
tanto una minoranza ristretta alTintemo della massa delTlslam.
Non v’'é dubbio, ma siamo forse arrivati al punto di non saper co-
gliere I’“energia spirituale” se non in termini statistici?

Noi abbiamo voluto portare alla luce alcune delle ragioni che
spingono ad assumere una visione pit complessa di quella solita-
mente adottata parlando di Islam, o di “filosofie orientali”. In ge-
nere, con queste ultime si intende: filosofie araba, indiana, cinese,
giapponese. Diventa sempre piu necessario, e torneremo su que-
sto punto, inserirvi una filosofia iranica. L’antico Iran ¢ caratte-
rizzato da una religione profetica, quella di Zarathustra, e non si
pud prescindere da quella di Mani. L'lran islamico si distingue
per una filosofia ed una spiritualita in cui si polarizzano elementi
altrove irriducibili. Gia questo lascia capire che la nostra topo-
grafia non puo fare a meno di un simile intermediario fra I'lslam
propriamente arabo e I'universo spirituale dell’india. Detto que-
sto, possiamo anche ammettere che questa geografia filosofica
non sia ancora del tutto soddisfacente; dovremo spingerci ancora
pit in 13, fin dove ci condurra Ibn ‘Arabi al termine di questo li-
bro, quanto meno alle soglie della Ka‘ba mistica, allorché vedre-
mo, varcandole, dove e con chi stiamo entrando. La Ka‘ba misti-
ca e al “centro del mondo”, un centro che non si rintraccia con i
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procedimenti usuali della cartografia, nello stesso modo in cui
I'intervento della guida invisibile non dipende dalle coordinate
storiche.

Per definire la caratteriologia di Ibn ‘Arabi, abbiamo isolato tre
momenti, o tre dati esemplari assurti al valore di simbolo. Intorno
ad essi si dispone una costellazione di temi che dovremo natural-
mente mettere in correlazione. Tre motivi - il testimone dei fune-
rali di Averroe, il pellegrino in Oriente, il discepolo di Khezr - ci
consentono ora di seguire la curva biografica del nostro shaykh, a
mano a mano che la sua conoscenza si fa sempre pit intima. Nella
misura in cui gli eventi da lui vissuti si mostrano come dati auto-
biografici pregni di un significato trans-storico, spetta loro il com-
pito di chiarire in anticipo la duplice dimensione degli esseri che
un'immaginazione attiva ci fara via via intravedere, e che da que-
sta vengono investiti di una “funzione teofanica”. Lo stesso Ibn
‘Arabi ci insegna il modo in cui si devono meditare i dati della sua
autobiografia: nel suo Kitab al-isra (“Libro del viaggio notturno”),
mimesi e dilatazione del racconto dell’assunzione notturna del
Profeta di Cielo in Cielo, egli vede se stesso come “pellegrino
d’Oriente”, partito dall’Andalusia alla volta di Gerusalemme.



Capitolo 11

La curva biografica di Ibn ‘Arabi
e 1 suoi simboli

1. Aifunerali di Averroé

L'esistenza terrena di Abu Bakr Muhammad ibn al-‘Arabi (nome
per il quale si adotta la forma abbreviata di Ibn ‘Arabi) inizia a
Murcia, nella Spagna sud-orientale, ove nacque il 17 ramadan 560
dell'egira, corrispondente al 28 luglio 1165. (Abbiamo gia segna-
lato un sincronismo: secondo il calendario lunare, in questa data
ricorre il primo anniversario della proclamazione della “Grande
Resurrezione” di Alamut, in Iran, con cui I'imam Hasan ‘ala dhik-
rihi as-salam instaurava, il 17 ramadan 559 dell’egira - corrispon-
dente all'8 agosto 1164 - il puro Islam spirituale dell'ismailismo
persiano riformato.) Gli appellativi del nostro shaykh sono ben
noti: Muhyi'd-Din, “Vivificatore della Religione”; al-Shaykh al-
Akbar, “Doctor Maximus”; Ibn Aflatun, il “figlio di Platone”, o il
Platonico. All'eta di otto anni, il bambino giunge a Siviglia, dove
compie i suoi studi, e cresce nelle condizioni agiate che la fami-
glia, nobile e benestante, gli offriva. Contrae un primo matrimo-
nio con una giovane donna di cui egli parla nei termini di una os-
sequiosa devozione, e che sembra aver esercitato una reale in-
fluenza sull’orientamento mistico della sua vital

In questa epoca le attitudini visionarie di Ibn ‘Arabi comin-
ciano amanifestarsi. Egli cade gravemente malato, la febbre lo tra
scina in uno stato di profonda letargia. Lo si crede moribondo, ed
egli stesso, nel suo universo interiore, si vede minacciato da un’or-
da di personaggi dall’aspetto infernale. Ma d’un tratto emerge un
essere di straordinaria bellezza, da cui emana un profumo soave,
dotato di una forza invincibile con cui respinge gli assalti delle fi-

36



ILI. Aifunerali di Averroé

gure demoniache. “Chi sei?”, egli domanda. “Sono la sura Ya
Sin”. In realta, suo padre, presso il capezzale, in quel momento
stava recitando angosciato proprio quella sura (la trentaseiesima
del Corano), abitualmente salmodiata per i moribondi. Nella fe-
nomenologia religiosa, non & insolito che la parola pronunciata
emetta un’energia sufficiente affinché, nel mondo intermedio sot-
tile, la forma personale corrispondente prenda corpo. L ’evento
segna una delle prime penetrazioni di lbn ‘Arabi nel ‘alam al-
mithal, il mondo delle Immagini reali e sussistenti, di cui abbiamo
parlato nelle prime pagine: il mundus imaginalis.

Il fatto nontardaaripetersi. I ricordi giovanili di Ibn ‘Arabi sem-
brano essere caratterizzati soprattutto da due amicizie spirituali
femminili, un duplice affetto filiale nei confronti di due venerabili
donne sufi, due shaykha\ la prima era Yasmin di Marchena, la se-
conda Fatima di Cordova. Quest’ultima fu per lui una vera madre
spirituale, della quale egli ci riferisce con devozione I'insegnamen-
to rivolto ad una vita d’intimita con Dio. La loro relazione resta av-
volta da un’aura straordinaria. Questa autorevole shaykha, nono-
stante I’eta veneranda, conservava ancora una bellezza ed una leg-
giadria tali da sembrare una fanciulla di quattordici anni (sic), e il
giovane Ibn ‘Arabi, qguando doveva guardarla in volto, non poteva
fare a meno di arrossire. Ella aveva numerosi discepoli, fra i quali
Ibn ‘Arabi rimase per due anni. Fra molti carismi che il favore divi-
no le aveva accordato, lashaykha aveva “al suo servizio” la sura al-
Fatiha (quella che apre il Corano). In un momento di grande gra-
vita, in cui si doveva aiutare una donna in pericolo, insieme recita-
rono questa sura, dandole cosi la sua forma consistente, personale
e corporea, ancorché sottile ed eterea2. La sura compi la sua mis-
sione, e Fatima recito allora una preghiera di profonda umilta. lbn
‘Arabi spieghera questi fatti dedicando loro pagine che analizzere-
mo in seguito, in cui egli descrive gli effetti dell’energia creatrice
prodotta dalla concentrazione del cuore {himma). Avremo modo di
ricordare I'episodio quando studieremo il “metodo d’orazione teo-
fanica” di Ibn ‘Arabi, unasorta di dialogo in forma di Preghierache
e creatrice in quanto simultaneamente Preghiera di Dio e Preghie-
ra dell'uomo. La shaykha soleva ripetere al suo giovane discepolo:
“lo sono la tua madre divina e la luce della tua madre terrena”. Di
fatto, egli ci narra, “disse amiamadre, andata arecarle visita: ‘OLu-
ce!Questo é miofiglio, ed & tuopadre. Trattalo con pieta filiale, non
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separarti mai dalui” . Sentiremo ancora queste parole (Parte prima,
infine), impiegate per descrivere lo stato dell’anima mistica, figlia
e madre del Dio della propria estasi. E lo stesso appellativo - “ma-
dre di suo padre” (umm abi-ha) - che il Profeta rivolse a sua figlia
Fatima al-Zahra, Fatima la Luminosa. Se la veneranda shaykha di
Cordova, omonima della figlia del Profeta, saluto cosi la madre di
Ibn ‘Arabi, doveva aver avuto una premonizione dell’eccezionale
destino spirituale riservato al suo giovane discepolo.

Nel momento in cui egli pud dare a se stesso testimonianza del
suo ingresso definitivo nella via spirituale e della sua iniziazione ai
segreti della vita mistica, Ibn ‘Arabi compie il ventesimo anno. Si
arriva cosi all’episodio che, nel contesto fin qui delineato, ci ap-
pare come investito di una funzione simbolica inestimabile. Di
fatto, la totalita dell’episodio va suddivisa in due momenti di-
sgiunti e separati da un intervallo di molti anni. Tra I'incontro av-
venuto negli anni della giovinezza e il giorno dei funerali, Ibn
‘Arabi non avrebbe piu visto, almeno nel mondo fisico sensibile,
Averrog, il grande peripatetico di Cordova. Egli stesso ci informa
che suo padre, ancora in vita, era amico personale del filosofo, il
che agevolo I'incontro desiderato da quest’ultimo, il cui ricordc
sarebbe rimasto indelebile per la nostra storia della filosofia e del-
la spiritualita. Grazie ad un pretesto, suo padre lo invio dal filo-
sofo curioso di conoscere I'adolescente, della cui fama gli era
giunta notizia. Lasciamo la parola ad lbn ‘Arabi, che cosi ci de-
scrive le relazioni fra il maestro dell’aristotelismo integrale e il gio-
vane che sarebbe poi stato chiamato “figlio di Platone”3

Un bel giorno mi recai a Cordova, in casa di Abu’l-Walid Ibn
Rushd [Averrog], Egli aveva manifestato il desiderio di incontrarmi
personalmente, poiché aveva sentito parlare delle rivelazioni che Dio
mi aveva concesso nel corso dei miei ritiri spirituali, e non aveva na-
scosto il suo stupore di fronte a quanto gli era stato narrato. Per que-
sto mio padre, amico fra i suoi pit intimi, mi mando da lui con un pre-
testo qualsiasi, per permettere ad Averroe di intrattenersi con me. In
quel tempo, ero ancora un giovane imberbe. Quando entrai, il filosofo
si mosse verso di me mostrandomi segni di amicizia e di stima, e mi ab-
braccio. Poi mi disse: “Si”. lo a mia volta dissi: “Si”. Gioi, constatando
che avevo compreso. Ma subito dopo, capendo che cosa avesse susci-
tato lasua gioia, aggiunsi: “No’\ Averroé ebbe un sussulto, i suoi linea-
menti si contrassero, e sembrod dubitare di cid che pensava. Mi doman-
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do: “Come risolvi il dilemma dell’illuminazione e dell’ispirazione divi-
na? Sono queste identiche a cio che ci giunge dalla riflessione specula-
tiva?”. lo risposi: “Si e no. Tra il si el no, gli spiriti prendono il volo
fuori dalla loro materia, lanuca si distacca dal proprio corpo”. Averroé
impallidi; lo vidi tremare. Mormoro la frase rituale: non vi é altra for-
za e potenza che in Dio - poiché aveva compreso cio acui alludevo.

Inseguito, dopo il nostro incontro, egli interrogd mio padre, per ap-
purare se I'opinione che si era fatto di me coincidesse o differisse da
guella che aveva di me mio padre. Averroe era veramente un grande
maestro nella riflessione e nella meditazione filosofica. Rese grazie a
Dio, cosi misi riferi, per averlo fatto vivere in un tempo incui gli era sta-
to concesso di vedere qualcuno che, entrato da ignorante in ritiro spiri-
tuale, ne era uscito come ne ero uscito io. Affermo che si trattava di un
caso che egli stesso riteneva possibile, ma non aveva mai incontrato nes-
suno che l'avesse sperimentato. Gloria a Dio, esclamo, che mi ha per-
messo di vivere in un’epoca in cui esiste un maestro di questa esperien-
za, uno fra coloro che aprono le serrature delle Sue porte. Gloria a Dio
che mi ha concesso di vedere uno di costoro con i miei occhi.

Auvrei voluto incontrare di nuovo Averroe. La misericordia divina lo
fece apparire nel corso di un’estasi (waqt'a), in una forma tale che fra la
sua persona e la mia vi era un finissimo velo. Attraverso quel velo io lo
vedevo, ma lui non vedeva me, né sapeva che io fossi presente. Egli era
infatti troppo assorbito dalla sua meditazione per accorgersi di me. Al-
lorami dissi: il suo proposito non lo condurra 1a dove io sono.

Non ebbi pit occasione di incontrarlo fino alla sua morte, soprav-
venuta nell’'anno 595 dell’egira [1198] a Marrakesh. I suoi resti furo-
no traslati a Cordova, dove furono sepolti. Allorché le sue spoglie fu-
rono caricate su un fianco della bestia da soma, le sue opere furono
collocate sull'altro fianco, perché facessero da contrappeso. lo ero I3,
fermo, in compagnia del giurista e letterato Abu’l-Husayn Muham-
mad ibn Jubayr, segretario del Sayyid Abu Sa'id [principe almohade],
e dell’'amico Abu’l-Hakam ‘Amr ibn al-Sarrdj, il copista. Quest’ultimo
si rivolse a noi dicendo: “Avete visto che cos’é che bilancia il peso del
maestro Averroe? Da un lato il maestro (imam), dall’altro le sue ope-
re, ilibri che ha scritto”. Ibn Jubayr gli rispose: “Pensi che non Vab-
bia notato? Certo che si, benedetta sia la tua lingua”. Fu allora che io
raccolsi in me [quella frase di Abu’l-Hakam], affinché fosse per me og-
getto di meditazione e di rimembranza. Oggi che, di quel gruppo ri-
stretto di amici - che Dio li abbia nella sua misericordia -, soltanto io
sono ancora vivo, mi dico: da un lato il maestro, dall’altro le sue ope-
re. Come vorrei sapere se le sue speranze sono state esaudite!
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Ibn ‘Arabi ¢ gia tutto qui, in questo straordinario episodio, in
questo triplice incontro con Averroé. In una prima occasione, é gia
il “discepolo di Khezr” che rende testimonianza, colui che non de-
ve il suo sapere d’esperienza spirituale ad alcun insegnamento uma-
no. In una seconda occasione, ¢ gia I'autore del Libro delle Teofa-
nie che parla, colui a cui si spalanca il mondo intermedio sovra-
sensibile, mundus imaginalis, dove I'immaginazione attiva percepi-
sce direttamente, senza I'ausilio dei sensi, gli eventi, le figure, le pre-
senze. Infine, solenne nella sua semplicita, dotata della muta elo-
guenza dei simboli, la scena del ritorno a Cordova delle spoglie
mortali di Averroe. Al maestro che si era prefisso lo scopo di re-
staurare nella sua purezza I'aristotelismo integrale, rende Tultimo
omaggio “il figlio di Platone”, il contemporaneo dei Platonici di
Persia (gli ishragiyun di Sohravardi) che, solidali, inaugurano
nell’lslam, senza che I’'Occidente ne abbia avuto sentore, qualcosa
che amplia e supera i progetti di un Gemisto Pletone o di un Mar-
silio Ficino. Di fronte alla scena, di un simbolismo spontaneo, in
cui i libri bilanciano il peso di un cadavere, risuona malinconico il
dubbio: “Come vorrei sapere se i suoi desideri sono stati esauditi!

Lo stesso voto - “come vorrei sapere...” - salira alle labbra
dellinterprete degli ardenti desideri” quando, anni dopo, nel
corso di una notte di melancolia cogitativa, egli circumambulera
intorno alla Ka‘'ba. Si trattd di un rito compiuto fisicamente o di
una visione mentale? Precisarlo € ormai superfluo. Nel corso di
quella stessa Notte egli avrebbe ricevuto la risposta, da parte di
Colei che restera ormai per lui in questo mondo la figura teofani-
ca della Sophia aeterna. Mediteremo in seguito su questa risposta
(cfr. Parte prima, cap. Il). Essa enuncia il segreto da cui dipende
che si realizzino i voti dell'uomo di desiderio, perché é lui stesso
che risponde per quel Dio che condivide il suo destino, dal mo-
mento che egli consente con il suo Dio; e dipende da quel segre-
to che I'alba della resurrezione che si leva sull’anima mistica non
si trasformi mai nel lugubre crepuscolo dei dubbi, o nella gioia ci-
nica degli Ignoranti, che accarezzano I'idea di una sovraesistenza
che infine viene sconfitta. Allora si, i momentanei sopravviventi
non avrebbero altro che questo spettacolo grottesco: un pacco di
libri che bilancia un cadavere.

Ma Ibn 4Arabi sa che ad un simile trionfo non si giunge né gra-
zie allo sforzo della filosofia razionale, né grazie al legame con
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quello che il suo lessico designera come un “Dio creato dal dog-
ma*. Esso dipende piuttosto da un incontro decisivo, personalis-
simo, insostituibile, a stento comunicabile all'anima piu fraterna-
mente vicina, ancor meno traducibile in un qualsivoglia muta-
mento d'obbedienza esteriore, o di realizzazione sociale. Frutto di
una lunga Ricerca, opera di tutta una vita; la vita intera di Ibn
‘Arabi fu questa lunga Ricerca. L’incontro decisivo si compi e si
rinnovo per lui sotto il segno di Figure le cui varianti non cessano
di fare riferimento alla stessa Persona. Sappiamo che egli lesse un
numero sterminato di libri; per questa ragione, I'inventario delle
sue fonti & destinato a rimanere un'impresa disperata, soprattut-
to se ci si ostina a parlare di sincretismo, e a non cogliere la reale
misura del suo genio spirituale, il quale recepisce solo cid che
commisurato al suo Cielo interiore, e che, innanzi tutto, costitui-
sce da sé la propria “spiegazione”. Si tratta dunque di molto piu
che una questione di fonti letterarie; c’e il segreto di una struttu-
ra che rende strettamente affine lo stile dell’edificio a cio che si &
andato costruendo nell'lslam orientale, dove lo sciismo osserva il
precetto: “Non colpire al volto" - ciog, conservare la facciata
esterna dell'lslam non solo perché essa costituisce il supporto ina-
lier.abile dei simboli, ma perché & posta a salvaguardia contro la
tirannia degli Ignoranti.

Vi & poi tutto cid che ¢ invisibile, o inudibile, tutto quello che
non dispone di altra prova d’appoggio che la testimonianza perso-
nale dell’esistenza del mondo sottile. Tali sono, ad esempio, tutte
le visite dei personaggi appartenenti alla gerarchia esoterica invisi-
bile, alle congregazioni di esseri spirituali che legano il nostro mon-
do, 0 meglio ogni singola esistenza, ad altri universi. L 'idea é la stes-
sa che domina il parallelismo fra le gerarchie cosmiche nell'ismai-
lismo; idea che sopravvive ai nostri giorni nello shaykhismo. Senza
dubbio, essa & presente nella coscienza mistica ben prima del-
I'Islam, ma era inevitabile che il luogo della Rivelazione coranica
non ne fosse esente4. Tutto cio va a comporre gli elementi del Dia-
rium spirituale sparsi nell’'opera di Ibn ‘Arabi (cosi come nell’ope-
radi uno Swedenborg). E questo esula dal campo della filologia, e
persino della psicologia in generale, soprattutto laddove quest'ul-
tima si € gia fatta un'idea dei limiti umani e della portata negativa
dell'esperienza mistica. Tutto cio pertiene piuttosto alla psicologia
profetica, che attiro I'attenzione di ogni filosofo nell’Islam.
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Infine, vi sono gli innumerevoli maestri spirituali, gli shaykh
sufi suoi contemporanei sulla terra, che Ibn ‘Arabi ha incontrato
e di cui ha voluto conoscere I'insegnamento. Egli stesso ha lascia-
to il resoconto di tali incontri nella sua Risalat al-Quds (“Epistola
della Santita”). Vi ¢ di piu: se pure egli ha letto libri, ed ha avuto
maestri invisibili e maestri visibili, il rigore della sua Ricerca gli
proibiva di confidare in relazioni di seconda mano; inoltre, la sua
totale liberta interiore lo lasciava indifferente al timore nei con-
fronti di quelle frequentazioni dette “pericolose”. Per tutte que-
ste ragioni si puo assumere come certa l'autenticita di cio che egli
testimonia:

10 non conosco - scriveva —alcun grado della vita mistica, alcuna
religione o setta di cui non abbia incontrato qualcuno che la profes-
sasse, che credesse in essa e la praticasse come religione personale. 1o
non ho mai fatto riferimento ad alcuna opinione o dottrina senza ba-
sarmi sul resoconto diretto degli adepti.

11 maestro visionario offre cosi un esempio di perfetto rigore
scientifico; ogni scienza delle religioni, ogni teologia - anche quel-
le che non perseguono lo stesso oggetto della Ricerca di Ibn
‘Arabi - possono far propria la sua massima.

2. Il pellegrino d'Oriente

Seguiamo adesso, tenendo a mente tutto quello che abbiamo det-
to finora, il nostro shaykh nella vita itinerante che diede espres-
sione alla sua vocazione terrena e che inizio per lui sulla soglia dei
trentanni. Fra il 1193 e il 1200, egli percorse diverse regioni del-
I’Andalusia; molti viaggi lo spinsero in seguito in Africa del Nord,
con soggiorni piu 0 meno lunghi. Queste inquiete migrazioni non
sono che un preludio, in attesa del richiamo interiore, 0 meglio
della visione imperiosa, che lo portera a rinunciare per sempre al-
I’Andalusia e al Maghreb, per fare di lui un pellegrino simbolico
delTOriente.

Incontri con personaggi santi, conferenze mistiche, sedute
d’insegnamento e di discussione segnano le tappe dei suoi itine-
rari; Fes, Tlemcen, Bugia, Tunisi, ecc. In tutto questo periodo, ci
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orientano le pagine del Diarium spirituale che segnalano gli even-
ti personali avvenuti nella dimensione invisibile. Ibn 4Arabi é cer-
tamente a Cordova mentre riceve la visione di simili eventi, ma al-
trettanto certamente non é “a Cordova” che egli contempla i poli
spirituali di tutti i popoli che si erano succeduti nelle epoche an-
teriori airislam; egli impara i loro nomi, nel corso di questa visio-
ne interiore in armonia con la preoccupazione segreta e basilare
di una religione eterna, che si perpetua dall’origine delle origini
attraverso la specie umana di cui essa riunisce gli Spirituali, di
epoca in epoca, in un solo ed unico Corpus mysticum. Evento-vi-
sione, iniziazione estatica, il cui tempo e luogo € il ‘alam al-mithalL
il mondo intermedio del corporeo allo stato spirituale, il cui or-
gano della percezione & ITmmaginazione attiva.

A Tunisi, una sera, in solitario ritiro in un oratorio della Gran-
de Moschea, egli compone una poesia che non recita a nessuno;
evita persino di metterla per iscritto, fissando nella memoria il
giorno e I'ora della sua ispirazione. Qualche mese piu tardi, a Si-
viglia, un giovane sconosciuto si avvicina a lui, e recita quegli stes-
si versi. Sconcertato, Ibn ‘Arabi gli chiede chi ne é l'autore, e I'al-
tro risponde: Muhammad Ibn ‘Arabi. Il giovane non lo ha mai vi-
sto, né sa di averlo di fronte; dunque, come pud conoscere quei
versi? Mesi prima (il giorno stesso, alla stessa ora in cui Ibn ‘Arabi
aveva avuto a Tunisi I'ispirazione), uno straniero, un ignoto pel-
legrino, la a Siviglia, si era unito ad un gruppo di giovani ai quali
aveva recitato quei versi; quei giovani, affascinati, lo pregarono di
ripeterli fino a quando non li avessero imparati a memoria. Dopo
di che, lo straniero scomparve, senza dire chi fosse o lasciare trac-
ce. Fatti come questo sono familiari ai maestri di sufismo; I'espe-
rienza ricorre, ad esempio, nella biografia del grande shaykh per-
siano ‘Ald’'oddawlah Semnani (XIV secolo). La parapsicologia, ai
giorni nostri, li registra con cura, non osando né potendo conclu-
dere alcunché da questa sospensione, o piuttosto da questo supe-
ramento delle condizioni spazio-temporali della percezione sensi-
bile. Ancora una volta la cosmologia del sufismo dispone della di-
mensione che, sola, pud rendere conto di simili fenomeni, e che
manca al nostro modello del mondo. Essa garantisce la realta “og-
gettiva” del mondo soprasensibile nel quale si manifestano gli ef-
fetti di una energia spirituale, la cui sede ¢ il cuore e il cui organo
e ITmmaginazione attiva.
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In compenso, & “sulla terra”, nei dintorni di Ronda, che Ibn
‘Arabi ha una lunga discussione con un dottore mutazilita, tron-
fio della sua scolastica. Si discute, con posizioni contrapposte, su
quella dottrina dei Nomi divini che, come vedremo, € il pilastro
centrale dell’edificio teofanie3 del nostro shaykh. Il dottore mu-
tazilita esce sconfitto dalla disputa. Proprio a Tunisi, Ibn ‘Arabi
inizia a studiare un testo di teosofia mistica di importanza capita-
le: il KhaVal-nalayn (“La slacciatura dei sandali”, titolo che allu-
de al versetto coranico XX, 21 in cui Mose riceve dal Roveto ar-
dente Tordine di togliersi i sandali). L 'opera & Tunica giunta a noi
di Ibn Qasyi, di cui gia abbiamo ricordato il ruolo di fondatore,
nella seconda meta del XI1 secolo, del movimento insurrezionale
dei Muridun contro gli Almoravidi ad Algarve, nel sud del Por-
togallo. 1l movimento si ispirava allo sciismo ismailita, almeno per
guanto riguarda le premesse della sua dottrina esoterica. Ibn
‘Arabi dedico alFopera un commento, il cui studio contribuireb-
be non poco a chiarire quelle affinita gia segnalate fra la dottrina
di Ibn ‘Arabi e la teosofia sciita d’lIran, affinita che sono all’origi-
ne della rapidita con cui la seconda ha assorbito la prima.

Il movimento dei Muridun (“adepti”) di Ibn Qasyi era partito
inizialmente dalla scuola di Almeria, alla quale Asm Palacios con-
netteva Tiniziazione esoterica di Ibn ‘Arabi. Non ¢ implausibile
vedere una continuita che, attraverso Tinsegnamento del maestro
sufi Ibn al-‘Arif, congiunga gquesta scuola fino a Ibn Masarra (m.
319/931) e alle sue dottrine neoempedoclee; alcuni aspetti di que-
ste dottrine presentano evidenti tratti in comune tanto con la co-
smogonia ismailita quanto con quella delYlshraq di Sohravardi.
L idea secondo cui Ibn Masarra sarebbe un precursore avrebbe
tanto piu valore se si evitasse di ricorrervi come spiegazione inte-
grale del fenomeno Ibn ‘Arabi. Resta il fatto che, grazie alle am-
pie citazioni conservate nell’opera di Ibn ‘Arabi, Asm Palacios ha
potuto ricostruire per grandi linee I'opera perduta di Ibn Masar-
ra; d'altronde, I'amicizia fra Ibn "Arabi e Abu ‘Abdallah al-
Ghazzal, discepolo di Ibn al-‘Arif, lascia supporre I'esistenza di
un legame profondo5.

Ad ogni modo, dopo le peregrinazioni fin qui evocate ed un
breve ritorno a Murcia, sua citta natale, ritroviamo il nostro
shaykh ad Almeria nel 1198, lo stesso anno in cui aveva assistito
ai funerali di Averroe. Iniziava il mese di ramadan, poco propizio
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al viaggio. lbn ‘Arabi resta in quella citta e ne approfitta per sten-
dere un trattatello il cui contenuto preannuncia le grandi opere
che seguiranno. Il breve testo, a cui da il titolo iAawagi al-nujum
(“Il luogo del tramonto delle stelle™), fu scritto in undici giorni,
sotto il flusso di un’ispirazione confermata da un sogno, che gli in-
giungeva di comporre una introduzione alla vita spirituale.

Si tratta di un libro —avrebbe poi detto - col quale il principiante
puo fare ameno del maestro. Piuttosto, é indispensabile al maestro. Vi
sono infatti maestri eminenti, assolutamente eminenti, e questo libro
servira loro d'aiuto per raggiungere il piu alto grado mistico cui possa
aspirare un maestro.

I nostro shaykh, sotto il velo del simbolismo astronomico, vi
descrive le Luci che Dio concede al mistico lungo una via scandi-
ta da tre tappe. La tappa iniziale, puramente essoterica, consiste
nella pratica esteriore della sbavi*a, cioé la religione letterale. Que-
sta viene simbolizzata da Ibn ‘Arabi dalle stelle, il cui chiarore vie-
ne oscurato non appena si leva il plenilunio delle due tappe suc-
simbolica che riconduce i dati letterali a cio che essi simboleggia-
no, acio di cui essi sono “cifra”. Il sufi € cosi iniziato a interpre-
tare i riti esteriori nel loro senso mistico ed esoterico. Come gia
abbiamo detto, parlare di tawil significa, in un modo o nell'altro,
richiamare certe risonanze con lo sciismo, il cui principio scrittu-
rale fondamentale & basato sulla corrispondenza fra i livelli del-
I'essoterico izahir) e dell’esoterico (batin). Tutto cio é sufficiente,
ovungue, a destare sospetto fra le autorita gelose della religione
legalista e della verita letterale.

Niente di sorprendente, dunque, se Ibn ‘Arabi avverte che il
suo soggiorno in Andalusia sta per divenire impossibile. Vi sono
precedenti tragici (Ibn Qasyi, Ibn Barrajan). Chiunque si allonta-
ni dal letteralismo & sospettato di fomentare ribellioni di natura
politica. Ibn ‘Arabi, pur non avendo affatto simili inclinazioni, do-
veva scegliere: o restare ignoto ai circoli ufficiali, o risvegliarne i
sospetti. Passare inosservato non era possibile nel caso di un uo-
mo come lui. Egli stesso allude a certe discussioni violente che so-
stenne, per motivi religiosi, con il sultano Ya‘qub ibn Mansur. Per
poter raggiungere un uditorio pit ampio, e godere di un clima piu
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tollerante, doveva necessariamente rinunciare all’Andalusia, al
Maghreb e all’'ambiente dei sultani almohadi, e raggiungere
quell’Oriente del mondo islamico in cui tanti suoi discepoli avreb-
bero proliferato nel corso dei secoli.

La decisione fu presa in seguito ad una visione teofanica: Ibn
‘Arabi vede il Trono divino sostenuto da un numero infinito di co-
lonne di fuoco. La concavita del Trono in cui é raccolto il Tesoro
- ovvero, nient’altro che XAnthropos celeste - proietta un’ombra
che, velando la luce di Colui che dal Trono domina, la rende sop-
portabile, e quindi tale da poter essere contemplare; nella soavita
di quest’'ombra regna una quiete inesprimibile. (La visione raf-
figura, in maniera precisa, il mistero dell’antropomorfosi divina
nel mondo celeste, su cui ¢ fondata I’idea teofanica, la dialettica
d’amore, nonché il segreto stesso dell'imamologia sciita.) Un uc-
cello di meravigliosa bellezza che sorpassa la bellezza di tutti gli
uccelli celesti, avvolge col suo volo lo spazio intorno al Trono. Ed
e lui che ordina al visionario di partire per I'Oriente; sara lui stes-
so il suo compagno e la sua guida celeste. Nello stesso tempo, dli
rivela il nome di un compagno terreno che lo attende a Fes; an-
ch’egli ha espresso il desiderio di andare verso Oriente, ma una
premonizione divina lo ha avvertito di aspettare il compagno che
gli & stato assegnato. Il visionario riconosce facilmente, nella bel-
lezza celeste dell’uccello, una raffigurazione dello Spirito Santo,
cioé dell’Arcangelo Gabriele, angelo della Conoscenza e della
Rivelazione, al quale i filosofi “riconducono” la loro Intelligenza
agente. L'indicazione & estremamente preziosa per cogliere in
questo momento decisivo la forma dell’esperienza spirituale di
Ibn *Arabi. Nell'immagine visionaria che affiora alla sua coscien-
za, i tratta esattamente di quella stessa Figura la cui identita, sot-
to molteplici varianti, avevamo segnalato nel caso degli Uwaysi.
Essa € lo Spirito Santo personale, il compagno e la guida celeste,
secondo quanto afferma di sé; la riconosceremo altrove, sotto al-
tre forme, soprattutto “intorno alla Ka‘ba mistica”. In questo sce-
nario visionario, lbn ‘Arabi, pellegrino senza ritorno verso I'O-
riente, sembra dunque stagliarsi come personificazione dell’eroe
del Racconto dell’esilio occidentale di Sohravardi.

Con questa partenza inizia la seconda fase della vita itinerante
del nostro shavkh. Fra gli anni 597 e 620 dell’egira (1200-1223),
egli attraversera le diverse regioni del Vicino Oriente, fino a quan-
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do non si stabilira a Damasco, dove trascorrera gli ultimi dicias-
sette anni della sua vita, immerso nella pace e in un prodigioso
operare. Quando arriva alla Mecca, termine primo del suo pelle-
grinaggio, nel 598/1201, Ibn ‘Arabi ha trentasei anni. Questo pri-
mo soggiorno nella Citta Santa significa per lui un’esperienza tan-
to profonda da costituire la base stessa di tutto cio che leggeremo
qui a proposito della “dialettica d’amore”. Proprio come un'illu-
strazione vivida dei lineamenti tratteggiati fin qui “tra I'’Andalusia
e I'lran”, ricordiamo che 1bn ‘Arabi fu accolto da una nobile fami-
glia persiana originaria di Isfahan. Era la famiglia di uno shaykh,
alto funzionario alla Mecca, la cui figlia aveva il duplice dono di
una bellezza straordinaria e di una profonda saggezza spirituale.
La giovane figlia fu per Ibn *‘Arabi quello che Beatrice fu per Dan-
te; per lui, ella fu e restd la manifestazione terrena, la figura teo-
fanica della Sophia aeterna. Fu a lei, dunque, che Ibn ‘Arabi do-
vette la propria iniziazione alla religione dei “Fedeli d’amore”. Di
questo episodio, si troveranno qui ampie tracce (cfr. Parte prima,
cap. Il). Prestiamo fin d’ora attenzione: non capire, 0 non pren-
dere sul serio, I'intenzione di Ibn ‘Arabi, consapevole di esprime-
re un amore divino rivolgendosi alla giovane Sophia, significhe-
rebbe semplicemente ignorare ogni aspetto di questo teofanismo
sul quale il presente libro insiste, perché é il fondamento stesso
della dottrina del nostro shaykh, la chiave per comprendere il suo
sentimento dell’'universo, di Dio e dell’'uomo, e dei loro reciproci
rapporti. Sforzandoci di capire, invece, potremo probabilmente
intravedere una soluzione al conflitto che ha diviso simbolisti e fi-
lologi a proposito della religione dei fedeli d'amore, compagni di
Dante. Il teofanismo ignora il dilemma, poiché é distante sia
dall’allegorismo sia dal letteralismo; esso presuppone l'esistenza
della persona concreta, ma I'investe di una funzione che la trasfi-
gura, in quanto percepita sotto la luce di un altro mondo.

La frequentazione della famiglia dello shaykh e della piccola
élite che ruotava intorno ad essa procuro a Ibn ‘Arabi quella tran-
quilla intimita, quella fiduciosa serenita di cui non aveva mai go-
duto, pare, in Occidente. Questo soggiorno da inizio alla sua
straordinaria produzione. Nello stesso tempo, la sua vita mistica
si fa sempre piu intensa; le circumambulazioni, reali o mentali, in-
torno alla Ka'ba, interiorizzata come “centro cosmico”, nutrono
uno sforzo speculativo che viene confermato attraverso I'espe-
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rienza delle visioni interiori e delle percezioni teofaniche. Ibn
‘Arabi € inserito nella fratellanza sufi, cosi come lo era stato in pre-
cedenza a Siviglia. Ma questo non ¢, in definitiva, che un segno
esteriore.

L'evento reale e decisivo doveva essere omogeneo a quello da
cui era scaturita la partenza per TOriente, e poteva prodursi solo
mediante una meditazione “intorno alla Ka‘'ba”: essendo questa il
“centro del mondo”, un simile evento non si sarebbe potuto av-
verare in un luogo altro dal centro del mondo, cioe nel polo del
microcosmo interiore. La, di nuovo, il visionario incontrera lo
Spirito Santo personale, che si era annunciato a lui come compa-
gno e guida celeste. Vedremo quale forma assunse questo incon-
tro. questa teofania dell’Alter Ego divino all'origine del libro im-
menso delle Futuhat, il libro delle rivelazioni ricevute alla Mecca.
Questi momenti teofanici privilegiati tagliano la continuita del
tempo profano, quantificato e irreversibile, senza che inesso si in-
serisca il loro tempus discretus (il tempo dell’angelologia). Non bi-
sogna perdere di vista tutto cio per poter legare le teofanie Tuna
all'altra: quella, ad esempio, della giovane Sophia o del Giovinet-
to mistico del prologo delle Futuhat. L'incontro con le persone
teofaniche postula sempre un ritorno al “centro del mondo”; bi-
sogna essere al “centro del mondo”, per comunicare con il ‘alarn
al-mithal. Molte altre testimonianze del nostro shaykh illustrano
la pluralita degli incontri6. Inoltre, € con un ordine delle cose im-
plicito e peculiare delle teofanie che va messo in relazione I'aspet-
to dominante della caratteriologia di Ibn ‘Arabi, quello che lo mo-
stra non solo come discepolo di maestri in carne ed 0ssa, secondo
la consuetudine della maggior parte dei sufi, ma soprattutto ed es-
senzialmente come "il discepolo di Khezr”.

3. Il discepolo di Khezr

Abbiamo gia accennato a questa qualifica di Ibn ‘Arabi come a un
altro simbolo che domina la curva della sua vita; abbiamo anche
avuto occasione di omologare il suo caso a quello dei sufi definiti
Uwaysi. Lo statuto dell'individualita spirituale che tale qualifica
presuppone ci mette gia in grado di intuire le scelte esistenziali a
priori, che fondano di fatto, o pit spesso implicitamente, le solu-
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zioni offerte al problema tecnico degli intelletti, o al problema del-
la relazione dell'anima individuale con I'intelligenza agente in
guanto Spirito Santo, esistenziatore ed illuminatore. Il fatto che il
sufismo abbia riconosciuto e omologato la situazione particolare
degli Uwaysi (abbiamo ricordato il caso di Abu’l-Hasan Kharra-
gani e di Faridoddin ‘Attar) basterebbe a prevenire qualsiasi pa-
ragone avventato fra il sufismo e il monacheSimo cristiano; que-
st’ultimo non sembra poter fornire elementi di somiglianza.

L "avere Khezr per maestro si presenta a noi come un fatto che
investe il suo discepolo, persino nella sua individualita, di una re-
lazione trascendente, e gli conferisce una dimensione “trans-sto-
rica”. Non si tratta piu dell’aggregazione a una corporazione di
sufi, che questa sia a Siviglia o alla Mecca, ma di una affiliazione
celeste personale, diretta e immediata. Rimane da approfondire in
quale misura I'intervento di Khezr si situi nell’ordine delle teofa-
nie; in altri termini, quale sia la funzione di Khezr come guida spi-
rituale non terrestre, in relazione alle ricorrenti manifestazioni di
questa stessa Figura nella quale, sotto la molteplicita tipologica, si
puo riconoscere lo Spirito Santo. Il che vuol dire anche: in rela-
zione alla suprema teofania proclamata nel hadith che qui propo-
niamo alla meditazione: “Ho contemplato il mio Signore sotto la
piu bella delle forme” (cfr. Parte seconda, cap. IV). La questione
spinge a chiedersi se la relazione del discepolo con Khezr sia ana-
loga a quella che egli avrebbe con qualsiasi altro shaykh terrestre
e visibile, implicante la giustapposizione numerica delle persone,
salvo una differenza, che una di queste persone ¢ percepibile sol-
tanto nel ‘alam al-mithal. In altre parole, in tale relazione, Khezr
figura come un archetipo, nel senso dato al termine dalla psicolo-
gia analitica, o piuttosto come una persona distinta e duratura? Il
dilemma posto da una simile questione, tuttavia, svanisce, allor-
ché si intuisce che devono chiarirsi esistenzialmente, e reciproca-
mente, le risposte alle due domande: chi ¢ Khezr, e che cosa si-
gnifica essere discepolo di Khezr?

Per rispondere esaurientemente all'interrogativi su chi & Khezr,
si dovrebbe raccogliere una mole di materiale di provenienza di-
versa: profetologia, folclore, alchimia, ecc. Considerandolo qui
essenzialmente come il personaggio del maestro spirituale invisi-
bile, riservato a coloro che sono chiamati ad una affiliazione di-
retta al mondo divino senza alcun intermediario, cioé esenti da
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una dipendenza giustificativa con la successione storica di shaykh
in shaykh, né tenuti a riconoscere in tale investitura un particola-
re magistero, noi dobbiamo limitarci ad alcuni dati essenziali: la
sua apparizione nel Corano, il significato del suo nome, lasua con-
nessione con il profeta Elia7, e a sua volta la connessione di Elia
con la persona dell'imam nello sciismo.

Nella sura XV (w. 59-81), Khezr appare nel corso di un epi-
sodio denso di vicissitudini misteriose, il cui studio approfondito
richiederebbe un confronto esauriente dei piu antichi commenti
coranici. Egli compare come la guida di Mose, e il suo iniziatore
alla “scienza della predestinazione”. Inoltre, si rivela anche depo-
sitario di una scienza divina infusa, superiore alla legge (shan a);
Khezr € dunque superiore a Mose, perché questi € un profeta la
cui missione é quella di rivelare una shan a. Egli svela a Mosé la
verita segreta, mistica (hagiga) che trascende la shan a\ per que-
sto, ogni Spirituale, di cui Khezr e I'iniziatore immediato, si trova
emancipato dalTasservimento alla religione letterale. Se si consi-
dera che, con l'identificazione di Khezr con Elia, il ministero di
Khezr & ugualmente rapportato al ministero spirituale dell’lmam,
si comprende come si possa avere qui uno dei fondamenti scrit-
turali sui quali poggia la profonda aspirazione dello sciismo. La
superiorita di Khezr rispetto a Mose, dunque, cessa di apparire
paradossale se la si considera sotto questa luce; in caso contrario,
mentre Mosé resta uno dei sei grandi profeti maggiori, fra quelli
che hanno ricevuto il compito di rivelare una shan a, Khezr sa-
rebbe semplicemente uno dei centoventiquattro nabi di cui par-
lano le nostre tradizioni.

Ovviamente, la sua genealogia terrena pone un problema che
invano lo storico tenta di risolvere. Secondo certe tradizioni, egli &
un discendente di Nog, della quinta generazione8. In ogni caso, me-
no che mai qui siamo entro la dimensione cronologica del tempo
storico; & necessario concepire gli eventi all'interno del ‘alam al-
mithaly al di fuori del quale non sapremmo trovare una giustifica-
zione razionale all’'episodio coranico in cui Khezr-Elia incontra
Mose come se i due fossero coevi. L’evento appartiene a un altro
sincronismo, di cui abbiamo gia segnalato la peculiarita della sua
qualita temporale. Come seguire, dunque, Khezr lungo le “tracce
della storia” nell’episodio piu caratteristico della sua carriera? Egli
viene descritto come colui che ha raggiunto la Fonte della Vita, si
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e dissetato con I’Acqua del TImmortalita, pertanto non conosce né
vecchiaia né morte. Egli ¢ “I'Etemo Adolescente”. Per questa ra-
gione, indubbiamente, alla vocalizzazione corrente del suo nome
nell’'uso persiano (Khezr, Khidr in arabo), si dovrebbe preferire la
pronuncia Khadir, ed accogliere la spiegazione del significato del
suo nome data da Louis Massignon: “il Verdeggiante”. In effetti,
egli viene associato a tutti i fenomeni della fertilita della Natura.
Non faremo di lui, in ogni caso, un “mito della vegetazione”, che
di per sé non avrebbe alcun senso, a meno che non vi si intraveda
la modalita propria della percezione del fenomeno che a giusto ti-
tolo comporta la presenza del personaggio di Khadir.

Proprio questa modalita entra qui in causa, solidale con la
priorita straordinaria, a tutt'oggi non spiegata, conferita al feno-
meno del colore verde. Esso € il “colore liturgico spirituale del-
I'lslam”; & il colore degli Alidi, dunque il colore sciita per eccel-
lenza. Il XII Imam, I'“Imam nascosto”, risiede nell'isola Verde,
posta al centro del Mar Bianco. Il grande sufi persiano Semnani
(X1V secolo), stabilisce una fisiologia sottile i cui centri sono ca-
ratterizzati rispettivamente dai “sette profeti del tuo essere”. Cia-
scuno di essi & denotato da un proprio colore. Mentre il centro
sottile dell’arcano, il “Gesu del tuo essere” ha come colore il nero
luminoso (aswadnurani, la “luce nera™), il centro supremo, il “mi-
stero dei misteri”, il “Muhammad del tuo essere” ha per colore il
verde9.

Non & possibile, dati i limiti di questa introduzione, sciogliere
tutti i nodi che legano le ragioni per cui Khezr ed Elia a volte sono
associati a formare una coppia, a volte sono identificati I'uno con
l'altrol0 Le tradizioni sciite (soprattutto alcune che dipendono
dalla parola del V Imam, Muhammad Bagir), contengono un di-
screto numero di dati relativi ai personaggi di Eliaedi Eliseo1L Cio
che vorremmo sottolineare, in connessione con il personaggio di
Elia-Khezr iniziatore alla Veritd mistica che emancipa dalla reli-
gione letterale, ¢ il legame che queste tradizioni stabiliscono con la
persona dell'imam. Si dovrebbero leggere alcuni sermoni attribui-
ti al I Imam per comprendere pienamente quanto, nello sciismo,
I'incanto del Verbo profetico, il lirismo folgorante siano di una po-
tenzaimpareggiabile. 1l dubbio sollevato da alcuni a proposito del-
la storicita di questi sermoni nel senso corrente del termine, pro-
babilmente & solo I'aspetto profano dell’impressione che essi su-
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scitano; sembra che, a pronunciare tali sermoni, sia un Imam Eter-
no piuttosto che una personalita empirica e storica. In ogni caso,
essi esistono, e significano ben altro rispetto alla rivendicazione po-
litica legittimista a cui si € cercato di ridurre lo sciismo, dimenti-
cando che si tratta di un fenomeno religioso, e che un fenomeno di
questo genere € un dato primordiale e iniziale (come la percezione
di un colore o di un suono), e pertanto non lo si pud “spiegare” rin-
venendo in qualcos’altro il suo fattore causale.

Inuno di questi sermoni, in cui lo sciismo attesta la sua disposi-
zione ad abbracciare il senso segreto di tutte le Rivelazioni, I'imam
pronuncia tutti i nomi con i quali fu conosciuto successivamente
presso tutti i popoli, e soprattutto presso quei popoli che hanno ri-
cevuto un Libro rivelato {ahi al-kitab). Rivolgendosi ai cristiani,
egli afferma: “lo sono colui il cui nome nel Vangelo ¢ Elia” 12 Ecco
allora che lo sciismo, nella persona dellTmam, si proclama testi-
mone della Trasfigurazione, della metamorphosis; I'incontro di
Mosé con Elia-Khezr, suo iniziatore, nella sura XVIII ha per anti-
tipo il colloquio di Mosé con Elia (cioé con I'imam) sul monte Ta-
bor. Questa tipologia mostra in maniera straordinariamente elo-
guente le intenzioni della coscienza sciita. Sarebbe facile racco-
gliere le testimonianze che dimostrano quanto la coscienza sciita,
una volta che finalmente le prestiamo attenzione, capovolga I'idea
corrente e imprecisa dei rapporti fra il Cristianesimo e I'lslam.
L 'esoterismo ismailita conosce un altro sermone incui I’'Imam pro-
clama: “lo sono il Cristo che guarisce i ciechi e i lebbrosi (e cio si-
gnifica il secondo Cristo, osserva il commentatore). 1o sono lui, ed
egli € me” 13 E se altrove I'imam ¢ designato col nome di Melchi-
sedec, si intuisce facilmente la connessione fra questa imamologia
e la cristologia dei cristiano-melchisechediti, i quali vedevano in
questo personaggio soprannaturale il vero “Figlio di Dio”, lo Spi-
rito Santo.

Qui ci limitiamo a recensire un numero ristretto di dati riguar-
danti il personaggio di Khezr-Elia. Sara sufficiente porli in con-
nessione per intravedere quale esperienza risieda a monte di que-
sto tema. Di fronte a una tale complessita, tuttavia, allorché una
Figura rivela tanti agganci e attraversa tante metamorfosi, I'unica
speranza di pervenire a un risultato significativo ci e data dal me-
todo fenomenologico. Bisogna dunque scoprire le implicite in-
tenzioni della coscienza, enucleare cio che essa, di s&¢, mostra a se
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stessa, nel momento in cui mostra a se stessa la figura di Khezr-
Elia sotto la molteplicita dei suoi aspetti e delle sue connessioni.
Tenendo conto di tutto cio, affronteremo questa metodologia per
offrire una risposta alla domanda: chi e Khezr, in quanto maestro
spirituale invisibile del mistico sganciato dalla subordinazione
alPinsegnamento di qualsiasi maestro terreno o di qualunque col-
lettivita, proprio cid che Averroé aveva ammirato nel giovane lbn
‘Arabi. Dal punto di vista fenomenologico, ladomanda porta con
sé un ulteriore interrogativo: che cosa significa essere il discepolo
di Khezr? A quale atto della coscienza di sé corrisponde il rico-
noscersi come discepolo di Khezr?

Abbiamo gia lasciato capire che la questione, cosi posta, per-
mette innanzi tutto di dissipare un dilemma, che potremmo enun-
ciare in questi termini: siamo di fronte ad un archetipo o ad un
personaggio reale? Si vede chiaramente che cosa si perde rispon-
dendo in un senso o nelPaltro. Se, rifacendoci alla psicologia ana-
litica, si propende per la natura di un archetipo, si risveglia il ti-
more che la realta del personaggio non finisca per dissolversi in
uno schema delPImmaginazione, o addirittura della facolta com-
prendente. D altro canto, se si risponde nell'altro senso, diventa
inutile accentuare la differenza strutturale fra la relazione di
Khezr con il suo discepolo, e la relazione che ogni altro shaykh su
guesta terra potrebbe avere con i suoi allievi. La figura di Khezr,
una per numero, si staglia a fronte della pluralita dei suoi disce-
poli, nella compartecipazione di una relazione che non si concilia
affatto con il sentimento intimo dell'unico con Punico. In breve,
nessuna delle due risposte soddisfa il fenomeno della persona di
Khezr.

Vi & probabilmente un'altra strada che, secondo i nostri sufi,
permette di giungere alla comprensione del fenomeno. Sohra-
vardl sembra aprirci questa strada, con una disposizione perfetta-
mente consona a quella di Ibn *Arabi. In una narrazione autobio-
grafico-spirituale di Sohravardl, intitolata L'Arcangelo imporpora-
to, il mistico ¢ iniziato al segreto che consente di superare la mon-
tagna di Qaf, cioé la montagna cosmica, e raggiungere la Fonte di
Vita. Egli e turbato al pensiero della difficolta della Ricerca. Ma
PAngelo gli dira: “Calzaisandali di Khezr”.E infine gli dira: “Chi
si bagna in questa Fonte, sara per sempre protetto da ogni impu-
ritd. Se vi € chi ha trovato il senso della Verita mistica, quegli &

53



La curva biografica di Ibn 'Arabi

giunto alla Fonte. Quando riemergera dalle sue acque, avra con-
seguito Pattitudine che lo rende simile a un balsamo: se ne metti
unagoccia sul palmo della mano e la tieni contro il sole, quella tra-
passera sul dorso. Se tu sei Khezr, senza difficolta potrai valicare
la montagna di Qaf”. Nel Racconto dellesilio occidentale, viene
descritto il viaggio che alla fine conduce alla sommita della mon-
tagna di Qaf, ai piedi della Rupe di smeraldo, il Sinai mistico, pro-
prio la dove risiede lo Spirito Santo, I’Angelo dell’'umanita, che il
filosofo qui pone, come “Intelligenza agente” alla base della ge-
rarchia delle Intelligenze cherubiniche. Bisogna prestare soprat-
tutto attenzione all’elemento essenziale della risposta: Se tu sei
Khezr... Tale assimilazione si accorda infatti con il senso che fra
poco vedremo dare da Ibn ‘Arabi all'investitura del “mantello” di
Khezr, secondo il significato che egli assegna a questo rito in ge-
nerale, il cui effetto consiste nell’identificazione dello stato spiri-
tuale di colui che riceve I'investitura con lo stato spirituale di co-
lui che la conferisce.

Cio che cosi affiora € il senso piu appropriato da dare stesse-
rediscepolo di Khezr: da un lato la persona di Khezr non ¢ ridot-
ta a semplice schema-archetipo, dall’altro & proprio in una rela-
zione che fa di essa un archetipo che la presenza della persona di
Khezr & esperita; perché questa relazione si mostri a livello feno-
menologico, & necessaria una situazione che le corrisponda in en-
trambi i termini che la fondano. Tale relazione implica che Khezr
sia esperito simultaneamente come persona e come archetipo, co-
me una persona-archetipo. Essendo un archetipo, I'unita e I'iden-
titd di Khezr si conciliano con la pluralita delle sue esemplifica-
zioni in quelli che a loro volta sono Khezr. Averlo per maestro e
iniziatore significa avere a essere cio che egli stesso e. Khezr ¢ il
maestro di tutti i senza-maestro, poiché mostra a tutti coloro di cui
egli &€ maestro come essere ci0 che egli €: colui che ha raggiunto la
Fonte di Vita, I'Etemo Adolescente, ciog, come dichiara il rac-
conto di Sohravardi (“se tu sei Khezr...”), colui che é pervenuto
alla haqiga, la verita mistica esoterica che domina la Legge, eman-
cipa dalla religione letterale. Khezr ¢ il maestro di tutti costoro,
poiché mostra a ciascuno come realizzare lo stato spirituale che
egli stesso ha raggiunto e di cui ¢ il prototipo. La sua relazione con
ciascuno ¢ la relazione dell’esemplare, o dell’esemplarita, con
I'esemplificante. Cosi egli puo essere di volta in volta la sua pro-
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pria persona e I'archetipo, ed e essendo I’'uno e I'altro che egli puo
essere il maestro di ciascuno, in quanto esemplifica se stesso tan-
te volte quanti sono i discepoli, verso i quali il suo ruolo & quello
di rivelare ciascuno a se stesso.

La “direzione” di Khezr, di fatto, non consiste nel condurre
uniformemente tutti i suoi discepoli verso lo stesso termine, ver-
S0 una stessa teofania identica per tutti, come fosse un teologo che
predica il suo dogma. Egli conduce ciascuno alla sua propria teo-
fania, di cui ciascuno ¢ testimone peculiare perché essa corri-
sponde al proprio “Cielo interiore”, alla forma propria del suo es-
sere, alla propria individualita eterna (‘ayn thabita)\ é cio che Abu
Yazid Bastami chiama la “parte concessa” a ciascuno degli Spiri-
tuali e che, nei termini propri ad lbn ‘Arabi, € la parte dei Nomi
divini di cui ognuno di loro viene investito, il Nome sotto il quale
egli conosce il suo Dio e sotto il quale il suo Dio lo conosce secon-
do lacorrispondenza del Rabb e del marbub, del Signore d’amore
e del suo vassallo (cfr. Parte prima, cap. I). Nel lessico di Semna-
ni, tutto cio verrebbe enunciato dicendo che il ministero di Khezr
consiste nel farti giungere al “Khezr di te stesso”, poiché a questa
profondita interiore, a questo “profeta del tuo essere” scorre I’Ac-
qua di Vita, ai piedi del Sinai mistico, polo del microcosmo, cen-
tro del mondo, ecc. Questo ¢ in pieno accordo con il caso dei no-
stri Uwaysi: ‘Attar, guidato e iniziato dall essere-di-luce, 1“Ange-
lo” di Mansur Hallaj, giunge al “Mansur del suo essere”, e diven-
ta egli stesso Mansur lungo le ultime cinquanta commoventi pa-
gine del suo Hallaj-Nameh (“Libro di Hallaj”). E si accorda con
guanto diceva ‘Ali Wafa (XIV secolo), secondo cui ogni Spiritua-
le ode nella voce di un Khezr I'ispirazione del proprio Spirito San-
to, allo stesso modo che ogni profeta percepisce nella forma di un
Arcangelo Gabriele lo Spirito della propria profezia. In tutto que-
sto vi & un’eco della concezione dello Spirito Santo, Volto divino
di ciascun essere secondo ‘Abd al-Karim Jili, che vedremo in se-
guito. Diventare Khezr significa dunque aver raggiunto I'attitudi-
ne alla visione teofanica, alla visio smaragdina, all'incontro con
YAlter Ego divino, al dialogo irripetibile che Ibn ‘Arabi giungera
tuttavia a ripetere.

Siamo di nuovo di fronte alla stessa Figura di cui avevamo con-
statato le ricorrenze tanto nella teosofia mistica quanto nei filoso-
fi; per questi ultimi, la Figura dell’*Intelligenza agente” si annun-
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eia attraverso le questioni della noetica, ed essa € la Figura stessa
dell’Angelo della conoscenza e della Rivelazione, cioé lo Spirito
Santo (secondo la stessa Rivelazione coranica che identifica Ga-
briele, PAngelo dell’Annunciazione, con lo Spirito Santo). Ab-
biamo avuto modo di rilevare le implicazioni esistenziali della so-
luzione al problema proposta da personaggi come Abu’l-Barakat,
Avicenna, Averrog, nella misura in cui lo statuto della singola in-
dividualita spirituale e deciso da quella stessa soluzione. U mini-
stero di Khezr come guida spirituale invisibile, libero e liberatore
da ogni asservimento legalitario e da ogni altro magistero, s’ac-
corda con la soluzione intravista da Abu’l-Barakat e da Sohravardl
nella persona della Natura Perfetta, allo stesso modo in cui per un
Avicenna il “Khezr del suo essere” prendeva magari il nome di
Hayy ibn Yagzan. Il timore suscitato dalTavicennismo latino ne-
gli ortodossi, in Occidente, potrebbe definirsi come il timore di
dover riconoscere il ministero individuale di Khezr. La noetica e
I'antropologia avicenniane conducevano ad una esaltazione dell’i-
dea di Angelo, per nulla estranea alla Scolastica ortodossa; di fat-
to, pero, non vi era alcuna corrispondenza nelle situazioni vissu-
te, nelle rappresentazioni e nel lessico. Non si trattava piu del sem-
plice messaggero trasmettitore di ordini, o dell’idea diffusa di
“Angelo custode”, né dell’ Angelo di cui il sunnismo discute la su-
periorita 0 meno rispetto all’'uomo. Si tratta di questo: la Forma
sotto la quale ciascuno Spirituale conosce Dio € anche la forma
sotto la quale Dio lo conosce, poiché essa € la forma sotto la qua-
le Dio si rivela a se stesso in lui. Per lbn ‘Arabi, & la correlazione
essenziale tra la forma della teofania e la forma di colui a cui la teo-
fania si mostra. E la “parte concessa” ad ogni Spirituale, la sua in-
dividualita assoluta, il Nome divino di cui egli & investito; ¢ il teo-
fanismo essenziale, per cui ogni teofania ha la forma di un’ange-
lofania, poiché ogni teofania si compie secondo questa correla-
zione determinata; tale determinazione essenziale, senza la quale
I'Essere divino rimarrebbe I'incognito e I'inconoscibile, ¢ il sen-
so dekCANngelo. Una volta compreso questo punto, il modo in cui
Ibn ‘Arabi, discepolo di Khezr, medita la filossenia di Abramo
(cfr. Parte prima, cap. |, 8 3) arriva al cuore della sua teosofia e
della sua esperienza mistica, a quello che fu il segreto del “Pelle-
grino cherubinico” di Angelus Silesius: il che significa, dalla par-
te del mistico, nutrire XAngelo della propria sostanza.
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A questo punto non resta altro che rilevare, nella vita di 1bn
‘Arabi, alcuni memorabilia che riguardano i suoi incontri con
Khezr. Due episodi della giovinezza ne attestano gia la presenza
latente nella sua coscienza, presenza che si traduce in una devo-
zione mai venuta meno, tanto essa € parte solidale del senso della
sua persona e della sua vita, e che culminera il giorno in cui, in un
giardino di Mosul, con un rituale che per noi resta avvolto nel mi-
stero, Ibn ‘Arabi ricevera I'investitura del “mantello” (khirga) di
Khezr, per mano di un amico che aveva gia ricevuto la stessa in-
vestitura.

Un primo incontro memorabile avvenne nei giorni della sua
adolescenza, quando era studente a Siviglia, ma soltanto in segui-
to il giovane Ibn ‘Arabi sapra chi aveva incontrato. Egli stava ac-
comiatandosi da una lezione del suo maestro (Abu’l-Hasan al-
tiryani), col quale aveva avuto una discussione piuttosto accesa
sull’identita di una persona acui il Profeta aveva concesso il privi-
legio di una sua apparizione. Il discepolo aveva sostenuto le sue
posizioni e si era poi allontanato con un certo disappunto. Vol-
tando strada, uno sconosciuto lo apostrofa con affetto: “Muham-
mad! Fidati del tuo maestro. Si tratta proprio di quella persona”.
L 'adolescente torna dunque sui suoi passi per informare il suo
maestro che aveva cambiato opinione, ma vedendolo tornare,
questi anticipa le sue parole; “Sara proprio necessario che Khezr
ti appaia ogni volta che dovrai fidarti della parola del tuo mae-
stro?”. Soltanto allora Ibn ‘Arabi seppe chi aveva incontrato. Piu
tardi, a Tunisi, in una calda notte di luna piena, Ibn ‘Arabi si co-
rica nella cabina di un battello ancorato nel porto. Un malessere
lo sveglia, mentre tutto I’equipaggio & immerso nel sonno. In quel
momento, vede venire verso di lui qualcuno che cammina sulle ac-
que; questi si avvicina e conversa con lui per un istante, e subito
dopo si ritira velocemente in una grotta scavata sul fianco della
montagna distante alcune miglia. Il giorno dopo, in citta, un
sant'uomo sconosciuto gli domanda: “Ebbene, com’e andata la
notte in compagnia di Khezr?” 14

Ben pil importante &, poi, I'episodio dell'investitura mistica,
avvenuto nell’anno 601/1204. Dopo un breve soggiorno a Bagh-
dad, Ibn ‘Arabi si era recato a Mosul, attratto dall’insegnamento
e dalla fama del maestro sufi ‘Ali ibnJami‘. Questo maestro ave-
va ricevuto direttamente da Khezr “in persona” I'investitura del-
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la khirga, il mantello sufi. Nel corso di quale evento teofanico, e
con quale cerimoniale? Ibn ‘Arabi non lo dice, ma precisa che
quello stesso cerimoniale fu adottato dallo shaykh per conferirgli
a sua volta, durante una liturgia intima, I'investitura del mantello
mistico. Lasciamo di nuovo la parola a Ibn ‘Arabils

Uno dei nostri shaykh, lo shaykh ‘Ali ibn ‘Abdallah ibn Jami’, di-
scepolo di ‘Ali ibn Mutawakkil e di Abu ‘Abdallah Qadib Alban, spe-
rimento la consociazione con Khezr. Egli viveva in un giardino che
possedeva nei dintorni di Mosul. Proprio 1, Khezr lo investi del man-
tello, in presenza di Qadib Alban. Nello stesso luogo, in quel giardino
in cui Khezr I'aveva investito, lo shaykh investi me, osservando lo stes-
so cerimoniale seguito da Khezr. 1o avevo gia ricevuto tale investitura,
ma in una maniera indiretta, per mano del mio amico Tagioddin ibn
‘Abdirrahman, il quale a sua volta I'aveva ricevuta dalle mani di Sa-
droddin, shaykh degli shaykh d’Egitto [...], il cui nonno I'aveva rice-
vuta dalle mani di Khezr. Da quel momento, io cominciai a parlare
dell’investitura del mantello, e a conferirla al tale e al tal altro, poiché
avevo constatato quale valore Khezr attribuisse a quel rito. Prima, mai
avevo parlato del mantello, che invece ora € assai conosciuto. Questo
mantello, in realta, per noi € un simbolo di appartenenza, il segno che
si condivide la stessa cultura spirituale, la pratica dello stesso ethos.
[...] Si e diffusa fra i maestri mistici I'abitudine, quando osservano
qualche carenza in uno dei loro discepoli, che lo shaykh si identifichi
mentalmente con lo stato di perfezione che ha intenzione di trasmet-
tere. Quando ha compiuto questa identificazione, egli prende il man-
tello indossato nel momento in cui ha raggiunto quello stato spiritua-
le, se ne spoglia e con quello riveste il discepolo il cui stato spirituale
vuole rendere perfetto. Cosi lo shaykh comunica al discepolo lo stato
spirituale raggiunto in se stesso, in modo che la perfezione si trovi rea-
lizzata nello stato del discepolo. Questo ¢ il rito dell'investitura che noi
conosciamo bene, e che ci ¢ stato trasmesso dagli shaykh la cui espe-
rienza e piu solida.

Questo commento, con cui Ibn ‘Arabi illustra il significato del
rito dell'investitura del mantello, nello stesso tempo ne chiarisce
la portata allorché I'investitura é ricevuta da Khezr in persona, sia
direttamente sia indirettamente. Cio che il rito produce non & so-
lo un’affiliazione, ma piuttosto un’identificazione con lo stato spi-
rituale di Khezr; a questo punto, I'iniziato puo soddisfare la con-
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dizione richiesta, quella stessa condizione che PAngelo indicava a
Sohravardl per superare la montagna di Qaf, aldila della quale
sgorga la Fonte di Vita: “se tu sei Khezr...”. A questo punto, il mi-
stico € Khezr, ed ha raggiunto il “Khezr del suo essere”. L 'espe-
rienza vissuta secondo questa modalita richiede fenomenologica-
mente una rappresentazione in cui la presenza reale di Khezr é si-
multaneamente verificata in quanto persona e in quanto archeti-
po, cioé in quanto persona-archetipo. La situazione € quella che
abbiamo analizzato poc’anzi mostrando come possa dissolversi il
dilemma posto secondo i termini della logica formale.

Proviamo a rilevare attentamente tutta la portata delle circo-
stanze indicate da Ibn ‘Arabi: I'investitura del mantello puo esse-
re ricevuta direttamente dalle mani di Khezr; cid pud verificarsi
ugualmente grazie alla mediazione di qualcuno che I'abbia rice-
vuta direttamente da Khezr, o ancora, grazie alla mediazione di
gualcuno che I'abbia ricevuta dal primo intermediario. In tutti i
casi, il significato trans-storico del rito, cosi come abbiamo cerca-
to di comprenderlo qui, non cambia. Non pud sfuggire un’osser-
vazione: il cerimoniale d’investitura osservato € sempre quello se-
guito dallo stesso Khezr; sfortunatamente per noi, Ibn ‘Arabi lo
lascia avvolto nel mistero. Il rito implica, in ogni caso, che I'iden-
tificazione che si va cercando non tende ad uno stato spirituale o
di perfezione determinato dallo shaykh che trasmette I'investitu-
ra, ma allo stato di Khezr stesso. Che vi siano uno o pil interme-
diari, o che non ve ne siano affatto, I’affiliazione tramite identifi-
cazione con lo stato di Khezr si compie secondo I'ordine longitu-
dinale che lega il visibile all'invisibile, perpendicolare all’'ordine
latitudinale delle successioni, delle generazioni e delle connessio-
ni storiche. Essa € e resta un’affiliazione diretta al mondo divino,
che trascende qualsiasi aggregazione e convenzione sociale. Per
guesta ragione, il significato resta trans-storico (come un antido-
to all’ossessione del “senso della storia™).

Un'ulteriore, preziosissima indicazione viene dal fatto che Ibn
‘Arabi abbia rinnovato la ricezione di questa investitura. Egli
I’aveva ricevuta una prima volta, con tre intermediari posti fra sé
e Khezr; questa volta, nel giardino di Mosul, vi € un solo inter-
mediario. Cio implica quindi la possibilita di accorciare le distan-
ze, come in una specie di zoom tendente, al limite, al sincronismo
perfetto (come quello dell'incontro fra Khezr-Elia e Mosé nella

59



La curva biografica di Ibn Brabi

sura X\ 1711, o sul monte Tabor). Il sincronismo € il risultato di una
intensificazione qualitativa che, modificando le relazioni tempo-
rali, & concepibile solo entro il tempo psichico, puramente quali-
tativo; nel tempo fisico guantitativo, continuo ed irreversibile, il
profitto di questa crescente approssimazione € inconcepibile. Se,
ad esempio, alcuni secoli ci separano cronologicamente da un
maestro spirituale, & chiaramente impossibile che un nostro con-
temporaneo possa costituire per noi un collegamento, come se
fosse nel tempo I'intermediario unico. Gli spazi del tempo quan-
titativo, unita di misura degli eventi storici, non si aboliscono; per
contro, gli eventi dell’anima sono essi stessi la misura qualitativa
del loro tempo proprio. Il sincronismo impossibile nel tempo sto-
rico e possibile invece nel tempus discretum del mondo dell’ani-
ma, o del 'alam al-mithal. Per questa ragione, a distanza di secoli,
e possibile essere sincronicamente il discepolo diretto di un mae-
stro che solo cronologicamente appartiene al passato.

In questo consiste I'“essere il discepolo di Khezr” (ed é il caso
di tutti gli Uwaysi); a questo Ibn ‘Arabi vuole condurre il proprio
discepolo, quando afferma di attribuire una cosi grande impor-
tanza al rito dell’investitura del mantello, e di conferirlo a sua vol-
ta ad altre persone. Mediante la pratica di questo rito, egli ci mo-
stra che € sua intenzione condurre a sua volta ciascuno dei suoi di-
scepoli al “Khezr del proprio essere”. “Se tu set Khezr...”, puoi
davvero fare cio chefa Khezr. In fondo, € forse proprio questa la
ragione per cui la dottrina di Ibn ‘Arabi appare cosi temibile agli
occhi degli adepti della religione letterale, della fede storica ne-
mica del tawil, del dogma imposto uniformemente. Invece, il di-
scepolo di Khezr e colui che possiede quella forza interiore che gli
consente di cercare liberamente I'insegnamento di tutti i maestri.
La vita di Ibn ‘Arabi, che frequenta e raccoglie I’'insegnamento di
tutti i maestri del suo tempo, ne € il piu vivido esempio.

Questa vita, di cui abbiamo provato a cogliere la misura nel rit-
mo dei suoi tre momenti simbolici, ci rivela una coerenza esem-
plare. Nel testimone dei funerali di Averroe, che cogliendo la
chiamata del suo Spirito Santo diventa il “pellegrino d’Oriente”,
possiamo vedere I’esemplificazione vivente del Racconto dell'esi-
lio occidentale di Sohravardi. L’eroe protagonista del racconto e
condotto fino alla Fonte di Vita, al Sinai mistico, la dove, avendo
raggiunto la Verita esoterica, la hagiqa, egli trapassa, supera le Te-
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nebre della Legge e della religione essoterica, come la goccia di
balsamo che trapassa dal palmo al dorso della mano contro il so-
le che costringe alla trasparenza. Proprio alla Fonte di Vita, ab-
bandonando I'Andalusia, sua terra natia, Ibn ‘Arabi, il “discepo-
lo di Khezr”, il “pellegrino d’Oriente”, veniva condotto.

4. La maturita e il compimento dellopera

Ibn ‘Arabi ha ormai raggiunto la soglia della piena maturita; egli
é entrato nel suo quarantesimo anno, eta che in genere i maestri (i
“Fratelli della purezza”, per esempio, nel loro “rituale filosofico”)
considerano il limite prima del quale non puo affiorare quello sta-
to spirituale che comporta I'incontro decisivo con la “Guida” per-
sonale, con tutto cio che significa “essere il discepolo di Khezr”.
Possiamo ora seguire il nostro shaykh nel corso degli anni di que-
sta maturita, anni prodigiosamente pieni. Due anni dopo l'inve-
stitura mistica ricevuta nel giardino di Mosul (1204), lo ritrovia-
mo al Cairo in compagnia di un piccolo gruppo di sufi, alcuni dei
quali sono suoi compatrioti d'Andalusia. L'esigua comunita sem-
bra aver coltivato uno stile di vita mistica intenso, accettando con
una semplicita pari all'entusiasmo i fenomeni (fotismo, telepatia,
lettura del pensiero) che si manifestavano fra i suoi membri. Una
notte, Ibn ‘Arabi contempla una visione che sembra riprodurre
certi tratti della visione che compare nel preludio del grande libro
delle Futuhat (cfr. Parte seconda, cap. 1V, testi citati in nota). Egli
vede entrare nella loro dimora un essere di straordinaria bellezza
che gli annuncia: “lo sono il messaggero che I'Essere Divino ti in-
via”. Cio che il messaggero celeste rivela sara la sua dottrina.
Comunque, un conto € riportare tali visioni e insegnamenti in
un “linguaggio conchiuso”; altro & permettersi allusioni esplicite
che potrebbero raggiungere le orecchie dei temibili dottori della
Legge, ifugaha del Cairo. Senza dubbio, Ibn ‘Arabi prova orro-
re per questifugaha \non nasconde il disgusto suscitato in lui dal-
la loro stupidita, dalla loro ignoranza e dalla loro corruzione, ma
non é certamente quello il modo di disporli favorevolmente. Le
cose peggiorano; si arriva alle accuse, agli arresti. Il nostro shaykh
éin pericolo di morte. E un momento critico, in cui si dispiega I'ir-
riducibile antagonismo tra I'lslam spirituale del sufismo e I'lslam
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legalitario. Salvato da questa situazione rischiosa grazie all’inter-
vento di uno shaykh amico, Ibn ‘Arabi non ha altra risorsa che
fuggire lontano dal Cairo e dai suoi canonisti odiosi e arroganti.
Dove trovare un rifugio? Egli toma alla Mecca (1207). Sei anni
dopo il suo primo viaggio nella Citta santa, ritrova la piccola so-
cieta elitaria che gia una volta rappresento un riparo, negli anni in
cui conobbe un primo periodo di serenita, e venivano alla luce i
primi risultati della sua attivita letteraria. Li ritrovera quella figu-
ra di pura bellezza che, per la sua immaginazione contemplativa,
era stata la teofania della Bellezza divina, la figura di Sophia ae-
terna. Egli potra riprendere le sue circumambulazioni intorno al-
la Ka‘ba, intorno al “centro del mondo”.

Eppure, quella sara soltanto una tappa. Tre anni dopo (1210),
Ibn ‘Arabi € nel cuore delTAnatolia, a Qonya, dove il sovrano sel-
giuchide Kay Kaus I gli tributa una splendida accoglienza (simile
a quella che un altro selgiuchide, I’emiro di Kharput, aveva tribu-
tato trentanni prima a Sohravardi, artefice della resurrezione del-
la filosofia dell’antica Persia). 1l soggiorno di Ibn 'Arabi a Qonya
sarebbe stato veramente di un’importanza straordinaria per il de-
stino e I'orientamento della vita spirituale del sufismo nell’intera
parte orientale dellTslam. A Qonya, il suo maggiore discepolo fu
il giovane Sadroddin Qonyawi (che diventera suo genero). Nella
persona di Sadroddin si attua la giunzione fra I'insegnamento di
Ibn ‘Arabi e il sufismo orientale. Anche I'opera di Sadroddin &
considerevole; come tante altre, essa € in attesa che un “pellegri-
no d’Oriente” la riveli all’Occidente. La sua personalita costitui-
sce uno snodo fra quelle vie della topografia spirituale che andia-
mo seguendo dall’inizio. Egli ha mantenuto con Nasiroddin Tu-
si, una delle grandi figure delTimamismo persiano, una corri-
spondenza ancora inedita su questioni di filosofia e di mistica; &
stato il maestro di Qotboddin Shirazi, uno dei piu celebri com-
mentatori della “filosofia della Luce” di Sohravardi; é stato ami-
co di Sa‘doddin Hammu'i, di cui si € parlato in precedenza; inol-
tre, e stato il maestro di uno dei piu grandi poeti mistici fra i “Fe-
deli d’amore” persiani, Fakhroddin ‘Eraqi, originario di Hama-
dan, autore di un famoso poema teosofico in persiano (Lama'‘at, i
“Riflessi dello specchio divino”)ispirato direttamente dalle lezio-
ni di Sadroddin a commento di un libro di Ibn ‘Arabi. 1l poema
fu oggetto di numerosi commenti, nonché uno degli strumenti
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con cui I'opera di Ibn ‘Arabi penetro in Iran e in India. Per non
allungare troppo questa lista, finiremo col ricordare che Sadrod-
din, discepolo di Ibn ‘Arabi, fu amico intimo di Mawlana Jala-
loddin Rumi; entrambi morirono nello stesso anno (1273).

Questa amicizia rappresenta un fattore di importanza primor-
diale, perché fa di Sadroddin il raccordo fra lo Shaykh al-Akbar e
I'autore dell'immenso Mathnawi mistico, a cui i Persiani hanno
dato il nome di Qoran-e arsi, il Corano persiano. Sono stati ne-
cessari dodici anni affinché si realizzasse I'incontro reale fra quel-
li che sono forse i due personaggi pit rappresentativi della spiri-
tualita sufi. Insieme a suo padre, il venerabile shaykh Bahaoddin
Walad - la cui vasta collezione di sermoni mistici, i Maarif(“Co-
gnizioni”), é essenziale per la comprensione della dottrina spiri-
tuale del figlio -, Mawlana era fuggito ancora bambino dalla Tran-
soxiana a causa delle invasioni mongole. Un lunghissimo viaggio
li aveva portati attraverso I'lran (dove, a Nishapur, I'incontro con
il grande poeta mistico Faridoddin ‘Attar acquista il senso di una
premonizione del destino) fino in Arabia, alla Mecca, e da i, len-
tamente, a Damasco e in Asia Minore.

A prima vista, I'insegnamento di un Jalaloddin Rumi e quello
di un lbn ‘Arabi sembrano riflettere ed esprimere due forme com-
pletamente diverse di spiritualitd. Dei filosofi e della loro filoso-
fia, Mawlana non sa che cosa farsene; certe sue insinuazioni po-
trebbero essere accostate all’offensiva sferrata dal teologo Ghazali
nella sua Distruzione deifilosofi. Da questo punto di vista, si con-
stata anche un totale contrasto con la dottrina di Sohravardi, il
quale pretende che il proprio discepolo coniughi I’esperienza mi-
stica con la formazione filosofica, ritenendo che sia consona al
Saggio perfetto la piena padronanza dell’una e dell’altra. Identica
sintesi & affermata nell'opera di Ibn ‘Arabi» dove pagine di alta
teosofia speculativa si alternano a quelle di un Diarium spirituale,
attestando cosi che il senso della prima consiste in una tensione
ad una metafisica dell’estasi. Tuttavia, limitarsi a denunciare il
contrasto tra la forma della spiritualita di Mawlana e la forma pre-
sa da quella di Ibn ‘Arabi significherebbe guardare solo in super-
ficie. Uno stesso sentimento teofanico ispira ambedue, una stessa
nostalgia della bellezza, una stessa rivelazione dell’amore. L'una e
I'altra tendono alla stessa “cospirazione” del visibile e dell’invisi-
bile, del fisico e dello spirituale, in una unio mystica in cui I'’Ama-
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to diventa lo specchio che riflette il volto segreto delPamante mi-
stico, mentre quest’ultimo, purificato dell'opacita del suo ego, di-
venta reciprocamente lo specchio degli attributi e degli atti dell’ A-
mato. Proprio come Sadroddin, i discepoli non si sono lasciati
trarre in inganno. Nei vasti commenti del Mathnawiapparsi in In-
dia e in Iran, ricorrono senza posa i riferimenti alle opere di lbn
‘Arabi. Per questa ragione € necessario lo studio di questi com-
menti, se si vuole comprendere come la spiritualita di Mawlana sia
stata vissuta nella vita concreta.

Adesso, Ibn ‘Arabi procede verso I’Anatolia orientale. Lo tro-
viamo fino in Armenia, sulle rive dell’Eufrate, e poi nella regione
di Diyarbakir. Per poco non entro in Iran; in verita, vi sarebbe pe-
netrato in tutt'altra maniera, invisibile e assai piu duratura: cosi
come Sohravardl, pur non essendo mai potuto tornare in terra
persiana, nondimeno la riusci a far rivivere cio per cui aveva vissu-
to. Nel 1211, ritroviamo Ibn ‘Arabi a Baghdad, dove avvenne I'in-
contro con il celebre shaykh Shihaboddin ‘Omar Sohravardl (fa-
moso sufi, da non confondere con Shihaboddin Yahya Sohra-
vardi, lo shaykh al-Ishraq di cui tanto si parla in queste pagine).
Nel 1214, nuovo soggiorno alla Mecca, dove “I'interprete degli ar-
denti desideri” redige da sé il commento alle proprie opere (cfr.
Pane prima, cap. Il), per ridurre al silenzio i suoi avversari, ifu-
gaha >e confondere I'ipocrisia delle loro censure scagliate contro
il Diwan, nelle cui pagine, tredici anni prima, aveva cantato inver-
si il suo amore per la giovane Sophia. In seguito, ritroveremo il no-
stro shaykh ad Aleppo, dove stringe un’amicizia con I'emiro al-
Malik al-Zahir, uno dei figli di Saladino, lo stesso che vent’anni
prima era stato amico del pit 0 meno coetaneo Sohravardl, che
inutilmente cerco di sottrarre al fanatismo dei fugahale di suo pa-
dre. Ci si potrebbe domandare se la patetica figura del giovane
shaykh al-Ishrag non sia stata evocata nel corso delle conversazio-
ni private tra lbn ‘Arabi e il principe, suo ospite ed amico.

Infine, fra tutti i nobili che tentavano di attirare quest’'uomo
straordinario, la cui fama si era ormai diffusa in tutto I'Oriente,
fra tutti coloro che lo colmavano di doni - dei quali egli si disfa-
ceva lasciandoli in elemosina, per preservare la propria liberta -,
Ibn *Arabi scelse di esaudire i desideri del sovrano di Damasco; in
questa citta, egli si stabili nel 1223, e vi resto per gli ultimi dicias-
sette anni della sua vita. Il principe, e il fratello che gli succedette
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(al-Malik al-Ashraf) si fecero suoi discepoli, seguirono le sue le-
zioni ed ottennero dallo shaykh la licenza (ijaza) che li abilitava
all'insegnamento dei suoi libri. Sappiamo che, in quel momento,
la bibliografia di Ibn ‘Arabi (la “lista dei suoi lavori”), superava la
cifra di quattrocento titoli, e tuttavia era ben lungi dal raccoglie-
re I'insieme della sua operal6 Lo sforzo prodotto durante questo
periodo fu infatti considerevole, per non dire sfiancante. Le fati-
che, la salute resa precaria dai viaggi incessanti, forse anche le ri-
percussioni psicologiche dei fenomeni mistici verificatisi con tan-
ta frequenza, tutto cid sembrava superato. Lo shaykh viveva or-
mai circondato dalla sua famiglia, dai suoi numerosi discepoli,
nella sicurezza materiale e nella serenita dello spirito. Poté cosi
completare la sua opera, ammesso che una tale opera, pur nelle
sue sconfinate dimensioni, possa davvero mai dirsi portataacom-
pimento.

Per menzionare almeno due delle sue opere principali, quelle
che verranno qui piu frequentemente citate, e che sono in realta le
pit largamente note, in quanto anche le pill rappresentative, ricor-
deremo il libro dei Fususal-hikam (w.e gemme di saggezza dei Pro-
feti”), scritto in seguito ad una visione ricevuta in sogno nel corso
delPanno 627/1230. U Profeta era apparso a Ibn ‘Arabi; pro-
nunciava il titolo di un libro che teneva in mano, e gli imponeva di
divulgarne I'insegnamento per il bene dei suoi discepoli. Dopo
aver evocato la visione all’origine della stesura del libro, I'autore
precisa quale fosse lo spirito con cui si mise all’opera: “lo non so-
no né un profeta (nabi) né un inviato (rasul)\sono soltanto un ere-
de, uno che lavora con fatica la terra della sua vita futura, seminan-
dola”. | ventisette profeti, da Adamo a Muhammad, ai quali sono
rispettivamente dedicati i capitoli, non sono affatto colti nella
realta empirica dei loro personaggi storici. Essi sono invece medi-
tati, ciascuno rappresentando un tipo di “saggezza”,acuiillorono-
me funge da indice e da titolo, e di cui fissa la tonalita. Bisogna dun-
que rapportare la proprieta di ciascuna saggezza alla loro indivi-
dualita metafisica, alla loro “ecceita eterna”. Senza dubbio, questo
libro e il miglior compendium della dottrina esoterica di Ibn ‘Arabi.
La sua influenza fu di una portata inestimabile. Esso fu oggetto di
ungran numero di commenti in tutte le lingue dell’lslam, siainam-
bito sunnita che sciita; il loro studio comparato si rivelerebbe assali
istruttivo.

65



La curva biografica di Ibn "Arabi

Lo shaykh doveva poi portare a termine il libro delle Futuhat,
a giusto merito definito “la Bibbia dell’esoterismo nell’Islam” (al-
lo stesso modo in cui il Mathnawi mistico di Jalaloddin Rumi vie-
ne detto “il Corano persiano”). 1l titolo completo é il seguente:
Kitab al-futuhat al-makkiyyafi marifat al-asrar al-malikiyya wal-
mulkiyya, cioé il “Libro delle rivelazioni ricevute alla Mecca sulla
conoscenza dei segreti del re e del regno”. (Avremo in seguito mo-
do, in base ad una indicazione del grande mistico Jami, di pro-
porre una variante a questa traduzione, potendo elidere la parola
“rivelazione” che gia viene utilizzata come corrispondente di mol-
ti termini del linguaggio sufi arabo, e di cui é difficile riprodurre
le sfumature nelle nostre lingue. Noi preferiremmo dire: “Libro
delle conquiste spirituali della Mecca”.) L idea originale dell'ope-
ra risale al primo soggiorno alla Mecca; essa si rifa alle ispirazioni
e alle visioni mentali che affiorarono nell’animo dell’autore du-
rante I'adempimento del rituale delle circumambulazioni intorno
alla Ka'ba, sia che si trattasse dell’interiorizzazione del rito effet-
tuato in corpore, sia che fosse la sua rievocazione mentale. Si é gia
parlato del legame tra questi momenti teofanici, che vengono alla
luce intorno ad una Ka'ba mentalmente trasfigurata, immaginal-
mente percepita e realizzata come “centro del mondo”: appari-
zione di Sophia che emerge dalla notte, visione del Giovinetto mi-
stico che affiora dalla Pietra Nera, visione che sta alla fonte dell’o-
pera, e che sara evocata in dettaglio nelle ultime pagine di questo
libro.

L opera, enorme, non fu composta di getto. Nel 1230, lbn
‘Arabi scriveva I'inizio del tomo IV; nel 1236, portava a termine il
tomo II; I'anno successivo, il tomo I11. La redazione dell’opera lo
tenne occupato per numerosi anni, il che ne spiega non soltanto
I'estensione, ma anche il procedimento della composizione:

Quest’opera, come ogni altra miaopera - dichiara Ibn4Arabi - non
adotta il metodo che altri seguono nella scrittura dei loro libri, qua-
lungue esso sia. Di fatto ogni autore scrive sotto I'autorita del suo li-
bero arbitrio, benché sostenga che la sua liberta sia subordinata al De-
creto divino, o sotto I'ispirazione della scienza che egli possiede e di
cui é specialista. [...] L’autore che scrive sotto il dettato dell’ispirazio-
ne divina, invece, riporta sovente cose che non hanno alcuna relazio-
ne (apparente) con I'argomento del capitolo che va trattando; esse ap-
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pariranno al lettore profano come un’interpolazione incoerente, anche
se, secondo me, esse appartengono all'anima stessa del capitolo, ben-
ché lo siano in virtu di una ragione che altri ignoranol7.

E ancora:

Sappi che la composizione dei capitoli delle Futubat non ¢ il risul-
tato di una libera scelta operata da me, né di una deliberazione pon-
derata. In verita, Dio mi ha dettato attraverso Porgano delPAngelo
dell'ispirazione tutto cid che ho scritto; per questo, tra una trattazione
el'altra succede che io ne inserisca un‘altra, che non ha connessioni né
con cio che precede né con cid che seguel8

In breve, il processo di composizione si presenta piuttosto co-
me un‘ermeneutica dell'individuale, dominata dalla cura del caso
concreto che essa giustappone, poiché ne percepisce le simpatie
segrete. L'andamento del pensiero procede in maniera affine alla
logica stoica; esso oppone resistenza alla dialettica concettuale
che sottende uno sviluppo condotto secondo le leggi della logica
peripatetica. Questa é la differenza con i libri deifalasifa, ad esem-
pio quelli di un Avicenna. Per questo é praticamente impossibile
riassumere una simile opera, o provare a delinearne lo schema. E
una “Somma” di teosofia mistica, al contempo teorica e speri-
mentale. Questa Somma racchiude trattazioni speculative, spesso
astratte, che presuppongono da parte dell’autore una perfetta
preparazione filosofica; racchiude anche tutti gli elementi di un
Diarium spirituale; infine, essa contiene una quantita di informa-
zioni relative al sufismo e ai maestri spirituali conosciuti da lbn
‘Arabil9 Malgrado le proporzioni enormi dell’opera, con i suoi
560 capitoli nell’edizione del Cairo, estesi per circa tremila pagi-
ne in quarto20, Ibn ‘Arabi sembra prevenirci:

Nonostante la lunghezza e I'estensione di questo libro, nonostante
I'alto numero di sezioni e capitoli, io non ho esaurito un solo pensiero
0 una sola dottrina da me professata riguardo al metodo sufi. E come,
afortiori, avrei potuto esaurire per intero un simile argomento? Col
mio lavoro, mi sono limitato a chiarire brevemente qualcosa dei prin-
cipi fondamentali sui quali il metodo si basa, ma in maniera sommaria,
mantenendo il giusto mezzo fra la vaga allusione e la spiegazione chia-
rae completa.
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A fortiori, diremo a nostra volta, non sarebbe stato possibile
esaurire in questo libro né un singolo tema, né un aspetto qualsi-
voglia della dottrina di Ibn ‘Arabi. Abbiamo meditato, piuttosto,
in sua compagnia, alcuni temi fondamentali del suo pensiero e
della sua dottrina pratica. Comprendere realmente I'uno e I'altra
ci sembra andare di pari passo con il desiderio di valorizzarli po-
sitivamente. Beninteso, la forma che ciascuno di noi riceve é
conforme al suo “Cielo interiore”: e lo stesso principio del teofa-
nismo di Ibn ‘Arabi, il quale, per questa ragione, non puo che con-
durre ciascuno, individualmente, a cid che e rispettivamente in
grado di vedere, senza mai spingerlo verso qualche dogma comu-
ne prestabilito: talem eum vidi qualem capere potui. La verita del-
la visione & in funzione della fedelta a se stesso; a chi é in grado di
attestarla, di rendere omaggio alla guida che fino ad essa condu-
ce. Non si tratta né di nominalismo, né di realismo, ma di una con-
templazione decisiva che precede a distanza opzioni filosofiche
analoghe. Una distanza che bisogna comunque colmare, per riu-
scire a spiegare le deformazioni e i rifiuti di cui la spiritualita di
Ibn ‘Arabi é stata oggetto, spesso per ragioni diametralmente op-
poste, ma sempre perché essa spinge ad una conoscenza di se stes-
si e ad un giudizio su se stessi di cui questa spiritualita implica la
confessione.

Ibn ‘Arabi mori in pace a Damasco il 28 rabi’ Il del 638
dell’egira (16 novembre 1240), circondato dalla sua famiglia, da-
gli amici, dai discepoli sufi. Fu seppellito a nord della citta, nel
guartiere di Salihiyya, ai piedi del monte Qasiyun. La curva della
sua vita giunge a compimento soddisfacendo coerentemente la
sua norma immanente, poiché il luogo in cui fu sepolto, Ia dove
ancora oggi riposano le sue spoglie insieme a quelle di due suoi fi-
gli, era gia un luogo di pellegrinaggio ritenuto dai musulmani san-
tificato da tutti i profeti, ma soprattutto da Khezr. Nel XV 1 seco-
lo, Selim I, sultano di Costantinopoli, fece edificare sulla sua
tomba un mausoleo e una madrasa.

Ancora oggi la tomba del “discepolo di Khezr” vede affluire i
pellegrini. Fummo fra costoro, un giorno, assaporando in segreto
- ma insieme a chissa quanti altri - il trionfo paradossale: gli ono-
ri della devozione popolare indirizzati a colui che veniva tradizio-
nalmente chiamato dai suoi discepoli Muhyiddin, il Vivificatore
della religione, verso il quale tanti dottori della Legge avevano
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scagliato i propri anatemi, rovesciando il suo soprannome onori-
fico nella sua antitesi: Mahiddin, quello che abolisce la religione,
o0 isAomitoddin, quello che uccide la religione. Cio che suggella il
paradosso di questa tomba é la presenza della testimonianza irre-
cusabile, che perpetua aldila di se stessa cio che, nel cuore stesso
della religione della lettera e della legge, sorpassa e trasgredisce
profeticamente I’una e I'altra. Alla memoria del pellegrino medi-
tabondo sale un’altra immagine paradossale: la tomba di Swe-
denborg nella cattedrale di Uppsala - dittico mentale che attesta
I'esistenza di una Ecclesia spiritualis che riunisce tutti i suoi adep-
ti nella forza e nel trionfo di uno stesso paradosso.



Capitolo 111
Situazione delFesoterismo

Caol titolo di questo capitolo si vuole enunciare il tema della ri-
cerca a cui le pagine che precedono dovrebbero condurre; le pa-
gine che seguono, peraltro, ne vogliono limitare la genericita. Di
fatto, si dovra analizzare la situazione dell'esoterismo sia in rap-
porto all'lslam sia in rapporto al Cristianesimo, per distinguere in
guale misura tale situazione sia omologabile. Anche delimitando
cosi il campo della ricerca, si intuisce che sarebbe necessario un
minimo di lavori preliminari che purtroppo ancora mancano. In
piu, ogni ricercatore é fortemente limitato dal campo della sua
esperienza e delle sue osservazioni personali. Quello che qui si di-
ra, sara soprattutto a titolo indicativo, per delineare i termini del-
la questione.

Nella misura in cui & il sufismo di Ibn ‘Arabi a sollecitarci qui a
porre la questione, questa acquista il senso di domande riguardan-
ti il posto, la funzione e il significato del sufismo quale interpreta-
zione esoterica dell’lslam. Trattare a fondo una simile questione ri-
chiederebbe un libro enorme, ma la sua ora non & ancora giunta:
I'opera di Ibn ‘Arabi resta ancora insufficientemente esplorata;
molte opere che appartengono alla sua scuola, o che I'hanno pre-
parata, sono ancora inedite; molte connessioni che abbiamo se-
gnalato richiedono ulteriori precisazioni. Vale tuttavia la pena di
precisare il senso della questione che andiamo ponendo, poiché es-
sa ha in serbo compiti ben diversi da quelli che si prefiggono la sto-
ria o la sociologia. Essa riguarda il fenomeno del sufismo come ta-
le, nella sua essenza. Farne la fenomenologia non significa né de-
durlo da qualcos’altro, né ridurlo a qualcos'altro, bensi ricercare
cio che si mostra a se stesso in questo fenomeno, e dipanare le in-
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tenzioni implicite nell’atto con cui esso si mostra. Per questo, € ne-
cessario considerarlo come una percezione spirituale; a questo ti-
tolo, si tratta di un dato iniziale e irriducibile tanto quanto la per-
cezione di un suono o di un colore. Ora, cio che qui il fenomeno
svela é Tatto della coscienza mistica che mostra a se stessa il senso
interiore e nascosto di una rivelazione profetica, poiché la situa-
zione propria del mistico é qui di trovarsi alle prese con un mes-
saggio ed una rivelazione profetica. La congiunzione e I'interpene-
trazione fra religione mistica e religione profetica caratterizzano
propriamente la situazione del sufismo. Essa si pud concepire sol-
tanto all'interno di un ahial-kitab, un “popolo del Libro”, cioé una
comunita la cui religione é fondata su un libro rivelato da un pro-
feta, poiché il Libro celeste impone I'obbligo di comprenderne il
senso vero. Certamente é possibile stabilire alcune omologie fra de-
terminati aspetti, per esempio, del sufismo e del buddhismo; ma
queste omologie non saranno mai paragonabili, per grado, a quel-
le che si possono ottenere riferendosi alla situazione propria degli
Spirituali colta in un’altra comunita delYahlal-kitab.

Qui si annoda la connessione originale ed essenziale fra lo scii-
smo e il sufismo. Probabilmente qualcuno attribuira ai nostri lun-
ghi anni trascorsi in Iran, alla familiarita con il sufismo sciita, a
tante amicizie sciite, la sollecitudine che ci porta ad accentuare
queste connessioni. Non vogliamo affatto fare mistero di qualco-
sa che ci viene dal cuore: troppe sono le cose di cui abbiamo pre-
S0 coscienza grazie alla familiarita con I'universo spirituale per-
siano. E precisamente questo che ci spinge a valorizzare cio che &
stato e continua ad essere preso raramente in considerazione.
L 'affermazione che a tutto cio che é apparente, letterale, esterio-
re, essoterico (zahir) corrisponde qualcosa di celato, spirituale, in-
teriore, esoterico (batin), costituisce la rivendicazione scritturale
che é alla base stessa dello sciismo come fenomeno religioso. Essa
e il postulato dell’esoterismo e dell’ermeneutica esoterica (tawil).
Con cid non si pone in causa la qualita del profeta Muhammad
quale “sigillo dei profeti e della profezia”: il ciclo della rivelazio-
ne profetica e chiuso, non si attende pitl una nuova shar?a o Leg-
ge religiosa. Tuttavia, il testo letterale ed apparente di quest'ulti-
ma rivelazione offre qualcosa che é ancora in potenza; tale virtua-
lita richiede I'azione di persone che lo facciano passare all’atto, e
questo ¢ il ministero spirituale dell'imam e dei suoi. E un mini-
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stero di natura iniziatica; la sua funzione é di iniziare al tawilye
I'iniziazione al tawil segna la nascita spirituale. La rivelazione
profetica € dunque chiusa, ma proprio perché chiusa essa postu-
la giustamente che I'iniziativa dell’ermeneutica profetica rimanga
aperta, cioé appunto il tawil, Xintelligentia spiritualis. La gnosi
ismailita ha fondato sull’'omologia delle gerarchie celesti e terre-
stri I'idea del Libro santo il cui senso € in potenza. In essa, fra il
senso esoterico in potenza e I'imam vi € lo stesso rapporto chein-
tercorre fra quella delle Intelligenze angeliche (la terza) che ¢
I’Anthropos celeste, la forma adamitica del Pleroma, e quella del-
le Intelligenze che, emanazione diretta dell’arcangelo Logos, lafa
passare all’atto. Non & possibile qui recensire tutte le forme e le
ramificazioni dell’esoterismo nell’lslam. Si ricorda semplicemen-
te I'impossibilita di dissociarle, di studiare separatamente la gno-
si ismailita, la teosofia dello sciismo duodecimano (soprattutto lo
shaykhismo), e il sufismo di un Sohravardl, di un Ibn ‘Arabi o di
un Semnani.

La rivendicazione dellyintelligentia spiritualis opera il ricon-
giungimento fra religione profetica e religione mistica (cfr. Parte
prima, cap. 1). Deriva da questo complesso una triplice preoccu-
pazione che riguarda il metodo di tale ermeneutica, il suo organo,
la sua fonte. Abbiamo cercato precedentemente di descrivere le
caratteristiche del metodo, precisando la differenza fra simbolo e
allegorial Quanto al suo organo, preposto alla percezione spiri-
tuale dei simboli, ad esso sono dedicati i capitoli pit rappresenta-
tivi della teosofia sciita o sufi, un insieme di temi che potrebbero
essere raggruppati sotto il titolo di “psicologia profetica”. Si & gia
sottolineata I'importanza di questa trattazione per gli Avicennia-
ni e la loro noetica, in cui I'intelletto contemplativo nella sua for-
ma superiore, designata come intelletto santo o Spirito Santo, &
I'organo condiviso dal Saggio perfetto e dal profeta, organo di una
percezione il cui oggetto non é affatto il concetto, o I'universale
logico, massi presenta sotto forma di rappresentazioni tipologiche.
Il modo in cui uno dei piu profondi pensatori dello sciismo ismai-
lita, Hamidoddin Kermanl (XI secolo) fonda questa psicologia
profetica e la sua noetica & assolutamente degno di nota. Egli la
rapporta al movimento stesso dell’'emanazione eterna nel Pleroma
angelico, il quale & in movimento ab intra ad extra, movimento che
caratterizza ugualmente le operazioni dell'immaginazione intesa
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come potenza attiva e indipendente dell’'organismo fisico. Al con-
trario della conoscenza comune, che si effettua con una penetra-
zione delle impressioni sensibili dal mondo esterno all’interno
dell’'anima, I'ispirazione profetica & suscitata da una proiezione
dell’interno dell’anima sul mondo esterno. L’Immaginazione atti-
vaguida, precede, modella la percezione sensibile; per questo es-
sa trasmuta i dati sensibili in simboli. Il Roveto ardente sarebbe
solo un fuoco di sterpi, se fosse percepito esclusivamente dagli or-
gani del senso. Affinché Mose percepisca il Roveto ardente, sen-
tala Voce che lo chiama “dal lato destro della valle”, affinché, in
breve, abbia una teofania, & necessario un organo di percezione
trans-sensibile. Ascolteremo Ibn ‘Arabi ripetere le stesse osserva-
zioni a proposito delle apparizioni dell’Angelo Gabriele nel sem-
biante del bell’adolescente arabo Dahya Kalbi.

Questa percezione teofanica si compie nel ‘alam al-mitkal, il
mundus imaginalis, il cui organo € I'immaginazione teofanica. Per
questo abbiamo lasciato che si intravedessero tutte le conseguen-
zecausate dalla perdita che altrove si verifico con lasparizione dal
mondo delle Animae caelestes, conservate invece nell’avicenni-
smo. In quanto organo della percezione teofanica, I'immaginazio-
ne & anche I'organo dell’ermeneutica profetica; suo compito &
guello di trasmutare sempre i dati sensibili in simboli, gli eventi
esteriori in storie simboliche. Cosi, I'affermazione del senso eso-
terico postula un’ermeneutica profetica; questa ermeneutica po-
stula un organo che percepisca le teofanie, conferendo alle figure
visibili una “funzione teofanica”. Quest’organo & I'immaginazio-
ne attiva. Da questa stessa sequenza tematica procedera lo studio
delTImmaginazione creatrice in Ibn ‘Arabi. Tutto questo postula
unafilosofia profetica, solidale con un esoterismo al quale posso-
no apparire irrisorie le nostre obiezioni filosofiche con cui ten-
diamo a “spiegare” tutto (nominalismo e realismo, ad esempio).
Tale filosofia profetica si muove nella dimensione di una storicita
teofanica pura, nel tempo interiore dell’anima; gli eventi esterio-
ri, le cosmologie, le storie dei profeti, tutto cio viene percepito co-
me storia dell’'uomo spirituale. Sotto questo aspetto, essa sradica
quella che sembra essere 1'ossessione del nostro tempo, il *senso
della storia”. Questo senso, lafilosofia profetica non lo cerca guar-
dando agli “orizzonti”, orientandosi cioé lungo il senso latitudina-
le di una evoluzione lineare, ma in verticale, lungo I'orientamen-
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to longitudinale che procede dal polo celeste fino alla Terra, nella
trasparenza di un‘altitudine o di una profondita in cui I'individua-
lita spirituale prova la realta della sua controparte celeste, la sua
dimensione “signoriale”, la sua “seconda persona”, il suo “Te”.

Quanto alla Fonte di questa ermeneutica, dovremo fare riferi-
mento innanzi tutto a cid che in precedenza é stato delineato a
proposito della figura dell'intelligenza agente come Spirito San-
to, Angelo della conoscenza e della rivelazione. Dovremo seguire,
dunque, le connessioni che, dalla noetica avicenniana o sohravar-
diana, conducono fino all’esoterismo sciita e sufi. Qui possiamo
solo alludere alla questione. La gnosi ismailita fa dell’'lmam il po-
lo terreno della Decima Intelligenza, che costituisce funzional-
mente I'omologo dell’Angelo Spirito Santo dei filosofi avicennia-
ni o sohravardiani. Nello sciismo duodecimano, I'“Imam nasco-
sto” fra Cielo e Terra, nel ‘alam al-mithdl, &€ ugualmente prossimo
ad assumere una funzione omologa, trattandosi di cid che Molla
Sadra chiama il tesoro d origine celeste, I'lmamato nascosto in
ciascun essere umano. Altre omologazioni si presenteranno nel
corso di questo libro, soprattutto a proposito dello Spirito Santo,
il VVolto divino di ogni essere.

Riassunti cosi, per grandi linee, questi aspetti dell’esoterismo
nell’Islam, inteso come iniziazione al senso nascosto sotto Tappa
renza letterale delle Rivelazioni e come qualcosa che postula una
filosofia profetica, forniscono gia una base di comparazione per
domandarsi se esista nel Cristianesimo una situazione omologa,
definibile come “esoterismo cristiano”. Nella misura in cui una
definizione simile potrebbe acquisire, per chi ascolta, una riso-
nanza insolita, o addirittura irritante, si pone una questione di me-
rito, impossibile da eludere. Si tratta di rinvenire, in una comunita
di ahi al-kitab come il Cristianesimo, la manifestazione di un fe-
nomeno comparabile a quello dell’esoterismo nell’lslam. In rife-
rimento all’affermazione che rivendica I'esistenza di un senso na-
scosto e la necessita di un’ermeneutica profetica quale si vede at-
testata dalTesoterismo islamico, si impone una prima osservazio-
ne. La gnosi cristiana ci ha trasmesso testi che conservano l'inse-
gnamento segreto impartito da Gesu ai propri discepoli dopo la
resurrezione, nel suo corpo di luce. L’idea di questa gnosi segre-
ta ha per omologo l'idea sciita del senso esoterico della rivelazio-
ne coranica, di cui TImam ¢ I'iniziatore. Ma il dato che domina il
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Cristianesimo, e pertiene alla questione posta, € che con la con-
danna del movimento montanista nel 11 secolo, ormai € chiusa -
almeno per la Grande Chiesa, e per opera sua - non solo ogni pos-
sibile, nuova rivelazione concessa dagli Angeli, ma anche ogni ini-
ziativa di ermeneutica profetica. Ormai l'autorita della Grande
Chiesa ha sostituito I'ispirazione profetica individuale; questa au-
torita presuppone, e insieme legittima, I'esistenza di un magistero
dogmatico, dove il dogma enuncia tutto cid che va detto e tutto
cio che & opportuno dire. Non vi & pit posto per i “discepoli di
Khezr", e I'esoterismo ha perduto il suo concetto e la sua ragion
d'essere. Esso tuttavia persevererd, e di tanto in tanto I’ermeneu-
tica profetica esplodera, secondo ricorrenze irreprimibili, ma cio
avverra in aperta rottura con quel fenomeno stabilito che si chia-
ma ortodossia. A prima vista, tanto basta a segnare una differen-
za insormontabile con I'lslam, che non ha mai conosciuto né ma-
gistero dogmatico, né Concili. Nemmeno I'lmamato sciita ha una
natura pontificale dogmatica; esso non ¢ la fonte delle definizioni
dogmatiche, ma dell'ispirazione del tatvih sono tutti gli adepti a
formare, secondo i gradi della gerarchia esoterica, il “Tempio di
luce” delPImamato, il quale, di grado in grado, riproduce I’aspet-
to di un’affiliazione iniziatica (quella di Salman il Persiano presso
il Profeta).

Il contrasto € evidente. Proprio perché é fenomenologicamen-
te evidente il contrasto, ogni costruzione dogmatica speculativa
che tenda a ridurre una delle forme ad un'altra non puo che falsi-
ficare il fenomeno, a svantaggio di cio che rappresentano ed espri-
mono l'una e I'altra forma. La teosofia del sufismo conferisce la
dignita del nabi ad ogni Spirituale che si congiunge con I'intelli-
genza agente, poiché essa é lo Spirito Santo; una promozione cor-
rispondente si ritrova in certi circoli di Spirituali nella cristianita.
Da una parte e dall’altra, I'analisi porta alla luce I'idea di uno sta-
to spirituale che puo essere definito come profetismo contempla-
tivo. La falsificazione del fenomeno inizia quando, con una deli-
berata confusione, si pretende di ritrovarlo 1a dove esso é escluso.
Ci si ritrova cosi obbligati a ricostruirlo arbitrariamente, a mo-
strare che esso non pud compiersi che all'intemo della realta ec-
clesiastica, senza trasgredire i vincoli comunitari, subordinandosi
al magistero dogmatico, al quale la funzione e interamente dele-
gata. Poche righe fa, ricordavamo come ogni idea di profetismo
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contemplativo presupponga giustamente Tassenza di un tale ma-
gistero. La vocazione che investe il nabie la pit personale che pos-
sa esservi; non & mai una funzione delegata da una collettivita o
un magistero esercitato da questo o quello. Le teofanie non rive-
lano alcuna proposizione dogmatica, allo stesso modo in cui sa-
rebbe inconcepibile unasorta di “Concilio dei profeti”, i quali vo-
tassero a maggioranza una qualche asserzione. Il fenomeno “or-
todossia” porta in sé la fine dello stato profetico. L avvento del
dogma segna il suo termine, e con questo termine esso comincia
ad appartenere al “passato”, con un senso latitudinale della storia
che ne fa una “espansione entro la storia”.

Vi e concomitanza tra I'avvento della coscienza storica e la for-
mazione della coscienza dogmatica. Il dogma fondamentale del
Cristianesimo, I'incarnazione, secondo la forma che gli é stata da-
ta dalle definizioni dei Concili, ne rappresenta il sintomo piu ca-
ratteristico, poiché rincamazione € un fatto unico ed irripetibile.
Essa si inscrive nella trama dei fatti materiali; Dio in persona si &
incarnato in un preciso momento della storia; cio “avviene” nella
cronologia secondo datazioni reperibili. Non vi & piu mistero, per-
tanto I'esoterismo non & piu necessario. Per questa stessa ragione,
tutti gli insegnamenti segreti del Risorto ai suoi discepoli sono sta-
ti pudicamente relegati fra gli “apocrifi”, insieme agli altri testi
gnostici. Essi non avevano nulla a che fare con la storia. Ora, que-
sta Incarnazione del “Dio in persona” della storia empirica, € in-
sieme ad essa la coscienza storica concomitante a tali rappresen-
tazioni, sono rimasti estranei all’Oriente tradizionale. Si & espres-
sa questa idea dicendo, ad esempio, che I'Oriente & rimasto mo-
nofisita, 0, ancora, docetista; entrambe le definizioni si rifanno ad
un identico modo di percepire il fenomeno.

Tutto I’'esoterismo nell’lslam, nello sciismo e nel sufismo, co-
nosce un’antropomorfosi divina, una Manifestazione divina in
forma umana, essenziale alla divinita, ma si tratta di un’antropo-
morfosi che si compie “in Cielo”, al livello degli universi angelici.
UAnthropos celeste non deve “incarnarsi” sulla terra; egli vi si
manifesta in forma di figure teofaniche che spingono coloro che
lo riconoscono verso la loro assunzione celeste. Tutti gli aspetti
con i quali I'imamologia dimostra la sua affinita con una cristolo-
gia di tipo ebionita o gnostica, dimostrano anche la sua sostanzia-
le estraneita ad ogni cristologia paolina. Il teofanismo di Ibn
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‘Arabi ci mostrera, in seguito, perché, con le teofanie, non si fa né
storia né filosofia della storia. U loro tempo non ricade nel tempo
della storia, Dio non deve discendere sulla terra, poiché “eleva” i
suoi, cosi come ha “elevato” Gesu a dispetto di quelli che si illu-
devano di metterlo a morte (Corano IV, 156). Tutto cio, I’esoteri-
smo della gnosi nell’lslam lo ha sempre saputo; per questo la fati-
dica esclamazione “Dio € morto”, ad esso appare come una pre-
tesa illusoria da parte di chi ignora la verita profonda di questo
“docetismo”, tanto deriso dalle nostre storie.

Queste sono solo alcune delle differenze che vanno stabilite
subito, al fine di discernere, per rispondere alla domanda che pri-
ma ci ponevamo, che cosa sia possibile omologare nelle recipro-
che situazioni dell’esoterismo nell’lslam e nel Cristianesimo. Fin
dora, comunque, si fa luce un’evidenza: non si pud soddisfare
I'interrogativo con una risposta teorica. Bisogna piuttosto affron-
tare la questione a partire dalla modalita stessa con cui I'esoteri-
smo si pud mostrare alla coscienza religiosa, sia nell’lslam sia nel
Cristianesimo. Ora, la fenomenologia rileva alcune “intenziona-
lita” completamente diverse, a seconda che ci si accosti al fenome-
no dell’esoterismo cosi come si mostra ad una coscienza radical-
mente ostile al riguardo, o al contrario, cosi come esso si mostra
alla coscienza dell’adepto. Questa differenziazione, a sua volta, ne
genera un’altra, che appare aseconda che si consideri I’esoterismo
mistico in funzione di una religione profetica pura, che si muove
nella dimensione teofanica pura (la dimensione in cui Khezr-Elia
e Mosé sono coevi), oppure in funzione di una religione dell’In-
carnazione che trascina con sé tutte le implicazioni della coscien-
za storica. Nel primo caso, I'esigenza del tawil fa vacillare la Leg-
ge, anche se di quest’ultima adotta la lettera a supporto del sim-
bolo. Nel secondo caso, la medesima esigenza fa vacillare I'auto-
rita del magistero solidale con la storicita che al contempo esso
fonda e giustifica. Per questo si pud constatare da una parte e
dall’altra una comune ostilita al postulato stesso dell’esoterismo,
cosi come si puo rilevare, da entrambe le parti, una rivendicazio-
ne minoritaria comune, una comune adesione fervente all’esoteri-
smo. Tenendo conto dei fattori differenziami, la fenomenologia &
spinta a ricercare cid che pu0 esservi in comune, da ambedue le
parti, fra le implicite intenzioni espresse da queste prese di posi-
zione. Per questa ragione, infine, il problema dell’'omologazione
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condurra necessariamente ad impostare una ricerca di tipologia
religiosa, che tematizzi i dati differenziandoli dallo stato nel qua-
le questi si offrono alla storia positiva o alla sociologia.

Una cosa hon puo non colpire: la maniera in cui si aggregano
e si riconoscono reciprocamente gli avversari, o, al contrario, gli
adepti dell’esoterismo. L Islam ci offre numerosi esempi di simi-
li, implacabili avversari. Il nome di Ibn Taymiyya & famoso per la
sua polemica feroce contro il tawil degli esoterici di ogni tipo e
sfumatura. 1l teologo Ghazali é responsabile, grazie alla sua ope-
ra polemica - in parte basata su falsita -, dell’idea che ci si & fatta
da lungo tempo dell’esoterismo ismailita2 Non & questo il luogo
di calcolare il numero degli attacchi e dei takfir (anatemi) di cui
Ibn *Arabi e la sua scuola sono stati il bersaglio. Tuttavia, colpi-
sce vedere come queste condanne dell’esoterismo nell’Islam, pro-
nunciate dai dottori della Legge, siano le stesse che soddisfano, in
ambito cristiano, gli avversari dell’idea esoterica. Tutto avviene
come se ci si compiacesse di vedere i dottori della Legge, ifugaha,
portare a compimento un buon lavoro sgombrando il terreno
dall'incontro con interlocutori piuttosto imbarazzanti. Tanto im-
barazzo ¢ peraltro rivelatore di quanto abbiano in comune code-
sti scomodi interlocutori, sia da parte cristiana sia da quella mu-
sulmana, come se essi minacciassero di disturbare il progetto del
dialogo, o della controversia.

Per quanto riguarda questo progetto, basta applicare il princi-
pio ismailita della Bilancia, per intuirne a grandi linee il senso.
Una volta scartato I'esoterismo, ad esempio quello di Ibn ‘Arabi,
e tutto cio che esso implica nell’lslam, si & portati a pensare che il
piatto su cui si misurano le affermazioni cristiane ortodosse abbia
maggior peso. Ci si compiacera di giocare, ognuno aturno, e I'uno
contro I'altro, al ruolo dei dottori della Legge e a quello dei sufi.
Si dara ragione ai primi, quando questi affermano che I'ultima ri-
velazione é definitiva nella sua accezione letterale, che il presup-
posto di un senso esoterico e I'intero sforzo di interiorizzazione
volto a realizzarlo trasgrediscono la shan a, e insieme cadono sot-
to un takfir giustamente meritato. Per contro, si riconoscera, a fa-
vore dei sufi, la legittimita della loro ricerca di una religione inte-
riore, ma solo per ricondurli alla constatazione pratica dell’inevi-
tabile trasgressione. A questo punto non resta che rivoltarsi con-
tro ifugaha per la stessa ragione per la quale sono apprezzati: la
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religione profetica non basta a se stessa, Dio non puo essere rag-
giunto esclusivamente con la mediazione di un Libro, per quanto
rivelato; monoteismo astratto e religione del Libro non fornisco-
no il contrappeso sufficiente amantenere in equilibrio I'altro piat-
to della Bilancia: Tidea dell'incarnazione e il fenomeno Chiesa.

Cosi delineata, questa operazione di pesa puo bastare a farsi
un’idea e a lasciar capire perché I'intervento dell’esoterismo mi-
nacci di capovolgere I'esito della pesa stessa, ossia le previsioni del
dialogo, e perché sia tanto importante mantenerlo al margine ap-
pellandosi alle condanne scagliate contro di esso dalle autorita
stesse dell’Islam con le quali il dialogo viene intrattenuto, e dalle
quali ¢ stato rifiutato in quanto corruzione dell’lslam. Di colpo, i
valori religiosi posti nel proprio piatto si bilanciano con il con-
trappeso di cui era sprovvista I'ortodossia deifugaha. In altri ter-
mini, uno dei dialoganti trionfa troppo facilmente; scegliendo di
scartare I'esoterismo, scarta di fatto, e deliberatamente, anche cio
che, nell’lslam, avrebbe costituito una risposta, interna all’lslam,
aquelle questioni poste all’lslam per poter poi proporgli soluzio-
ni esterne ad esso. All'insufficienza del monoteismo astratto e del-
la religione letteralista di pervenire ad un effettivo incontro divi-
no, ha fatto fronte lo sciismo, ed ogni spiritualita ad esso appa-
rentata. Ignorare lo sciismo e le sue diverse forme, o mettere da
parte I'esoterismo di un Ibn ‘Arabi, significa rifiutare di prendere
inconsiderazione le risposte date nello stesso Islam alle domande
che all'lslam vengono poste. L’ostilita mostrata dall’lslam orto-
dosso maggioritario a queste risposte che I'lslam esoterico forni-
sce, non cambia nulla a loro riguardo e non ne riduce I'importan-
za e il significato.

Per ricapitolare alcune di queste risposte, potremmo ricorda-
rel’idea di un Imam eterno (teofania primordiale, antropomorfo-
sidivina “nel Cielo”, che viene designata da una grande varieta di
nomi), che si esemplifica in persone terrene, le quali non sono sue
incarnazioni, ma figure teofaniche; I'idea dell’*Imam atteso”, il
Resurrettore, identificato esplicitamente col Paracleto del vange-
lodi Giovanni (15,26); I'idea del tawtl, che non é esegesi allego-
rica bensi trasfigurazione dei dati letterali, riferiti non a verita
astratte ma a Persone; iniziazione al tawil, cioé iniziazione all'in-
contro con Persone, nascita spirituale; trasformazione di ogni sto-
ria di eventi esteriori in storia simbolica dell’'uomo spirituale, in
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una temporalita in cui si compiono tutti quei sincronismi incon-
cepibili nella temporalita del tempo storico; preminenza dell’'or-
gano dell'ispirazione profetica che & I'immaginazione attiva, la
quale percepisce il mondo della realta che le € propria e sussiste
della sua propria sussistenza, mentre per noi essa non secerne al-
tro che “immaginario”; organo senza il quale non possono essere
percepiti né il senso degli straordinari sermoni del | Imam, né gli
hadith in cui Dio parla in prima persona con la mediazione
dell’Angelo, né quelli in cui gli Imam enunciano al plurale la loro
investitura teofanica, né quelle visioni teofaniche che esemplifica-
no il hadith della visione su cui mediteremo nelle ultime pagine di
questo libro, né, infine, il paradosso dell’iconografia religiosa scii-
ta, che rovescia tutte le nozioni intorno all’iconoclasma ufficiale
dell’lslam (soprattutto I’'iconografia dell’*Imam nascosto”, I’ Atte-
50, nel sembiante di un adolescente che chiude il cerchio dei Do-
dici). Tutte cose, queste, che non possono essere oggetto di un in-
segnamento uniformemente destinato a tutti, poiché ciascuno ¢ la
misura di cid che pud comprendere e di cio che puo essergli pro-
posto, secondo I'“economia dell’esoterismo”.

L 'imamologia sciita & equidistante sia dal monoteismo astrat-
to dellTslam sunnita sia dal Cristianesimo dell’incarnazione sto-
rica. Essa annuncia una originalita che dovrebbe indurci a riapri-
re la nostra storia dei dogmi, la dove questa ¢ dichiarata chiusa e
ritenuta al sicuro. Per questo, porre la questione di un’'omologa-
zione della situazione dell’esoterismo rispettivamente nell’lslam e
nel Cristianesimo richiede che si cominci a posizionare ci6 che gli
avversari, da una parte e dall’altra, hanno rifiutato, rigettandolo
come una corruzione. Le ragioni, le intenzioni implicite del loro
rifiuto rivelano d’un sol colpo cio che gli avversari dell’esoterismo,
tanto nell’lslam quanto nel Cristianesimo, hanno in comune. Per
questo, dunque, la questione comparativa deve essere posta, ad
un certo momento, in termini di tipologia religiosa.

Questa tipologia tanto piu s'impone quando ci si volta verso
coloro che, da entrambe le parti, sono stati gli adepti dell’esoteri-
smo. Tanto piu, poiché tra i loro avversari si tratta di una condi-
visione di aspetti negativi; cio che unisce gli adepti, invece, € un
insieme di affinita positive. Estremamente complesse, queste ri-
cerche di esoterismo comparato sono, a dir poco, appena abboz-
zate. Esse richiederebbero lo spoglio di un’immensa letteratura in
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molte lingue; in ogni caso, un punto di primaria importanza del
loro programma dovrebbe essere uno studio del tawil compara-
to. Le ricerche orientate verso una tipologia religiosa sono forte-
mente indotte a trasgredire quelle frontiere che uno stato di fatto
impone alle scienze storiche. L 'antropologia filosofica, infatti, do-
vra isolare e svincolare i tipi che si trovano distribuiti da una par-
te e dall’altra di queste frontiere storiche. Le linee di frattura cor-
rispondenti a questa tipologia non coincidono affatto con queste
frontiere, che di fatto passano all’interno di quelle formazioni uf-
ficialmente e confessionalmente definite dalla storia. Soprattutto
la € importante non operare cesure con un ottimismo disinvolto.
Una costante fatalita grava su ogni formazione spirituale, incline
a piegarsi all’ortodossia e al letteralismo ogni volta che accede al-
lo statuto di formazione ufficiale. Lo stesso sciismo, che pure fu
fin dalle origini e nel corso dei secoli il rifugio di ogni spirito auda-
ce, e conservo entro ITslam I'eredita delle gnosi preesistenti, e fi-
nito a sua volta per diventare religione di Stato. Con i Safavidi, in
Iran, si & formata una neo-ortodossia sciita di cui ebbero a soffrire
i filosofi della scuola di Molla Sadra, i sufi, i teosofi, tutti piu au-
tenticamente sciiti dei molla che li tormentavano. Di nuovo, I'in-
visibile frontiera ha diviso gli spiriti, ma il fatto stesso che si pos-
sa parlare di una simile divisione dimostra che il fermento profe-
tico é stato preservato e continua ad operare.

Se nel Cristianesimo I'ispirazione di nuove rivelazioni profeti-
che é stata definitivamente bloccata con la condanna del movi-
mento montanista, qualcosa tuttavia non & mai stato soffocato:
un’ermeneutica profetica che attesta la vitalita del Verbo in cia-
scuna individualita spirituale, troppo potente per essere contenu-
ta nei limiti delle definizioni dogmatiche prestabilite. In questo li-
bro si evochera I’'evidente consonanza fra certe asserzioni di lbn
‘Arabi e certi distici del Pellegrino cherubinico di Angelus Silesius.
Cio su cui si deve insistere per raccogliere quei dati che permet-
teranno di omologare la situazione dell’esoterismo nell’Islam e nel
Cristianesimo, tuttavia, € la comunita dell’ermeneutica profetica,
la comunita del tawil.

Per comprendere che cosa si intenda con una tale comunita in-
visibile e sempre virtuale, bisogna tenere a mente le implicazioni
esistenziali del tawil: gia ne abbiamo ricordate alcune. Nella stes-
sa misura in cui sembrerebbe contraddittorio conferire I'investi-
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tura di una funzione profetica ad un magistero dogmatico, altret-
tanto disperata appare la pretesa di integrare una tradizione eso-
terica alla tradizione dogmatica di un magistero che esclude natu-
ralmente la prima. Questo esoterismo forse si fara tollerare in pro-
porzione alla propria prudenza; in questo modo, esso non verra
mai riconosciuto. O ancora, verra raccordato al “senso della sto-
ria”, all’espansione latitudinale (orizzontale), immagine di una
progressione lineare ed irreversibile che ossessiona la coscienza
storica. Il vigore “trasgressivo” del simbolismo deperira cosi vol-
gendosi in inoffensiva allegoria. Tuttavia, cid che abbiamo impa-
rato a proposito dei “discepoli di Khezr”, il significato trans-sto-
rico dell’affiliazione che li lega verticalmente all’invisibile assem-
blea celeste, implica I'idea di una tradizione che procede in linea
verticale, longitudinale (dal Cielo alla Terra); una tradizione i cui
momenti sono indipendenti rispetto alla causalita del tempo fisi-
co continuo, ma rispondono a quello che sentiremo Ibn ‘Arabi de-
finire tajdid al-khalq, la ricorrenza dell’atto creatore, cioé della
Teofania. Iconograficamente, il contrasto fra I’'uno e I'altro con-
cetto di tradizione potrebbe tradursi nel contrasto tra un’immagi-
ne i cui elementi sono disposti secondo le leggi della prospettiva
classica, e un’immagine in cui essi sono sovrapposti gli uni agli al-
tri su un piano di proiezione verticale, secondo I'ottica della pit-
tura cinese o quella dellimmagine della Ka'ba riprodotta in que-
ste pagine (fig. 4)\

Se si cercano ambienti spirituali della cristianita in cui sia omo-
logabile la dimensione di una tale tradizione, i segnali con cui se
ne riconoscono i testimoni non mancano. Dovendo sceglierli in
base all’ampiezza delle loro opere, peraltro raramente interroga-
te per porre la questione che qui stiamo ponendo loro, ricordere-
mo in particolare il gruppo di coloro che hanno rappresentato la
teosofia mistica nel protestantesimo. L ’idea di riunire in uno stes-
so studio i membri della comunita del tawil non sembra ricorre-
re mai nei programmi di ricerca delle scienze religiose; la princi-
pale ragione & probabilmente la difficolta di accesso alle fonti;
possa quel poco che verra detto qui bastare a suggerire I'interes-
se dell'indagine!

Vi e qualcosa in comune nella maniera in cui unJacob Boeh-
me, unJ.G. Gichtel, un Valentin Weigel, uno Swedenborg, e i lo-
ro discepoli, leggono e comprendono, per esempio, la storia di
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Adamo nella Genesi, o la storia dei profeti, come storia invisibile
dell’'uomo “celeste” e spirituale, si compie in un tempo proprio
mantenuto “al presente”, e la maniera in cui un teosofo ismailita,
un lbn ‘Arabi, un Semnani, un Molla Sadra comprendono quella
stessa storia cosi come la leggono nel Corano (rivalorizzando co-
si contemporaneamente la sostanza di quei libri che chiamiamo
apocrifi, alcuni frammenti dei quali sono filtrati nel testo corani-
o). Bisogna intendersi: la ricerca che ci proponiamo non ha nul-
la a che vedere con cid che siamo abituati a disdegnare sotto il no-
me di sincretismo e di eclettismo. Non si tratta di confondere, né
di ridurre ad un unico denominatore comune: al contrario, si trat-
ta di accettare e valorizzare le originalitd pit spiccatamente per-
sonali, poiché ogni nozione di divergenza o di deviazione si dovra
abolire nel momento in cui si ammette che le spontaneita indivi-
duali vedono il proprio atto di nascita in un modo della percezio-
ne comune agli uni e agli altri, nella partecipazione degli uni e de-
gli altri ad una religione profetica comune. E dunque questa co-
munanza di percezioni, questa modalita di partecipazione non
premeditata che va studiata tipologicamente nelle sue varianti,
poiché le prospettive che da Ii si sviluppano seguono le leggi di
un’identica ottica. Non vi & alcun sincretismo da costruire; vi so-
no degli isomorfismi da constatare, allorché I'asse di simmetria &
retto da una stessa intelligentia spiritualis, e un’armonia prestabi-
lita riunisce fraternamente, a loro insaputa, tutti questi “esoteri-
ci” nello stesso Tempio di Luce, regno dell’'uomo spirituale che
non ha altre frontiere che quelle innalzate contro di lui dalla Non-
scienza, Ya-gnosi. Nella cristianita come nell’lslam, e viceversa, vi
sono sempre stati “discepoli di Khezr”.

Quello che hanno in comune & forse la percezione di un’unita
d’insieme, che esige prospettive, profondita, trasparenze, richia-
mi, che i “realisti” della lettera e del dogma rifiutano, o di cui non
hanno bisogno. Il contrasto, dunque, & molto piu fondamentale
di quanto non lo siano tutte le obiezioni condizionate dall’epoca
o dalla posizione geografica, poiché questo “realismo” & sempre
apparso agli “esoterici” privo di una dimensione, o piuttosto di
quella molteplicita di dimensioni del mondo che possono essere
disvelate dal ta’ wil (le sette profondita del senso esoterico, i “set-
te profeti del tuo essere” secondo Semnani). Non c’e da costruire
questo mondo pluridimensionale; invece lo si scopre, in virtu di
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un principio di equilibrio e di armonia. La gnosi ismailita proce-
de in questa scoperta intuitiva mettendo in opera una scienza uni-
versale della Bilancia, posta ad indicare che I'invisibile ¢ il neces-
sario contrappeso del visibile. | teosofi della Luce non hanno fat-
to altro che applicare le leggi di una prospettiva ad essi peculiare,
interpretando esotericamente le leggi geometriche dell’ottica;
questa scienza esoterica della Bilancia e dell’ottica ¢ il tawil. Qui
avremo ancora modo di illustrare la funzione dell'immaginazione
attiva, tanto questa scienza sfugge alle dimostrazioni razionali o ai
teoremi dogmatici. Non si definisca, la nostra, un’indagine teori-
ca; essa non é teoria, ma iniziazione alla visione. E possibile vede-
re senza essere la dove si vede? Le visioni teofaniche, visioni men-
tali, visioni d’estasi nello stato di sonno o di veglia, di per sé sono
penetrazioni nel mondo che esse vedono. Un bellissimo testo di
Ibn ‘Arabi ci descrivera queste penetrazioni nel mondo dotato di
un’altra dimensione.

Ed & ugualmente il sentimento di una duplice dimensione
dell’essere individuale, che comporta I'idea di una controparte
celeste e divina, il suo essere “alla seconda persona”, a fondare
questa antropologia mistica, sulla quale si sono operate molte mi-
stificazioni, giudicandola nei termini dell’antropologia comune,
che situa le individualita riducendole ad un lo unidimensionale,
tutte equidistanti da un Dio universale in rapporto uniforme con
chiunque. Per questo, va riconosciuta I'importanza che meritano
alle pagine in cui Ibn *‘Arabi distingue fra Allah come Dio in ge-
nerale, e il Rabb come il signore particolare, personalizzato in una
relazione individuata e indivisa col proprio vassallo d’amore. Su
questa relazione reciprocamente individuata si edifica I’etica mi-
stica e cavalleresca del “fedele d’amore” al servizio del Signore
personale, la cui divinita dipende dall’adorazione del suo fedele,
e che, in questa reciproca dipendenza, scambia con lui il ruolo di
Signore, poiché egli ¢ il Primo e I’'Ultimo. Non si comprende co-
me cio che in Occidente definiamo monismo o panteismo avreb-
be potuto condurre a qualcosa di simile al metodo d’orazione teo-
fanica di Ibn ‘Arabi. La sua ispirazione procede, infatti, da un Dio
il cui segreto é tristezza, nostalgia, anelito a conoscere se stesso ne-
gli esseri che manifestano il suo essere, gli esseri del suo essere.
Dio patetico, poiché nella passione il suo fedele d’amore lo mette
alla prova, e nella teopatia del suo fedele egli si rivela a se stesso.
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Cio avviene ogni volta, e vede un “solitario con il Solo” che diffe-
risce tanto dall'universale logico quanto da una condivisione co-
mune, poiché la sola conoscenza che il fedele d’amore ha del suo
Signore € precisamente la conoscenza che questo signore perso-
nale ha di lui.

Questa ¢ la relazione che abbiamo tematizzato, in un capitolo
precedente, con I'idea dell’Angelo, connessa all'idea che ogni teo-
faniaassume necessariamente la forma di un’angelofania. Gia que-
sto dovrebbe evitare qualsiasi malinteso allorché arriveremo a par-
lare del Sé, ci riferiremo al S&> alla conoscenza di sé. E, questo, un
termine caratteristico, con il quale spesso una spiritualita mistica
estranea ai dogmatici confessionali segna nei confronti di costoro
tutta la sua dissociazione. Ma cosi, essa lascia loro la possibilita di
avvalorare, per tutta risposta, I'idea che questore, concepito come
il puro atto di esistere, non sia altro che una grandezza naturale, e
di conseguenza non offra niente che equivalga all'incontro so-
prannaturale con il Dio rivelato, mentre si realizza solo nella realta
ecclesiale. Il termine di Sé, cosi come verra impiegato qui, non im-
plicané I’'una né I’altra accezione. Qui non ci riferiremo néal ™ im -
personale, al sentimento del puro atto di esistere, al quale puo per-
venire uno sforzo conforme allo Yoga, né tanto meno al Sé con-
templato nel lessico degli psicologi. La parola qui ricorrera esclu-
sivamente nel senso incui laintendevano 1bn ‘Arabi e tanti altri teo-
sofi sufi, in consonanza con la famosa massima: chi conosce se stes-
so conosce il suo Signore. Conoscendo se stesso, conoscere il pro-
prio Dio; conoscendo il proprio Signore, conoscere se stesso. Que-
sto Signore non ¢ il Sé impersonale, e tanto meno ¢ il Dio delle de-
finizioni dogmatiche sussistente in sé, senza nessuna relazione con
Yioysenza sentito dallVo. E, invece, quello che conosce ~stesso me-
diante me stesso, cioé nella conoscenza stessa che io ho di lui, in
guanto essa e la conoscenza che egli ha di me. Solo e soltanto con
lui, in questa unita sizigiale, é possibile dire tu. Questa é la recipro-
cita dalla quale emerge la Preghiera creatrice che Ibn ‘Arabi ci in-
segna a sperimentare simultaneamente come Preghiera di Dio e
Preghiera dell'uomo.

A qualcuno potra sembrare che siano state lasciate alle spalle
guelle problematiche a cui i nostri sistemi filosofici tentano di da-
re una risposta; altri troveranno che le legittimazioni razionali di
un simile superamento siano piuttosto deboli. Ma potrebbe esse-
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re altrimenti? Siamo di fronte a tante sfide in successione: abbia-
mo il docetismo della cristologia coranica e delTimamologia; & or-
mai un'abitudine, quella di trovare risibile il docetismo degli gno-
stici, che ai nostri occhi sembra ridurre la realta di una persona a
un “fantasma”, mentre di fatto si tratta di una critica specifica-
mente teologica della conoscenza, della legge di apparizione del
fenomeno religioso alla coscienza religiosa, di quella reciprocita
di relazione di cui si parlava prima. Vi & l'idea di un Dio la cui
realtd divina personale dipende dalla servitu d’amore del suo fe-
dele; cio sembra talmente in contraddizione con I'idea imperiale
del Pantocratore da far sembrare assurdo professare che un simi-
le Dio esista, e soprattutto che abbia un senso pregarlo. Noi. in-
sieme ad Ibn ‘Arabi, impareremo come respingere queste obie-
zioni. Vi &, infine, il capovolgimento di ogni evidenza che si ri-
chiami alla storicita del fatto storico, la cui legge & imperiosamen-
te avvertita dalla nostra coscienza di uomini moderni al punto che
negare I'importanza del senso storico o della realta storica di un
fatto religioso equivale quasi a negarne totalmente la realta. Qui
abbiamo provato a indicare che esiste una storicita “altra”. Ma la
passione per il fatto materialmente avvenuto si spinge cosi avanti
che, sorpassando se stessa, arriva al giorno d'oggi fino ad accetta-
re la finzione dei reportages, che sarebbero parsi blasfemi agli oc-
chi di un pio lettore gnostico degli Atti di Giovanni, il quale sa be-
nissimo che alla sera del venerdi santo, la VVoce aveva rivelato al
discepolo giunto alla grotta, il mistero della Croce di Luce. “Per-
ché la Vera Croce non ¢ quella croce di legno che vedrai quando
andrai via da qui”. Ora, tutto cio, I'esoterismo ismailita lo sapeva
perfettamente4.

Perché il grido Dio & morto lasciasse gli esseri in preda all'abis-
s0, era necessario che da lungo tempo fosse abolito il mistero del-
la Croce di Luce. Né la pia indignazione né la cinica gioia hanno
potuto cambiare alcunché. Vi & una sola risposta, la stessa che
Sophia, levandosi dalla notte, mormorava all’orecchio del pelle-
grino meditabondo mentre circumambulava intorno alla Ka'ba:
Sarai tu dunque gia morto? Il segreto, al quale Ibn ‘Arabi e i suoi
iniziano, conduce coloro che il grido ha scosso fino al fondo del
loro essere, a riconoscere quale Dio € morto, e chisono i morti. Ri-
conoscerlo significa comprendere il segreto della tomba vuota.
Ma bisogna che I'Angelo abbia divelto la pietra, e si deve avere il
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coraggio di guardare fino in fondo alla tomba, per sapere che es-
sa € assolutamente vuota, e che ¢ altrove che bisogna cercare Lui.
La sciagura suprema, per il santuario, € di diventare la tomba si-
gillata davanti alla quale si monta la guardia, cosa che si fa proprio
perché la c’'é un cadavere. Il supremo coraggio, dungue, € pro-
clamare che la tomba € vuota; ¢ il coraggio di chi rinuncia alle evi-
denze della ragione e di autorita, poiché la sola prova che egli pos-
siede & un segreto dell’'amore che ha visto.

Quello che vogliamo dire ¢ illustrato da un aneddoto che dob-
biamo al grande sufi persiano Semnani:

Gesu dormiva, con un mattone sotto il capo per cuscino. Venne al-
lora il demonio maledetto, e si fermo davanti al giaciglio. Quando Ge-
su avverti la presenza del Maligno, si sveglio e disse: “Perché sei ve-
nuto da me, maledetto?”. “Sono venuto ad occuparmi dei miei affari”.
“E quali sono questi tuoi affari?”. “Quel mattone su cui poggia la tua
testa”. - Allora Gesu (Ruh Allah, Spiritus Dei) afferro il mattone e lo
scaglio in taccia al demonio.

Se il pregio di un’introduzione, come quella di un preludio,
consiste nell'annunciare, nel far presentire i temi di un’opera, c'é
da sperare che le pagine precedenti abbiano illustrato con chia-
rezza alcuni dei nostri leitmotiv. In ultima analisi, la nostra inten-
zione non é certo quella di procedere ad un “esame del libro”, ma
semplicemente di sottolineare il filo conduttore che lega fra loro
le due partib.

I L idea iniziale & quella di denotare I’'incontro fra la religione
profetica e la religione mistica di cui ci occupiamo come la carat-
teristica del sufismo nellTslam. Questo incontro conferisce alla re-
ligione mistica la sua risonanza profetica (i “sette profeti del tuo
essere”, secondo Semnani), e reciprocamente fa si che la religio-
ne profetica non sia piu dissociata dall’esperienza mistica: I'as-
sunzione celeste del Profeta (miraj) diventa il prototipo di
un’esperienza spirituale che il mistico rivive a sua volta in una vi-
sione, 0 assunzione mentale, che lo rende un nabi. La spiritualita
cosi fondata sviluppa cid che caratterizziamo come teofanismo.
Da questo incontro fra religione profetica e religione mistica,
I’idea delYunio mystica rinasce come unto sympathetica\ lungi dal
porsi in contrasto con la prima, laseconda & la co-passione del “fe-
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dele d'amore” e del suo Dio; la praesentia realis del suo Dio é nel-
la passione provata dal fedele, la sua teopatia, che lo mette in sim-
patia con Tessere o gli esseri investiti in proprio, da lui e per lui,
della funzione teofanica. Di questa simpatia, la figura e I'annun-
cio pitl delicato é la preghiera delTeliotropo in Proclo; essa prelu-
de a quell’altra Preghiera, che & simultaneamente Preghiera di
Dio e Preghiera dell'uomo. La funzione teofanica investita negli
esseri € il segreto della dialettica d’amore. Questa dialettica di-
svela nella natura dell’amore mistico I'incontro (la con-spirazio-
ne) tra I'amore sensibile, fisico, e I'amore spirituale. La Bellezza e
la suprema teofania, ma si rivela in quanto tale solo ad un amore
che essa ha trasfigurato. L’amore mistico € la religione della bel-
lezza, poiché la Bellezza ¢ il segreto delle teofanie, e come tale e la
potenza trasfigurante. L 'amore mistico ¢ distante tanto dall’asce-
tismo negativo quanto dall’estetismo o dal libertinismo dell’istin-
to possessivo. Ora, I'organo della percezione teofanica, cioé la
percezione con cui si opera I'incontro fra Cielo e Terra, a meta
strada, nel ‘alam al-mithal, & I'immaginazione attiva. E I'immagi-
nazione attiva che investe I’Amato terreno della sua “funzione
teofanica”; essa € essenzialmente Immaginazione teofanica e, in
quanto tale, Immaginazione creatrice, perché la Creazione ¢ essa
stessa teofania e Immaginazione teofanica. Dall’idea di Creazione
come teofania (essendo esclusa I'idea di creazione ex nihilo), sca-
turisce I'idea di una sofiologia, la figura di Sophia aeterna (das
Ewig-weibliche) cosi come appare nella teosofia di Ibn ‘Arabi.

Il.  Ripresa del tema fondamentale: Immaginazione e teofania.
Essendo la Creazione compresa come una Immaginazione divina
teofanica, in quale modo il mistico comunica, mediante I'organo
dell’lmmaginazione, con i mondi e gli intermondi? Quali sono gli
eventi percepiti dall’'lmmaginazione attiva? Come, quest’ultima,
crea ovvero manifesta, a sua volta, procedendo dall’essere? Que-
sta domanda introduce il motivo della “fisiologia sottile”, il cui
centro ¢ il cuore\ il cuore & la sede in cui si concentra I'energia spi-
rituale creatrice, cioé teofanica, mentre I'immaginazione ne ¢ I'or-
gano. L’analisi culmina allora nella verifica di una duplice atte-
stazione sperimentale: da una parte, il metodo d’orazione teofa-
nica, con cui I'orante diventa consapevole che la sua orazione € si-
multaneamente Preghiera dell'uomo e Preghiera di Dio; dall’al-
tra, la visione teofanica che sormonta il vuoto e lo iato, le con-
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traddizioni che il monoteismo astratto lascia spalancate; da un la-
to, lI'impossibilita della visione e il rifiuto opposto a Mose; dall’al-
tra, Tattestazione del Profeta e di tutti coloro che ricalcano la pro-
pria esperienza spirituale sul modello della sua assunzione celeste:
“Ho visto il mio Signore sotto la piu bella delle forme”. E il se-
greto dell'immaginazione che conferisce i tratti di questa Forma
Dei va cercato nella verifica sperimentale della massima commen-
tata prima: “Chi conosce se stesso conosce il suo Dio”.

Sard il caso di motivare le particolarita del lessico qui adottato?
Dovrebbe essere sufficiente precisare che I'abbiamo imparato dai
nostri stessi autori. Se esso presenta frequenti sfumature insolite,
cio é dovuto al fatto che un Sohravardi, un Ibn ‘Arabi, un Sem-
nani esprimono in arabo o in persiano concetti non sempre fami-
liari al nostro linguaggio filosofico corrente. Abbiamo cercato al
massimo grado di riprodurli. Termini come teofania o teopatia,
nel corso di questa introduzione, hanno gia trovato posto in con-
testi che li chiariscono. Abbiamo inoltre inserito, fra parentesi, i
termini arabi o persiani piu significativi.

Tuttavia, c’e un’espressione che forse richiede una giustifica-
zione particolare, quella di Fedeli d'amore. Vi sono stati molti ri-
ferimenti, e altri seguiranno, ai Fedelid'amore, compagni di Dan-
te, nella misura in cui il teofanismo di Ibn ‘Arabi si raccorda alle
intenzioni degli interpreti simbolisti (Luigi Valli), restando tutta-
via estraneo ai rimproveri lanciati contro di loro dai filosofi lette-
ralisti, disturbati dal vedere la persona di Beatrice dissolversi in
una pallida allegoria. Che gli uni e gli altri abbiano in fondo me-
ritato I’accusa di unilateralismo nelle proprie vedute, € cosa a cui
abbiamo gia accennato. In ogni caso, colei che per Ibn ‘Arabi alla
Mecca rappresento cio che fu Beatrice per Dante, era certamente
una fanciulla reale, ma al contempo ella fu, anche, “in persona”
una figura teofanica, la figura di Sophia aeterna (quella stessa figu-
ra che alcuni compagni di Dante invocavano come Madonna In-
telligenza). 1l problema, insomma, € analogo a quello posto dalla
persona di Khezr il profeta: allo stesso tempo persona individuale
ed archetipo, grazie all'investitura di una funzione teofanica di cui
Plmmaginazione attiva € I'organo. Senza avvertire simultanea-
mente la duplice dimensione, si perde o la realta della persona o
la realta del simbolo.
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Non rientrava nelle nostre intenzioni riaprire il grande dibat-
tito inaugurato a suo tempo da Asm Palacios sulle effettive rela-
zioni storiche fra coloro ai quali possiamo dare il nome di “Fede-
li d’amore” in Oriente e in Occidente. Ci interessa, piuttosto, ri-
levare le innegabili affinita tipologiche. Va detto che la designa-
zione di “Fedeli d’amore” (gli equivalenti arabi e persiani verran-
no dati in seguito) non si applica indistintamente alla comunita
dei sufi in generale; non si puo riferire, ad esempio, a quei pii asce-
ti di Mesopotamia che nei primi secoli dell’lslam presero il nome
di sufi. Per questa distinzione, noi ci limitiamo ad attenerci alle in-
dicazioni date dal grande mistico persiano Ruzbehan Bagli di Shi-
raz (m. 1209) nel suo bel libro in persiano intitolato 11 giardino dei
Fedeli d'amore. Egli distingue fra i pii asceti o sufi che non hanno
mai incontrato, sulla loro via, I’esperienza dell’amore umano, € i
Fedeli d’amore per i quali I'esperienza di un culto d’amore votato
a un essere di bellezza é I'iniziazione necessaria all’'amore divino,
e ne resta inscindibile. Notiamo, in effetti, che questa iniziazione
non significa qualcosa di simile ad una conversione monastica
all’amore divino; si tratta di una modalita propria che trasfigura
Yeros in quanto tale, I'amore umano per una creatura umana. La
dottrina di Ruzbehan va incontro alla dialettica d’amore di Ibn
‘Arabi. Apparentata con Fakh ‘Eragqi, il discepolo persiano di lbn
‘Arabi attraverso la mediazione di Sad Qonyawi, quella dottrina
fa di Ruzbehan il precursore di un altro cittadino di Shiraz, il gran-
de poeta Hafez, al cui canzoniere ancora oggi, in Iran, i sufi si ri-
volgono come ad una Bibbia della religione d’amore, mentre in
Occidente si discute accanitamente per stabilire se i suoi versi ab-
biano 0 meno un senso mistico. Questa religione fu e rimane quel-
la di tutti i menestrelli dell’lran; essa € I'ispiratrice del magnifico
tawil col quale I'lran spirituale dei sufi opera la propria ricon-
giunzione con I'lran zoroastriano: Zarathustra proclamato, dallo
stesso Profeta dell’Islam, come il profeta del Signore d’amore, I'al-
tare del Fuoco che diventa simbolo della Viva Fiamma nel tempio
del cuore.



Parte prima

Simpatia e teopatia



Capitolo |
Passione e compassione divine

L Lapreghiera delVeliotropo

In un trattato sulT"arte ieratica dei Greci”, Proclo, figura di spic-
co del tardo neoplatonismo per molto tempo trascurata dagli stu-
diosi, scrive:

Cosi come awviene nella dialettica d’amore, si parte dalle bellezze
sensibili per elevarsi fino ad incontrare il principio unico di ogni bel-
lezza ed ogni idea, in modo che gli adepti della scienza ieratica prenda-
no quale punto di partenza le cose apparenti e le “simpatie” che que-
ste manifestano fra sé e le potenze invisibili. Osservando che tutto & in
tutto, essi pongono cosi i fondamenti della ieratica, restando stupiti di
vedere e ammirare nelle realta prime gli esseri ultimi, e nelle ultime i
primi; nel cielo, le cose terrestri disposte secondo una modalita causale
eceleste, e sullaterra, le cose celesti poste in una condizione terrestre.

Esempio: I'eliotropo e la sua preghiera.

Quale altra ragione puo spiegare il fatto che Xeliotropo segue col
suo movimento il movimento del sole, e il selenotropo il movimento
della Luna, unendosi nella loro misura al corteo delle fiaccole del mon-
do? E cosi perché, in verita, ogni cosa prega secondo il rango che oc-
cjpa nella natura, e canta le lodi del capo della serie divina alla quale
appartiene, lodi spirituali, o lodi razionali o fisiche o sensibili; poiché
Peliotropo si muove secondo la liberta che il suo movimento gli con-
cede, e nel compiere il suo giro, si puo sentire il suono dell’aria pro-
dotto dal suo movimento, constatando cosi che quello € uninno al suo
re, quale una pianta é in grado di intonarel
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Questo testo, scritto da un filosofo e poeta, pregno del senti-
mento ieratico della Bellezza, ci sembra esemplare, eminentemen-
te adatto a preludere ai temi su cui fisseremo la nostra meditazio-
ne. Esso mette in relazione “dialettica d’amore” e “arte ieratica”,
entrambe fondate su un medesimo principio: lacomunanza di es-
senza fra gli esseri visibili e gli invisibili. “Si possono vedere sulla
Terra - aggiunge Proclo - soli, lune, in una condizione terrestre,
e nel cielo, in una condizione celeste, tutte le piante, i minerali, gli
animali, che vivono spiritualmente”2. Questa condivisione di una
medesima essenza che si moltiplica in una pluralita di esseri non
viene percepita ricorrendo all’ausilio di una argomentazione che
dall’effetto rimonti alla causa; essa € la percezione di una simpa-
tia, di un’attrazione reciproca e simultanea fra I’essere apparente
e il suo principe celeste, cioeé uno di coloro che Proclo designa al-
trove come Angeli creatori, generatori e salvifici, riuniti in coro
per scortare TArcangelo o il Dio che liguida3 cosi come i fiori del-
la Terra compongono il corteo dell’Angelo posto a capo della “se-
rie divina” a cui essi appartengono. La condivisione di una stessa
essenza e davvero percepita qui attraverso il fenomeno visibile di
un fiore, il cui tropismo gli da il nome di eliotropo. Percepito co-
me fenomeno di simpatia, nella pianta tale tropismo ¢ al contem-
po azione e passione: la sua azione (ciog il suo tropos, la sua “con-
versione”) e percepita come l'azione (ossia I'attrazione) dell’An-
gelo o principe celeste di cui la pianta porta per cio stesso il no-
me. Il suo eliotropismo (la sua “conversione” verso il principe ce-
leste) e dunque, di fatto, una eliopatia (la passione che essa subi-
sce). Questa passione, questo JiaBoq {pathos) si svela in una pre-
ghiera, che é Yatto di tale passione con la quale I’Angelo I'attrae a
sé. Questa preghiera, nella pianta, € dunque il pathos della loro
sympatheia (nel suo senso etimologico - il termine “simpatia”, co-
me lo usiamo correntemente ha perso molto della sua forza); gra-
zie a questa sympatheia si attua la reciproca aspirazione fondata
sulla comunanza di essenza.

D’altro canto, poiché la simpatia & ugualmente, qui, condizio-
ne e modalita di percezione - ¢ infatti lecito supporre che non tut-
ti percepiscano la silenziosa preghiera della pianta -, &€ necessario
anche parlare della funzione noetica o cognitiva della simpatia in
un uomo come Proclo. Come tale, essa apre una nuova dimensio-
ne degli esseri, quella del loro invisibile, forse persino I’'unico mez-
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z0 per conoscere 0 presentire tale invisibile, nella maniera in cui
un arco spezzato prolunga nella nostra mente il tracciato man-
cante della curva. Bisogna allora parlare qui di un pathos esperito
in comune col fiore, necessario per percepire la propria simpatia
che lo suscita, e che, col percepirla, investe il fiore di una funzio-
ne ierofanica.

Con questa nozione di tropos, che nelTeliotropo ¢ una eliopa-
tia (in quanto simpatia con I’Angelo), e, insieme, con Pidea che la
percezione presupponga nell’osservatore una simpatia in conso-
nanza con quella del fiore, una simpatia che ne apra al suo sguar-
do la dimensione ierofanica (il movimento del fiore essendo per-
cepito allora come una preghiera il cui slancio ricade in un aldila
che il fiore gli mostra con un gesto a cui non occorre linguaggio),
con tutto cio noi disponiamo degli elementi essenziali per orien-
tare la nostra ricerca. E ci riusciremo tanto meglio se apriremo un
varco alla nostra propria strada partendo da un crocevia in cui le
strade di altre ricerche intersecano la nostra.

Il testo di Proclo ci permette di congiungere i termini di tropos
e di simpatia. Sono termini valorizzati recentemente in una ricer-
ca assai originale condotta in tutt’altro contesto religioso, il cui in-
tento era quello di stabilire in termini innovativi una fenomeno-
logia della religione profetica4. Non potendo dilungarci sui gran-
di meriti di questa ricerca, diremo solo che lo studio riusciva a
mettere in opera una fenomenologia della simpatia congeniale
all’analisi della religione profetica, giungendo a opporre in termi-
ni antitetici le categorie della religione profetica e le categorie del-
la religione mistica. Con un vigore penetrante, questa ricerca po-
neva in luce, in contrasto con il Dio del deismo, reso esangue fi-
no al pallore di un mero concetto, o con il Dio dell’etica, custode
della legge morale, la nozione di un Dio patetico, cioé di un Dio
vivido di passione e che patisce, nozione che da sempre ha costi-
tuito lo scandalo dei teologi e dei filosofi razionalisti, nella cri-
stianitd come nell’lslam o nel Giudaismo. La nozione di un Dio
raggiunto e toccato dagli eventi umani e dai sentimenti dell'uomo,
e che a questi reagisce sempre in maniera personale, in breve,
I'idea che esista un JrdOoq divino in tutti i sensi della parola (affe-
zione, emozione, passione), portava lo studioso a parlare di que-
sto pathos come di una categoria sui generisb. Essa non doveva es-
sere intesa come attributo di una Essenza considerata in sé, ma co-
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me una passione transitiva, cioe una relazione - e il dato di questa
relazione come un fatto - ossia la relazione dell’'uomo e del suo
Dio in un ovuliaSelv, una ovjiJiaOTioic; (sympathesis, e qui tor-
niamo ancora all’etimologia della parola).

La categoria del pathos cosi intesa sviluppava spontaneamen-
te quella del tropos, cioé della rivelazione di Dio all'uomo come
“conversione” di Dio che si volge verso I'uomo; iniziativa divina,
antropotropismo riservato alla sovranita divina cosi sancita, teono-
miayopposta ad ogni idea di una “conversione” dell’'uomo verso
Dio, cioé di un teotropismo, che sarebbe un movimento risultan-
te dall’iniziativa umana.

L 'opposizione cosi stabilita si sviluppa allora in una serie di an-
titesi, comprensibili soltanto se il concetto di religione mistica, di
per sé infinitamente diversificato, viene ridotto ad un tipo unico,
per esempio una certa forma di Yoga. Tale riduzione, assai discu-
tibile, portera a sostenere che il profeta esperisce essenzialmente
una relazione ed una situazione dialogica, e che la condizione pro-
fetica richiama una teofania, contrastante con I’estasi del mistico.
Per contro, la religione di quest’ultimo avrebbe come esito quel-
I’estasi in cui la personalitd umana si dissolverebbe e sprofonde-
rebbe nell'infinita Unita divina, abolendo cosi la condizione stes-
sa della simpatia. In difesa di questa tesi, si addurra che il profeta
ignora le sottigliezze della teologia negativa di una sovraessenza,
mentre il mistico € solidale con una teologia negativa che rifiuta
ogni relazione di Dio con questo mondo. Si opporra, infine, la
tonalita emotiva fondamentale nelle due parti: per il profeta di
Israele, I'interesse militante per la causa divina in questo mondo;
per il mistico, nostalgia ed entusiasmo, anelito all’estasi e distac-
co dalle questioni mondane, passione per la salvezza personale. In
breve, da un lato unificazione nel volere e nel sentire; dall’altro,
unificazione nell’essenza. In definitiva, Yunio sympathetica, espe-
rita dalla coscienza del profeta, sarebbe I'antitesi dellunto mysti-
ca degli estatici6.

Vorrei insistere, e con una ragione precisa, su gqueste categorie
di un’esperienza religiosa analizzata come fenomeno di simpatia,
cioé come risposta dell’'uomo alle esigenze di un Dio patetico. Tut-
ta la questione, infatti, & di sapere se, nella diversificazione delle
esperienze mistiche, vi sia un ambito in cui la religione mistica si
avvera precisamente come una religione simpatetica, ove, lungi
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dall’essere in antitesi con le categorie della religione profetica, es-
sa le assimila superando eo ipso I'opposizione che abbiamo appe-
na visto affermata con riferimento ad un tipo isolato di esperien-
za mistica. L eliotropismo del fiore, con cui si invera la sua “elio-
patia”, sembra proprio metterci sulla buona strada, soprattutto se
ne cogliamo I'eco nel versetto coranico: “Ognuno conosce la sua
preghiera, conosce il suo inno di lode * (XXTV, 41). Tutta la que-
stione & dunque di sapere se una teologia mistica della sovraes-
senza sia prerogativa dell’esperienza di un Dio patetico; se Testasi
escluda qualsiasi situazione dialogica; se si possa avere una sym-
patheia senza una comunanza di essenza; in breve, se, in negativo,
Vunio mystica, lungi dall’esserne Tantitesi, non sia come tale la
modalitd eminente del'Yunio sympathetica, e se la metafisica dell’e-
stasi non sia fondata precisamente su un teofanismo. E evidente
che tutto cio contrasta essenzialmente con I'idea dell’Incarnazio-
ne nella sua accezione dogmatica corrente. Ma che i due tipi di
esperienza, definiti per antitesi, possano al contrario implicarsi e
comprendersi I'uno con l'altro, suppone un’esperienza mistica
che si sviluppa in un ambito religioso il cui asse é fissato su una
profetologia, un ambiente in cui questa profetologia € concepita
come il prototipo di un’esperienza mistica.

Il sufismo nell’lslam soddisfa completamente proprio a questa
condizione. Non ci stiamo riferendo all’'ortodossia dell’Islam uffi-
ciale; fra i due, vi € un abisso. Per sufismo intendiamo piu preci-
samente I'insieme di coloro che raggruppiamo, per le ragioni spie-
gate precedentemente, sotto la denominazione di “Fedeli d’amo-
re”. Due grandi figure, che ormai conosciamo, dominano il grup-
po: Ibn ‘Arabi, I'incomparabile maestro della teosofia mistica;
Jalaloddin Rumi, il menestrello persiano della religione d’amore,
la cui fiamma & alimentata dal sentimento teofanico della bellezza
sensibile?. La denominazione ci € sembrata la piu consona a tra-
durre nelle nostre lingue i termini con cui i mistici designano se
stessi in arabo e in persiano (‘ashigan, muhibbun, arbab al-hawa\
ecc.); la stessa denominazione scelta dai compagni di Dante, i Fe-
deli d'amore, analizzati in studi memorabili8, sembra sufficiente a
suggerire i tratti comuni agli uni e agli altri. Possiamo constatare
come tanto I'esperienza dei neoplatonici dell'lslam (gli Avicen-
niani e gli Ishragiyun di Sohravardl) quanto quella dei discepoli di
Ibn ‘Arabi e di Jalaloddin Rumi convergano verso il simbolo di



Simpatia e teopatia

uno stesso archetipo. L’insegnamento comune a tutti costoro
orienta anche noi in quella direzione: se esiste, ed & necessario, un
dato sperimentale che permetta di parlare di un pathos divino, di
una passione divina da parte dell’'uomo e per 'uomo (una “an-
tropopatia” divina), che motivi la “conversione” dell’essere divi-
no verso I'uomo (il suo “antropotropismo”), il solo dato dell’espe-
rienza non puo essere altro che uno stato corrispondente nell’'uo-
mo, uno stato che ad esso & complementare (sim-patetico) e nel
quale si rivela il pathos divino. In altri termini, quest’ultimo non é
accessibile, e non ha realta esistenziale al di fuori di uno stato vis-
suto dall’essere umano come teopatia e teotropismo. Il che signifi-
ca che I'uomo non raggiunge direttamente una questione postagli
dall’esterno (gquesta sarebbe pura speculazione); ma la raggiunge
nella risposta, e questa risposta € il suo stesso essere, col suo mo-
do d’essere assolutamente proprio, cosi come egli lo vuole e lo as-
sume (cosi come il tropismo dell’eliotropo esprime I’essere asso-
lutamente proprio del fiore).

Tale risposta, dunque, dipende dalla misura in cui I'uomo si
rende “capace di Dio”, poiché e questa capacita che definisce e
misura la simpatia in quanto mediazione necessaria di ogni espe-
rienza religiosa. Qui ancora il movimento dell’eliotropo, il cui sen-
so totale si compie aldila del visibile, ci pud istruire. Ci vuole una
divinazione, come in Proclo che “ascolta” questo fiore pregare,
per percepirne il senso, e questa divinazione & esattamente il pre-
sentimento delle virtualita inespresse. Se si parla con Max Sche-
ler della funzione cognitiva della simpatia9, in effetti essa appare
proprio come una divinazione che supera il reale dato, poiché es-
sa & il senso delle esistenze virtualild

In breve, la via che ormai dobbiamo seguire passa attraverso
due tappe: riconoscere la presenza del Dio patetico in una teoso-
fia mistica che mantiene la duplice nozione di Theos agnostos (Dio
inconoscibile) e di Deus revelatus\ comprendere il modo in cui il
mistero dell’origine degli esseri, espresso come un compatimento,
una sympathesis divina che emancipa gli esseri dal loro non-esse-
re, lasci affiorare un simpatetismo umano-divino che rende soli-
dali nel loro stesso essere il signore divino e il suo fedele d’amore;
in altri termini, perché, essendo antropopatia divina e teopatia
umana in stabile reciprocita, Yunio mystica non sia in opposizio-
ne, ma debba essere interpretata come unio sympathetica.
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2. 11 “Dio patetico~

Le premesse della teologia negativa sono talmente distanti
dall escludere di per sé ogni situazione dialogica, che, al contra-
rio, operano per fondarne l'autenticita. Vale lo stesso per la gno-
si neirislam, le cui premesse hanno molti tratti in comune con
guelle della Gnosi in generale, quelle stesse che tanto irritano
qualsiasi dogmatico in vena di definirle razionalmente. La strut-
tura é costante: vi & “Cio che origina”; aldila dell’essere “che €”, &
il ‘Dio che non &” (ovx tov Bedc di Basilide), cioé il Theos agno-
stosyil Dio inconoscibile e impredicabilell; vi & poi il Dio rivela-
to, il suo Nove; che pensa ed opera, che sostiene gli attributi divi-
ni ed € capace di relazione. Non & cercando un compromesso a
profitto dell’'una o dell’altra nozione, ma mantenendo ferma la si-
multaneita della visione che si puo giungere a parlare di un Dio
patetico, non tanto come una rivendicazione teorica contro i teo-
logi positivi, la cui suprema preoccupazione € il dogma dell’im-
mutabilita divina, quanto come una progressione interna che ef-
fettui sperimentalmente il passaggio dalPAbisso e dal Silenzio so-
vraessenziali a Figure e ad enunciati positivamente fondati.

La gnosi ismailita ha, in questo senso, piu di un tratto in co-
mune con la dottrina di Ibn ‘Arabi. L’etimologia che questi giun-
ge a proporre per il nome divino Al-Lab getta una luce sul percor-
S0 in cui ci inoltriamo. Per la grammatica araba, nonostante le sue
reticenze su questo punto, la parola ilah deriva dalla radice wih,
che implica il senso di essere triste, oppresso dalla tristezza, so-
spirare verso qualcosa, fuggire timorosamente verso...12 Questa
etimologia che da al nome divino (ilah - wilah) il senso di “tristez-
za” viene confermata dai nostri autori ismailiti con un’altra etimo-
logia, forse ancor piu bizzarra, poiché qui la grammatica non det-
ta legge; tuttavia, I'impressione di una scelta arbitraria si dissipa
sesi ha presente la preoccupazione imperiosa che la muove. Que-
sta seconda etimologia considera il termine ulhantya (dalla radice
'In, che significa “divinita”, come le parole ilah, uluhayuluhiya) al-
la maniera di un ideogramma, inserendo nel quale un piccolo se-
gno ortografico (un tashdid che raddoppia la n) si legge la parola
al-han(n)iya. Si ha cosi un termine astratto, che denota il modo di
essere, formato sul nomen agentis della radice hnn, e che ha il sen-
so di desiderare, sospirare, provare compassionel3
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Il nome proprio della divinita, il nome che ne esprime il fon-
do intimo e nascosto, non € dungue I'infinito e I’'Onnipotente del-
le nostre teodicee razionali; il suo nome & Tristezza e Nostalgia.
Nulla pud dare miglior testimonianza del sentimento di un “Dio
patetico”, non meno autentico di quello che & stato individuato,
come si € visto prima (8 1), da una fenomenologia della religione
profetica. Ora, noi siamo qui nel cuore di una gnosi mistica, e per
questo abbiamo rifiutato di chiuderci entro I'opposizione che ci
era stata proposta. Per la teosofia ismailita, la divinita suprema
non puo essere conosciuta, e nemmeno nominata come “Dio”; Al-
Ldh & un nome dato di fatto all’Originato primordiale, all’Arcan-
gelo Prossimo e sacrosanto, al Protoktistos o Arcangelo-Logosl4
Questo nome esprime dunque la sua tristezza, la sua nostalgia che
aspira eternamente a conoscere il Principio da cui trae eterna-
mente origine; nostalgia del Dio rivelato, cioe rivelato per 'uomo
che aspira a ritrovare se stesso al di la del suo essere rivelato. Mi-
stero intradivino inscalfibile: € possibile solo un riferirvisi allusi-
vo. Tuttavia, questa aspirazione dell’Angelo, essendo quella del
Dio rivelato che aspira a conoscere il Dio che egli rivela, puo es-
sere percepita dalla nostra meditazione (poiché tale rivelazione &
sempre per noi e mediante noi) nella sua Prima e Suprema Crea-
tura, la forma stessa per la quale e nella quale si rivela la Tristez-
za del Theos agnostos, il quale aspira, nella Tristezza e attraverso
di essa, ad essere conosciuto. Il mistero intradivino non ne risulta
meno inviolato; noi possiamo sapere solo cio che esso rivela di sé
in noi stessi. Ma, con Yazione di una conoscenza sempre incom-
piuta, che risponde ad una passione d'essere conosciuto mai sazia,
noi ne cogliamo un aspetto che possiamo individuare come il pun-
to di partenza della teosofia personale di Ibn ‘Arabi.

Il quadro di questo studio ci costringe ad una estrema conci-
sione, con il rischio di risultare oscuri, €, cosa ancora piu grave,
incompleti. Tuttavia, tenteremo di superare la prova.

Qual ¢ il fondamento, il senso di quella tristezza di un “Dio pa-
tetico”? In che modo viene percepita dal mistico come determi-
nante la simpatia dell’invisibile e del visibile, come il segreto di un
sim-patetismo umano-divino?

Per cominciare, ricorderemo quel hadith infaticabilmente me-
ditato da tutti i mistici dell’lslam, dove la divinita rivela il segreto
della sua passione (il suo pathos): “Ero un Tesoro nascosto, e de-
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sideravo essere conosciuto. Allora ho creato le creature allo sco-
po di essere conosciuto da loro”. Per renderlo piu fedele al pen-
siero di Ibn ‘Arabi, tradurremo cosi: “allo scopo di divenire in lo-
ro I'oggetto della mia conoscenza”. Questa passione divina, desi-
derio di rivelarsi e di conoscere se stesso negli esseri che lo cono-
scono, € il movente di tutta una drammaturgia divina, di una co-
smogonia eterna. Cosmogonia che non & né una Emanazione nel
senso neoplatonico del termine, né ancor meno una creazione ex
nihilo. Piuttosto, & una sequenza di manifestazioni dell'essere me-
diante I'intensificazione di una luce che aumenta di potenza all’'in-
terno del Dio primitivamente indifferenziato; € propriamente una
successione di tajalliyat, di teofaniels Qui prende posto uno dei
motivi piu caratteristici del pensiero di Ibn ‘Arabi, la dottrina dei
Nomi divini (talvolta definita, con inesattezza, la sua “mitologia”
dei Nomi divini).

Dall'eternita esistono nell'Essenza divina i Nomi, che sono
quella stessa Essenza poiché gli attributi che essi designano, senza
essere identici all'Essenza divina in quanto tale, non sono tuttavia
parti differenti; questi Nomi sono designati come dei “Signori”
(Arbab), che indubbiamente non possono definirsi come ipostasi,
delle quali tuttavia hanno spesso I'apparenzal6 Sperimentalmen-
te, possiamo conoscerli soltanto attraverso la conoscenza di noi
stessi (€ questa la massima fondamentale). Dio descrive se stesso
anoi stessi mediante noi stessi. Il che vuol dire che i Nomi divini
sono essenzialmente relativi ad esseri che li nominano, e nomi-
nandoli li scoprono e li esperiscono nel loro proprio modo di es-
sere. Per questo, i Nomi sono anche designati come Presenze (ha-
darat), cioe come gli stati in cui la divinita si rivela al suo fedele
nella forma di questo o quello dei suoi Nomi infinitilZ.1 Nomi di-
vini, dunque, hanno senso o realta piena soltanto mediante e per
quegli esseri che ne sono le forme epifaniche (mazahir), cioe le for-
me in cui essi vengono manifestati. Dall'eternita, ancora, queste
Forme, sostegno dei Nomi divini, sono esistiti nell’Essenza divi-
na; sono le nostre esistenze latenti, le nostre individualita esisten-
ti allo stato di condizioni eterne ed archetipiche nell’Essenza di-
vina (A'yan thabita)B. Dall’eternita, queste individualita latenti
aspirano all’essere concreto in atto. La loro aspirazione non ¢ al-
tro che la nostalgia dei Nomi divini che aspirano ad essere rivela-
ti. Tale nostalgia dei Nomi divini non e altro che la tristezza del
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Dio non rivelato, angosciato nella sua inconoscenza, nel suo oc-
cultamento19.

Dalle profondita imperscrutabili della Deita, questa tristezza
lancia un “Sospiro di Compassione”20; vorrei dire, con maggior
forza etimologica, un “Sospiro di Compatimento” (Nafas Rahma-
ni). Da questo Sospiro parte la Tristezza divina che compatisce
(sim-patetizza) con I'angoscia e la tristezza dei suoi Nomi rimasti
ignoti, e il Soffio ne esala, suscitando all’essere in atto la moltitu-
dine delle esistenze individuali concrete con le quali e per le qua-
li i Nomi divini sono infine manifestati in atto. Ciascun esistente
e cosi, nel proprio essere nascosto, un Soffio del Compatimento
divino esistenziatore21, e il Nome divino “Al-Lah” & posto in equi-
valenza pura e semplice con “al-Rahman”, il Compassionevole. A
partire dunque dal Theos agnostos della teologia negativa, la gno-
si mistica apre la strada al “Dio patetico”, e questo per noi ¢ di
grande interesse. Da un lato, il Sospiro di Compatimento divino
esprime qui il pathos divino, e libera i Nomi divini, cioé emanci-
pa gli esseri dalla virtualita in cui erano relegati, provando ango-
scia per la loro energia esistenziatrice latente; dall’altra, reciproca-
mente, essi liberano il Dio di cui sono i Nomi dalla solitudine del-
la sua inconoscenza. In quel punto della preeternita si stringe il
patto di simpatetismo che rende per sempre solidali la divinita e il
suo fedele, PAdorato e PAdorante, nell’unita di un dialogo “com-
patito”.

Gia possiamo rilevare che I'idea di Compatimento divino co-
me emancipatore degli esseri sia assolutamente distante dall’attri-
buto della Compassione noto ai teologi essoterici come pieta o mi-
sericordia nei confronti dei servitori, indulgenza o perdono verso
i peccatori. Non si tratta di una concezione morale o moralista, ma
di una concezione metafisica; piu esattamente, si tratta dell’atto
iniziale di una metafisica d’amore22 Altra notazione: questo Sof-
fio di Compatimento, inteso come fenomeno delTAmore primor-
diale, & al contempo potenza attiva, creatrice ed emancipatrice
degli esseri, e potentia passiva, come dire la sostanza stessa, la “ma-
teria immateriale” di cui sono costituiti gli esseri nella loro tota-
lita, dagli Spiriti angelici fino agli esseri della Natura sovra-ele-
mentare e quelli della Natura sublunare23. Questa duplice di-
mensione si ritrova in tutte le gradazioni dell’essere, cosi come i
Nomi divini sono al contempo attivi in quanto determinanti I'at-
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tributo che essi rivestono nella forma concreta alla quale aspira-
no, e passivi in quanto determinati con e nella forma che li mani-
festa secondo lesigenza della sua condizione eterna24. Tale strut-
tura, allo stesso modo, pone e realizza le condizioni di un Com-
prendere che sia non gia un’investigazione teorica, bensi una pas-
sione vissuta e condivisa con Poggetto compreso, una com-passio-
ne, una simpatia. Infatti, i Nomi divini non sono attributi conferi-
ti all Essenza in sé dall’intelletto teorico; sono invece, essenzial-
mente, le vestigia della loro azione in noi, azione con cui realizza-
no il loro essere mediante il nostro essere, e che in noi riveste dun-
que | aspetto di cio che é il caso di chiamare secondo I'antica ter-
minologia medievale: la loro significatio passivazs. In altri termini,
noi li scopriamo solo cosi come addivengono e sono fatti in noi,
secondo quello che fanno di noi, costituendo la nostra passione.
Dicevamo poco fa: Dio si descrive a noi stessi attraverso noi stessi.

In maniera concisa, 1bn ‘Arabi enuncia il punto essenziale del-
laquestione: Quelli acui Dio resta velato, egli dice, pregano il Dio
che nella loro credenza € il loro Signore di aver compassione di lo-
ro. Ma i teosofi mistici (ahi al-kashf) chiedono che la Compassio-
ne divina si realizzi (addivenga, esista) tramite loro”26. Il che vuol
dire: la preghiera dello gnostico non é volta a sollecitare una inno-
vazione in un essere esterno a sé, che, allora, lo prenderebbe in
compassione. No, questa preghiera ¢ tesa ad attualizzare I'Essere
divino quale aspira ad essere per e attraverso colui che prega, e il
quale “nella preghierastessa” € I'organo della sua passione. La pre-
ghiera dello gnostico vuol dire: Fa’ di noi dei Compassionevoli,
cioé “diventa mediante noi cio che desideri essere dall’eternita”. Il
mistico infatti € consapevole che la sostanza stessa del suo essere &
un soffio (spiritus) di quel Compatimento infinito; egli stesso ¢ la
forma epifanica di un Nome divino. Per questo, la sua preghiera
consiste non in una richiesta (guardata dai sufi sesmpre con orro-
re)2>ma in un modo di essere (come la preghiera dell’eliotropo ri-
volto al suo Signore celeste); essa esplicita il grado di attitudine spi-
rituale raggiunto, cioe la misura in cui chi prega si & reso “capace
di Dio . Questa misura & determinata dalla sua propria condizio-
ne eterna, la sua individualita-archetipo. “Cosi com’eri nella pree-
temita, cioé nella tua virtualita eterna, cosi ti manifesti nella tua
condizione attuale. Cio che é nell’essere manifestato e la forma di
cio che fu nel suo stato di virtualita eterna”28. Non & il caso di ve-
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dervi la fonte di un determinismo causale, secondo la concezione
corrente; si dovrebbe piuttosto concepire qualcosa di simile ad una
“armonia prestabilita” nel senso datole da Leibniz29.

Da tutto cio discendono numerose conseguenze, insieme gra-
vi e magnifiche. Con Ibn ‘Arabi, abbiamo appena parlato del “Dio
creato dalle credenze”30, e I'espressione ricorre spesso nei suoi
scritti. In un senso (quello peggiorativo), essa indica quel Dio
creato dall’'uomo che resta velato a Dio, e al quale reciprocamen-
te Dio resta velato; quest'uomo trasforma con intransigenza esclu-
siva il Dio della sua credenza in un Dio unico e assoluto. Vale la
pena di chiedersi: questo “Dio creato dalle credenze” non é una
conseguenza della virtualita eterna dell’essere che cosi lo crea?
Non é perlomeno I'abbozzo di una teofania? E dal momento che
la Compassione divina abbraccia I'infinita dei Nomi divini, non
abbraccia anche le virtualita degli esseri che furono dati loro co-
me forme della loro Manifestazione? Bisogna andare fino alle
estreme conseguenze. Ibn ‘Arabi lo dichiara: “La Compassione
divina abbraccia anche il Dio creato dalle credenze” 3L

Divenire un Compassionevole significa essere se stesso ad im-
magine del Compassionevole che prova una tristezza infinita per
le virtualita non dischiuse; significa abbracciare in una simpatia
religiosa totale le teofanie di questi Nomi divini in tutte le creden-
ze. Ma, giustamente, tale simpatia non consiste nell’accondiscen-
dere ai limiti di queste ultime. Significa piuttosto aprire se stessi
ad esse, aprendole cosi all’espansione che la sympathesis divina
primordiale esige; significa portare al massimo I'esplosione teofa-
nica; significa “emanciparle” - poiché e cosi che opera il Compa-
timento divino nella preeternita. Significa emanciparle dalla vir-
tualita e dall’ignoranza che le costringono nei loro limiti e nella lo-
ro intransigenza. Per questo, la simpatia religiosa se ne fa carico,
e permette di superare I'impasse, cioé di superare il peccato di ido-
latria metafisica. Solo questa simpatia rende un essere permeabi-
le alla luce delle teofanie. Il rifiuto umano dei Nomi di Dio pren-
de molte forme: dall’ateismo puro e semplice al fanatismo con tut-
te le sue varianti. Tutte provengono dalla medesima ignoranza
dell’infinita Tristezza divina che aspira a trovare, per i suoi Nomi
sconosciuti, un servitore compassionevole32. L apprendistato del-
lo gnostico consiste nel saper praticare la fedelta nei confronti del
suo proprio Signore, cioé al Nome divino di cui € investito il suo
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essere essenziale, ma, nello stesso tempo, di comprendere il pre-
cetto di Ibn ‘Arabi: “Sii dunque, nella tua anima, come una ma-
teria per tutte le forme di ciascuna credenza”. Colui che ne é capa-
ce ¢ il ‘ari/, I'iniziato, “colui che vede per Dio in Dio con gli occhi
di Dio”53 Tanto su chi acconsente quanto su chi rifiuta, grava la
stessa istanza: il Dio in funzione del quale tu vivi e quello per il
quale tu testimoni, e la tua testimonianza ¢ anche il giudizio che
pronunci su te stesso.

Non affrettiamoci a questo punto a parlare di relativismo, o di
monismo, o di sincretismo, perché non si tratta di un punto di va-
sta filosofico né di storia delle religioni. La questione e di sapere chi
e I’agente reale nell’atto e nelTattualizzazione religiosa per eccel-
lenza che ci viene svelata, per quanto succinto sia lo spiraglio che
qui apriamo, da una fenomenologia della preghiera condotta con-
formemente alle premesse della teosofia mistica di Ibn ‘Arabi. L’i-
dea fondamentale é questa: gli stati visibili, apparenti, esteriori, i fe-
nomeni, non possono mai essere causa di altri fenomeni. Cio che
agisce e I'invisibile, I'immateriale. Il Compatimento agisce e deter-
mina, faessere e divenire cid che essa €, perché essa & uno stato spi-
rituale34 e il suo modo d’azione non pertiene affatto a cio che chia-
miamo causalita fisica; come indica il suo stesso nome, il suo modo
d’azione é sympatheia. Quest’ultima va allora esplicitata, caso per
caso, col nome dell’essere di cui si subisce la passione (la patheia):
per esempio, eliopatia, nel caso dell’eliotropo che prega il suo si-
gnore celeste, semplicemente teopatia nel caso del mistico.

Cio che viene agito da questa preghiera, cioé cio che essa pone
in atto, € larisposta, lapassione attiva in una delle due componenti
dell’essere totale di colui che prega, e precisamente la dimensio-
ne del suo essere manifestato. Quanto a colui che agisce questa
preghiera, & il suo essere invisibile (batin) - cioe la sua dimensio-
ne nell’aldila, la controparte celeste del suo essere, la sua indivi-
dualita eterna, dunque, nella sua essenza, lo stesso soffio del Com-
patimento divino - a richiamare in essa, all’essere in atto, uno dei
Nomi divini. Tali sono in effetti le due esistenze costitutive dell’e-
sistenza totale di un essere, quelle che Ibn ‘Arabi designa come
lahut e nasut, natura o condizione divina e condizione umana o
creaturale3s. Per arrivare al fondo della questione (e il problema
e di unagravita decisiva per tutta una spiritualita), bisogna che af-
ferriamo questo: se I'esperienza del Profeta é stata meditata e ri-
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vissuta come prototipo dell'esperienza mistica, € in ragione
dell'esemplarita della congiunzione del lahut e del nasut nella sua
persona. Ora, questa congiunzione non & concepita affatto come
una unione ipostatica delle due nature (alla maniera della cristo-
logia dei Concili)36, ma come una unione teofanica, cioé quella di
un Nome divino e della forma sensibile, I'apparenza, nella quale
questo Nome traspariva. Tutt’e due insieme, non certo I'uno sen-
za I’altra né confusi I'uno nell’altra, compongono la totalita di un
Nome divino, I'uno come signore di quel nome {rabb), I'altra co-
me servitrice di quel Nome (‘abd); I'uno aderisce all’altra grazie al
patto stretto fra una sovranita e un vassallaggio o servitl d’amo-
re, che li fa “corrispondere” I'uno all’altra - patto sancito con I'at-
to iniziale dell’Amore divino, il Sospiro di Tristezza compatito per
la nostalgia dei Nomi divini rivolti agli esseri che li avrebbero ri-
velati. Se si rinuncia a pensare in termini incarnazionisti da secoli
familiari alla nostra teologia, e si pensa piuttosto alle condizioni e
alle strutture delle teofanie, allora si vedra che Yunio mystica dav-
vero realizza in sé una unio sympathetica3L

3. Deirunio mystica" come “unio sympathetica”

I due termini ci erano stati proposti in forma di antitesi (supra, 8
1). La via intrapresa dalla nostra ricerca sembra piuttosto con-
durre ad uno schema di esperienza spirituale in cui, lungi dall’e-
scludersi a vicenda, essi si interpretano I'uno con I'altro. Ricapi-
toliamo le tappe: ciascun essere € una forma epifanica (mazhar,
majla) dell'Essere divino che in essa si manifesta rivestito di uno
0 piu d’uno dei suoi Nomi. L universo ¢ la totalita dei Nomi con
cui Egli si nomina quando noi Lo nominiamo attraverso di essi.
Ciascun Nome divino manifestato e il signore (rabb) dell’essere
che lo manifesta (cioé il suo mazhar). Ciascun essere & la forma
epifanica del suo proprio Signore (al-rabb al-khass), cioé non ma-
nifesta I’'Essenza divina che ogni volta in maniera particolarizzata
ed individualizzata con quel Nome. Non vi € essere determinato
ed individualizzato che possa essere la forma epifanica del Divino
nella sua totalita, cioé I'insieme dei Nomi o dei “Signori”. “Cia-
scun essere - dice Ibn *Arabi - non ha altro Dio che il suo Signo-
re in particolare, ed & impossibile che abbia il Tutto”38.
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Si delinea cosi uno schema che fissa una sorta di katenoteismo
verificato nel contesto di una esperienza mistica; non si tratta di
una frammentazione dell’'Essere divino, ma della sua presenza to-
tale ogni volta individualizzata in ciascuna teofania dei suoi Nomi;
ogni volta che appare come Signore, € rivestito di uno dei suoi No-
mi. Qui trova posto un altro motivo essenziale per la spiritualita
della scuola di Ibn ‘Arabi, precisamente il segreto costituito da
questo Signore in quanto Signore, il sin al-rububiya. In mancan-
za di un termine astratto impossibile da formare a partire dal ter-
mine “signore”39, e per suggerire il legame cavalleresco che uni-
sce il signore divino e il vassallo del suo Nome, potremmo tra-
durre Pespressione con “il segreto della sovranita divina”. Che co-
sa si deve intendere con queste parole? Un detto di Sahl Tostari
riportato da Ibn ‘Arabi ce ne svela la profondita: “La sovranita di-
vina ha un segreto, e sei tu - quel tu che & Tessere a cui si parla; se
(quel tu) sparisce, sparira ugualmente la sovranita”40. Troviamo
in queste parole un implicito riferimento al fenomeno d’Amore
primordiale evocato nel hadith: “Ero un Tesoro nascosto, e desi-
deravo essere conosciuto:” 1l suo essere-conosciuto dipende da te
(il che vuol dire che, quando € conosciuto da te, esso si conosce
in té)\ ritroviamo qui, dunque, enunciata una situazione dialogica
essenziale, che nessuna imputazione di monismo pu0 alterare.

Il sirral-rububiya implica inizialmente una distinzione mante-
nuta anche presso la religione comune essoterica fra la divinita
(uluhtya) come attributo di Dio (Al-Lah) oggetto di adorazione, e
la “sovranita” (rububiya) come attributo del Signore che si invo-
cae acui si ricorre4l. Ma nella terminologia propria ad Ibn ‘Arabi,
Al-Lah & il Nome che designa TEssenza divina qualificata e rive-
stita dall'insieme dei suoi attributi, mentre al-Rabb, il Signore, ¢ il
Divino personificato e particolarizzato in uno dei suoi attributi
(da qui i Nomi designati come altrettanti “signori”, arbab)42.

Un’analisi piu dettagliata ne ricava quanto segue43: vi sono
Nomi di divinita (uluhiya) relativa ad Al-Lah, e Nomi di sovranita
(rububiya) relativi al signore (rabb)\ “Signore” ¢ il Nome divino
considerato nel rapporto dell’Essenza divina con gli esseri indivi-
duali concreti, spirituali o corporei44. Mentre da un lato i rappor-
ti dell’Essenza divina con tali individualita nel loro stato di ecceita
eterna sono Torigine dei “Nomi di divinita” (ad esempio il Po-
tente, il Volente, ecc.), dall’altro vi sono le relazioni di questi No-
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mi con gli esseri esteriorizzati ed attualizzati in concreto, che sono
I'origine dei “Nomi di sovranita” (ad esempio Colui che provve-
de, al-Razzaq, Colui che preserva, al-Hafiz, ecc.)45.

Ne consegue che “signore” & un Nome divino particolare [ism
kbdss)y che postula I'attualita di un essere di cui & il Signore, e cioé
il suo fedele o “vassallo” (‘abd, ujii’xooc) designato come marbub,
participio passivo, nomen patientis del verbo derivato dalla radi-
ce rbb. Ciascun essere manifestato € la forma (suro) di un “Nome
signoriale” {ism rabbani), quello del Dio che lo regge nella fatti-
specie, per cui I'essere agisce, a cui ricorre. Che la realta del rabb
0 Signore non sia un attributo d’essenza in sé¢, ma si compia rela-
tivamente ad un essere che viene cosi designato sotto la corri-
spondente forma passiva, cio é I'illustrazione eminente del feno-
meno precedentemente analizzato quando ci riferivamo alla si-
gnificatio passiva. Questo fenomeno ¢ altrettanto percepibile nel
caso del Nome divino Al-Lah, perché questo Nome postula la
realta positiva quanto meno latente nella sua Essenza, di qualcu-
no di cui ¢ il Dio. Ora, colui per il quale esso cosi diviene Dio &
designato in una maniera a prima vista bizzarra: la parola e
maluh, participio passivo del verbo primitivo della radice 'lh.
Tuttavia il termine non indica affatto I’Adorato (il ma‘bud), come
I'apparenza grammaticale porterebbe a credere; il Nome divino
posto qui “al passivo” denota giustamente Tessere in cui e per cui
si compie la realta positiva della divinita; il maluh é TAdorante,
colui per il quale TEssere divino € costituito come un Adorato in
atto46. Qui abbiamo, riflesso in un identico lessico, il sentimento
che il pathos divino, la passione del Dio patetico che “desidera es-
se-re conosciuto ', presuppone come termine correlativo di una
teofania nell’essere umano di cui & Dio. Il sostantivo astratto
maluhiya, formato sul participio passivo, ci sembra trovare una
fedele equivalenza nel termine teopatia\ infatti, un commentatore
di 1bn ‘Arabi, colpito dall’'uso insolito del termine (allorché il no-
stro shaykh dichiara che “attraverso la nostra teopatia noi Lo co-
stituiamo come Dio"), lo associa allo shath, cioé assimila queste
parole ad un caso di “locuzione teopatica”47.

In un testo come quello che segue, cosi viene espresso questo
sim-patetismo: “La divinita (uluhiya) ricerca (desidera, aspira ad)
un essere di cui essasia il Dio (il maluh)\ la sovranita (rububiya) ri-
cerca (desidera, aspira ad) un essere di cui sia il signore (il marbub)',
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se cosi non fosse, entrambe sarebbero private della realta tanto vir-
tuale quanto attuale”48. Testo eminentemente “patetico”, esso Ci
ricorda da un lato la Tristezza primordiale dei Nomi divini an-
gosciati nell’attesa degli esseri che li “nomineranno”, cioé quelli il
cui essere li manifestera in concreto; dall’altro, il Compatimento
dell’Essere divino che “simpatizza” con la Tristezza dei Nomi che
nominano la sua Essenza senza che alcun essere li nomini, e trion-
fante nella solitudine del suo Sospiro (nafas) che attualizza la realta
del “Tu”, il quale é allora il segreto della sua sovranita divina. Di
conseguenza, a “te” é confidata la divinita del tuo Signore, e sta a
te “renderti capace del tuo Dio”, rispondendo per lui. Tale co-ri-
spondenza del signore divino e del suo fedele, tale passione reci-
proca, che attualizza I’'un I'altro la significatio passiva dei loro No-
mi, ci appare tematizzata nel migliore dei modi come una unio sym-
pathetica.

Senza alcun dubbio, stiamo sfiorando qui il segreto di una spi-
ritualita le cui espressioni paradossali formulano per noi le rela-
zioni dialogiche che essa vive in proprio, nel mentre che ci invita
a meditare e a riprodurre I'esempio di certe prefigurazioni o Fi-
gure-archetipi di tale servizio divino, nel quale il fedele d’amore
“da I'essere” al suo signore divino.

Vi sono, fra molti altri, questi versi di 1bn ‘Arabi: “Conoscen-
dolo, io gli do I'essere”49. Questo non significa affatto che I'uomo
dia esistenza all’Essenza divina, che sta aldila di ogni denomina-
zione e di ogni conoscenza; cid che si intende & il “Dio creato dalle
credenze (al-ilah al-makhlug fi I-mu tagadat)'\ cioé il Dio che si
presenta in ciascuna anima nella forma di cio in cui I’anima crede
secondo la propria attitudine e la propria conoscenza, sotto il sim-
bolo in cui lo attualizza secondo la legge del suo stesso essere. Il
verso vuol dire: lo conosco Dio in proporzione ai Nomi e agli at-
tributi divini che a me e attraverso di me si epifanizzano nella for-
ma degli esseri, perché Dio si epifanizza a ciascuno di noi nella
forma di cio che ama; la forma del tuo amore é la forma stessa del-
la fede che professis0. Pertanto, io “creo” il Dio in cui credo e che
adoro. Ibn ‘Arabi dira: “Dio e un segno per colui che comprende
I'allusione”5L

Comunque, tutto cid non e ancora che un aspetto atWunio
sympathetica, che, venendo qui isolato, potrebbe scatenare la per-
fida gioia del critico razionalista e lo scandalo del teologo orto-

109



Simpatia e teopatia

dosso, ma che non rappresenta affatto la totalita dell’esperienza
mistica. Parlando infatti del “Dio creato”, ci si deve domandare:
chi ¢ in realta il soggetto attivo che crea? Certamente corrisponde
al vero dire che senza il Divino (haqq), causa del nostro essere, e
senza di noi, causa della sua Manifestazione, lordine delle cose
non sarebbe quello che &, e Dio non sarebbe né Dio né Signore.
Daltronde, perd, se sei tu, il vassallo di questo Signore, che de-
tieni il “segreto della sua sovranita” in quanto con te esso si rea-
lizza, malgrado il fatto che la tua azione sia la sua passione in te, la
tua passione per lui, il soggetto attivo in realta non sei tu in una
autonomia che sarebbe solo fittizia. In realta, tu sei il soggetto di
un verbo al passivo (sei Yego di un Cogitor). Questo vogliono di-
re i nostri mistici dichiarando che il “segreto della sovranita divi-
na” ha a sua volta, esso stesso, un segreto (sirr sirr al-ruhubiya, il
segreto del segreto della sovranita)52

Con questa precisazione, essi prevengono le conseguenze che
potrebbe dedurre una critica impregnata di psicologismo o di so-
ciologismo: la divinita come proiezione della coscienza. 1l “segre-
to del segreto” corrisponde qui alla nostra affermazione che, di
fronte a tali spiegazioni deduttive, non si tratta di una fabbrica-
zione a posteriori, ma di un fatto a priori sperimentale, che proce-
de col fatto stesso del nostro essere. La totalita di un Nome divi-
no e quel Nome come Signore insieme al vassallo o senatore di
quel Nome (quello il cui nome proprio esprime la servitu di devo-
zione di cui & investito: ‘Abd al-Rahman, ‘Abd al-Karim, ecc.; a ri-
gore, solo lo Spirito supremo, o TArcangelo, Agl awwal, Prima
Intelligenza, di cui il profeta e la teofania (mazhar), ha diritto al
nome di ‘Abd Allah, in quanto egli totalizza tutti i Nomi)53.

Il “segreto del segreto” ha un duplice aspetto: il primo é che il
servitore del Nome & colui che lo manifesta, per il quale il Nome
sussiste nell’'universo visibile, colui che € azione del Nome, e ne
realizza I'intenzione e la volontax4. Questa azione realizza in noi la
sua significatio passiva’, € la marbubiya del servitore di quel Nome,
la sua maluhiya, propriamente la sua teopatia\ I'uomo scopre che
il proprio essere € il compimento di quel pathos; vi scopre le ve-
stigia del proprio signore, e in questa stessa conoscenza per “sim-
patetismo” risiede la sua suprema garanzia. Il che vuol dire che
rabb e marbub si gradiscono reciprocamente I'uno con l'altro e
I’'uno all’altroS5.
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Il secondo aspetto & che questa correlazione del signore divino
e del suo fedele non ha cominciato ad esistere nel tempo. Se la
maluhiya, la teofania del fedele, pone I'esistenza del Dio che ado-
ras6, cio avviene perché I’Adorato si fa in se stesso Adorante; que-
sto atto non ¢ iniziato con I'esistenza del fedele nel tempo. Dalla
preeternita, I’atto si compie nelle essenze virtuali degli esseri. La
domanda posta dall’Essere divino alla massa primordiale delle esi-
stenze archetipiche: “Nonsono io il vostro Signore? (a-lastu bi-rab-
bikum?)” (Corano VII, 172) é in questo senso un dialogo dell’Es-
sere divino con il suo “se stesso”; & una domanda che egli rivolge,
tramite loro, ase stesso, a cui egli risponde tramite loro57. Patto di
sym-pathesis preetema. Per questo, & impossibile che I'Essere divi-
nosi separi (ed é assurdo che noi lo separiamo) dalle forme dell’ uni-
verso58, cioe dagli esseri che adorandolo lo fanno Dio, poiché lalo-
ro adorazione, ossia la loro teofania, € la forma della Compassione
(sym-pathesis) divina che com-patisce con loro. Egli stesso canta le
proprie lodi in tutti i suoi esseri che sono le sue teofanie, benché
non tutti le percepiscano; molti esseri non percepiscono affatto la
preghiera del Silenzioso (al-Samit), la preghiera dell’eliotropo, ad
esempio, perfettamente percepita da Proclo%o.

Questa teopatia da la propria forma al servizio divino col qua-
le i “Fedeli d’amore” danno I'essere al “Dio patetico” di cui essi
sono la passione, alimentando questa passione di tutto il loro es-
sere. La vita del mistico, dunque, tende a realizzare Yunio sym-
pathetica, divenendo cio che dobbiamo tematizzare ancora in ter-
mini latini per fissarne e salvaguardarne il tenore: una devotio sym-
pathetica. Vedremo piu avanti quale sia la sua Immagine primor-
diale, la sua Figura archetipo. Per ora, Ibn ‘Arabi ci invita a me-
ditarne la prefigurazione per eccellenza nel caso di un Abramo
ideale, esaltato dall’anamorfosi mistica al rango di archetipo di
tutte le Ahi al-kitab, le Genti del Libro. La designazione di Abra-
mo quale Khalil Allah - I'amico intimo, I'amato di Dio - condu-
ce il nostro shaykh a tipificare nel suo caso una saggezza che &
“estasi d’amore” (hikmat muhayyamiya)”. Proprio una simile ti-
pificazione motiva la presenza di Abramo nei libri di futuwwa,
manuali di “cavalleria spirituale” in uso nel sufismo6l.

Noi conosciamo certamente, in Occidente, filosofi il cui alto
senso della filosofia li conduce a dichiarare che anch’essa & un ser-
vizio divino. Ibn ‘Arabi e i suoi sarebbero d’accordo, a condizio-

111



Simpatia e teopatia

ne che si intendesse con “filosofia” tutt’altra cosa rispetto a quel-
lo che i filosofi propriamente detti sono abituati ad intendere stric-
to sensu con questo termine; questa condizione permetterebbe ad
Ibn ‘Arabi di respingere insieme il filosofo Avicenna (almeno il fi-
losofo essoterico, non I’Avicenna dei Racconti visionari, né quelle
della “Saggezza orientale”) e il teologo al-Ghazali, entrambi per-
suasi che fosse possibile all'intelletto puro dimostrare I'esistenza
di un Essere necessario al di fuori del tempo, dello spazio e della
figura; in breve, di fornire la prova di un Dio che non abbia, o non
ha ancora, alcuna relazione con colui di cui ¢ il Dio (il maluh)é2
Ora, tutto questo non puod soddisfare i nostri teosofi mistici (al-
ildhiyun), i quali trovano il loro Dio non certo costruendo le pro-
ve della sua esistenza astratta, ma in cid che essi provano e subi-
scono (o0 “patiscono”) in Dio, cioé nella loro teopatia. Conoscere
Dio e i suoi attributi significa esplicitare questa teopatia, verifica-
re sperimentalmente la massima: “colui che conosce se stesso co-
nosce il suo Signore”, poiché in questa teopatia il signore divino
in proprio ¢ per se stesso e mediante se stesso la propria prova pei
il suo fedele.

L’esplicitazione che nomina questo stato, ci viene suggerita
dall’etimologia del soprannome di Abramo (Khalil Allah), alme-
no per come I'analizza la filologia personale di Ibn *Arabi, il cui
genio é frequentemente indifferente alle contingenze grammati-
cali. 1l nostro shaykh riporta la forma Khaltl alla V forma del ver-
bo primitivo (takhallala), che denota I'idea di mescolarsi, di unir-
si a qualcos’altro. Ora, cio che si mescola ad una cosa é velata dal-
la cosa che subisce tale miscela; quest’'ultima, posta in una situa-
zione passiva, corrisponde all’ Apparente (zahir), mentre I'agente,
il soggetto attivo (cio che si mischia), corrisponde alloccultato, al
Nascosto (hatin), il quale & come il nutrimento che alimenta il pri-
mo, come I'acqua che si mescola alla lana, ne prende possesso,
I'imbibisce interamente. Simbolismo puro, questo, che tuttavia
rende imperiose le domande: diciamo che é Dio I'’Apparente? Al-
lora élacreatura che e velata in lui. Diciamo che é la creatura I'Ap-
parente? Allora € Dio che é velato e occultato in essa63. A questi
livelli si esercita una meditazione che, invece di argomentare ra-
zionalmente procedendo dall’effetto alla causa, percepisce nei da-
ti il Datore di questi dati, cioé percepisce il soggetto attivo nella
sua propria teopatia.
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Questa meditazione attraversa una triplice fase64: 1) provare e
meditare questa teopatia (la nostra ma’luhiya) per percepirvi co-
me, attraverso la mediazione della nostra adorazione, che esprime
la forma del nostro essere dalla sua virtualita preeterna, Dio stes-
so si faccia Dio, il Dio stesso che I'adorazione pone come Adora-
to; 2) percepire che in questa adorazione egli & prova a se stesso,
come fatto a priori del mio essere, poiché se & Dio, lo é per noi; 3)
percepire allora che la conoscenza di noi stessi da parte di noi stes-
si come “luogo” della teopatia si compie in lui: egli vi & Presenza
di sé a se stesso, poiché chi lo conosce ¢ I'essere stesso in cui egli
si conosce. Pertanto la locuzione teofanica del discepolo di Ibn
‘Arabi non sara And al-Haqqy*“lo sono Dio” (Hallaj), ma piutto-
sto sara And sirr al-Haqqg, “lo sono il segreto di Dio”65, ciog il se-
greto d’amore che mette la sua divinita al mio servizio, perché il
Tesoro nascosto “desidera essere conosciuto”, ed e stato necessa-
rio che gli esseri esistessero affinché fosse conosciuto e conosces-
se se stesso. 1l segreto, dunque, non ¢ altro che il Sospiro emesso
dalla sua Tristezza dando cosi esistenza agli esseri, e, investendo-
li delPImmagine primordiale, il Nome che ciascuno di essi porta
come la propria nostalgia segreta, lascia a ciascuno il compito di
riconoscerlo in questa Immagine, e di permettergli di farsi rico-
noscere in essa. Non si tratta certo del movimento di un bilancie-
re dialettico che oscilla da un termine all’altro. Piuttosto, il movi-
mento descritto dal perimetro di questo Compatimento & come
un’ellisse, in cui uno spazio ¢ I'essere di Dio per me e mediante me,
e I'altro ¢ il mio essere per lui e mediante lui: perimetro che rac-
chiude entrambi, dove egli € per me in proporzione alla mia capa-
cita di lui, dove la mia conoscenza di lui & la sua conoscenza di me.

Nel perimetro mistico che delimita Yunio sympathetica di que-
sto unusambo si compie il servizio divino tipificato dal nome e dal-
I'ospitalita di Abramo. E all’lUomo Perfetto prefigurato da Abra-
mo che si rivolge I'imperativo di questi versi: “Nutri dunque di Dio
lasua Creazione. Il tuo essere € una brezza che si leva, un profumo
che esala. Noi gli abbiamo concesso di manifestarsi attraverso di
noi, ed egli ci concede di esistere attraverso di sé. Ecco che il ruolo
e condiviso fra noi e lui”66. Il profumo che esala ¢ il Soffio del suo
Compatimento, che emancipa gli esseri ancora relegati nella pro-
pria virtualita conchiusa; € profumo che tutti aspirano, nutrimen-
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to del loro essere. Ma poiché nel segreto del loro essere essi sono
anche il Compatimento stesso, quest’ultimo non procede soltanto
nel senso che va dal Creatore verso le creature nutrite del suo sof-
fio esistenziatore; esso va ugualmente nella direzione che va dalla
creatura verso il Creatore (dal maluh verso Al-Lah, dall’Adorante
verso I’Adorato, dalTAmante verso I’Amato), nel senso secondo
cui I'universo creato € la teofania dei suoi Nomi ed attributi, i qua-
li non esisterebbero se la creatura non esistesse67. Altre formule ri-
prendono questo pensiero: “Se egli, col suo essere, ci ha dato la vi-
tael’esistenza, anch’io do aluivita, conoscendolo nel mio cuore” 63,
il che vuole dire: “Dare vita a Dio nel suo cuore significa farvi esi-
stere per lui una delle tante forme delle credenze”69. Formule che
suonano all’unisono con i paradossi piu clamorosi di Angelus Sile-
sius: “Dio non vive senza di me, io so che senza di me Dio non puo
vivere nemmeno per un batter d’occhio. Se io divenissi il nulla, lui
dovrebbe rendere I’'anima”70.

Ma, una volta colta la codipendenza, Yunio sympathetica del
“Dio patetico” e del fedele che lo nutre della sua propria teopatia,
si tratta ancora di un paradosso? Nutrire dell’essere divano I'in-
sieme delle creature & nello stesso tempo nutrire questo Dio con
e attraverso tutte le determinazioni dell’essere, con e attraverso le
sue proprie teofanie7L. Soltanto la simpatia di un amore “com-pa-
tito” puo essere all'altezza di questo compito mistico, amore il cui
significato & dato dal soprannome di Abramo, “I'intimo di Dio”,
ricondotto etimologicamente da Ibn *Arabi alla radice che deno-
ta I'idea di interpenetrazione72 Creatore e creatura (haqq £ khalq),
Nomi divini e forme teofaniche degli esseri, apparenze ed appari-
zioni si mescolano gli uni alle altre, si nutrono reciprocamente,
senza che ci si debba tuttavia rappresentare una Incarnazione
(hulul), poiché I'*unione simpatetica” differisce per essenza da
una “unione ipostatica”; bisogna sempre restare sul piano della vi-
sione teofanica73, a cui Jonayd, Jami e tanti altri attribuivano que-
sta descrizione simbolica spesso invocata: € come il colore dell’ac-
qua, che prende il colore della brocca che la contiene.

Agli Spirituali spetta il compito di provvedere a questa cena
mistica in cui tutti gli esseri si nutrono della sim-patia preeterna
del loro essere. Cosi, allora, il gesto compiuto da Abramo acqui-
sta il suo significato esemplare, e il suo soprannome, “I'intimo di
Dio”, diventa segno e prefigurazione del suo ruolo mistico. Ci ri-
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feriamo all’ospitalita offerta ai misteriosi stranieri, episodio che la
nostra storia sacra designa come lafilossenia di Abramo. Il Cora-
no (X1, 72) lo menziona a sua volta in termini il cui giusto doceti-
SMO preserva con esattezza, e con coerenza, il carattere teofani-
co74 L episodio é particolarmente frequentato dall’arte iconogra-
fica del Cristianesimo orientale, che ne ha moltiplicato le imma-
gini; il capolavoro di un Andrej Rublév (XV secolo), fra tanti, ne
e I'esempio insigne. Inaspettatamente, I'immaginazione simboli-
ca di Ibn *Arabi ci invita a meditarlo e a percepirlo in maniera as-
solutamente nuova. La sua iconografia mentale gli rappresenta,
nella persona di Abramo che provvede al servizio dei tre Angeli0
seduti per la cena mistica, il ministero che incombe per eccellen-
za al fedele d’Amore. Si deve nutrire Dio, o il suo Angelo, delle
sue creature, ma si devono anche nutrire queste ultime di Dio.

Nutrirlo del nostro essere significa nutrirlo del suo essere che
egli ha precisamente investito in noi. Significa “sostanziare” della
nostra propria passione quella del “Dio patetico”. Significa, per il
suo fedele, “rendersi capace di quel Dio” che per essere I'’Amato
fu il primo Amante - per essere I'’Adorato ha chiamato se stesso
all’adorazione adorando le sue creature, facendo affiorare in loro
I'immagine della bellezza primordiale che &, in esse, il segreto del-
la sua sovranitad d’amore e, al contempo, la cauzione del segreto
stesso. Ma nutrire di Dio le sue creature € reinvestire queste del
loro Dio, & dungue far affiorare in loro il proprio stato teofanico;
e cio che puo essere definito come il rendersi capaci di percepire
la “funzione angelica” degli esseri, di investirli di tale funzione e,
forse, risvegliarli a questa dimensione angelica del loro essere.
Che questo sia un ministero angelico, & proprio cid che suggeri-
sce la consociazione di Abramo con TArcangelo Michele, quello
dei quattro Arcangeli, sostegno del Trono cosmico, che veglia sul-
la sostanziazione dell’'universo dell’essere76. Lafilossenia di Abra-
mo, il pasto mistico offerto agli Angeli, diventa qui la piu perfet-
ta Immagine della devotio sympathetica.

In quanto tale, essa acquista dunque per il mistico il significa-
to di un simbolo plastico, il grado di realizzazione spirituale che
egli deve raggiungere per essere un Khalil, Tintimo del suo Dio.
Qui, allora, noi avremo, per concludere, il compito di esplicitare
la nozione, tanto complessa quanto caratteristica, delTUomo Per-
fetto, Anthropos teleiosyInsan kamilll. Dovremo innanzi tutto

115



Simpatia e teopatia

premunirci contro le pretese illusorie che procedono da una con-
cezione delYuniversale che potrebbe anche soddisfare I'intelletto
puro, ma che, misurata sui limiti della nostra modalita umana, ap-
pare come una sorta di orgoglio spirituale al contempo smisurato
e ridicolo78. La prima questione da porre € questa: quando il mi-
stico realizza il tipo delTUomo Perfetto, tale realizzazione va in-
tesa ontologicamente, nel suo stesso essere? Cioé: puo egli essere
in persona la teofania perfetta dell’insieme dei Nomi ed Attributi
divini? O piuttosto va intesa noeticamente, avendo realizzato il si-
gnificato dei Nomi nella sua coscienza mistica, ossia avendo spe-
rimentato misticamente quale sia il senso della sua unita essenzia-
le con I'Essere divino?™M Se, sperimentalmente, la verita della pri-
ma concezione & condizionata dalla seconda, questo stesso per-
corso deve lasciare una via d’uscita alla contraddizione apparen-
te fra due termini, nessuno dei quali pud né deve essere abolito.
E questi sono da una parte quella totalita che I'Uomo Perfetto ti-
pifica misticamente; dall’altra parte quella singolarita che lega cia-
scun Nome divino in particolare al fedele che ne & investito e del
quale ¢ il Signore.

Lungi dall’essere abolita, la singolarita di questo legame é tal-
mente preziosa che ad essa si riferisce il versetto coranico per ec-
cellenza dell’escatologia individuale: “O anima tranquilla, ritorna
al Tuo signore, piacente e piaciuta” (LXXXI1X, 27). Gradimento
reciproco, di cui abbiamo gia saggiato il senso, per cui il Signore
acui si ingiunge all’anima di tornare & il Signore suo proprio, quel-
lo di cui essa porta il Nome e che essa invoca80, avendolo distinto
neirinsieme, poiché essa si riconosce nellTmmagine di lui che es-
sa porta, cosi come egli stesso in lei si conosce. Come risulta dai
nostri testi, non le viene dato I'ordine di tornare a Dio in genera-
le, ad Al-Ldh che é il Tutto, ma al suo proprio Signore, in lei ma-
nifestato, quello a cui ha risposto: Labbayka,eccomi!8l “Entra nel
mio paradiso” (Corano LXXXI1X, 30), questo paradiso che altro
non é che Te, cioé la forma divina nascosta nel tuo essere, I'im-
magine primordiale segreta nella quale egli si conosce in te e at-
traverso di te, quella che dovrai contemplare per capire che “co-
lui che conosce se stesso, conosce il suo Signore”. Per lo gnostico
che raggiunge in tale “se stesso” la coalescenza del Creatore e del-
la creatura, cid @ motivo di una suprema allegria, ignorata, pit che
dal credente puro e semplice, dal teologo e dal filosofo& Il teo-
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logo e il filosofo, infatti, non sanno far altro che meditare la crea-
tura come contingente, opponendola all’'Essere Necessario con
una scienza assolutamente inferiore di Dio, poiché I’'anima non vi
si conosce che come creatura e nulialtro, conoscenza puramente
negativa che non comporta la pace del cuore. L’autentica saggez-
za mistica {ma rifa) &, per I'anima, conoscere se stessa come una
teofania, una forma propria nella quale si epifanizzano gli Attri-
buti divini che le sarebbero inconoscibili, se non fosse in se stes-
sa che li scopre e li percepisce83. “Entrando nel mio paradiso, tu
sei entrato in te stesso (nella tua ‘anima’, nafs), e ora ti conosci se-
condo un’altra conoscenza, diversa da quella che avevi quando
conoscevi il tuo Signore con la conoscenza che avevi di te stesso”,
perché ormai tu Lo conosci, ed e tramite Lui che tu conosci te
stesso84.

Allora, non pud piu esservi contraddizione tra la tua fedelta
verso il tuo proprio Signore e la vocazione del mistico che tende
all’archetipo deH'Uomo Perfetto; o piuttosto, la contraddizione
non appare se non sul piano delle evidenze e delle opposizioni ra-
zionali. 1l comandamento divino é di “tornare al tuo Signore”
(non ad Al-Lah in generale); € attraverso e nel tuo Signore, che tu
puoi raggiungere il Signore dei Signori, che si mostra in ciascun
Signore; &€ come dire che, con la tua fedelta a quel Signore assolu-
tamente proprio, nel suo Nome divino che tu servi in proprio, ti
diviene presente la totalita dei Nomi, perché I'esperienza spiri-
tuale non giunge a questa totalita cosi come si raccolgono i pezzi
di una collezione, o i concetti di un sistema filosofico. La fedelta
del mistico verso il suo proprio Signore lo emancipa dal dilemma:
monismo o pluralismo. Il Nome divino a cui e per cui egli ri-
sponde adempie dunque la “funzione dell’Angelo” a cui allude-
vamo all’inizio {supra, n. 10), che preserva dal peccato di idolatria
metafisica.

In effetti, che il mistico possa raggiungere il Signore dei Si-
gnori attraverso e nel suo Signore, significa infine che tale “kate-
noteismo” ¢ la salvaguardia contro qualsiasi idolatria metafisica,
cioé contro quella infermita spirituale a due facce che consiste nel-
I'amare un oggetto privo di aldila, o nel disconoscere I'aldila se-
parandolo dall’oggetto d’amore - unico oggetto in cui esso si an-
nuncia. | due aspetti procedono da una medesima causa: in un ca-
so come nell’altro, si tratta di rendersi incapaci della simpatia che
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da agli esseri e alle forme la loro dimensione nell'aldila. Puo es-
servi in cio una volonta di potenza, dogmatica o altro ancora, che
pretende di immobilizzarli 1a dove noi stessi siamo immobili - for-
se per un'angoscia segreta di fronte alle infinite successioni dei
perpetui aldila ai quali si dovrebbe accondiscendere, se si am-
mettesse che il Signore rivelato non pud mai essere altro che I'An-
gelo del Theos agnostos, e che essergli fedele significa precisa-
mente lasciarsi guidare da lui verso gli aldila che egli annuncia.
Potrebbe anche trattarsi di ascetismo, o di puritanesimo, che, iso-
lando dallo spirituale il sensibile o I'immaginaleyspoglia gli esseri
della loro aura. Tutta la dialettica d’amore di un Ibn ‘Arabi, di un
Ruzbehan, di unJaldloddin Rumi, investendo I'essere amato di
questura, di questa dimensione nell'aldila, & preservata da
un’idolatria di cui I'ascetismo dei suoi critici € invece pronto ad
accusarla, in quanto esso & cieco proprio a quella dimensione
dell’aldila. Vi e qui il paradosso piu fecondo della religione dei Fe-
deli d’amore, che in ciascun Amato riconosce I'unico Amato, in
ciascun Nome divino la totalita dei Nomi, poiché fra i Nomi divi-
ni vi € unio sympathetica.

La vita in simpatia con gli esseri, capace di dare al loro essere,
allaloro bellezza, alle forme della loro credenza la loro dimensione
nell’aldila, é funzione di quella teofania che fa dello Spirituale un
essere di Compassione (un Rahman), e che realizza tramite lui un
Compatimento divino (Nafas Rahmani), il che vuol dire: compas-
sione d'amore creatore, poiché essa € simultaneamente passione e
azione. Sotto quale Immagine si presenta e in quale contemplare al
contempo il tipo e l'oggetto di questa devotio sympathetica? Quale
modo d’essere gquesta contemplazione invita a realizzare? Questo
sara il tema della seconda parte della nostra ricerca. Per ora, pos-
siamo introdurlo dicendo quanto segue: nel cuore del suo grande
poema sofianicoycioe di quel Diwanyche é totalmente e segreta-
mente dominato dalla Figura che, durante un soggiorno memora-
bile alla Mecca, apparve ad Ibn4Arabi come Figura della Saggezza
0 Sophia divina - & nel cuore di quel Diwan che esplode la profes-
sione di fede di un fedele d’amore, capace di assumere tutti gli al-
dila che si aprono al di la di ogni forma, perché il suo amore li tra-
smuta nella fiamma di un uFuoco che non consuma e non si con-
suma, poiché la fiamma s’alimenta alla sua nostalgia e alla sua ri-
cerca, indistruttibili al fuoco come la salamandra”:
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O meraviglia! Un giardino tra le fiamme...

Il mio cuore accoglie ogni forma:

€ prato ove bruca la gazzella,

monastero ove il monaco prega.

Per ogni idolo & tempio, per il pellegrino é la Ka'ba,

¢ la tavola della Torah, ¢ il libro del Corano.

lo professo la religione dell’amore:

qualungue sia il luogo verso cui volge la sua carovana,
amore € la mia religione, la mia unica fede&.



Capitolo 11

Sofiologia
e “devotio sympathetica”

1. 1l poema sofianico di un “Fedele d'amore”

Nel prologo del Diwan che intitolo L interprete degli ardenti desi-
deri,IbnfArabi riporta cosi le circostanze della sua composizione:

Nell’'anno 598 (= 1201), durante il mio soggiorno alla Mecca, fre-
quentavo una societa di persone eminenti, uomini e donne, che for-
mavano una élite delle piu colte e virtuose. Quale che fosse la loro di-
stinzione, io non vidi fra loro nessuno che eguagliasse la saggezza del
dotto maestro Zahir ibn Rostam, originario di Isfahan ma residente al-
la Mecca, e quella di sua sorella, I'anziana, venerabile erudita del Hijaz,
il cui nome era Fakhr al-Nisa’ (la “Gloria delle donne”) bint Rostam.

In queste righe, 1bn ‘Arabi si sofferma volentieri su piacevoli
ricordi, menzionando, fra I’altro, i libri che studio sotto la dire-
zione dello shaykh in compagnia della sorella di questi. Ma tutto
cio e solo un prepararsi ad introdurre il motivo che ¢ aHorigine
delle poesie raccolte nel Diwan.

Nella societa raffinata che frequentava la dimora della nobile
famiglia persiana stabilita alla Mecca, si staglia una figura di pura
luce. 1l passo € di quelli che non si riassumono.

Ora, questo shaykh aveva una figlia, un’adolescente sagace che in-
catenava gli sguardi di chiunque la guardasse, la cui sola presenza co-
stituiva I’'ornamento delle riunioni, e suscitava meraviglia fino allo stu-
pore inchiunque la contemplasse. Il suo nome era Nezam (Harmonia),
e il soprannome “Occhio del Sole e della Bellezza” VAyn al-Sbams
wal-Baha). Savia e pia, gia piena dell’esperienza della vita spirituale e
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mistica, ella personificava la veneranda antichita dell'intera Terra San-
ta e la gioventu ingenua della grande citta fedele al Profeta2 La magia
del suo sguardo, la grazia della sua conversazione erano cosi incante-
voli che, se le accadeva di essere prolissa, la sua parola scorreva come
acqua che sgorgasse dalla fonte; concisa, era un prodigio d’eloquenza;
quando dissertava, sapeva essere chiara e trasparente [...]. Se non fos-
se per le anime meschine, pronte allo scandalo e inclini alla maldicen-
za, 10 qui darei commento delle bellezze che Dio le aveva elargito non
solo nel corpo ma nell’anima, che era un giardino di generosita [...].

Nei tempi in cui la frequentavo, osservavo con cura i nobili doni
che ornavano la sua persona, oltre a quelli che le venivano dalla societa
di sua zia e di suo padre. Allora, io decisi che I'avrei presa come fonte
d’ispirazione dei poemi che questo libro contiene: sono poemi d’amo-
re, composti di frasi eleganti e dolcissime, benché io non sia riuscito
ad esprimere nemmeno una parte dell’emozione che provava I'anima
mia e che la frequentazione di questa fanciulla suscitava, né del gene-
roso amore che io sentivo, né del ricordo che la sua costante amicizia
ha lasciato nella mia memoria, né quello che erano la grazia del suo spi-
rito e il pudore del suo ritegno; poiché ¢ lei I'oggetto della mia Ricer-
ca e la mia speranza, la Vergine Purissima {al-Adhm al-batul). Tutta-
via, sono almeno riuscito a mettere in versi qualche pensiero che veni-
va dalla mia nostalgia, come oggetto prezioso che qui offro in dono3
Ho lasciato che il mio animo si esprimesse chiaramente, per sussurra-
re quale profondo legame mi stringesse, quale profondo sentimento mi
tormentasse in quei tempi ora passati, e quale rammarico avverta an-
cora al ricordo di quella nobile societa e di quella fanciulla.

Ma ecco adesso le istruzioni decisive che svelano il tenore del
poema, le intenzioni alle quali il lettore ¢ invitato a conformare la
sua lettura.

Quale che sia il nome che io menziono in quest’opera4, € a lei che
alludo. Se rivolgo la mia elegia ad una dimora, ¢ la sua dimora quella
acui penso. Ma c’e di piu. Nei versi che ho composto per gquesto libro,
io faccio continua allusione alle ispirazioni divine (waridat ilabiya), al-
le visite spirituali (tanazzulat ruhaniya), alle corrispondenze (del no-
stro mondo) col mondo delle Intelligenze angeliche; cosi mi sono at-
tenuto alla mia abitudine di pensare per simboli; questo, perché le co-
se del mondo invisibile hanno per me piu attrazione di quelle della vi-
ta presente, e perché questa fanciulla conosceva perfettamente cio a
cui facevo allusione [ossia il senso esoterico dei versi].



Simpatia e teopatia
Donde il solenne monito:

Che Dio preservi il lettore di questo Diwan da qualsiasi tentazione
che lo spinga a supporre cose indegne delle anime che rifuggono tali
bassezze, indegne degli alti disegni legati soltanto alle cose celesti.
Amen! - per la potenza di Colui che & I'unico Signore.

Forse queste parole erano troppo ottimiste, poiché le maldi-
cenze diffuse da certi dottori moralisti della citta di Aleppo gli
vennero in seguito riferite da due dei suoi piu intimi discepoli. Lo
si accusava di dissimulare un amore sensuale al semplice scopo di
salvaguardare una reputazione di austerita e devozione. lbn
‘Arabi fu cosi indotto a scrivere un lungo commento al suo Diwan,
per mostrare che la proliferazione delle immagini amorose dei
poemi, cosi come la figura femminile centrale e dominante, erano
di fatto allusioni, egli dice, “ai misteri spirituali, alle illuminazioni
divine, alle intuizioni trascendenti della teosofia mistica, ai risve-
gli provocati nei cuori dai moniti religiosi”5.

Per comprenderlo, e astenersi dal metterne in dubbio la buona
fede con una vana ipercritica, ci si deve rifare, qui, a quello che si
puo definire il modo d'appercezione teofanica, caratteristico del-
la coscienza dei Fedeli d’amore; senza questa chiave, sarebbe per-
fettamente inutile cercare di penetrare il segreto della loro visione.
Non si puo far altro che restare stupiti, allorché ci si domanda, co-
me si fa a proposito della figura di Beatrice in Dante; € una figu-
ra concreta, reale, o piuttosto un‘allegoria? Se un Nome divino,
infatti, non puo essere conosciuto che nella forma concreta che ne
e la teofania, allo stesso modo ogni Figura divina archetipica non
pud essere contemplata al di fuori di una Figura concreta - sensi-
bile o immaginale - che la rende visibile esteriormente o mental-
mente. Quando Ibn ‘Arabi rende esplicita I'allusione alla fanciul-
la Nezam in quanto allusione, secondo i suoi termini, ad “una Sa-
pienza (Sophia) sublime e divina, essenziale e sacrosanta, che si
manifesta visibilmente all’autore di queste poesie, con una dolcez-
za tale da ingenerare in lui gioia e allegria, emozione e rapimen-
t0"6, noi siamo testimoni della trasfigurazione di un essere che
I'immaginazione percepisce direttamente alla stessa altitudine di
un simbolo, ponendolo sotto una luce teofanica, cioé una luce che
ne rivela la dimensione nell'aldila. Fin dalle origini, e a colpo d’oc-
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chio, la figura della fanciulla é stata percepita dalTImmaginazio-
ne attiva sul piano visionario, dove essa si manifesta come una Fi-
gura di apparizione {sura mithaliya) della Sophia aeterna. Come ta-
le, infatti, si mostra il suo intervento nel prologo del poema7.

Meditando I'evento centrale di questo prologo, si resta colpiti
innanzi tutto dalla “composizione del luogo”: & notte, Fautore
compie le circumambulazioni rituali intorno al Tempio della
Ka'ba. Egli stesso rivelerad in seguito l'importanza dell’'indizio:
I'evento, situato cosi in una Notte memorabile, denuncia la sua na-
tura propriamente visionaria8. Alcuni versi vengono in ispirazione
al poeta, al ritmo del suo passo. Subito, una Presenza fino ad allo-
ra invisibile si svela, e in essa il racconto ci permette di riconoscere
una figura concreta trasfigurata da un aura celeste; essa parla con
I'autorita di una iniziatrice divina, il cui severo ammonimento rac-
chiude tutto il segreto della religione sofianica d’amore. | versi su-
scitati da questo ammonimento sono cosi enigmatici che, per com-
prenderli, dovremo simultaneamente imparare dal poeta il segreto
di un linguaggio simile al “linguaggio conchiuso” dei nostri trova-
tori. In questo modo, acquisiremo il mezzo per decifrare I'insieme
della poesia come una celebrazione degli incontri con la Sophia mi-
stica, come una sua autobiografia interiore, scandita al ritmo delle
sue angosce e delle sue allegrie.

Una notte - racconta il poeta - mi apprestavo a compiere le circu-
mambulazioni rituali intorno al Tempio della Ka‘ba. Il mio spirito pro-
vava una pace profonda; una dolce emozione di cui avevo perfetta-
mente coscienza si era impadronita di me. Uscii dalla zona lastricata,
perché la folla premeva in maniera eccessiva, e continuai il mio giro
sulla sabbia. All'improwiso mi vennero in mente alcuni versi; li reci-
tai a voce alta, tanto da essere udito non solo da me stesso, ma anche
da quelli che mi seguivano, posto che vi fosse qualcuno.

Oh, sapere se conoscono di quale cuore esse han preso possesso!
Come vorrebbe sapere il mio cuore quali sentieri montuosi es-
se hanno intrapreso!
Credi che siano sane e salve, 0 pensi invece che siano morte?
| fedeli d’amore restano perplessi nell’amore, esposti ad ogni
sorta di pericoli.

Appena finii di recitare questi versi, avvertii sulle spalle il contatto
di una mano pit dolce della seta. Mi voltai, e mi ritrovai in presenza di
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una fanciulla, simile ad una delle principesse dei Greci9. Mai avevo vi-
sto una donna dal volto piu bello, dalla parola piu soave, dal cuore piu
tenero, dalle idee piu spirituali, dalle allusioni simboliche piu sottili
[...]. Ella sorpassava tutti i geni del suo tempo in finezza di spirito e in
cultura, in belta e in sapere.

Riusciamo a malapena a riconoscere il profilo nella penombra,
e tuttavia non possiamo confonderci: nella Presenza amata, im-
provvisamente dischiusa alla sua visione in quella Notte memora-
bile, il poeta percepisce simultaneamente la Figura trascendente,
visibile a lui soltanto, una Figura annunciata dalla sua bellezza
sensibile. E sufficiente un tratto delicato: la fanciulla persiana é sa-
lutata come una principessa greca. Ora, la sofiologia che si dipana
dal testo delle poesie e dai loro commenti offre un aspetto notevo-
le: colei che il poeta investe di una funzione angelica, poiché & per
lui la manifestazione visibile della Sophia aeterna, possiede in
guanto tale Tessere di una teofania. A questo titolo, essa & assimi-
lata al caso del Cristo, cosi come Ibn ‘Arabi lo coglie insieme a tut-
ti gli Spirituali dell'islam, cioé secondo I'idea di una cristologia
docetista, piu esattamente I'idea di una “cristologia d’angelo”
propria di un antichissimo Cristianesimo. Essendo la fanciulla la
tipificazione (tamthil) di un Angelo in forma umana, vi € in cid
una ragione sufficiente perché lbn ‘Arabi la proclami “della raz-
za di Cristo”, qualificandola di una “Sapienza eristica” (hikma
‘isawiya), concludendo che ella debba appartenere al mondo di
Rum, cioé alla cristianita greca di Bisanzio. Certamente, tali asso-
ciazioni mentali preannunciano lontane conseguenze per la sofio-
logia del nostro autore. Il punto iniziale che a noi interessa qui,
pero, € che la Figura d’apparizione sia identificata come Sapien-
za 0 Sophia divina, dotata dell’autorita di colei che va ad istruire
il suo fedele.

Per cogliere il suo insegnamento, dobbiamo decifrare un po-
co, con l'aiuto del poeta stesso, il senso dei quattro versi che gli
vennero ispirati al ritmo delle sue peregrinazioni notturne, stilati,
come tutte le poesie dell’“interprete degli ardenti desideri”, nel
“linguaggio conchiuso” a lui peculiare. A chi si riferisce il prono-
me plurale non esplicitato “esse”? Sappiamo dal suo stesso com-
mento che egli allude qui alle “Contemplate supreme” (al-mana-
zir al-uld). Traducendo semplicemente con “idee divine”, corria-
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mo il rischio di immobilizzarci su un piano filosofico concettuale.
| contesti ci inducono invece a vedervi quelle Figure designate co-
me Sapienze (hikam)u individuazioni della Sapienza eterna {Hik-
ma), impartita rispettivamente a ciascuno dei ventisette profeti
rappresentati tipologicamente nel libro dei Fusus, - Sapienze per
le quali, nella preeternita, gli Spiriti cherubinici sono stati rapiti
da un amore estaticoll, che nel tempo ha preso possesso del cuo-
re dei mistici.

Il senso delle questioni poste dal poeta si chiarisce allorché ri-
cordiamo cio che ci ha insegnato a proposito del “segreto della so-
vranita divina” {sirr al-rububiya)yil segreto che tu sei, cioé la teo-
patia del suo fedele o “vassallo”, poiché essa instaura il Dio della
sua fede e del suo amore, quel Dio che egli nutre della sostanza
del suo essere, sull'esempio di Abramo che offre ospitalita e nu-
trimento ai misteriosi stranieril2 - e perché egli offre, nel suo es-
sere e attraverso il suo essere, sussistenza al Nome divino di cui &
investito dalla preeternita e che ¢ il suo proprio Signore. Tutto cio,
nei momenti privilegiati della sua vita spirituale, il mistico lo sa e
lo prova senza avvertire il bisogno di altra garanzia che la passio-
ne simpatetica che questa Presenza gli da, o piuttosto che questa
Presenza &, perché I'amore non pone certo domande. Vengono
poi i momenti della fatica o del ristagno, in cui I'intelletto razioci-
nante, e le distinzioni che esso introduce esigendone le prove, in-
sinua fra il Signore d’amore e il suo fedele il dubbio che sembra
spezzare il loro legame. 1l fedele non ha piu la forza di nutrire del
suo essere il suo Signore; perde coscienza del loro segreto, che co-
stituisce la loro unio sympathetica. Allora egli interroga, cosi come
fa la ragione critica quando si informa del suo oggetto: se le “Con-
template supreme” procedono dalla sua stessa essenza, possono
queste sapere quale cuore vanno ad investire? Cioe: il Signore di-
vino che io nutro del mio essere ha conoscenza di me? Non sara
qualcosa di simile alle stazioni mistiche {Magamdt), che esistono
solo per colui che vi sosta {mugim)? E dal momento che le visite
spirituali sono finite, neWipotesi migliore forse esse hanno preso
qualche sentiero di montagna che le porta al cuore intimo di altri
mistici; nell’ipotesi peggiore, non potrebbero essere morte, senza
mai piu poter tornare al non-essere?

Questa dolcissima malinconia viene bruscamente interrotta
dalPammonizione della Sophia mistica, la quale emerge da quel-
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la stessa Notte da cui traggono nutrimento simili sogni senza via
d’uscita:

Come puoi tu dire, mio signore (sayyidi)¥, domanda la fanciulla,
“Oh, sapere se conoscono di quale cuore esse han preso possesso”? -
Tu, il grande mistico del tuo tempo, mi stupisce che tu possa dire una
cosa del genere [...]. Ogni cosa di cui si ha possesso (mamluk) non é
forse anche cosa di cui si ha conoscenza (maruf)iXSi puo parlare di
padronanza (mulk) senza che vi sia stata Conoscenza (ma rifa)? [...] Tu
hai detto poi: “Come vorrebbe sapere il mio cuore quali sentieri mon-
tuosi esse hanno intrapreso!” - Mio signore, i sentieri che si nascon-
dono fra il cuore e la tenue membrana che avvolge il cuore é qualcosa
la cui conoscenza € interdetta al cuore. Come pud uno come te desi-
derare qualcosa che non puo raggiungere? Come puo dire una cosa si-
mile? E che hai domandato poi: “Credi che siano sane e salve, o pen-
si invece che siano morte?” - iV esse sono sane e salve. Piuttosto, € a
proposito di te che dovresti domandare: sei, tu, sano e salvo, o sei in-
vece morto, mio signore?

Rovesciando senza alcun riguardo la domanda, “Sophia” ri-
chiama il suo fedele alla verita del suo stato mistico. Egli ha ce-
duto per un momento ai dubbi del filosofo: ha posto domande al-
le quali egli non pud trovare, in risposta, prove razionali come
quelle pertinenti agli oggetti esteriori. Per un momento, egli ha di-
menticato che, per il mistico, la realta delle teofanie, statuto esi-
stenziale delle “Contemplate supreme”, non dipende dalla fedelta
alle leggi della Logica, ma dalla fedelta alla servitu d’amore. Non
e di loro che si deve domandare se sono morte, ma di te bisogna
sapere se sei morto o sei ancora vivo, se sei ancora in grado di “ri-
spondere per” loro e permettere loro di investire il tuo essere. Ec-
co tutta la differenza: quello che il filosofo chiama dubbio, im-
possibilita di dimostrare, dal fedele d’amore & chiamato assenza e
prova. Pud infatti accadere che I’Amato mistico preferisca I'as-
senza e la separazione, mentre il suo fedele desidera I'unione; que-
sti dovrebbe dunque smettere di amare cid che I’Amato ama? Ec-
colo allora in preda alla perplessita, incastrato nel pericolo di due
contraddizioni.

E questo il punto decisivo sul quale “Sophia” porta a compi-
mento l'iniziazione del suo fedele con un rigore al contempo se-
VEro e appassionato.
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Che cosa hai detto ancora? “I fedeli d’amore restano perplessi nel-
I’'amore, esposti ad ogni sorta di pericoli”? - e qui ella lancio un’escla-
mazione, e poi disse: come puo restare al fedele d’amore un sovrappiu
di perplessita, quando I'adorazione d’amore ha come condizione pro-
pria di investire in totalita? Essa assopisce i sensi, rapisce le intelligen-
ze, abolisce il pensiero, e getta il suo fedele nel flusso di coloro che spa-
riscono. Allora, dov’é la perplessita nella quale restare? Chi, dunque,
sussiste ancora qui, che possa restare perplesso?... Che uno come te si
permetta di dire cose simili, ebbene, questo & indegno di tels

L’ammonimento, chiuso con questo severo rimprovero, enun-
cia tutto Pessenziale a proposito della religione dei Fedeli d’amo-
re. Non meno essenziale ¢ il fatto che, con la funzione di cui é in-
vestita colei che ne enuncia I'esigenza in quella Notte dello Spirito,
all'ombra del Tempio della Ka'ba, la religione d’amore mistico sia
posta in connessione con una sofiologia, cioé con I'idea sofianica.

Dal prologo drammatico collocato in apertura del suo Diwan
dalT“interprete degli ardenti desideri”, possiamo rilevare due in-
dizi che ci serviranno da guida per condurre a termine la nostra
presente ricerca.

Rileviamo in primo luogo I'attitudine visionaria di un fedele
d’amore come Ibn ‘Arabi, che investe la forma concreta dell’esse-
re amato di una “funzione angelica”, e, nell'intimo delle sue me-
ditazioni, percepisce questa forma sul piano delle visioni teofani-
che. Come ¢ possibile questa percezione, sulla cui unita e imme-
diatezza torneremo ad insistere? Per rispondere a questa doman-
da, bisogna seguire la progressione della dialettica d’amore espo-
sta da Ibn ‘Arabi nel corso di un intero capitolo della sua opera
capitale (il libro delle Futubat); essa sara rivolta ad assicurare ed
esperire la simpatia dell'invisibile e del visibile, dello spirituale e
del sensibile, simpatia cheJalaloddin Rumi designera col termine
persiano di ham-dami (lett. oujutvota, conflatio), poiché solo que-
sta “co-spirazione” rende possibile la visione spirituale del sensi-
bile, la visione sensibile dello spirituale, che € poi visione dell’in-
visibile in una forma concreta, cosi come la percepisce non gia una
delle facolta sensibili, bensi I'immaginazione attiva, organo della
percezione teofanica.

In secondo luogo, questo prologo ci rivela un’esperienza psico-
spirituale fondamentale per la vita interiore del nostro shaykh.

127



Simpatia e teopatia

L’incontro della Sophia mistica ci annuncia fin d’ora il termine
verso il quale ci conduce la dialettica d’amore: I'idea dell’essere
femminile (di cui Sophia é I'archetipo) in quanto teofania per ec-
cellenza, percepibile solo e soltanto nella simpatia del celeste e del
terrestre (quella stessa simpatia che la preghiera dell’eliotropo gia
annunciava a Proclo). La congiunzione di Bellezza e Compati-
mento ¢ il segreto della Creazione - poiché se la “simpatia” divi-
na ¢ creatrice, lo & perché I'Essere divino desidera rivelare la sua
Bellezza, e se la Bellezza € redentrice, lo € perché manifesta quel
Compatimento creatore. E dunque I'essere che & investito dalla
natura della funzione teofanica della Bellezza, che presentera
I'immagine piu perfetta della Divinita. Da questa intuizione sca-
turisce I'idea del Femminile-creatore, non solo come oggetto ma
come Immagine esemplare della devotio sympathetica del fedele
d’amore. La congiunzione dello spirituale e del sensibile realizza-
ta in questa Immagine condurra a mirabili paradossi, da cui la fi-
gura di Maryam emergera quale prototipo del mistico, fissando i
tratti della “Sophia eristica” che si dissimula ancora sotto i sim-
boli deU'“interprete degli ardenti desideri”, - poiché ¢ lei, di fat-
to, che detiene il sirr al-rububiya, quel segreto della divinita che
abbiamo precedentemente analizzatolb

2. La dialettica d'amore

Fra i maestri del sufismo, Ibn ‘Arabi (insieme a Ruzbehan di Shi-
raz) € quello che ha spinto piu in la l'analisi dei fenomeni
dell’'amore, mettendovi in opera una dialettica assai personale,
eminentemente adatta a svelarci quale sia il vigore della devozio-
ne professata dai “Fedeli d’amore”. Da quanto abbiamo delinea-
to finora, sorge la domanda; Che cos’é dunque amare Dio? Come
e possibile amarlo? Sono, queste, espressioni che il linguaggio re-
ligioso adotta abitualmente come se si trattasse di evidenze owvie
e scontate. La questione, al contrario, non & cosi semplice. lbn
‘Arabi ci permette di progredire con una duplice constatazione:

In Dio attesto - egli scrive - che, se dovessimo fermarci ai soli ar-
gomenti razionali della filosofia, i quali, se pure ci fanno conoscere
Dio, lo fanno in una maniera negativa, sicuramente non vi sarebbe mai
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alcuna creatura capace di provare amore per Dio [...]. La religione po-
sitiva ci insegna che & vero questo e quello: vi sono attributi le cui ap-
parenze essoteriche risultano assurde alla ragione filosofica, e tuttavia
proprio a causa di quegli attributi positivi noi lo amiamo.

Soltanto dopo aver affermato cio, spetta alla religione di dirci:
nulla somiglia a Luil7. Ma d’altra parte, Dio non pu0 esserci noto
che in cio che esperiamo di lui, di modo che

noi possiamo tipificarlo e prenderlo come oggetto della nostra con-
templazione, tanto nell'intimita del cuore quanto davanti agli occhi e
nella nostra immaginazione, come se noi lo vedessimo; o meglio, in
modo da vederlo realmente [...]. Egli € colui che in ciascun essere ama-
to si manifesta allo sguardo di ogni amante [...] cosi che nientaltro che
lui & adorato, poiché & impossibile adorare un essere senza rappresen-
tarsi in esso la divinita [...]. Cosi succede nell’amore: in realta, un es-
sere non ama altri che il suo creatorel8

La vita stessa di Ibn ‘Arabi, per ognuno di questi punti, & una
miniera di esperienze personalilo,

Ma se I'unico Amato non & mai visibile se non in una Forma
che ne ¢ I'epifania {mazhar), se & unico ogni volta per ciascun uni-
co, quella stessa Forma certamente lo mostra, ma, anche, lo na-
sconde, poiché egli € pur sempre aldila. Come allora egli vi si mo-
stra, se € vero che essa lo nasconde e che, tuttavia, privato di essa,
non potrebbe mostrarsi? Qual ¢ il rapporto fra rAmato reale e la
forma concreta che lo rende visibile? Fra i due, deve esservi di ne-
cessita una co-spirazione (in persiano, ham-dami)yuna sim-patia. E
allora, quale specie d’amore si rivolge in realta a questa forma che
lo manifesta? Quando questo amore € vero, € quando si inganna
nell'innamorarsi? Infine, chi & I"’Amato reale, ma anche chi ¢
I’Amante in realta?

L’intera opera di Ibn ‘Arabi risponde sperimentalmente a que-
ste domande. Facciamoci guidare, per rendere esplicito il loro
contenuto, da cio su cui fin qui abbiamo meditato, e che puo es-
sere ricapitolato come segue. Quello che chiamiamo “amore divi-
no” (hibb ilaht) ha un duplice aspetto: sotto un aspetto, & il Desi-
derio (shawq) di Dio per la sua creatura, il Sospiro appassionato
{hantn) della divinita nella sua Essenza (il “Tesoro nascosto™), che
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aspira a manifestarsi negli esseri, al fine di essere rivelato per loro
e attraverso di loro; - sotto I'altro aspetto, ¢ il Desiderio della crea-
tura per Dio, di fatto il Sospiro di Dio stesso epifanizzato negli es-
seri, che aspira a tornare in se stesso. In realta, Tessere che sospi-
ra di nostalgia {al-mushtag) & nello stesso tempo I'essere verso cui
la sua nostalgia sospira {al-mushtaq ilayhi), benché nella sua deter-
minazione concreta {ta‘ayyun) sia altro da lui. Non si tratta di due
esseri differenti ed eterogenei, ma di un essere che incontra se
stesso (al contempo uno e due, una bi-unita, che si tende sempre
a dimenticare). Lo stesso ardente Desiderio e causa della Manife-
stazione {zuhur) e del Ritorno (‘awda). Se il Desiderio di Dio € piu
intenso, Dio prova questo Desiderio sotto i due aspetti, mentre
Tessere-una-creatura significa provarlo sotto il secondo aspetto.
Dio stesso, infatti, determinato nella forma del fedele, sospira ver-
S0 se stesso, poiché egli e la Fonte e I'Origine che aspira a quella
Forma determinata, alla sua propria antropomorfosi. Cosi I’Amo-
re esiste eternamente in gquanto scambio, permutazione tra Dio e
la creatura: ardente Desiderio, nostalgia compatita ed incontro
esistono eternamente e delimitano il cerchio dell’essere. Ciascuno
di noi lo comprende secondo il suo proprio grado dell’essere e la
sua attitudine spirituale. Di tale incontro, qualcuno, come lbn
‘Arabi, ha goduto visualmente per un tempo prolungato. Per tut-
ti coloro che I’hanno goduto e compreso, esso & un’aspirazione al-
la visione della Bellezza divina che si leva ad ogni istante sotto una
nuova forma (i “giorni divini” di cui parla T“interprete degli ar-
denti desideri”), & il desiderio infinito al quale allude Abu Yazid
Bastami: “Ho bevuto la bevanda d’amore coppa dopo coppa. Be-
vanda che non si estingue, e che non estingue la mia sete”20.

La relazione immanente all’'amore divino & esemplificata dalla
relazione di ciascun essere umano col suo proprio Signore, cosi
come Tabbiamo analizzata in precedenza. A partire da li, noi pos-
siamo progredire, seguendo gli sviluppi di lIbn ‘Arabi e le do-
mande che egli pone a se stesso, verso il nostro scopo, cioé met-
tere in luce comeYunio mystica, essendo di per sé unto sympathe-
tica (cioé condivisione di una com-passione che rende solidali Tes-
sere del signore e I'essere del suo servo d’amore, formando I'unita
che una passione essenziale duplica in due termini che aspirano
I'uno all'altro, la bi-polarita del creatore e della creatura), e come
lafedelta d’amore che alimenta e garantisce la “sovranita” mante-
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nendo coesi i due termini ad essa essenziali, ci appaia come una
devotio sympathetica. Che cosa ci svela la dialettica d’amore, ispi-
ratrice di cio che cosi andiamo tematizzando? E quale sara il mo-
do d’essere che realizza ed esemplifica tale “devozione”?

Poiché sotto ogni aspetto I'amore, il cui motore ¢ la Bellezza,
ha per oggetto, che ne abbia coscienza o meno, unicamente Dio;
poiché “Dio e bello e ama la bellezza”21, e rivelandosi a se stesso
ha prodotto il mondo come uno specchio nel quale contempla la
propria Immagine, la propria bellezza; poiché, infine, & scritto
“Dio vi amerd” (Corano lll, 31), e lo fara perché in realta in voi
ama se stesso22, sembrerebbe che ogni amore comporti eo ipso il
gualificativo di “divino”. Virtualmente, non v’é dubbio che sia co-
si; ma sostenerne I'attualita effettiva, sarebbe come supporre
un’umanita ideale composta unicamente di “fedeli d’amore”, cioé
di sufi.

Conviene distinguere con Ibn ‘Arabi tre specie d’amore, corri-
spondenti a tre modi d’essere; a) vi € un amore divino (hibb ilahi),
che da un lato & amore del Creatore per la creatura in cui egli si
crea, cioe che suscita la forma in cui egli si rivela, e dall’altro
I’amore di questa creatura per il suo Creatore, che altro non ¢ se
non il desiderio del Dio rivelato nella creatura, che aspira a torna-
re a se stesso dopo aver aspirato, come Dio nascosto, ad essere co-
nosciuto nella creatura, eterno dialogo della sizigie divino-umano;
b) vi & un amore spirituale (hibb ruhani), la cui sede & nella crea-
tura sempre alla ricerca di quell’essere di cui essa scopre in sé I'im-
magine, o di cui si scopre essere I'immagine; é I'amore che, nella
creatura, non ha altra preoccupazione, scopo e volonta che sod-
disfare I'’Amato, essere cio che I’Amato vuol fare del e attraverso
il suo fedele; ¢) vi é infine I'amore naturale (hibb tabii)yvolto al
possesso e alla ricerca di qualcosa che soddisfi i propri desideri,
senza darsi pena del gradimento dell’Amato. “Proprio questo -
dice Ibn ‘Arabi - ¢ il modo in cui la maggior parte della gente in-
tende oggi I'amore”23,

Una simile classificazione ha in sé la sua giustificazione. Rap-
portato alla creatura, I'amore si differenzia rispetto a cio che é
guando e rapportato a Dio, cioé all’essere che nello stesso tempo
ne e il soggetto e I'oggetto, I'’Amante e I’Amato. Rapportato a noi,
secondo quanto esige la nostra essenza, spirituale e corporea in-
sieme, I'amore si specifica in amore spirituale e amore naturale o
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fisico; esso si differenzia fino a perseguire fini opposti fra loro. E
dunque necessario sapere fin dall’inizio come pud operarsi una ri-
conciliazione tra I’'amore spirituale e I'amore fisico; soltanto allo-
ra si pone la questione della congiunzione tra I’'amore creaturale,
i cui due aspetti si saranno riconciliati, e I’'amore divino, che &
I'amore nella sua vera essenza - sapere, Ciog, se € possibile per noi
amare Dio di questo duplice amore, spirituale e fisico, poiché Dio
non e mai veramente visibile se non in una forma concreta (im-
maginata o sensibile), una forma che lo epifanizzi. Bisogna dun-
que che, di nuovo, lo spirituale e il fisico siano posti in simpatia,
affinché I'amore affiori come teopatia che nella creatura risponda
alla nostalgia divina di essere conosciuto; in altri termini, affinché
avvenga la bi-unita, Yunio sympathetica del Signore d’amore
(rabb) e del suo servo d’amore (marbub)2A

Potremo muovere il primo passo allorché avremo potuto ri-
spondere aquesta domanda: si deve pensare che noi lo amiamo per
lui o per noi} La questione apparira dotata di un senso, e risolvibi-
le, soltanto acondizione di porre un’ulteriore domanda: tramite chi
lo amiamo? Ovvero: chié il soggetto reale dell’Amore? Questo se-
condo problema torna a riformulare quello dell’origine e del ter-
mine, o fine, dell’amore, problema che, come dice Ibn ‘Arabi, gli
fu posto solo da una donna dotata di sottigliezza di spirito, una
grande mistica, di cui egli tace discretamente il nome25.

La risposta alla prima domanda postula immediatamente la ri-
conciliazione dei due aspetti, spirituale e naturale, dell’'amore. Ibn
‘Arabi osserva che i pit perfetti fra gli amanti mistici sono coloro
che amano Dio simultaneamente per se stesso e per loro stessi, per-
ché questa capacita rivela in costoro I'unificazione della loro du-
plice natura (la messa a nudo della “coscienza infelice” in preda al-
le lacerazioni)26. Colui che si € reso capace di tanto, lo prova con-
giungendo la conoscenza mistica [ma rifa) e la visione (shuhud).
Ma ogni visione, nell’esperienza mistica, &€ un modo di conoscere
che presuppone una Forma dell’oggetto sperimentato; questa for-
ma, in quanto “composta”, corrisponde all'essere dell’amante.
Succede questo: essendo la struttura dell’anima duale, il suo amo-
re per Dio o per ogni altro essere, se ispirato dalla speranza di tro-
varsi (o dal timore di perdersi), procede dalla sua natura fisica; se
volto soltanto a soddisfare TAmato, I’'amore procede dalla sua na-
tura spirituale.
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In ragione di questa sua natura duale, e per “sincronizzarla”
coniugando le due forme d’amore richiamate dalle due facce
deH'anima, I'’Amato divino che si descrive come colui che non am-
mette altra condivisione, il cui unico desiderio & che Tanima ami
nient’altro che se stesso e lo ami per se stesso, si manifesta ad es-
sa, cioé si produce per lei in una teofania sotto una formafisica2l
Facendo cosi, le accorda un segno, o un segnale (‘alama) notifican-
do cosi in maniera assoluta che e Lui che si manifesta a lei sotto
guella Forma, tanto che & impossibile all'anima negarlo a se stessa.
Non é certamente un segno intercettato dai sensi, ma da un altro
organo; si tratta di una conoscenza d’evidenza immediata, a prio-
ri Vilm daruri). Allora I'anima percepisce quella teofania; ricono-
sce che I'’Amato e quella Forma fisica (sensibile o mentale, identi-
ficata dall'immaginazione attiva); ne ¢ attirata, trascinata, simulta-
neamente nella sua natura spirituale e nella sua natura fisica28. Es-
sa “vede” il suo Signore, prende coscienza di vederlo in quell’lm-
magine estasiante data alle sue facolta interiori, e non pud che
amarlo per se stesso: amore “fisico”, poiché cattura e contempla
un‘immagine concreta, e simultaneamente amore spirituale, poi-
ché non si tratta, per lei, di entrare in possesso di quelTImmagi-
ne, ma di esserne completamente investita. Questa congiunzione
dell’amore spirituale e dell'amore naturale, mediante la trasmuta-
zione di questo in quello, descrive propriamente I’'amore mistico.

Tuttavia, questo magnifico slancio potrebbe ricadere su se
stesso, come superando la capacita del suo sforzo; il mistico po-
trebbe incorrere in questo rischio se non provasse simultanea-
mente chi € il Soggetto reale che agisce in lui questo amore, cioé
chi & Xamante reale. La questione risolve in anticipo Yaltra doman-
da: chié YAmato reale? La risposta & molto precisa: I’anima pren-
de coscienza di “vedere” Dio non mediante se stessa, ma mediante
lui stesso; essa ama mediante lui, non mediante se stessa; contem-
pla Dio in tutto Tessere non con i propri occhi, ma con lo sguardo
con cui Dio la vede; il suo proprio “Signore d’amore” € I'imma-
gine agente in lei, organo della sua propria percezione, mentre es-
sa € I'organo della percezione a luipropria. La visione che I'anima
riceve del suo Signore divino ¢ la visione che questi ha di lei. La
sua simpatia con gli esseri € la teopatia che essa prova in se stessa,
la passione che questa Presenza agisce in lei, ed é per essa stessa la
prova. Non & dungque mediante se stessa, € nemmeno mediante
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tutti e due, che essa contempla ed ama, ma mediante lui soltanto.
Allora, essendo Panima organo a luiproprio, a lui che richiede una
devozione totale che compatisca con lui, come potrebbe I'anima
amare un altro? E lui colui che cerca, e colui che é cercato, lui &
PAmante ed ¢ PAmato29.

Enunciare questa identita significa semplicemente ricordare la
nostalgia del “Tesoro nascosto” che aspira ad essere conosciuto,
nostalgia che e il segreto della Creazioned). E con se stesso che
PEssere divino compatisce compatendo con la tristezza dei suoi
Nomi, con quella delle nostre proprie esistenze latenti che aspi-
rano a manifestarli; & I’origine primordiale del suo amore per noi,
che siamo “i suoi propri esseri”. Reciprocamente, Pamore che
questi esseri provano per lui, prima ancora di saperlo, non ¢ altro
che la messa in vibrazione del suo essere nel loro proprio essere
mediante il suo amore, quando li emancipo dalla loro attesa po-
nendo il loro essere all'imperativo (kun, Estof). In questo, Ibn
‘Arabi scopre la causa delPemozione che ci scuote all’ascolto del-
la musica, perché vi & una simpatia fra la risposta della nostra vir-
tualita eterna all'imperativo che la sveglio all’essere e il nostro
presentimento delle virtualita che I'incanto sonoro ci sembra evo-
care e liberare3L Tuttavia, non si deve mai dimenticare che, se egli
€ PAmante e I’Amato, € cosi perché in effetti & proprio della sua
essenza essere e I'uno e l'altro, cosi come egli e PAdorato e I’Ado-
rante, dialogo eterno dell’'uno e dell’altro, bi-unita essenziale che
si perde di vista, lo abbiamo gia deplorato, quando la dottrina di
Ibn ‘Arabi si riduce a cid che noi conosciamo come puro e sem-
plice monismo filosofico, o confondendo quest'ultimo con un
monismo esistenziale dell’esperienza mistica®

Le nostre abituali categorie filosofiche, cosi come le nostre ca-
tegorie teologiche ufficiali, sarebbero in effetti messe sotto scacco,
allorché volessimo sottoporre loro una teosofia come quella di 1bn
‘Arabi e dei suoi discepoli. Altrettanto impossibile & percepire il
dialogo proprio che essa instaura, pretendendo di ridurlo, come &
ormai abitudine in Occidente, ad un “monismo” - & impossibile,
ciog, percepire la consociazione del fisico e dello spirituale sul pia-
no delle teofanie (e tanto pit lo € comprendere come Maryam pos-
sa essere il sostituto del mistico), pensando in termini di Incarna-
zione (nel senso dato al termine dalla dogmatica ufficiale del Cri-
stianesimo). Vi € - e si tratta di una struttura essenziale che va ri-
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levata - una connessione intima tra il docetismo teologico proprio
dell’esoterismo islamico (una cristologia trasposta nella profetolo-
gia e nelTimamologia) e I'idea teofanica dell’'amore professato dai
nostri mistici. Se si deve parlare qui di un subjectum Incarnationis,
questo non verra mai colto sul piano delle esistenze materialmen-
te realizzate, degli eventi, compiuti ed acquisiti una volta per tut-
te, ma sempre aldila, quell'aldila effettivamente annunciato dalle
teofanie, poiché la “vera realta” e I'evento interiore prodotto incia-
scuna anima dall’Apparizione che su di essa si imprime. E dunque
necessaria, qui, una facolta di percezione e di meditazione altra ri-
spetto al ragionamento dimostrativo o storico stabilito sui dati sen-
sibili ed acquisiti, quelli dei dogmi razionalmente definiti o dei fat-
ti irreversibili della storia materiale. Non ¢, percio, nel reale di una
realta gia data e fissata che tale facolta mediatrice opera I'unione
teofanica del divino e dell'umano, la riconciliazione dello spiritua-
le e del fisico che, I'avevamo visto, € condizione dell’amore perfet-
to, cioe I'amore mistico. Tale facolta mediatrice e I'lmmaginazio-
ne attiva o creatrice, che Ibn ‘Arabi designa come "Presenza” o
“Dignita immaginativa” (hadra khayaliya). Potrebbe risultare uti-
le un neologismo che salvaguardi questa “Dignita”, evitando qual-
siasi confusione con l'accezione corrente del termine “immagina-
tivo”. Direi dunque volentieri: ZImmaginatrice>a

Con questa facolta la dialettica d’amore raggiunge la sua fase
culminante, quando, dopo aver cercato chi € I’/Amante reale, essa
si inoltra nella dimensione aldila del sensibile per scoprire chi é
VAmato reale.

E necessario che lo spirituale, lo Spirito, si manifesti sotto una
forma fisica, che potrebbe essere una figura sensibile che trasmu-
ti 'immaginazione attiva in figura teofanica, oppure una “figura
d’apparizione” percepibile soltanto con I'immaginazione, senza
la mediazione di un dato sensibile nell’istante della contempla-
zione. L’Amato reale & colui che si manifesta in questa figura teo-
fanica che al contempo lo rivela e lo vela, ma senza la quale sareb-
be privo di ogni esistenza concreta, di qualsiasi relazione. \JAma-
to reale e invisibile @ dunque necessariamente tipificato (mu-
maththaD in una figura concreta dall'immaginazione attiva; egli
raggiunge attraverso di essa un modo di esistenza percepibile dal-
lo sguardo di tale facolta privilegiata34. In questo senso, la figura
concreta verso cui si dirige I'atto volitivo dell'amore é chiamata

135



Simpatia e teopatia

PAmato, e lo & nel senso che in quella figura egli € veramente ama-
to; € qualcosa che essa mostra come se ne fosse I'immagine, qual-
cosa che, in essa, non & un dato esistente in atto, nonostante Pil-
lusione contraria del semplice amore naturale, che, interessato
soltanto a se stesso, non tende che al possesso di cio che crede sia
dato come oggetto.

Questo non-esistente (ma‘dum) certamente non € un niente
puro e semplice; non si saprebbe concepire un niente che eserci-
tasse una qualche influenza, men che meno che venisse investito
di una funzione teofanica. E qualcosa di non ancora esistente nel-
la forma concreta dell’Amato, qualcosa che non & ancora accadu-
to, e che tuttavia 'amante, con tutta la sua energia, vuol far esi-
stere o far accadere. Qui si origina la piu alta funzione dell’'amore
umano, quella che assicura la coalescenza di cio che storicamente
e stato designato come amore cortese € amore mistico. L ’amore,
infatti, tende alla trasfigurazione della figura amata terrena, po-
nendola sotto una luce che ne faccia risaltare tutte le virtualita so-
vraumane, fino ad investirla della funzione teofanica dell’Angelo
(cosi e stato per le Figure femminili celebrate dai Fedeli d'amore
compagni di Dante; cosi € stato per colei che apparve a Ibn 'Arabi
alla Mecca come figura della Sophia divina). L'analisi di lbn
‘Arabi va sempre piu in profondita: mentre Pamante tende a con-
templare Pessere amato, ad unirsi a lui, a perpetuarne la presen-
za, il suo amore tende a far esistere qualcosa che non & ancora esi-
stente nell'amato3. L oggetto reale non ¢ quello che egli ha otte-
nuto: lo ¢ la sua durata, la persistenza e la perpetuazione {dawam
wa-istimrar)\ orbene, durata, persistenza o ripetizione sono qual-
cosa di non esistente, un non ancora, che non e ancora entrato
nell’essere, nella categoria del reale. L 'oggetto dell’adesione amo-
rosa nell’istante in cui Pamante ha ottenuto I’unione (hai al-wasla)
€ ancora qualcosa di non esistente, cioé la continuazione e la per-
petuazione di questa unione. Come suggerisce al nostro shaykh il
versetto coranico declinato al futuro: “Uomini che Egli amera co-
me essi ameranno Lui” (V, 54), il verbo dell’amore non cessa di
anticipare qualcosa di ancora assente, ancora privo dell’essere, e
cosi € all'infinito3. Cosi come si parla di Futurum resurrectionis,
dovremo parlare qui di un Futurum amoris.

Nell’esperienza dell’amore mistico come congiunzione (cruli-
Jtvoia, “co-spirazione™) dello spirituale e del fisico, entra dunque
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in gioco I’Energia immaginativa, o Immaginazione creatrice, la cui
teoria riveste un ruolo importantissimo nell’esperienza visionaria
di Ibn ‘Arabi. Come organo della trasmutazione del sensibile, essa
detiene il potere di manifestare la “funzione angelica degli esseri”.
Cosi facendo, essa opera un duplice movimento: da un lato, fa di-
scendere le realta spirituali invisibili fino alla realta dell’immagine
(ma non al di sotto, poiché gli Imaginalia sono per i nostri autori il
massimo di condensazione “materiale” compatibile con le realta
spirituali); e ugualmente instaura la sola assimilazione (tashbih)
compatibile fra Creatore e creatura, e risolve la questione posta ini-
zialmente: che cosa significa amare Dio? Come amare un Dio che
non vedremo mai? Questa Immagine permette al mistico di sod-
disfare il precetto del Profeta: “Adora Dio come se lo vedessi”. E
dall'altro latoyquesta stessa Immagine, per guanto separata dal
mondo sensibile, non & ad esso estranea, poiché I'immaginazione
trasmuta il sensibile elevandolo fino alla sua propria modalita sot-
tile e incorruttibile. Questo duplice movimento, che fa discendere
il divino e nello stesso tempo opera I'assunzione del sensibile, cor-
risponde a cid che Ibn ‘Arabi designa altrove, etimologicamente,
come una “con-discendenza” (munazala), e I'immaginazione é es-
sa stessa il luogo d’incontro in cui il divino sovra-sensibile e il sen-
sibile “discendono insieme”, in una stessa “dimora”37.

L’ 'Immaginazione attiva, dunque, realizza la messa in sim-pa-
tia dell’invisibile e del sensibile, dello spirituale e del fisico. Gra-
zie ad essa & possibile, dichiara il nostro shaykh, “amare un essere
del mondo sensibile nel quale si ama la manifestazione dell’Ama-
to divino. Cosi noi spiritualizziamo questo essere elevandolo [dal-
la sua forma sensibile] fino alla sua Immagine incorruttibile [cioe
al rango di una Immagine teofanica] rivestendola di una bellezza
superiore a quella che ¢ la sua, e investendola di una presenza ta-
le che non potra mai perdere o da cui hon potra mai assentarsi.
Cosi il mistico non smettera mai di essere unito con I'’Amato”38.
Per questo, dal grado di realta investita in questa Immagine di-
pende il grado dell’esperienza spirituale, e viceversa. In questa
Immagine, infatti, il mistico contempla realizzata in atto tutta la
perfezione dell’Amato, ne prova la presenza interiore a se stesso.
Senza questa “unione immaginatrice” (ittisalfil-kbayal), senza la
trasfigurazione che essa opera, ogni unione fisica non e altro che
una lusinga, causa o sintomo di confusione mentale39. Per contro,
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la pura “contemplazione immaginativa” (mushahada khayaliya)
potrebbe raggiungere un'intensita tale che ogni presenza sensibi-
le materiale la farebbe ricadere al di sotto di se stessa. Questo fu
il caso del celebre Majnun, definito da Ibn ‘Arabi come il feno-
meno piu sottile dell'amore0.

Egli suppone, in effetti, che il fedele d’amore abbia preso co-
scienza che questa Immagine non gli & esteriore, ma interiore al
suo essere; 0 meglio, essa ¢ il suo stesso essere, la forma del Nome
divino che egli porta con sé, in proprio, nascendo all’essere. Il cer-
chio della dialettica d’amore si chiude su questa esperienza fon-
damentale: “I'Amato & piu vicino all'’Amante che la sua giugula-
re"41 Prossimita talmente eccessiva che finisce giustamente per
essere un velo. Per questo il novizio, ancora privo di esperienza
spirituale, dominato dallTmmagine che investe tutto il suo essere
interiore, va portando la ricerca al di fuori di sé, passando dispe-
ratamente da una forma all'altra del mondo sensibile, fino aquan-
do non fa ritorno al santuario della sua anima - si accorge che
I'Amato reale € talmente interiore al suo essere da non dover pil
cercare I'’Amato se non mediante I'Amato stesso. In questa Ricer-
ca, cosi come in questo Ritorno, il soggetto attivo in lui rimane
I'immagine interiore della Bellezza irreale, vestigio della contro-
parte trascendentale o celeste del suo essere; essa gli fa riconosce-
re ogni figura concreta che le rassomiglia, poiché d'ora in poi, e
prima ancora che lui ne abbia coscienza, ¢ lei che I’'ha investita del-
la sua funzione teofanica. Per questo, ci dice Ibn ‘Arabi, & simul-
taneamente vero affermare che I'Amato ¢ in lui e non & in lui; che
il suo cuore ¢ nell'essere amato, o che questi & nel suo cuore42 Ta-
le reversibilita non fa che esprimere I'aspetto vissuto del “segreto
della sovranita divina" (sirr al-rububiya), il segreto che tu sei43 tale
che il servizio divino del fedele d'amore consiste nella sua devotio
sympathetica, la quale significa “sostanziazione” attraverso tutto il
suo essere dell’investitura teofanica che egli conferisce ad una for-
ma visibile. Per questo, la qualita e la fedelta dell’amante mistico
sono funzione della sua “potenza immaginatrice”, perché, come
dice ancora lbn ‘Arabi: “L'Amante divino € Spirito senza corpo;
I'amante fisico puro e semplice € corpo senza spirito; I'amante spi-
rituale (cioe I'amante mistico) possiede spirito e corpo”44.
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3. Il Femminile-creatore

A questo punto siamo forse in grado di cogliere i frutti del secon-
do indizio che abbiamo rilevato in precedenza nell’esperienza so-
fianica delTwvinterprete degli ardenti desideri”. La dialettica d'amo-
re, mettendo in opera I'immaginazione attiva creatrice, ha operato
nel mondo ad essa proprio, cioé sul piano delle teofanie, la ricon-
ciliazione dello spirituale e del fisico, I'unificazione dell’amore spi-
rituale e dell’amore fisico in un’esperienza unica e sola dell’'amore
mistico. Da una simile riconciliazione dipende la possibilita di “ve-
dere Dio” (ci éstato infatti espressamente ricordato che non si puo
adorare né amare un Dio che “non si vede”)45; non si tratta certa-
mente di quella visione di cui si dice che I'uomo non pud vedere
Dio senza morire, ma di una visione senza la quale I'uomo non puo
vivere. Se questa visione € la sua vita, e non la sua morte, significa
che essa non ¢ I'impossibile visione dell’Essenza divina nella sua
nudita, nella sua assolutezza, bensi visione del Signore proprio a
ciascuna anima mistica rivestita del Nome proprio corrispondente
alla virtualita particolare dell’anima che ne € I'epifania concreta.
Questa visione presuppone ed attualizza la codipendenza eterna
(taalluq) di questo Signore (rabb) e dell’essere che € ugualmente il
suo essere, per il quale e mediante il quale ¢ il Signore (il suo
marbub), poiché la totalita di un Nome divino comporta il Nomi-
nato e il Nominante, I'uno che da Tessere, I'altro che lo rivela, po-
nendosi reciprocamente “al passivo” come azione I’'uno dell’altro,
azione che e compassione, sympathesis. Abbiamo designato questa
interdipendenza, questa unita della loro bi-unita, del dialogo in cui
ciascuno trae dall’altro il proprio ruolo, come una unione mistica
che & propriamente una unio sympathetica. Questa unione rac-
chiude il “segreto della divinitd” del Signore che & il tuo Dio (sirr
al-rububtya), quel segreto che “tu” sei (secondo Sahl Tostati), e che
sta a te sostenere e nutrire col tuo proprio essere; I'unione in que-
sta sympathesis, in una passione comune al Signore e a colui che lo
fa (e in cui egli stesso si fa) suo Signore, dipende dalla tua devozio-
ne d'amore, dalla tua devotio sympathetica prefigurata dal pasto
ospitale che Abramo offri agli Angeli46.

Prefigurazione - o forse meglio, Immagine esemplare, della
quale non si & ancora esplicitato il modo in cui il mistico possa ri-
produrla, possa far si che il suo proprio essere ne sia Tesemplifi-
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cazione. L’iniziazione a questo modo di essere dobbiamo doman-
darla alla sofiologia, la cui idea si annuncia nel prologo del Diwan
composto dall’“interprete degli ardenti desideri”, e si afferma nel
capitolo finale del libro dei Fusus. L'itinerario dall’'uno all’altro &
rappresentato da questa dialettica d’amore di cui stiamo percor-
rendo le tappe principali. Se la divinita deve essere contemplata
in una forma concreta della visione mentale, € necessario che
quella forma presenti I'immagine stessa del suo essere. Non potra
trattarsi che di una contemplazione efficace, la cui efficacia, ciog,
consista nel conformare Tessere di chi contempla all'immagine
stessa delTEssere divino. Solo quando si sara modellato su questa
Immagine, cioeé solo dopo essere passato per una seconda nascita,
il mistico potra essere investito fedelmente ed efficacemente del
segreto sul quale riposa la divinita del suo Signore.

Ora, ricordiamolo, il Soffio del Compatimento divino (Na/as
Rahmani) che emancipa i Nomi divini relegati ancora nell'occulta-
mento della loro esistenza latente, questo Compatimento che si fa
esso stesso sostanza delle forme di cui esso mette Tessere all'impe-
rativo - di quelle forme che, investite dei Nomi divini, li manife-
stano -, tutto questo ha fatto intravedere nell’essere della divinita
che si rivela - tanto quanto nei Nomi divini che la rivelano - una
duplice dimensione: attiva e passiva. Necessariamente, dunque,
Tessere che ne sara I'immagine perfetta e la rivelera dovra presen-
tare identica struttura; essere al contempo passione e azioneg, Ciog,
secondo I'etimologia greca dei termini, pathetica e poietica (mun-
fa'il-faiD, ricettiva e creatrice. Questa ¢ I'intuizione che coman-
da gli enunciati del capitolo finale del libro dei Fusus, dai quali ri-
sulta che, contemplando I'immagine dell’essere femminile, il mi-
stico puo ottenere la piu alta visione teofanica, poiché nell'imma-
gine del Femminile-creatore la contemplazione puo cogliere la su-
prema manifestazione di Dio, cioé della divinita creatrice47.

La dove nell'affermazione di una duplice struttura attivo-pas-
sivo ci saremmo aspettati una qualche ricorrenza del mito dell’an-
drogino, la spiritualita dei nostri mistici viene ricondotta esoteri-
camente, nell’lslam, all’apparizione di un Eterno Femminino co-
me essere della divinita - in essa infatti quella spiritualita con-
templa il segreto della divinita che compatisce, il cui atto creato-
re € una emancipazione degli esseri. L'anamnesis, il ricordo della
Sophia aeterna, procede qui da un’intuizione perfettamente espli-
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citata nei nostri autori: il Femminile non si oppone al Maschile co-
me il patiens e Yagens, ma come contenente in sé, riunendoli, en-
trambi gli aspetti, ricettivo e attivo, mentre il Maschile non pos-
siede altro che uno solo dei due. Tale intuizione si esprime chia-
rissimamente in un distico di Jalaloddin Rumi:

La Donna € il raggio della Luce divina,

non Tessere che il desiderio prende ad oggetto.
Ella e Creatore, cosi dovremmo dire,

non gia una Creatura4g,

Questa intuizione & in perfetta consonanza con quella delle ver-
sioni estreme dello sciismo, Ismailiti e Nusayri, allorché questi per-
cepiscono nella persona di Fatima, figlia del Profeta, in quanto
“Vergine-Madre” che da origine alla linea dei Santi Imam, una teo-
fania della Sophia aeterna, la stessa mediatrice della Creazione ce-
lebrata nei libri sapienziali, e alla quale aggiungono, nel nome, la
qualifica demiurgica al maschile (Fatimafatir): Fatima-creatore49.

L’intuizione del Femminile-creatore, e, conseguentemente,
delTessere-femminile come Immagine della divinita creatrice non
e affatto una pura costruzione speculativa, ma procede da un’ori-
gine “esperienziale” che si puo rintracciare nella meditazione del-
la sentenza tanto celebre nel sufismo: “Colui che conosce se stes-
so conosce il suo Signore”. Questo Signore suo che il fedele rag-
giunge con la conoscenza di sé (conoscenza del proprio nafs che
e al contempo sé e anima) non & evidentemente, lo ricordiamo an-
cora una volta, la divinita nella sua essenza, e tanto meno nella sua
sovraessenza, ma il Dio manifestato propriamente nella “sua ani-
ma” (il suo sé), poiché ciascun essere trae origine dal Nome divi-
no particolare che manifesta in lui le sue vestigia, e che & il suo
proprio Signore. Questa origine e questo Signore, egli li raggiun-
ge e li conosce conoscendo se stesso - 0o, all'inverso, non li rag-
giunge a causa dell’ignoranza e delTinconoscenza di sé50. Ora,
quando nella preeternita TEssere divino aspirava ad essere cono-
sciuto, cioe aspirava alla rivelazione e alla conoscenza di Sé, aspi-
rava di fatto alla rivelazione dei Nomi rinchiusi ancora nell'inco-
noscenza. Allo stesso modo, quando il fedele raggiunge la cono-
scenza di sé, € perché raggiunge di fatto, mediante un Desiderio
infinito ed eternamente incompiuto, la conoscenza del Nome di-
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vino che ¢ il suo proprio Signore - il mondo dei Nomi divini rap-
presentando infatti da una parte e dall’altra quel mondo del Sé al
quale aspira la nostalgia delTEssere divino desideroso di essere
conosciuto, e al quale egli stesso ancora aspira, come per deside-
rio di ritornare a se stesso, nella nostalgia della creatura alla ricer-
ca del Nome divino che essa rivela.

Qui, con il nostro shaykh, scopriamo perché, nella misura stes-
sa in cui questa conoscenza di sé & per il fedele una conoscenza spe-
rimentale del suo Signore, sia proprio questa conoscenza a rivelar-
gli la verita del Femminile-creatore. In effetti, se il mistico perce-
pisce il Sospiro della Compassione divina che fu al contempo la
creatrice, Temancipatrice e la sostanza degli esseri, & perché lui
stesso, aspirando a tornare al suo Signore, cioé ad avere la rivela-
zione di se stesso, medita se stesso nella persona di Adamo. La no-
stalgia e la tristezza di Adamo furono distese attraverso la proie-
zione della sua Immagine che, distaccandosi da lui, indipendente
da lui, come lo specchio in cui I'immagine si mostra, lo riveld infi-
ne a se stesso. Per questo, il nostro shaykh ritiene di poter dire che
Dio ha amato Adamo dello stesso amore con cui Adamo ha ama-
to Eva; amando Eva, Adamo imita il modello divino; Adamo & una
esemplificazione divina (takhalluq ilahi). Per questo, ancora, nel
suo amore spirituale per la donna (e abbiamo visto in precedenza
che cosa sia questo “amore spirituale™), 'uomo ama in realta il suo
Signore5L Cosi come Adamo & lo specchio in cui Dio contempla la
sua propria Immagine, la Forma capace di rivelare tutti i Nomi, i
Nomi del “Tesoro nascosto” nel Sé divino (dhat al-Haqgq) non ri-
velato, allo stesso modo anche la Donna € lo specchio, il mazhar,
nel quale I'uomo contempla la sua propria Immagine, quella che
era il suo essere nascosto, quel Sé di cui doveva raggiungere la co-
noscenza necessaria per conoscere il proprio Signore.

Vi € dunque omologia perfetta tra il rilassamento della tristez-
za divina rappresentata dalla Compassione esistenziatrice ed
emancipatrice degli esseri da un lato, ed Eva come nostalgia di
Adamo che lo riconduce a se stesso, al suo Signore che essa gli ri-
vela, dall’altro. Sono mediazioni e mediatrici simili, in cui la fe-
nomenologia scopre una sola ed identica intenzione. Quando al-
lora TEssere divino raggiunge la piena rivelazione e contempla-
zione di se stesso, la raggiunge in una Energia demiurgica, la sua
propria divinita creatrice (al-haqq al-makhlug hihi), che e simul-
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taneamente anche la sostanza e la materia spirituale degli esseri, e
che di conseguenza lo rivela come investito della doppia potentia
attiva e passiva, nella doppia dimensione poietica e patetica. Pa-
rallelamente, se vi & una tripla contemplazione con la quale I'uo-
mo, Adamo, pud cercare di conoscere se stesso, e di conoscere co-
si il suo Signore, non ce n’e che una che possa offrirgli ITmmagi-
ne perfetta. E cio che Ibn ‘Arabi enuncia in quelle pagine dei Fu-
suis a cui abbiamo gia fatto riferimento, e che hanno catturato I'at-
tenzione dei commentatori del Mathnawi di Jalaloddin Rumiz2

L’uomo, “Adamo”, pu0 di volta in volta contemplare il suo Si-
gnore in se stesso, considerando se stesso come colui da cui Eva &
stata creata; egli coglie cosi lui, e coglie se stesso, sotto il suo aspet-
to essenzialmente attivo. Pud anche meditare se stesso senza far
intervenire il pensiero che Eva sia stata prodotta da lui; coglie al-
lora se stesso nella sua pura e semplice condizione creaturale, pu-
ramente passiva. Nell’'uno e nell’altro caso, dunque, egli non ot-
tiene che una conoscenza unilaterale di sé e del suo Signore. Per
raggiungere la contemplazione della sua totalita, che € azione e
passione, egli deve contemplarla in un essere la cui stessa attualita,
ponendo quell’essere come creato, ponga ugualmente quell’esse-
re come creatore. Ora, tale & I'essere femminile, Eva, che & imma-
gine della Compassione divina» creatrice dell’essere da cui ella
stessa € creata - ed & per questo che I'essere femminile é I'essere
per eccellenza in cui I'amore mistico (che coniuga per trasmuta-
zione reciproca lo spirituale e il sensibile) si lega ad una Immagi-
ne teofanica (tajalli) per eccellenza.

Tale deduzione del Femminile-creatore - in cui si puo discer-
nere il fondamento “esperienziale” di ogni sofiologia - e da cui ri-
sulta che I'essere femminile & la teofania per eccellenza, non po-
teva, ovviamente, adattarsi all’esegesi tradizionale della mito-sto-
ria di Adamo. In effetti, i nostri mistici sono stati indotti ad espri-
mere I’evento che essi provavano in se stessi raggruppando in ma-
niera innovativa le figure simboliche, ed & un punto di grande im-
portanza, almeno cosi pare, per la psicologia religiosa, il fatto che
essi siano stati indotti qui a configurarsi una quaternita. Alla cop-
pia Adamo-Eva si oppone, come complemento necessario, la cop-
pia Maryam-Gesu (secondo la gnosi cristiana, diremmo “Sophia-
Christos”, tenendo conto qui delle differenziazioni). Cosi come vi
era stato un Femminile esistenziato da un Maschile senza la me-
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diazione di una madre, cioé¢ Eva creata da Adamo in una situa-
zione passiva in rapporto ad Adamo, allo stesso modo, era neces-
sario che vi fosse un Maschile partorito da un Femminile senza la
mediazione di un padre; cosi Gesu fu partorito da Maryam. Nel-
la persona di Maryam, il Femminile € investito della funzione
creatrice attiva, ad Immagine della Sophia divina. Il rapporto di
Maryam verso Gesu forma dunque I'antitipo del rapporto di Eva
verso Adamo. Cosi, dice Ibn ‘Arabi, Gestl ed Eva sono “fratello e
sorella”, mentre Maryam e Adamo sono i due genitori. Maryam
accede al rango di Adamo, Gesl a quello di Eva (& superfluo sot-
tolineare come questa tipologia differisca dalla tipologia corrente
nelPesegesi cristiana). Cid che si esprime con questa quaternita
(con lo scambio di qualificazione del maschile e del femminile) &
dunque il simbolo e la “cifra” della sofiologia che stiamo qui ana-
lizzando53

Lo sbocciare di questa quaternita, che disegna la “cifra” della
sofiologia, annuncia anche I'ultimo frutto della dialettica d'amore;
in effetti, la sostituzione della figura di Maryam col personaggio di
Eva & comandata dall’intuizione del Femminile-creatore - intui-
zione che segna il momento in cui il motivo della Bellezza come teo-
fania per eccellenza si amplifica in una esaltazione della forma d’es-
sere che ne € investita, poiché essa € ad Immagine della Compas-
sione divina, creatrice dell’essere da cui essa stessa é creata.

Che la Bellezza sia teofania per eccellenza, lo ricorda la tradi-
zione infaticabilmente citata: Dio & un essere bello e ama la Bel-
lezza. Questo, beninteso, non puo essere verificato che in funzio-
ne di quell’amore mistico definito e vissuto dai nostri Spirituali,
per cui la simpatia percepita fra I'invisibile e il sensibile vuol dire
che I'uno simbolizza I'altro. Per questo mi sembra particolarmen-
te gratuito il rimprovero formulato contro i mistici d’amore da un
ascetismo che, totalmente chiuso a tale simpatia e a tale simboli-
smo, non sa lare altro che accusarlo di estetismo. Le pie ingiurie
lanciate per ostilita o per vilta contro la fragilita di queste teofanie
provano soltanto una cosa: quanto si sia estranei al sentimento sa-
crale della Bellezza sensibile professato da tutto il sufismo della
scuola di Ibn ‘Arabi o diJalaloddin Rumi - sentimento che li ha
tenuti ben lungi, peraltro, dal concepire un episodio simile alla
caduta di Sophia, nella forma che le ¢ stata data da altri sistemi
gnostici.
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Una vera potenza spirituale investe I'immagine umana, la cui
Bellezza manifesta sotto forma sensibile quella Bellezza che € I'at-
tributo divino per eccellenza; poiché il suo potere & un potere spi-
rituale, essa € una potenza creatrice. Essa crea I'amore nell’'uomo,
risveglia in lui la nostalgia che lo trascina al di la della sua apparen-
za sensibile, e che, sollecitando la sua Immaginazione attiva a pro-
durre per lei cio che i nostri trovatori chiamavano “amore celestia-
le” ('amore spirituale di Ibn ‘Arabi), lo conduce alla conoscenza
di sé, cioé alla conoscenza del suo Signore divino. Per questa ra-
gione Tessere femminile & Creatore di cio che puo esservi di piu
perfetto, e con cui si compie il fine della Creazione: I'investitura
di un Nome divino in un essere umano che ne diviene il sostegno,
la risposta, il “fedele d’amore”54 Il rapporto di Eva nei confron-
ti di Adamo, cosi come lo presentano le esegesi essoteriche, dun-
que, non soddisfaceva piu la funzione teofanica dell’essere fem-
minile; questo doveva accedere al rango assegnatogli dalla quater-
nita, in cui Maryam assurge al rango della Sophia creatrice. Sen-
za dubbio, qui si puo percepire la sofiologia di un Cristianesimo
completamente diverso da quello ufficiale, cosi come viene mo-
strato dalla storia; eppure & proprio questo Cristianesimo altro
che la gnosi dell’lslam comprende ed assimila. La conferma ci
giunge dalla qualificazione data, lo abbiamo visto, dall’“interprete
degli ardenti desideri”, alla figura della Sofia: Sophia eristica, hik-
ma ‘isawiya(b.

E importante, peraltro, osservare, nel principio della sofiologia
che qui si presenta, una differenziazione profonda. Poiché la bel-
lezza & percepita come la teofania per eccellenza perché Tessere
femminile & contemplato come Immagine della Sapienza o Sophia
creatrice - non bisogna aspettarsi, lo dicevamo poche righe fa, di
ritrovare qui anche il motivo della caduta di Sophia nella forma
data da altri sistemi di gnosi. In fondo, la congiunzione del lahut
e del nasut, del divino e dell'umano, o piu esattamente I'epifania
del lahut nel nasut, non viene richiamata con I'idea di una caduta,
ma corrisponde piuttosto ad una necessita immanente alla Com-
passione divina che aspira a rivelare il suo essere. Non é nelle ca-
pacita dell’'uomo “spiegare” il fatto che il dramma della nostra av-
ventura umana rappresenti le vicissitudini e gli ostacoli esperiti da
guesta volonta teofanica, spiegare cioé perché gli umani in massa
preferiscano I'anonimato del loro non-essere, o in altre parole per-
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ché gli umani in massa rifiutino il Nome divino che aspirerebbe a
trovare in loro un ricettacolo, un organo compatito.

In ogni caso, non é attraverso una Incarnazione sul piano sen-
sibile della Storia materiale e degli eventi della sua cronologia,
bensi attraverso un’assunzione del sensibile sul piano delle teofa-
nie e degli eventi dell'anima, che si compie la Manifestazione del
lahut negli attributi del nasut\ bisogna sempre tornare a quella in-
tuizione fondamentale, che la si qualifichi o meno di “docetista”.
La venuta del Profeta ha per scopo la realizzazione di quella con-
giunzione che abbiamo trovato realizzata nelTamore mistico co-
me congiunzione (per trasmutazione) dell’amore fisico e dell’a-
more spirituale. L’evento si compie sempre sul piano della realta
instaurato dall'immaginazione attiva. La venuta del Profeta, la cui
esperienza personale sara il prototipo dell’esperienza mistica, de-
ve dunque segnare I'avvento di questo puro amore, cioé instaura-
re cio cheJalaloddin Rumi designa con I'espressione persiana gia
citata: ham-dami (oupjivoia, conflatio), “co-spirazione” dello spi-
rituale e del sensibile. Allora, in un misterioso appello in cui nel-
la preeternita il Profeta invoca un eterno Femminino (Spirito San-
to o Madre dei Credenti, a seconda dei commentatori), noi per-
cepiamo queste parole: “Che io sia ammaliato dalla tua bellezza,
e attirato fino a te, affinché I'incandescenza del puro amore, pe-
netrando la montagna (del mio essere), la metamorfizzi in puro
rubino”. La Bellezza, dunque, non é affatto lo strumento di una
“tentazione”; & la manifestazione del Femminile-creatore, e come
tale non &€ mai una Sophia decaduta. L 'appello lanciato verso di
lei risuona piuttosto come un appello alla trasfigurazione di tutte
le cose, poiché la Bellezza € redentrice. Affascinato da lei, il Pro-
feta, nella sua esistenza preeterna, aspira ad uscire dal mondo in-
visibile “per manifestare in forme e colori sensibili il rubino della
gnosi e i misteri della Vera Realta”. Cosi i sufi hanno compreso il
loro Islam come un’armonia, una sympathia (ham-dami) tra gli ele-
menti spirituali e gli elementi sensibili dell’'uomo, armonia che
realizza I'amore mistico come unio sympathetica3\

La preminenza del Femminile-creatore come epifania della
Bellezza divina si esprime attraverso mirabili paradossi: essa sara
percepita sul piano metafisico della nascita eterna degli esseri, o sul
piano della seconda nascita, quella che, modellando I'essere del
mistico secondo questa Immagine preminente, fa dischiudere in
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lui il supremo segreto della sua vita spirituale. Succede sovente che
Ibn ‘Arabi si impadronisca di semplici dati lessicologici o gram-
maticali, che per lui non sono affatto innocue questioni di lin-
guaggio, ma racchiudono una realta metafisica superiore, e li met-
ta in opera con le risorse di una filologia assolutamente personale,
fuorviarne forse per il filologo ma tanto piu adatta a percepire i
simboli. Egli osserva, per esempio, che in un hadith trasmesso dal
Profeta, il conformismo grammaticale subisce una grave ferita:
contrariamente alla regola fondamentale dell’accordo fra i generi,
il femminile, nella frase, prevale sul maschile57. Cio diventa il pun-
to di partenza di notazioni che verranno ulteriormente amplifica-
te dai commentatori. Ibn ‘Arabi rileva che in arabo tutti i termini
che denotano I'origine e la causa sono al femminile. Si pud dunque
ammettere che, se la frase, cosi come é stata attribuita al Profeta, &
grammaticalmente scorretta, il Profeta, per contro, ha voluto cosi
suggerire che il Femminile & I'origine di tutte le coseS8. In effetti,
tutto cio che € origine e fonte di una cosa viene designato in arabo
con il nome di Umm, “madre”. Questo & un tipico caso in cui un
fatto del lessico svela una realta metafisica superiore.

E in effetti un sentimento che si impone, se ci si ferma a medi-
tare sul termine femminile hagiga, che designa la realta vera, la ve-
ritd reale, la Realta essenziale, in breve, cio che é I'essenza stessa
dell’essere, origine delle origini, aldila della quale niente € piu
pensabile. ‘Abd al-Razzaq Kashani, una delle grandi figure della
scuola di Ibn ‘Arabi, dedica alla nozione connotata dal termine
una pagina densa di riflessioni. Si puo dire che, come “agente as-
soluto” {fail mutlaq), questa hagiga & il “padre di tutte le cose”
{ab al-kull)\ ma meglio ancora sarebbe dire che essa ne ¢ la Ma-
dre, poiché, secondo la connotazione del suo nome femminile, es-
sa riunisce in sé azione e passione {jami a baynal-fil wal-infi ai),
cioe comporta in sé armonia ed equilibrio fra Manifestazione ed
Occultamento. Essendo I'Occultato {batin) in ogni forma, ed es-
sendo il determinante che si determina in ogni determinato di cui
& origine, essa & agens; essendo il Manifesto e I'Apparente (zdhir),
e dunque il determinato nella forma epifanica (mazhar) che si-
multaneamente la manifesta e la vela, essa & patiens. Allo stesso
modo, ciascuna forma epifanica, allo sguardo di colui che sa, pre-
senta la stessa strutturaS9. Ibn ‘Arabi condensa cosi il senso di que-
ste considerazioni speculative: “Quale che sia la dottrina filosofi-
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ca alla quale si aderisce, si constata, quando si specula sulPorigine
e sulla causa, Panteriorita e la preminenza del Femminile. 1l Ma-
schile é collocato tra due Femminili: Adamo sta tra I'Essenza di-
vina (dhat al-Haqg) da cui procede, ed Eva che procede da lui”60,

Queste ultime parole esprimono tutta la struttura e l'ordina-
mento dell’essere, a partire dalle altitudini del Pleroma celeste; in
termini di esperienza spirituale, esse si tradurrebbero in parados-
si enunciatori di una situazione che capovolgerebbe, e nel capo-
volgerla la completa, la mito-storia di Adamo. Ma I’Adamo a cui
si allude é innanzi tutto I’Adamo spirituale, YAnthropos nel senso
vero (Adam al-haqigt)™], il primo grado dell’essere determinato, il
Nousyla prima Intelligenza. 1l secondo grado & I’Anima universa-
le (Nafs kulliya), che & I'Eva celeste. Cosi il Nous maschile origi-
nale si trova collocato tra due femminili: I'Essenza divina e I’Ani-
ma universale. D’altro canto, questa prima Intelligenza & anche
definita Spirito muhammadico (Ruh Muhammadi, Pura Essenza
muhammadica, o, ancora, Spirito Santo, Arcangelo Gabriele). In
quanto Primo-Creato (Protoktistos), questo Spirito & stato susci-
tato allo stato di passivita pura (infidi mahd), e in seguito € stato
investito attivita (failiya) demiurgica. Il che ha significato la
sua intronizzazione e la sua investitura in proprio del Nome divi-
no per eccellenza, al-Rahman, il Compassionevole® (da cui si svi-
luppa ugualmente il nome dal suffisso angelico Rahmaniel). Pos-
siamo dunque riconoscere, in questi tratti caratteristici della piu
alta figura del Pleroma - il cui Nome racchiude tutto il segreto
della Compassione divina -, la figura di Sophia creatrice. Un al-
tro celebre maestro sufi, ‘Abd al-Karim Jili, riporta un colloquio
estatico nel corso del quale la “Pura Essenza muhammadica”, o
‘TAngelo chiamato Spirito”, evoca le parole con cui I'Essere di-
vino lo informa di essere lei la realta simbolizzata dalle figure fem-
minili della poesia cortese araba, quelle che hanno ugualmente
prestato il loro nome alla Sophia celebrata dall’“interprete degli
ardenti desideri”63. E ancora lei, quella che riconosciamo in un
hadith ispirato da Dio attribuito all’lmam Ja*far al-Sadiq, in cui
I'imperativo divino si rivolge al femminile (prima emanazione di-
vina, Huri perfetta): “Sii (kuni) Muhammad - ed ella lo diven-
ne”64. Tutto cio indica chiaramente la maniera in cui é stata me-
ditata I'esperienza del Profeta, sotto il suo aspetto sofianico, co-
me prototipo dell’esperienza mistica.

148



11.3. Il Femminile-creatore

Tale & anche I'intuizione fondamentale che si esprime in un ce-
lebre verso attribuito a Hallaj: “Mia madre ha partorito mio padre;
ecco davvero un prodigio!”. Il verso, che enuncia in forma di pa-
radosso, poiché non potrebbe essere altrimenti, il segreto del-
I'origine degli esseri, & stato commentato, fra gli altri, da due famo-
si sufi persiani, due grandi nomi dell’amore mistico: Fakhroddin
‘Eraqi, nel X111 secolo, eJami nel XV. Sul piano della nascita eter-
na, “mia madre” designa per costoro la mia esistenza eterna latente
nelTEssere divino, cio che nel lessico dell’antico Iran zoroastriano
chiameremmo la Fravarti, I’archetipo e angelo individuale. Ora,
tale individuazione della mia individualita eterna si produce con
una epifania (tajalli) dell’Essere divino a se stesso, nel segreto di
se stesso. Sotto questo aspetto, egli ne & il “padre” (walid). Ma se
10 si considera come tale, allorché I'epifania ha prodotto nel suo
essere la mia individuazione, cioé tale che il suo essere ne subisce
e ne riceve le determinazioni, ne porta la “tinta”, sotto questo
aspetto egli ¢ il figlio (walad) della mia individualita eterna, cioé
di “mia madre”, che allora, sotto questo aspetto, € “sua madre”.
Cio che il paradosso suggerisce € che I'Essenza del Femminile &
creatrice dell’essere da cui essa stessa é creata, cosi come é creata
dall’essere che essa stessa crea. Se noi rinveniamo qui Tatto ini-
ziale della cosmogonia, comprenderemo che il paradosso enuncia
1 mistero della vita intra-divina come mistero dell’lEtemo Fem-
mininob.

Allora non e soltanto sul piano dellasuaindividualita eterna che
tale segreto si propone al mistico, ma in quanto modo d’essere che
egli deve esemplificare interiormente per esistere alla maniera di-
vina, e fare della sua esistenza concreta la via del suo Ritorno pro-
gressivo all’Origine. Sotto questo aspetto, il verso attribuito aHal-
13j allude alla seconda nascita, quella a cui fa implicito riferimento
un versetto del vangelo di Giovanni, conosciuto e commentato da
tutti gli Spirituali dell’lslam: “Non entrera nel regno dei cieli chi
non é nato due volte”66. Inserita nel nostro contesto, questa nuova
nascita significa che I’anima mistica a sua volta “crea” il suo Crea-
tore; in altri termini: significa che la sua esemplificazione del Fem-
minile-creatore, la sua “sofianita”, determina la misura in cui essa
é atta ad assumere il segreto della divinita del suo Signore (quel se-
greto che “tu” sei), cioé la dove la sua teopatia pone (partorisce) il
Dio la cui passione é essere conosciuto dalei. 1l frutto del parados-
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so enunciato da Hallaj, percepito sul piano metafisico, ci € mostra-
to nell'invocazione che Sohravardi rivolge alla sua “Natura Perfet-
ta” (al-tiba' al-tamm, I’entita spirituale che nell’'ermetismo é I’An-
gelo personale del filosofo): “Tu sei il mio padre spirituale {ab
ruhant) e il mio figlio mentale (walad marnivi)”61, cioé: tu sei quel-
lo che mi ha partorito come spirito, e sei quello che io partorisco
nel pensiero, con la meditazione. Qui ¢ esattamente la situazione
che il paradosso di Hallj riconduceva all’origine (“mia madre ha
generato mio padre”), ma ormai trasposta dal piano preetemo al
piano attuale dell’esistenza concreta del mistico. Se da quel mo-
mento il mistico esemplifica a sua volta I'immagine del Femmini-
le-creatore, si pud comprendere come Maryam ne divenga il pro-
totipo, e come, in una delle piu belle pagine del suo Mathnawiyala-
loddin Rumi faccia di lei il sostituto del mistico68. L’episodio
dell’Annunciazione diventa dunque uno dei simboli di verifica per
colui che, conoscendo se stesso, conosce il suo Signore. E essen-
zialmente la “sofianita” del suo essere (tipificata in Maryam) che
condiziona nel mistico la visione dell’Angelo, che definisce cio€ la
capacita della visione teofanica, I'attitudine alla visione di una for-
ma in cui si coniugano, “simbolizzano”, I'invisibile e il visibile.

Sforziamoci dunque di percepire le sonorita messe in vibra-
zione nelle righe in cuiJalaloddin Rumi, con tutte le risorse del li-
rismo persiano, descrive I'apparizione dell’Arcangelo.

Di fronte all'apparire d'una belta sovrumana,
di fronte alla Forma che come rosa dal suolo dinanzi a lei fiorisce,
come Immagine che leva il capo dal segreto del cuore.

Maryam, fuori di sé, cerca rifugio nella protezione divina; ma
I’Angelo le dice:

Davanti alla mia Forma tu nell'invisibile fuggi [...]
L’invisibile, invero, & mia sede e dimora [...]
Guardami, Maryam, ché arduo & veder la mia Forma.

lo fui il plenilunio, Immagine sono nel cuore,

ogni volta che il cuore un’immagine t’offre e nel cuore permane.
E vano fuggire, in te quellTmmagine resta

a meno che non sia Immagine vana e senza sostanza
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che affonda e sparisce come aurora mendace.
Ma io rassomiglio ad aurora verace, io sono luce del tuo Signore,

Non v’'e notte che eroda il mio giorno [..]

In Dio da me dunque cerchi rifugio?

lo sono da tutta I'eternita I'immagine del solo Rifugio
lo sono il Rifugio in cui fosti libera:

tu cerchi rifugio da me, ed io sono il Rifugio6o.

“lo sono la luce del tuo Signore” - come riuscire a dire cio che
€ I’Angelo in modo migliore? In queste parole I'’Angelo stesso ri-
vela chiegli sia, e insieme annuncia che chi conosce se stesso cono-
sce il suo Signore. Come dire, meglio di quanto non faccia I’Ange-
lo stesso, mediante I'organo diJalaloddin Rumi, che cercare rifu-
gio dalla sua Apparizione sarebbe stato per Maryam, e sarebbe
per il mistico, un indietreggiare davanti a se stessi, proteggersi da
se stessi? Cercare rifugio potrebbe essere la prima mossa dello
Spirituale ancora novizio, cosi come il novizio va a mendicare al-
I'esterno I'immagine che ignora essere la torma stessa del suo esse-
re interiore. Perseverare in questo farsi indietro, in questo rifuggi-
re, sarebbe come accondiscendere ai sotterfugi, ricorrere a prove
al termine delle quali non vi sarebbe piu alcuna presenza imperio-
sa che possa salvarti dal dubbio e dall’angoscia: alla domanda che
fu posta all’“interprete degli ardenti desideri” dall’Apparizione
notturna di Sophia all'ombra del Tempio, non c’é che una rispo-
sta, quella che il Mathnawi ci mostra tipificata nella persona di
Maryam. Se pure & impossibile provare Dio, non c’e altra risposta
che “rendersi capaci di Dio”. In effetti, come dice ancoraJalalod-
din Rumi, ciascuna delle nostre individualita eterne & una Parola,
un Verbo divino, emesso dal Soffio della Compassione divina.
Quando questo Verbo penetra nel cuore del mistico (cosi come
per Maryam il Soffio dell’Angelo), cioe quando si schiude alla sua
coscienza il “segreto del suo Signore”, quando l’ispirazione inve-
ste il suo cuore e la sua anima, “la sua natura e tale da produrre in
lui un Figlio spirituale (walad menatoi) dotato del Soffio del Cri-
sto che resuscita i morti”70.

Quello che insegna Rumi ¢, quasi parola per parola, cio che in-
segnera appena un secolo piu tardi in Occidente Meister Eck-
hart7L Il motivo del Figlio Spirituale, cioe dell’anima mistica che
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partorisce se stessa - 0, per dirla col poeta del Mathnawi mentre

medita il simbolo sublime, “partorisce il suo Angelo” - € una do-
minante spirituale che ritroveremo ugualmente nei teologi e filo-
sofi mistici della tradizione avicenniana e sohravardiana in Iran,

come é dimostrato dalla testimonianza di un Mir Damad, maestro

di teologia a Isfahan nel XV 11 secolo. Tale motivo precisa per noi,

senza equivoco, il senso e I'intento della sofiologia che abbiamo

cercato di delineare qui - quanto ¢ diversa dalle teosofie che nel-
lo stesso Occidente, e in tempi recenti, hanno contribuito mag-
giormente all’emersione di un pensiero sofiologico, quale ad

esempio quello di un Vladimir Solov’év, teso a cid che egli stesso

chiamera una “Incarnazione sociale”. Si tratta, ne sono convinto,

di una espressione che resterebbe inintelligibile ad un discepolo

di Ibn ‘Arabi o di Rumi - comunque, non piu di quanto sia diffi-
cile per noi stabilire il pensiero sul piano teofanico -, senza dub-
bio perché é innanzi tutto necessario vincere un’abitudine del

pensiero radicata in secoli di filosofia e di teologia razionaliste, per
riuscire a scoprire che la totalita del nostro essere non & solo quel-
la parte che chiamiamo adesso la nostra persona; la totalita inclu-
de ugualmente un’altra persona, una controparte trascendente

che resta a noi invisibile, cio che Ibn ‘Arabi designa come la no-
stra “individualitd eterna”, il nostro “Nome divino”. E cio che
I'antico Iran designava come Fravarti. Per esperirne la presenza,

non vi € altro luogo o altra prova che subirne I'attrazione, in una
sympatheia espressa perfettamente, nella sua maniera, dalla pre-
ghiera dell’eliotropo. Non dobbiamo certo aspettare che questo
invisibile ci venga provato oggettivamente per entrare in dialogo
con lui. 1l nostro stesso dialogo &, di per s€, la sua prova, poiché &
Vapriori del nostro essere. Questo abbiamo tentato, qui, di mo-
strare del “segreto della divinita”, di quel segreto che tu sei, con-
siderando tale dialogo come una unio sympathetica.

Un dialogo, una situazione dialogica, € quanto in realta I'appa-
rente monismo di Ibn ‘Arabi instaura. Per convincercene, ascol-
tiamo ancora il canto finale del Libro delle Teofanie. Se, in seno al
Giudaismo, qualche mistico ha interpretato il Cantico dei Cantici
come un dialogo appassionato fra I'anima umana e I'intelligenza
angelica attiva (cio che viene chiamato, anche, Spirito Santo, An-
gelo Gabriele, Madonna Intelligenza), non meno intensa ¢ la pas-
sione che ascoltiamo in questa implorazione. Possiamo percepirvi



il.3. Il Femminile-creatore

la voce della Sophia divina, dell’Angelo, della Fravarti, e, piu di-
rettamente, quella della “figura d’apparizione” investita dal misti-
co della sua “funzione angelica”; nel triplo perché di una doman-
da dolorosa ci giunge un’eco della questione posta alT“interprete
degli ardenti desideri” all'ombra della Ka‘ba: Non sarai dunque
gia morto, da domandare se I’Amato invisibile sia andato via, o se
sia mai stato Ii colui di cui conosci solo il Nome, il segreto?

Ascolta, Amato mio!72

lo sono la realta del mondo, centro e circonferenza,
Sono la parte e il tutto.

Sono la volonta fra Cielo e Terra stabilita,

In Te creai la percezione perché potessi lo percepirmi.

Se tu mi percepisci, te stesso percepisci.
Ma non potresti percepirmi mediante te stesso.
Col mio sguardo mi vedi e al contempo ti vedi,
non col tuo sguardo sapresti percepirmi.

Amato!

Quante volte t’ho chiamato, e tu non mi udivi.

Quante volte a te mi son mostrato, e tu non mi vedevi.
Quante volte fino a te affluivo, e tu non mi avvertivi.
Nutrimento succulento, e tu non mi gustavi.

Perché non puoi raggiungermi mediante quel che sfiori,
Perché non mi respiri nell’aria che di me profuma?
Perché tu non mi vedi? Perché tu non mi senti?
Perché? Perché? Perché?

Sorpassa ogni delizia la delizia che per te ho in serbo.
Supera ogni piacere, il piacere che ti vado offrendo,
Per te sard prezioso piul di qualsiasi altra gioia.
Perché io sono la Grazia, io sono la Bellezza.

Amami, amami e nient’altro.
Perditi in me, in me soltanto.
Legati ame,

ché niente piu di me ti & intimo.
T’amano gli altri solo per se stessi,
Mentre io t'amo per te.

E tu fuggi lontano.
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Amato!

Tu non potresti trattarmi con giustizia,
Perché se tu a me Rawvicini,

E perché io a te mi sono awvicinato.

Ti sono piu vicino di quanto tu lo sia a te stesso,
piu dell’anima tua, piu del tuo sospiro.

Quale fra le creature, dunque,

Saprebbe fare meglio?

Di te sono geloso a causa tua.

Non voglio nessun altro,

Nemmeno te io voglio.

Sii mio, per me, cosi come sei in me,

Senza che tu neanche lo sappia.

Uniamoci, dunque, Amato mio!

E se dovesse pararci innanzi a noi

La strada che conduce alla separazione,
Sapremo annullare la distanza.
Andiamo, dunque, mano nella mano,
Entriamo al cospetto della Verita
Perché ci possa giudicare

E imprima per sempre il suo sigillo

alla nostra unione.



Parte seconda

Immaginazione creatrice
e preghiera creatrice



Prologo

“La nozione di immaginazione, magica intermediaria tra il pensi-
ro e Tessere, incarnazione del pensiero nell'immagine e posizione
dell'immagine nell’essere, & una concezione della piu grande im-
portanza; essa ha giocato un ruolo di primo piano nella filosofia del
Rinascimento, e la ritroviamo in quella del Romanticismo”1Que-
sta osservazione, ripresa da uno dei piu acuti interpreti delle dot-
trine di Boehme e di Paracelso, ci offre la migliore introduzione al-
la seconda parte di questo libro. Ci soffermeremo, da un lato, sul-
la nozione di immaginazione intesa come produzione magica di
un’immagine, il tipo stesso dell’azione magica, ovvero di ogni azio-
ne in quanto tale, ma per eccellenza di ogni azione creatrice;
dall’altro, sulla nozione di immagine intesa come un corpo (un cor-
po magico, un corpo mentale) in cui si incarnano il pensiero e la vo-
lonta dell’anima2. L’'Immaginazione come potenza magica creatri-
ce che, dando nascita al mondo sensibile, produce lo Spirito in for-
me e colori; il mondo come Magia divina “immaginata” dalla divi-
nita “i-maga”: € I'antica dottrina, tipificata nella giustapposizio-
ne delle parole Imago-Magia, che un Novalis ritrovava attraverso
Fichte3. Qui, tuttavia, un avvertimento si impone: questa Imagina-
tio non deve, soprattutto, essere confusa con lafantasia. Come gia
notava Paracelso, a differenza deWlmaginatio vera, la fantasia
(Phantasey) e un gioco del pensiero, senza fondamento nella natu-
ra; essa non ¢ altro che “la pietra miliare dei folli”4.

Avvertimento essenziale, che previene il pericolo di una confu-
sione diffusa, risultato di concezioni del mondo a causa delle qua-
li, se si continua a parlare di una funzione “creatrice” dell'immagi-
nazione, lo si fainforma di “metafora”. Si sono prodotti tanti sfor-
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zi nella teoria della conoscenza, tante “spiegazioni” (derivate da
guesta o quella forma di psicologismo, dallo storicismo, dal socio-
logismo) tese ad annullare il significato oggettivo delXoggetto, che
ci hanno condotto, a paragone con la concezione gnostica dell’im-
maginazione, ad un agnosticismo puro e semplice. A questo livello,
esaurito ogni rigore terminologico, I'immaginazione viene confusa
con la fantasia. Che essa sia, invece, un valore noetico, che sia un
organo della conoscenza, in quanto “creante” dell'essere, sono no-
zioni che difficilmente rientrano nelle nostre abitudini.

Si pone forse una questione preliminare: in fondo, che cos’e la
creativitaattribuita all’'uomo? Masi puo rispondere, senza aver pri-
ma precisato il senso e la validita di queste creazioni? Come si puo
pensare non gia che sia il caso di parlare, ma addirittura comincia-
re a parlare della necessita di andare al di la della realta nel suo sta-
to dato, e soprattutto di superare la solitudine dell'io lasciato a se
stesso in questo mondo imposto (il nient’altro-che-io, Nur-Ich-
Sein, la cui ossessione puo portare alla follia), se fin dall’inizio non
si avverte in fondo a se stessi questo superamento? Espressioni co-
me “creatore” o “attivita creatrice” fanno certamente parte del no-
stro linguaggio corrente. Che sia I'esito di questa attivita un’opera
d’arte o un'istituzione, non é forse in questi oggetti - che ne sono
I’'espressione e il sintomo - che risiede la risposta alla questione di
sapere quale sia il senso del bisogno creativo dell’'uomo? Questi
stessi oggetti prendono posto in un certo mondo, ma la loro appa-
rizione e il loro significato procedono in primo luogo dal mondo
interiore dove furono concepiti; proprio quel mondo, o, piuttosto,
la creazione di quel mondo interiore, & a dimensione dell’attivita
creatrice dell’'uomo, e fornisce un’indicazione circa il senso della
sua creativita e dell’organo creatore, cioe I'immaginazione.

Allora, tutto dipende dal grado di realta che si € disposti a ri-
conoscere a questo universo immaginato, quale potere si ritiene di
dover riconoscere all'immaginazione che immagina; ma, a loro
volta, entrambe le questioni dipendono dall’idea che ci si é fatta
della creazione e ddl'atto creatore.

Per quanto riguarda I'universo immaginato, si puo fare in mo-
do di rispondere ricorrendo all'idea di un voto o di una sfida, poi-
ché non si dispone pit di uno schema della realta che faccia anco-
raposto ad un universo intermedio tra I'universo dei dati sensibili,
con concetti che ne esprimono le leggi empiricamente verificabili,
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ed un universo spirituale, un regno degli Spiriti, al quale solo la fe-
de ha ancora accesso. Gia cosi, la degradazione dell’'lmmaginazio-
ne a fantasia ¢ un fatto compiuto. Si opporra, poi, la fragilita e la
gratuita delle creazioni artistiche alla consistenza delle realizzazio-
ni “sociali”, proponendo queste ultime a giustificazione delle pri-
me, 0 come loro spiegazione. Infine, tra il reale empiricamente con-
trollabile e I'irreale non vi € piu gradazione intermedia. Tutti gli in-
dimostrabili, gli invisibili, gli inaudibili, saranno classificati come
creazioni delllmmaginazione, cioé come prodotti di quella facolta
che secerne da sé Ximmaginario, I'irreale. In un simile contesto di
agnosticismo, si ammettera che la divinita e tutte le forme della di-
vinita siano creazioni dell'immaginazione, come dire dell’irreale.
Che senso potrebbe avere, allora, pregare questa divinita, se non
quello di un’impresa senza speranza? lo credo allora che potrem-
mo misurare d’un sol colpo tutto I'abisso che separa tale nozione
negativa dell'immaginazione da quella di cui tratteremo; antici-
pando I'analisi dei nostri testi, risponderemo come se raccogliessi-
mo la sfida: proprio cosi, questo € il motivo per cui la divinita e ta-
le, questa ¢ la ragione per cui essa € reale ed esiste, questa € la cau-
sa che da senso alla Preghiera.

La nozione di Immaginazione a cui ci introduceva prima una
breve allusione ai nostri teosofi del Rinascimento richiederebbe
una vasta ricerca condotta sulle loro opere. Si dovrebbero, inol-
tre, leggere e rileggere, spinti da queste intenzioni, tutte le testi-
monianze dell’'esperienza mistica visionaria. Siamo costretti a li-
mitare la nostra indagine in un ambito determinato: quello del su-
fismo e dell’esoterismo nell’Islam, in particolare la scuola di 1bn
‘Arabi, coerentemente allo scopo di questo libro. Vi sono, fra la
teosofia di un Ibn ‘Arabi e quella di un teosofo rinascimentale o
della scuola di Jacob Boehme, corrispondenze cosi sorprendenti
da giustificare studi comparativi, il cui programma andavamo
suggerendo nelle pagine precedenti, la dove delineavamo la si-
tuazione delTesoterismo rispettivamente nellTslam e nel Cristia-
nesimo. Da entrambe le parti riscontriamo I'idea che la divinita
possieda la potenza di immaginare, e che, immaginandolo, Dio ab-
bia creato I'universo; che questo universo sia stato tratto da Dio
dalle virtualita e dalle potenze eterne del suo proprio essere; che
esista fra I'universo dello spirito puro e il mondo sensibile un
mondo intermedio, mondo delle Idee-Immagini, mundus imagi-
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nalis (mondo della “sensibilita sovrasensibile”, quello del corpo
magico sottile, “il mondo in cui si corporizzano gli spiriti e si spi-
ritualizzano i corpi”, si dira nel sufismo); che questo mondo sia
quello sul quale ha propriamente potenza I'immaginazione; che
essa vi produca effetti reali al punto che questi possono “model-
lare” il soggetto immaginante, e I'immaginazione “cola” 1’'uomo
nella forma (il corpo mentale) da essa immaginata. In generale, ci
accorgiamo di questo: il grado di realta accordato all'lmmagine e
alla creativita riconosciuta all'immaginazione, sono correlativi di
una nozione di creazione totalmente estranea all’idea teologica uf-
ficiale, quella della creazione ex nihilo\ idea, quest’'ultima, tal-
mente passata nelle nostre abitudini da costituire per noi I’'unica
idea autentica di creazione. Potremmo domandarci se non vi sia
una correlazione necessaria tra I'idea di creazione ex nihilo e la de-
gradazione dell'immaginazione ontologicamente creatrice, che
spiegherebbe forse perché la decadenza di questa in fantasia, ca-
pace solo di secernere immaginario e irreale, caratterizzi il nostro
mondo laicizzato, cosi preparato dal mondo religioso al quale
succeduto, e in cui dominava quell’idea di creazione.

Comunquesia, I'idea iniziale della teosofia mistica di Ibn ‘Arabi
e di tutti coloro che gli sono apparentati, vede nella Creazione es-
senzialmente una teofania (tajalli). Come tale, la creazione é un at-
to della potenza immaginativa divina; tale Immaginazione divina
creatrice e essenzialmente Immaginazione teofanica. Per lo gnosti-
€0, a sua volta I'immaginazione attiva & ugualmente una Immagi-
nazione teofanica; gli esseri che essa “crea” sussistono di una esi-
stenza indipendente, suigeneris, nel mondo intermedio che le é pe-
culiare. 1l Dio che essa “crea”, lungi dall 'essere I'irreale della nostra
fantasia, € ancora una teofania, poiché I'immaginazione attiva
dell’essere umano non & che I'organo dellTmmaginazione teofani-
caassoluta (takhayyul mutlaq). La Preghiera & una teofania per ec-
cellenza; a questo titolo essa & “creatrice”; precisamente, il Dio che
essa prega perché da essa “creato” € il Dio che le si rivela in questa
Creazione. Nello stesso istante, questa Creazione € una delle teo-
fanie il cui Soggetto reale ¢ la divinita che si rivela a se stessa.

Tutta una sequenza di nozioni e di paradossi si concatenano
con rigore. Dovremo ricordarne alcuni fra i pit essenziali, prima
di considerare nell’essere umano I'organo di questa Immaginazio-
ne teofanica, che & il cuore e la creativita del cuore.
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Della Creazione come teofania

LImma inaziong creatrice come teofania,
01l “Dio da cui € creato ogni essere”

E necessario innanzi tutto richiamare alla memoria gli atti della
cosmogonia eterna concepita dal genio di Ibn ‘Arabil Un Essere
divino isolato nella sua essenza incondizionata, di cui noi non sap-
piamo altro che una cosa: precisamente, la tristezza di quella soli-
tudine primordiale, che lo fa aspirare a rivelarsi negli esseri che lo
manifestano a se stesso nel mentre che egli si manifesta a loro. E
questa la Rivelazione che percepiamo, e che induce a meditare per
conoscere chi siamo. Il leitmotiv enuncia non gia la folgorazione
di una Onnipotenza autarchica, ma una nostalgia profonda: “Ero
un Tesoro nascosto, e desideravo essere conosciuto. Per questo
ho prodotto le creature al fine di conoscermi in loro”. Questa fa-
se viene rappresentata dalla tristezza dei Nomi divini angosciati
nelTinconoscenza, poiché nessuno li nomina; da questa tristezza
si distende il Respiro divino (tanaffus)yche @ Compatimento (Rah-
ma) ed esistenziazione iijad), che nel mondo del Mistero &€ Com-
passione delTEssere divino con e per se stesso, cioé per i propri
Nomi. O ancora, origine e principio sono una determinazione del-
Tamore, che comporta movimento di desiderio ardente (haraka
shawgiya) in colui che ne & preso. A questo ardente desiderio, il
Sospiro divino apporta il rilassamento2.

Con un’analisi in cui egli scopre sperimentalmente nel proprio
essere il mistero dell'essere, il teosofo evita d'un sol colpo I'oppo-
sizione teologica tra Ens increatum ed ens creatum, quest’ultimo
inteso come tratto dal nulla; non sappiamo se questa opposizione
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abbia mai saputo definire realmente il rapporto che il Summum
Ens intrattiene con il niente da cui farebbe sorgere le creature. La
Tristezza non ¢ il “privilegio” dell’essere creaturale; essa risiede
nello stesso Essere creatore, ed & il motivo stesso che fa dell’Esse-
re primordiale, prima di ogni nostra deduzione, un Essere crea-
tore. Essa ¢ il segreto della sua creativita. La sua creazione non
emerge dal nulla, da altro da Lui, un non-lui, ma dal suo essere
profondo, dalle potenze e dalle virtualita latenti nel suo essere non
rivelato. D termine tanaffus, inoltre, implica il senso di rilucere,
apparire cosi come appare l'aurora. La Creazione € essenzialmen-
te rivelazione dell’Essere Divino a se stesso innanzi tutto, lumine-
scenza operata in se stesso; essa € una teofania (tajalli ilahi). Nes-
suna idea, qui, di creatio ex nihilo, che apra un abisso sul quale
nessun pensiero razionale sarebbe ormai impotente a gettare un
ponte, poiché & esso stesso, profondamente discriminante, a con-
trapporre e stabilire la distanza; non vi € nemmeno una fessura,
una crepa che possa allargarsi inspazio d’incertezza resistente agli
argomenti e alle prove. Il Respiro divino esala cio che il nostro
shaykh designa come Nafas al-Rahman o Nafas Rahmdni, il So-
spiro di Compatimento esistenziatore; il Sospiro da origine all’in-
tera massa “sottile”, esistenziazione primordiale designata col no-
me di Nube (‘fama). Da qui il senso del hadith: “Domandarono al
Profeta: Dov’era il tuo Signore prima che creasse la sua creazione
[visibile]? - Era avvolto in una Nube; non vi era ancora spazio né
al di sopra né al di sotto”5.

Questa Nube, esalata dall’'Essere Divino, e nella quale I'Esse-
re Divino € primordialmente, riceve tutte le forme e al contempo
da agli esseri la loro forma; essa € attiva e passiva, ricettrice ed esi-
stenziatrice (muhaqqiqg)\grazie ad essa si opera la differenziazione
all'interno della realta primordiale dell’essere (hagigat al-wujud)
che éI’'Essere Divino in sé (Haqqfi dhatihi). In quanto tale, essa &
Immaginazione assoluta, incondizionata (khayal mutlag). L’'ope-
razione teofanica iniziale —con la quale I'Essere Divino si rivela,
“si mostra” a se stesso, differenziandosi nel suo essere nascosto,
cioé manifestando a se stesso le virtualita dei suoi Nomi coi loro
correlata, le ecceita eterne degli esseri, i loro prototipi latenti nel-
la sua essenza (ayan thabitaY - e concepita come Immaginazione
attiva creatrice, Immaginazione teofanica. Nube primordiale, Im-
maginazione assoluta o teofanica, Compassione esistenziatrice,
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sono nozioni equivalenti, espressione di una stessa realta origina-
le: I'Essere Divino da cui é creata ogni cosa (al-Haqg al-makhlug
bihi kull shay). E ancora come dire il “Creatore-Creatura”. La
Nube, infatti, & il Creatore, in quanto Sospiro che egli esala e in
guanto in lui nascosta; come tale, essa € I'invisibile, I'Msoterico”
(batin). Allo stesso modo, essa € la creatura, in quanto manifesta-
ta (zahir). Creatore-Creatura (khalig-makhlug): vuol dire che PEs-
sere Divino ¢ il Nascosto e il Rivelato, il Primo (al-Awwal) e TUL-
timo (al-AkhirP.

In questa Nube sono dunque manifestate tutte le forme del-
I'essere, dall'ordine degli Arcangeli piu elevati, gli “Spiriti estasiati
d’amore” (al-muhayyamun), fino ai minerali e alla natura inor-
ganica; tutto cio che si differenzia dalla pura essenza del TEssere
Divino in sé, generi, specie, individui, tutto € creato in questa Nu-
be. “Creato”, ma non prodotto ex nihilo, poiché il solo non-essere
concepibile & lo stato latente degli esseri; anche nel loro stato di
potenza pura, occultati nel perimetro delTEssenza non rivelata,
gli esseri hanno gia preeternalmente uno statuto positivo (thubut).
Ma la “creazione” ha un aspetto negativo, poiché essa fa cessare
la privazione dell’essere che trattiene le cose nel loro occultamen-
to; non-essere di un non-essere, doppia negativita costituente Tat-
to positivo. In questo senso, & ammissibile dire che I'universo si
origini al contempo all’essere e al non-essere6.

Cosi la Creazione e Epifania (tajalli), cioé passaggio dallo sta-
to di occultamento, di potenza, allo stato luminoso, manifestato e
rivelato; come tale, essa & Tatto delTImmaginazione divina pri-
mordiale. Di conseguenza, se non vi fosse in noi questa stessa po-
tenza - che non & Timmaginazione nel senso profano (la “fanta-
sia”), bensi potenza delTImmaginazione attiva (quwwat al-khayat)
che & Immaginatrice - nulla si mostrerebbe di quanto noi mo-
striamo a noi stessi. Qui si stringe il nodo fra I'idea di una crea-
zione ricorrente, rinnovata di istante in istante, ed una Immagi-
nazione teofanica incessante, cioé Tidea di una successione di teo-
fanie (tajalliyat) con le quali si opera I'ascensione continua degli
esseri. Ora, una doppia possibilita caratterizza tale Immaginazio-
ne, non potendo questa rivelare il Nascosto se non velandolo an-
cora. Essa pu0 essere un velo, carico di un’opacita tale da asser-
virci e indurci nella trappola delle idolatrie. Ma il velo pu0 alleg-
gerirsi in una trasparenza crescente, essendo instaurato affinché,
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per suo tramite, il contemplativo realizzi la conoscenza dell’esse-
re quale egli &, cioe la conoscenza che libera, perché & gnosi salvi-
fica. Questo accade quando lo gnostico comprende che le molte-
plici forme che si succedono nella loro mobilita e nelle loro ini-
Ziative appaiono distaccate dall’'Unico solo perché velate da un ve-
lo senza trasparenza. Se si realizza questa trasparenza, egli sapra
che cosa esse sono e perché sono; sapra perché vi & unione e di-
scriminazione tra il Nascosto e il Manifesto, perché vi ¢ il Signo-
re e il suo vassallo, I’Adorato e I’Adorante, I'’Amato e I’Amante;
perché ogni affermazione unilaterale di una unita che le confon-
de, o di una discriminazione che oppone le loro due esistenze co-
me se non fossero della stessa essenza, tradisce I'intenzione divi-
na, e con questa la Tristezza che in ciascun essere aspira a rilas-
sarsi attraverso la manifestazione del Suo segreto.

L allusione al Creatore-creatura, al Creatore che non produce
ad extra la sua creazione ma la riveste egli stesso, in qualche mo-
do, delTApparenza (e trasparenza) sotto la quale egli si manifesta
e si rivela a se stesso innanzi tutto, si ritrova in molte altre desi-
gnazioni, quali il “Dio immaginato”, cioé “manifestato” dall'im-
maginazione teofanica {al-Haqqg al-mutakhayyal), il “Dio creato
nelle credenze” (al-Haqq al-makhlugfil-itigadat). All’atto inizia-
le del Creatore che immagina il mondo, risponde la creatura che
immagina il suo mondo, i mondi, il suo Dio, i suoi simboli. O,
piuttosto, sono queste le fasi, le ricorrenze di uno stesso, eterno
processo: Immaginazione che si compie in una Immaginazione
(takhayyul fi takhayyul), Immaginazione ricorrente nello stesso
modo in cui - e perché - la Creazione ¢ di per sé ricorrente. La
medesima Immaginazione teofanica del Creatore che ha rivelato i
mondi rinnova ad ogni istante la Creazione nell’'essere umano che
egli ha rivelato in quanto sua Immagine perfetta, e che, nello spec-
chio che & questa Immagine, mostra a se stesso colui di cui & ITm-
magine. Per questo, I'immaginazione attiva dell’'uomo non po-
trebbe essere vana finzione, perché ¢ la stessa Immaginazione teo-
fanica che, attraverso e nell’essere umano, continua a rivelare cio
che essa ha mostrato a se stessa immaginandolo primordialmente.

La qualifica di “illusorio” potrebbe essere attinente solo nel
caso in cui, caricandosi di opacita, I'immaginazione perdesse ogni
trasparenza. Ma quando é vera di tutta la realta divina che essa ri-
vela, essa ¢ liberatrice, e noi vi riconosciamo quella funzione indi-
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viduata da Ibn ‘Arabi che solo essa assume: una coincidentia op-
positorum {jam' bayna’l-nagidayn). Il termine allude alla risposta
data da un celebre maestro sufi, Abu Sa‘id al-Kharraz: “Median-
te che cosa tu conosci Dio?, gli domandarono. - Mediante il fatto
che egli & coincidentia oppositorum'l. L 'universo totale dei mon-
di, infatti, al contempo é lui e non é lui (huwa la huwa). 1l Dio ma-
nifestato nelle forme é simultaneamente se stesso ed altro da sé,
poiché, in quanto manifestato, egli € il limitato che tuttavia non ha
limite, ¢ il visibile che tuttavia non puo essere visto. Ora, questa
manifestazione non & né percepibile né verificabile dalle facolta
sensibili; quanto alla ragione discriminante, questa la ricusa. Essa
e percepibile soltanto dall'immaginazione attiva (Hadrat al-
Khayal, la “Presenza”, o “Dignita” immaginativa, Ylmmaginatri-
ce), nel momento in cui questa domina le percezioni sensibili, nel-
lo stato di sonno o, meglio ancora, nello stato di dormiveglia (lo
stato peculiare dello gnostico, quando egli € assente alla coscien-
za delle cose sensibili). In breve, & necessaria una percezione mi-
stica (dhawq). Percepire tutte le forme come forme epifaniche
(mazahir), cioé percepirle come altre rispetto al Creatore e non-
dimeno percepire che esse sono Lui, attraverso le figure che esse
manifestano, e che sono le ecceita eterne, significa precisamente
operare I'incontro al crocevia della discesa divina verso la creatu-
ra e dell'ascensione della creatura al Creatore. Il “luogo” dell’in-
contro non ¢ esterno alla totalita del Creatore-Creatura, ma é po-
sto sul piano corrispondente all'immaginazione attiva, come un
ponte gettato fra due sponde8. La traversata sara essenzialmente
una ermeneutica dei simboli (ta'wil, tabir), una modalita di com-
prensione che trasmuta in simboli (mazahir) i dati sensibili e icon-
cetti razionali consentendo che si effettui il passaggio.
Intermedia, mediatrice: questa ¢ la funzione essenziale dell’'im-
maginazione attiva, e avremo modo di tornarvi. L’intelletto {'aql)
non puo certamente sostituirla. La Prima Intelligenza (‘Aglawwal)
é la prima determinazione (ta‘ayyun awwal) dischiusa in seno al-
la Nube, la quale ¢ essa stessa Immaginazione teofanica assoluta.
L’intermediaria fra il mondo del Mistero (‘alam al-ghayb) e il
mondo della visibilita Calamalshahadat) non puo essere che I'lm-
maginazione, in quanto il piano dell’essere e della coscienza che
guesta designa € il piano in cui gli Incorporei del mondo del Mi-
stero si “corporizzano”, prendono corpo (il che non vuol dire che
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sia fin dall'inizio un corpo fisico materiale)9, e dove» viceversa, le
cose naturali, sensibili, si spiritualizzano, si “de-materializzano”.
Vedremo in seguito esempi che illustrano tale insegnamento.
L 'Immaginazione é il “luogo dell'apparizione” degli esseri spiri-
tuali, Angeli e Spiriti, che vi rivestono la figura e la forma del lo-
ro “corpo d’apparizione”; poiché i puri concetti {ma ani) e i dati
sensibili (mahsusat) vi si incontrano per affiorare in figure perso-
nali, pronte agli eventi delle drammaturgie spirituali, essa e pari-
menti il luogo in cui si compiono tutte le “storie divine”, quelle
dei profeti, per esempio, che hanno un significato proprio in
quanto teofanie; mentre, sul piano dell’evidenza sensibile, ove av-
viene per noi cio che chiamiamo la Storia, il significato, cioé la ve-
ra natura di queste storie - essenzialmente “storie simboliche” -
non potrebbe essere percepito. Esse sono la “ierostoria”.

2. 11 Dio manifestato dall'lmmaginazione teofanica

Il mondo, o piano dell’essere intermedio corrispondente propria-
mente alla funzione mediatrice delTImmaginazione, viene desi-
gnato dalla “cosmografia” mistica come il mondo luminoso delle
Idee-Immagini, delle Figure d’apparizione Calam mithalinarani).
La preoccupazione principale di Ibn ‘Arabi & certamente rivolta
alle connessioni delle visioni con la facolta immaginativa da un la-
to, e con l'ispirazione divina dall’altro. Infatti, tutto il concetto
metafisico delPImmaginazione si trova impegnato nell’instaura-
zione di questo mondo intermedio. Tutte le realtd essenziali del-
I’essere (hagaiq al-wujud) vi sono manifestate in Immagini reali;
e nella misura in cui una cosa manifestata ai sensi o all'intelletto
possiede un significato che, aldila del semplice dato, fa di quella
cosa un simbolo, e nella misura in cui essa richiede un’ermeneu-
tica (tawiD, la verita simbolica di quella cosa implica una perce-
zione sul piano dell'immaginazione attiva. La sapienza che si fa
carico di questi significati, quella che, restituendo le cose in sim-
boli, ha per proprio oggetto il mondo intermedio di Immagini sus-
sistenti, € una sapienza di luce (hikma nuriya), tipificata nella per-
sona di Giuseppe come interprete esemplare delle visioni. La me-
tafisica delPImmaginazione si ispira, in molti tratti, alla “teosofia
orientale” di Sohravardl10. L’Immaginazione attiva & essenzial-
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mente I'organo delle teofanie, poiché essa € I'organo della Crea-
zione, e quest’ultima & essenzialmente teofania. Nella misura stes-
sa in cui I’Essere Divino e Creatore poiché ha voluto conoscersi
negli esseri che lo conoscono, come dicevamo, € impossibile dire
che PImmaginazione sia “illusoria”, perché essa &€ Porgano e la so-
stanza di questa auto-rivelazione. 1l nostro essere manifestato &
PImmaginazione divina; la nostra Immaginazione &€ Immaginazio-
ne dentro la sua Immaginazione.

La teosofia della Luce suggerisce i paragoni pit adeguati: spec-
chio ed ombra. Tuttavia, qui non si deve intendere “ombra” in una
dimensione di tenebre sataniche, contro-potenza ahrimanica; si
intende, piuttosto, “ombra” essenzialmente di un riflesso, proie-
zione di un profilo o di un volto in uno specchio. Si parlera anche
di “ombra luminosa” (il colore € ombra nella Luce assoluta: zill al-
nur inopposizione azill-al-zulma,ombra tenebrosa). In questo sen-
so si deve intendere la tesi: “Tutto cio che viene detto altro da Dio,
quello che si chiama universo, si rapporta all’Essere Divino come
Pombra alla persona (o come il suo riflesso in uno specchio). Il
mondo ¢ Pombra di Dio” 11

La funzione della Luce come agente cosmologico ha inizio nel
mondo del iMistero. Essa rivela alPEssere Divino le determinazio-
ni e le individuazioni latenti contenute nella sua Essenza, cioe le
ecceita eterne che sono i contenuti correlativi dei Nomi divini. Cio
che questi archetipi della Creazione virtuale ricevono € Pombra,
il riflesso delPEssenza divina (dhat ilahiya), cosi come su di loro
viene proiettata la luce dei Nomi. E il primo specchio in cui PEs-
sere Divino si contempla e si rivela a se stesso, nelle virtualita dei
suoi molteplici Nomi. Ma questi Nomi aspirano alla loro rivela-
zione plenaria: tale epifania e la funzione devoluta al Nome divi-
no “Luce” (Nor), la cui forma epifanica (mazhar), la luce sensibi-
le, il Sole, fa dischiudere le forme che corrispondono a quel No-
me nel mondo della visibilita (shahadat). La Luce & Pagente della
cosmogonia, poiché & Pagente della rivelazione, cioé della cono-
scenza. Pertanto, “non si conosce il mondo finché non si conosco-
no le ombre (o i riflessi), e si ignora Dio fin quando si ignora la
persona che proietta Pombra. L'ombra ¢ al contempo Dio e altro
da Dio. Tutto cio che percepiamo e PEssere Divano nelle ecceita
eterne dei possibili”. E Ibn ‘Arabi conclude: “Il mondo € dunque
rappresentazione pura (mutawahham), non vi é esistenza sostan-
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ziale; € questo il senso dellTmrnaginazione. [...] Allora compren-
di chi sei, comprendi quale é la tua ipseita, qual & il tuo rapporto
con I'Essere Divino; prendi coscienza di cio per cui sei Lui, e per
cui sei altro da Lui, il mondo, o qualungue sia la parola che pre-
ferisci. E in proporzione a questa coscienza che si decide dei gra-
di della preminenza fra i Saggi”12

Si propone dunque una reciprocita dei rapporti: il rapporto
dell’'ombra con I’'Essere Divino, che instaura la manifestazione
del mondo del Mistero come Immaginazione teofanica assoluta
(khayal mutlag)\ il rapporto dell’'Essere Divino con I'ombra, da
cui derivano le individuazioni e le personalizzazioni dell’Essere
Divino come Dio che si mostra ”//'Immaginazione teofanica e me-
diante I'immaginazione teofanica, nella moltitudine illimitata dei
suoi Nomi. Si € ricorso al paragone con la colorazione del vetro
che riceve la luce: la luce si impregna di un’ombra, che é il vetro
stesso. Il che significa riferirsi ugualmente a un doppio indicativo
dei Nomi divini. Tutti i Nomi si riferiscono ad uno stesso Deno-
minato. Tuttavia ciascuno si riferisce ad una determinazione es-
senziale, diversa dalle altre; con questa individualizzazione cia-
scun Nome si riferisce al Dio che si mostra ~//'Immaginazione teo-
fanica mediante I'immaginazione teofanicald Arrestarsi alla plu-
ralita significa essere con i Nomi divini e con i Nomi del mondo.
Avrrestarsi all’'unita del Denominato significa essere con I’'Essere
Divino sotto I'aspetto del suo Sé (dhat) indipendente dal mondo
e dalle relazioni dei suoi Nomi coi Nomi del mondo. Ma le due
stazioni sono parimenti necessarie e condizionate I'una dell’altra.
Rifiutare la prima significa dimenticare che I’'Essere Divino non si
rivela a noi se non nelle configurazioni dellTmrnaginazione teofa-
nica, la quale da una realta effettiva a quei Nomi divini la cui tri-
stezza aspirava ad esseri concreti in cui investire la loro attivita,
che essi avrebbero fatto essere cid che erano - esseri grazie ai quali
e per i quali quei Nomi sarebbero figurati come altrettante iposta-
si, dischiuse al plurale che li designa come “i Signori”. Ma manca-
re la seconda delle due stazioni significa non percepire piu I'unita
nella pluralita. Per contro, arrestarsi simultaneamente presso en-
trambe, significa essere infine equidistanti dal politeismo e dal
monoteismo monolitico, astratto e unilaterale. Riconoscere la plu-
ralita che si conferisce allTmmaginazione non significa né svalu-
tarla né pretendere di annullarla, bensi, al contrario, fondarla.
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Analogamente, colui che si fa servitore di un Nome divino & Xom-
bra di quel Nome, e la sua anima ne é la forma epifanica (mazhar).
Riconoscere tutto cio non significa affatto, per Uservitore, annul-
lare o riassorbire la propria esistenza. Vi €, in effetti, un hadith in
cui si allude a quel fedele che non cessa di rapportarsi al suo Si-
gnore, e quest’ultimo di lui dice: “lo sono il suo udito con il qua-
le sente, lasua vista con la quale vede...”. Non é che lo divenga do-
po non esserlo stato; e trasparenza crescente delT“ombra lumino-
sa”. In piu, I'aggettivo possessivo suo si riferisce esplicitamente al-
la realta del fedele, o piuttosto la presupponel4

Queste brevi indicazioni relative alla duplice funzione dell’lm-
maginazione teofanica, come Immaginazione creatrice che imma-
gina la creazione e come Immaginazione creaturale che immagina
il Creatore, ci permettono di formulare alcuni pensieri che possa-
no orientare le analisi successive: a) grazie all'immaginazione at-
tiva vi € il multiplo e I'altro; in breve, vi sono le teofanie. Cio rea-
lizza I'intenzione divina, quella del “Tesoro nascosto” che aspira
ad essere conosciuto, a distendere la tristezza dei suoi Nomi. Non
sarebbe in nessun caso pertinente una critica puramente negativa
dellTmmaginazione, perché tenderebbe ad abolire la rivelazione
di Dio a se stesso, a farlo rientrare nella sua solitudine di incono-
scenza, a rifiutare ai suoi Nomi l'ausilio che questi si attendono da
noi dalla preeternita. Questo non & possibile all'uomo; cio che
questi puo fare, é rifiutare la rivelazione, cioe rendersene incapa-
ce 0 indegno.

b) Tuttavia, poiché TAltro dall’Essere Divino non & assoluta-
mente altro (un no senza si), bensi é la forma stessa della teofania
(mazhar), il riflesso o I'ombra dell’essere che vi si rivela, e poiché
questa forma & Immaginazione, per questa ragione tale forma an-
nuncia altro e di piu rispetto a cid che &; essa é pit che apparen-
za: & apparizione. Vi & un tawil possibile proprio perché vi € sim-
bolo e trasparenza. Questa stessa forma presuppone una esegesi
che la riconduca alla sua fonte, o, piuttosto, colga simultaneamen-
te la pluralita dei piani della sua manifestazione. Senza I'immagi-
nazione attiva, sarebbero impossibili tutti quegli innalzamenti in-
finiti operati in un essere dalla successione delle teofanie.

) Non ¢ il caso di accusare I'immaginazione attiva di essere il-
lusoria. L’errore consiste nel non vedere cio che essa &, e nel con-
cepire I'essere manifestato come qualcosa di sopraggiunto, sussi-
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stente in se stesso, estrinsecamente all’Essere Divino. Ora, Tessere
manifesto diventa trasparente grazie all'immaginazione. Per con-
tro, se i dati sensibili o i concetti dell’intelletto si impongono co-
me validi per quello che sono, senza nulla di piu, capaci di enun-
ciare perfettamente cid che hanno da “dire” e nient’altro, cioé
come privi della necessita di un ta'wil poiché ormai spogliati del-
la loro funzione di simboli, € proprio allora che il mondo viene
promosso ad una autonomia che abolisce in sé ogni trasparenza
teofanica.

d)  Questo é precisamente il Dio su cui ragiona l'intelletto dei
teologi dogmatici. Investito di Nomi e di Attributi stimati come
degni di lui, egli e il Summum Ens aldila del quale non vi e pit nul-
la da immaginare. Spogliata della sua funzione trascendentale,
I'immaginazione attiva non sembra piu secernere altro che irreale,
“immaginario”, poiché e stata isolata, come puo0 esserlo una crea-
tura creata ex tiihilo rispetto al suo creatore. Affinché la coscienza
provi che il Creatore & egli stesso divenuto creatura - in quanto la
sua creazione € Immaginazione assoluta - € necessario che TIm-
maginazione umana sia esperita come un’energia rispondente al
bisogno creatore, alla creativita. Comprendere che cos¢ il Dio
manifestato dalTImmaginazione teofanica € dunque, per la crea-
tura, comprendere se stessa. Il razionalismo dogmatico pud vede-
re in questo Dio un “immaginario”; per contro, lo stesso Dio pro-
fessato dalla credenza dogmatica € condotto alla sua verita sol-
tanto grazie alla luce delTImmaginazione teofanica, che, vedendo-
lo in trasparenza, trasmuta il dogma in simbolo (mazhar). A questa
condizione, il “Dio creato nella credenza” puo divenire una teo-
fania per il cuore.

3. 11Dio creato nelle credenze”

La tristezza delTEssere Divino, il “Tesoro nascosto” che aspira ad
uscire dalla sua solitudine di inconoscenza, si distende in una du-
plice Epifania (tajalli): una nel mondo del Mistero (‘alam al-ghayb),
I'altra nel mondo del fenomeno (‘alam al-shahadat). La prima ¢
TEpifania del TEssere Divino ase stesso e per se stesso, nelle essen-
ze-archetipo, le ecceita eterne dei suoi Nomi che aspirano alla loro
Manifestazione concreta. E TEffusione sacrosanta ifayd aqdas) sul
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piano o alla “Presenza dei Nomi” (Hadrat al-Asma). La seconda &
I'Epifania nel mondo manifestato, cioe negli esseri che sono le for-
me o i ricettacoli epifanici (mazahir) dei Nomi divini. L’Effusione
santa, “ieratica” e “ierofanica” (faydmugaddas) fa apparire allaLu-
ce quelle forme che, come specchi, ricevono il riflesso della pura
Essenza divina nella misura della loro rispettiva capacita. La du-
plice Epifania ¢ tipificata nei Nomi divini “il Nascosto e il Rivela-
to, il Primo e I'Ultimo”, di cui Ibn ‘Arabi illustrera la verifica spe-
rimentale nella pratica teosofica della Preghierals

Parlare tuttavia di una Epifania dei Nomi divini proporziona-
le alla capacita delle forme che li ricevono e li riflettono come fos-
sero specchi, implica esseri a cui quelle forme si mostrano come
tali (ciog, esseri che conoscono se stessi), e la cui capacita di vi-
sione, di conseguenza, condiziona anche la proporzione di epifa-
nia investita nel mondo in loro e mediante loro. Interviene qui la
nozione di cuore, di cui vedremo in seguito I'importanza come
“organo sottile” delle visioni teofaniche. Del cuore dello gnostico
si dice che & compreso sotto la Compassione divina, é cioé una
delle cose a cui essa conferisce I'esistenza, poiché la Compassione
divina (Rahma) & I'equivalente dell’esistenziazione (ijadVe6. E tut-
tavia, per quanto vasta sia questa Compassione che abbraccia ogni
cosa, il cuore dello gnostico & ancora piu vasto; € detto infatti; “Né
il mio Cielo né la mia Terra mi contengono, ma il cuore del mio
credente fedele mi contiene” 17, € cosi perché quel cuore &€ uno
specchio in cui si riflette ogni volta, rapportato alla scala del mi-
crocosmo, la “Forma di Dio” manifestata.

Due spiegazioni, qui, invertono i termini e si completano a vi-
cenda. Molti sufi professano che TEssere Divino si epifanizza nel
cuore di ciascun fedele secondo I'attitudine di quel cuorel8 ossia
prende ogni volta la Forma che corrisponde all’esigenza e alla ri-
cettivita che ne misura I'attitudine. Sembra che, per Ibn ‘Arabi,
quando si tratta dello gnostico Carif), valga una spiegazione inver-
sa di questo “katenoteismo mistico”. Non & il cuore a dare “colo-
re” alla Forma che riceve, ma, al contrario, il cuore dello gnostico
“si colora” ogni istante del colore, cioé della modalita della For-
ma sotto la quale TEssere Divino si epifanizza a lui. Egli é allora
come una pura “materia spirituale” che queste credenze informa-
no o come uno specchio che riceve le forme e i colori che vanno
a riflettervisi, ma dilatandosi o restringendosi a loro misura. E lui
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allora che rivela il suo cuore alTEssere Divino sotto la stessa for-
ma in cui quest’ultimo gli si mostra. Senza dubbio, essendo la ri-
velazione o la conoscenza che ha di Dio la stessa che Dio ha di lui
e viceversa, ed essendo il cuore dello gnostico predisposto a rice-
vere tutte le forme delle teofanie, mentre il non-gnostico é predi-
sposto a riceverne una sola, si pud veramente parlare di una atti-
tudine o capacita (isti'dad) del cuore dello gnostico, poiché ¢ in
quel cuore, e in esso soltanto, che il “Dio creato nelle credenze”
mostra la sua verita.

In effetti, accade questo: né il cuore né gli occhi del credente
vedono mai altro che la Forma della credenza che egli professa nei
riguardi delTEssere Divino. Questa visione é il grado della teofa-
nia che gli viene data a misura della sua capacitd. Come tale, essa
fa parte del processo della Creazione - essa stessa teofania, cioé
Immaginazione teofanica dell’Essere creatore che immagina a se
stesso il mondo e le forme che lo rivelano a se stesso. La forma
presa qui dal Creatore-creatura, il “Dio dal quale e creata ogni co-
sa”, e quella del “Dio creato nelle credenze”. Il Dio che si mostra
a se stesso nella sua Ipseita, nella scienza che egli ha per se stesso
dei suoi Nomi e dei suoi Attributi (cioé nella “prima Epifania”),
ancora isolato da qualsiasi relazione con la loro esistenza manife-
stata, non ¢ visibile a nessuno; lbn ‘Arabi sconfessa qui quei sufi
che pretendono di vedere un tale Dio nel loro stato di estasi e di
fana’i9. Quel Dio diviene visibile soltanto nelle forme delle sue
epifanie (mazdhir; tajalli), che compongono cié che chiamiamo
universo.

“1I Dio che ¢ nelle credenze - dice Ibn ‘Arabi - € quello di cui
il cuore contiene la forma, quello che si mostra al cuore, in modo
che questo lo riconosca. Anche I'occhio non vede che il Dio del-
le credenze”20. La forma secondo cui si mostra nella credenza, es-
sendo la forma stessa della credenza, significa che la teofania
(zuhur, tajalli) si produce secondo la dimensione del ricettacolo
che raccoglie e in cui si mostra. La credenza racchiude la misura
della capacita del cuore. Per questo le credenze si diversificano.
Per ciascun credente, TEssere Divino & quello che si mostra a lui
sotto la forma della sua credenza. Se si epifanizzasse sotto un’al-
traforma, egli la rifiuterebbe, ed & per questo che le credenze dog-
matiche si combattono I'un I'altra. “Ma quando tu mediti sulla
Sua parola (facendo allusione al Suo fedele): ‘lo sono il piede col
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guale cammina, la mano con cui tocca, la lingua con cui parla...',
allora dirai: quello che ce, in realta, € il Creatore-creatura (Haqg-
Khalg), Creatore sotto una dimensione, creatura sotto un‘altra,
ma il tutto concreto € un solo concreto. La forma che si mostra &
la stessa di cio che riceve. Al contempo € cio che si mostra (mu-
tajalli) e cio a cui si mostra (mutajalla lahu)”2X

Proprio di questo, i credenti dogmatici sono inconsapevoli. Es-
si ignorano le metamorfosi (tahawwuD delle teofanie22. Essi pre-
tendono che la forma della loro visione sia la sola vera, ignorando
che ¢ PImmaginazione divina creatrice a mostrare a se stessa quel
“Dio creato nelle credenze”, il quale € ogni volta una teofania che
essa stessa configura. Per saperlo, & necessario possedere la crea-
tivita del cuore [himma), essa stessa Immaginazione teofanica del
Creatore all'opera nel cuore dello gnostico. Per quest’ultimo, tut-
te le credenze diventano allora altrettante visioni teofaniche, nelle
quali contempla I'Essere Divino; secondo il cuore di Ibn 'Arabi,
lo gnostico possiede nel senso piu vero la “scienza delle religioni”.
Questo significa che un tale “ecumenismo” abolisce il legame per-
sonale tra il fedele e il suo proprio Signore (Rabb)? Una simile
domanda non puo rimanere soddisfatta da una risposta teorica;
essa richiede una soluzione sperimentale, che puo essere ottenu-
ta nella pratica di una Preghiera che sia anche teofania (cfr. infra,
cap. IlI). E tipico della teosofia di Ibn ‘Arabi di sollevare sempre
paradossi che si corrispondono; le soluzioni sono anch’esse ana-
loghe. L’Essere Divino trascende ogni rappresentazione ed ogni
qualificazione, e tuttavia si parla della “Forma di Dio” (surat al-
Haqq). Lo gnostico scioglie i nodi di tutte le credenze particolari,
e tuttavia riceve, anch’egli, la visione teofanica del suo Signore.
Solo che questa visione non gli & piu data sotto la forma di questa
o0 quella credenza prescritta ed imposta da questa o quella collet-
tivita religiosa o sociale. Cio che si mostra allo gnostico € la forma
sotto la quale egli stesso & conosciuto da Colui che il suo essere
evoca, cioe la sua ecceita, eterna, quella che Lo conosce sotto la
forma in cui Lui stesso lo conosce. L 'esperienza visionaria di 1bn
‘Arabi lo attesta, e ad essa rinvia il suo discepolo.

Un hadith frequentemente citato delinea tipicamente la situa-
zione. Nel giorno della Resurrezione (Qiyama), Dio si mostrera ai
suoi servitoriZ3 sotto una forma che essi non hanno mai conosciu-
to. Non sara quella del Dio delle loro credenze, bensi una qual-
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che forma tra le determinazioni divine sotto le quali altri creden-
ti avevano riconosciuto il loro Dio. Allora quelli lo rifiuteranno,
implorando protezione in Dio da questo “falso” Dio, fino a che
Dio non si mostrera, finalmente, nella forma delle loro credenze;
solo allora lo riconosceranno, Che cosa potrebbe provare, in ef-
fetti, il teologo mutazilita, ad esempio, accorgendosi che anche il
ribelle morto senza convertirsi, nel giorno della Resurrezione, sara
accolto nella Compassione divina? Come riconoscere il Dio della
propria credenza sotto una forma tanto scioccante?

L’interpretazione mistica di questo hadith ne ricava un altro
senso profondo, ancora pit lontano dalla lettera del dogma isla-
mico. Il “giorno della Resurrezione”24si riferisce senza dubbio al-
I'escatologia, ma conserva anche un senso iniziatico: & il momen-
to in cui I'anima individuale comprende la sua unita d’essenza
(che non vuol dire la sua unita di esistenza) con la totalita diving;
e il giorno in cui le credenze particolari cessano di essere un velo,
una limitazione, per essere invece manifestazioni (mazahir) molte-
plici in cui Dio & contemplato, ed espressione della capacita ricet-
tiva dei cuori. E il giorno in cui si verificano il paradosso e la pro-
fondita del legame fra il Signore e il suo fedele (Rabb e marbub),
per il quale ciascuno non puo0 esistere senza l'altro25, e la cui af-
fermazione suona scandalo per la religione dogmatica. Il giorno
in cui viene superato quello che Schelling avrebbe definito il “mo-
noteismo unilaterale”, & il giorno in cui lo gnostico di lbn ‘Arabi
percepisce che il “Dio creato nelle credenze” & ogni volta, anch’es-
so, compreso nella Compassione divina esistenziatrice, aneh’esso
una delle forme dell’immaginazione della divinita che si rivela a
se stessa dando ai suoi Nomi la Manifestazione a cui questi aspi-
rano. Comprendere il dogma come un mazharyun simbolo, signi-
fica “sciogliere” il dogmatismo26; la Resurrezione, l'altro mondo,
sono tutto cid, o meglio, tutto questo ¢ gia. Percio Ibn ‘Arabi di-
chiara:

La conoscenza di Dio non ha limite che possa arrestare lo gnosti-
co. E come potrebbe essa avere un limite, alimentandosi alle forme
teofaniche dell’essere che sono in perpetua metamorfosi? Come po-
trebbe, quando la ricorrenza della Creazione, che € metamorfosi delle
teofanie (tahawwul al-Haqq ffl-suwar) € la regola stessa dell’essere
(ganun al-wujud)?
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4. La ricorrenza della Creazione

Uno dei termini-chiave del sistema teosofico di Ibn ‘Arabi chiama
in causa la natura stessa della Creazione: I'idea di una creazione
ricorrente, di una creazione che si rinnova (khalgjadid)21l. Abbia-
mo gia visto che, nel pensiero di Ibn ‘Arabi, non c’é posto per una
creazione ex nihilo, per un inizio assoluto, preceduto dal nulla.
L ’esistenziazione di una cosa che non abbia gia avuto esistenza,
un’operazione creatrice che abbia avuto luogo e si sia compiuta
una volta per tutte, sono per lui assurdita teoriche e pratiche. La
Creazione come “regola dell’essere” e il movimento preeterno e
continuativo col quale Tessere & manifestato ad ogni istante sotto
un nuovo rivestimento. L'Essere creatore € I'essenza o la sostanza
preeterna e post-eterna che si manifesta ad ogni istante nelle innu-
merevoli forme dell’essere; quando si occulta nell’'una, si epifa-
nizza in un’altra. L'Essere creato € costituito da quelle forme ma-
nifestate* diversificate, successive ed evanescenti, che ricevono so-
stanza non nella loro autonomia fittizia, ma nell’essere che in lo-
ro e mediante loro si manifesta. La creazione, dunque, non € nien-
te di meno che la Manifestazione (zuhur) dell’Essere Divino na-
scosto (Batin) nelle forme degli esseri: nella loro ecceita eterna in-
nanzi tutto, e poi nella loro forma sensibile28, con un rinnova-
mento, una ricorrenza d’istante in istante dalla preeternita. A que-
sta “creazione nuova”, per il teosofo, allude il versetto coranico:
“Ci siam forse Noi esauriti con la Prima Creazione? Eppure co-
storo dubitano della Creazione Nuova! ” (L, 15)29.

Tuttavia, noi non smettiamo nemmeno per un istante di vede-
re cio che stiamo vedendo30; non abbiamo coscienza che, ad ogni
istante, vi sia esistenziazione e sparizione, poiché nell’istante stes-
so della sparizione il simile di quel che va sparendo viene esisten-
ziato. Noi crediamo che I'esistenza, la nostra ad esempio, é conti-
nua nel passato e nel futuro, e tuttavia il mondo riveste ad ogni
istante una “creazione nuova”, rivestimento che getta sulla nostra
coscienza un velo affinché non vi sia in noi percezione del rinno-
vamento incessante. Ad ogni soffio del “Sospiro di Compassione
divina” (Nafas al-Rahmdn), Tessere cessa, e poi €; noi cessiamo di
essere, poi veniamo ad essere. L’istante della sparizione é I'istan-
te stesso dell’esistenziazione del simile (se ne vedra piu avanti
I'esempio nell’episodio del trono della regina di Saba). L'“Effu-

175



Immaginazione creatrice

sione dell’essere, che & il Sospiro di Compassione, si propaga
nell’essere come I'acqua che scorre in un fiume, rinnovandosi sen-
za posa3l. Una medesima ecceita eterna € rivestita di una deter-
minazione esistenziale, poi se ne spoglia e si riveste di un’altra, in
un altro luogo, pur restando cid che era nel mondo del Mistero.
Tutto questo avviene nell’istante @@l-an), un tempo indivisibile in
concreto (anche se € divisibile nel pensiero), atomo di temporalita
che si designa come il “presente” (zaman hadir, non il nunc, che e
il limite ideale del passato e dell’avvenire, dunque pura negati-
vitd), nel quale i sensi non percepiscono alcun intervallo.

Il fondamento positivo di queste metamorfosi € la perpetua at-
tivazione dei Nomi divini che richiede I'esistenziazione concreta
delle ecceita che manifestano cio che sono, ma che in se stesse so-
no puri possibili, e non richiedono di per sé I'esistenza concreta32
Si tratta, qui, di una Immagine primordiale che interpreta la na-
tura dell’essere precorrendo qualunque percezione sensibile em-
pirica, poiché la successione nell’istante non da né anteriorita né
posteriorita percepibile ai sensi; si tratta di una pura “successio-
ne” intelligibile, ideale. Da un lato, negativita persistente, poiché
il possibile non postula alcuna necessita d’essere; dall’'altro, esi-
stenziazione persistente in virtu dell’Epifania divina. Per questo,
da parte dei possibili, vi € discontinuita pura; vi & ricorrenza non
dello stesso, ma del simile. La continuita é da parte dei Nomi di-
vini e delle ecceita eterne (ayan thabita). Da parte dei fenomeni
(mazahir), non vi sono che connessioni senza causa, nessuno es-
sendo causa dell’altro. La causalita e totalmente nei Nomi divini,
nel rinnovamento incessante, d’istante in istante, delle loro epifa-
nie. La ricorrenza della Creazione consiste in questa ricorrenza
delle epifanie. Cosi, l'identita di un essere non pertiene ad una
qualche continuita empirica della sua persona; essa e totalmente
da parte di quell’attivita epifanica, della sua ecceita eterna. Da
parte del manifestato, non vi & che simile, d’istante in istante33.

Fin d’ora si intravede il senso tecnico che, nella teosofia di Ibn
‘Arabi, acquistera la parolafana (annichilazione), tanto frequen-
te nel lessico dei sufi34 Essa non designa la distruzione degli at-
tributi che qualificano la persona del sufi, né il suo passaggio ad
una stazione mistica che abolisce la sua individualita per confon-
derla col sedicente “universale” o con la pura Essenza inaccessibi-
le. La parolafana sara la “cifra” (ramz) che simbolizza la sparizio-
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ne incessante delle forme e la loro sovraesistenza (baga) nella so-
stanza unica pluralizzata nelle sue epifanie. In questo senso, fana

non & in contraddizione con un’attivita della creatura; piu esatta-
mente, & un aspetto di quell’attivita, essendo Paltro la sua persi-
stenza (baga ) nell’Essere Divino. Essendo la Creazione un con-
catenarsi di teofanie (tajalliydt) senza che ci sia causalita da una
forma all’altra, ciascuna creatura ¢ il debutto della manifestazio-
ne di una forma, I'occultamento di un’altra. Questo occultamen-
to (ikhtifa) é il fana delle forme dell’essere nell’Essere Divino
unico; e, nello stesso istante, il loro baqga, la loro sovraesistenza, &
la loro manifestazione in altre forme teofaniche, cioé in mondi e
su piani d’esistenza non terreni. Come in precedenza, € qui il ca-
so di dire: questo & I'altro mondo, o, piuttosto, I'altro mondo ¢ gia
guesto. Siamo evidentemente lontanissimi dal senso religioso con-
fessionale dato all’*altro mondo”, poiché non vi ¢ fine o termine
del mondo: I'altro mondo non cessa di addivenire in questo mon-
do e a partire da questo mondo.

Per quanto lontani si possa essere dal senso preso dalle parole
nel linguaggio religioso ordinario, non si possono tuttavia trascu-
rare le consonanze risvegliate dalla dottrina della ricorrenza della
Creazione d’istante in istante. Gli Ashariti, scuola rappresentati-
va dell’ortodossia islamica, insegnavano una cosmologia analoga;
tuttavia, si dovra ammettere che i concetti ashariti vengono qui
reimpiegati in un edificio dal disegno e dalla struttura compieta-
mente diversi.

Gli Ashariti professano che il cosmo € composto di sostanze e
di accidenti, questi ultimi essendo talmente soggetti a cambiamen-
to e rinnovamento incessanti, tanto che non uno di essi permane
in una stessa sostanza per due istanti successivi. Non é inesatto di-
red che, nonostante le differenze radicali, la teoria atomista degli
Ashariti, in cui & dominante la visione della ricorrenza, fosse atta a
suggerire la teoria dell’'unita trascendentale dell'essere (wahdat al-
wujud). Si dovra forse rilevare quella tendenza fatale che trascina
il monoteismo verso il monismo? E sufficiente pensare ad una se-
colarizzazione dei concetti. Di fatto, il pensiero di Ibn ‘Arabi non
soccombe sotto alcuna di queste categorie. Egli non professa il mo-
noteismo astratto dei teologi dell’lslam ortodosso piu di quanto
professi cio che viene connotato abitualmente con il termine di
monismo nella storia della filosofia in Occidente. Mentre alla base
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del monoteismo astratto e del monismo, che ne € la secolarizza-
zione in quanto filosofia sociale, vi & una medesima esigenza tota-
litaria, la teosofia di Ibn ‘Arabi procede da un sentimento teofani-
co dell’'universo dell’essere al quale non possono certo presentarsi
opzioni simili. Infatti, la coerenza delle teofanie postula certamen-
te un’unita dell’essere nella sua essenza, ma la loro diversita e la lo-
ro pluralita non potrebbero essere abolite senza abolire al con-
tempo la manifestazione di questo Essere unico a se stesso e nei
suoi esseri. Chi potrebbe avere il potere di abolire tale duplice Ma-
nifestazione, “distensione della Sua tristezza”? Comprendere que-
sta diversita, questa pluralita e questa differenziazione - tutte ne-
cessarie - significa proprio, come abbiamo gia visto, sfuggire al
“monoteismo unilaterale”, quel monoteismo che altera la verita del
“Dio creato nelle credenze”, distrugge la trasparenza dei simboli e
soccombe sotto i colpi di quell’idolatria che denuncia.

Ibn ‘Arabi sa3 che gli Ashariti riconducono la molteplicita esi-
stenziale nel mondo ad una sostanza unica composta di atomi di
numero infinito, i quali possono essere conosciuti da noi soltanto
mediante gli accidenti che sopravvengono in conseguenza della
loro associazione momentanea in questa o quella forma. Tali ac-
cidenti non hanno né durata né continuita; essi cambiano ad ogni
istante. Per gli Ashariti, questo incessante cambiamento costitui-
sce la prova decisiva che il mondo ¢ innovato (muhdath) e con-
tingente, cioé che esso ha bisogno di un Creatore, e tale & anche
I'idea della Creazione nell’accezione corrente del termine. Per Ibn
‘Arabi, questo addivenire e questo rinnovamento perpetuo han-
no luogo nelle forme particolari, che non esigono affatto I'ipotesi
di un Creatore della sostanza presa nel suo insieme. O piuttosto,
gli Ashariti hanno il torto di non vedere quale sia la vera realta del
mondo: un insieme di accidenti, di “apparizioni”, “essentificato”
da una stessa identica essenza, I’Essenza divina, sola sussistente in
sé. Essi presuppongono inoltre una sostanza, se non piu sostanze,
a fianco di questa Essenza (dhat)> quando invece queste pretese
sostanze non potrebbero essere altro che sprovviste di qualsiasi
sostanzialita. 1l “Volto divino” (tvajh al-Haqq) in cui & esistenzia-
lizzata la moltitudine delle forme, “apparizioni” e determinazioni,
resta loro velato. Essi ignorano che il fenomeno del mondo ¢ pro-
prio quell’insieme di “apparizioni” e di forme. Essi non hanno co-
scienza dell’unita dell’'Unico e della sua necessaria pluralizzazio-
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ne nelle sue Manifestazioni. L’idea di sostanza creata ed unica
professata da questi ortodossi non sa rendere conto della plura-
lita, e nemmeno tollerarla. L'idea teofanica del teosofo postula e
fonda tale pluralita.

Che gli Ashariti si blocchino in un vicolo cieco, lo mostrano le
contraddizioni nelle quali incorrono allorché pretendono di defi-
nire le cose, e procedono definendole attraverso i loro accidenti.
Ora, questi accidenti (ad esempio la spazialita, la ricettivita, ecc.),
sono la realtad stessa della cosa cosi come essa esiste; non sono
qualcosa che si va ad aggiungere, ma semplici rapporti istituiti dal
pensiero (cfr. gli “incorporei” per gli Stoici). Ma allora & la cosa
stessa ad essere accidente puro, pertanto non puo sussistere per
due istanti consecutivi. In questo caso, come € possibile parlare di
sostanze, cioé di sostanze altre dall’Essere Divino?3 Ogni “so-
stanza” altra da Lui non & che una collezione di accidenti, senza
altra stabilita né durata che la “ricorrenza della sua creazione”. Al-
lora, si dira, I'idea stessa del Creatore, cosi come veniva intesa da-
gli Ashariti, sparirebbe nel momento in cui I’Essere Divino & in-
staurato al posto della loro idea di “sostanza”. Ibn *Arabi rispon-
dera che coloro che fanno una simile obiezione, siano o meno or-
todossi, sono incapaci di prendere coscienza della Creazione ri-
corrente senza posa, della moltitudine delle teofanie, a differenza
dei mistici intuitivi (ahi al-kashf) che invece “vedono” Dio epifa-
nizzarsi in ciascuna anima mediante il rinnovarsi delle sue teofa-
nie. E esattamente questo che si deve intendere con creazione ri-
corrente, o ricorrenza della Creazione. Non é affatto, in verita,
una percezione sensibile, ma tanto piu é grave quello che viene
chiamato in causa: chiunque abbia compreso che cosa sia in realta
questa ricorrenza della Creazione, ha compreso anche il segreto
della Resurrezione (sirr al-bath wa'l-hashr).

Si tratta dunque della nozione-chiave di tutto un sistema di
pensiero, capace di aprire la piu alta delle prospettive, I'idea di
una ascensione continua degli esseri che inizia con lo scioglimen-
to del nodo daqd) delle credenze dogmatiche (i'tigad), quando la
scienza dogmatica (‘ilm al-itigad) lascia il posto alla scienza della
visione ('ilm shuhudi):

Allorché I’'Essere Divino si epifanizza al fedele sotto la forma della
sua credenza, questa é vera. Egli professa tale credenza in questo mon-
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do. Ma allora il nodo, cioé il dogma Vagida) che la lega a quella deter-
minazione, si scioglie quando il velo si leva nell’altro mondo; il dogma
cessa, e diventa conoscenza mediante visione diretta (mushahada).
Questa ¢ la soglia del movimento ascensionale dopo la morte per co-
lui che ha avuto autentica credenza, ed & capace di visione mentale”38.

Escatologia, certamente; ma abbiamo visto in precedenza che,
secondo lbn ‘Arabi, & il caso di intendere la Resurrezione (Qiya-
ma) anche nel senso iniziatico di una nuova nascita spirituale in
questo mondo. A questi “resuscitati” giunge allora da Dio cio che
non avevano ancora immaginato nell’lpseita divina prima di to-
gliere il velo dell’incoscienza; giunge ad essi una capacita di sen-
tire crescente, commisurata alle forme sempre nuove. Inoltre, Ibn
‘Arabi allude ad un misterioso mutuo soccorso spirituale fra i vi-
vi e i morti, cioé fraivivi di questo mondo e i morti degli altri mon-
di. In effetti, in questo stesso mondo, grazie all'incontro e allacon-
giunzione mistica nel mondo intermedio (barzakh), vi sono Spiri-
tuali che possono venire in aiuto di certi loro fratelli nella gnosi
sciogliendo per loro i nodi rimasti segreti; istruendoli su cio che
era loro rimasto nascosto, li aiutano cosi ad elevarsi di grado in
grado. Ibn ‘Arabi ne ha lasciato una testimonianza personale in
uno dei suoi libri

Questo movimento ascensionale non coinvolge solo I'uomo4g;
ogni essere € in uno stato di ascensione perpetua, poiché la sua
creazione € in uno stato di perpetuo rinnovamento, d’istante in
istante. La creazione rinnovata, ricorrente, € ogni volta un Mani-
festarsi (izhar) dell’Essere Divino che manifesta all’infinito le ec-
ceita possibili, nelle quali egli essenzializza il suo essere. Se consi-
deriamo la creatura in rapporto al Creatore, diremo che I'Essere
Divino discende verso le individualizzazioni concrete e in esse si
epifanizza; all’inverso, se consideriamo queste nella loro funzione
epifanica, diremo che esse salgono, si elevano a Lui. Il movimen-
to non cessa mai, perché mai cessa la discesa divina nelle differenti
forme. Questa ascensione é dunque I’'Epifania divina in quelle for-
me, Effusione perpetuamente ricorrente, duplice movimento in-
tra-divino. Per questo I'altro mondo esiste gia in questo mondo\ es-
S0 esiste in ogni istante in rapporto ad ogni essere4l. Ogni essere
e in ascensione con I'astante”, relativamente alla misura delle teo-
fanie che esso accoglie; ogni teofania aumenta la sua capacita, la
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sua attitudine a riceverne di nuove. Non é che vi sia ripetizione
dell’identico; vi & piuttosto ricorrenza del simile, ove il simile é al-
tro. “Vedere” tutto questo significa vedere il multiplo sussistente
nell’'uno; analogamente, i Nomi divini sono multipli e multiple le
loro essenze, e unica e tuttavia I'Essenza che essi modalizzano, in
modo che la materia riceva ogni forma. Allora, chi conosce se stes-
so di questa conoscenza, cioé conosce nella sua “anima” (nafsi la
realta dell’Essere reale manifestantesi sotto questa forma, costui
conosce il suo Signore. Secondo questa sua forma propria, infatti,
cioé secondo la sua funzione epifanica, il suo creatore € la sua pro-
pria creatura, poiché si manifesta cosi come lo esige I'ecceita eter-
na di quella creatura, ma nello stesso tempo, senza il suo Creato-
re-Creatura, costui, cioé quella creatura, non sarebbe nulla. “Per
questo nessuno fra i dotti, nessuno fra i teorici e i pensatori razio-
nali, gli antichi filosofi o gli Scolastici dell’lslam (Mutakallimun)
ha avvertito la vera conoscenza e la vera realta dell’anima; soli ad
averlo saputo, sono iteosofi (llahiyun) tra i profeti e i maestri tra
i sufi”42,

5. La duplice dimensione degli esseri

“Se tu dichiari che quella forma e Dio, tu la omologhi, perché
quella € una delle forme in cui si manifesta (mazhar)\ ma se tu di-
ci che quella & un’altra cosa, altra da Dio, tu la interpreti, cosi co-
me devi interpretare le forme viste in sogno”45. Omologazione e
interpretazione, tuttavia, valgono solo simultaneamente, perché
allora dire che la forma teofanica € altro da Dio non é disprezzar-
la come “illusoria”; &, al contrario, valorizzarla e fondarla come
simbolo riferito al simbolizzato (marmuz ilayhi), il quale & PEsse-
re Divino. In effetti, I’essere rivelato (zahir) € Immaginazione teo-
fanica, e simultaneamente la sua vera realta nascosta (batin) € I'Es-
sere Divino. Essendo I'essere rivelato Immaginazione, & necessa-
ria un’ermeneutica delle forme rivelate in lui, cioé un tawil che
“riconduca” (stando all'etimologia del termine) quelle forme alla
loro vera realta. Non solo il mondo onirico ma anche quello che
chiamiamo abitualmente il mondo della veglia, hanno entrambi
bisogno di una ermeneutica. Si deve notare questo: se il mondo &
creazione ricorrente (khalgjadid) e ricorrenza di epifanie, se co-

181



Immaginazione creatrice

me tale esso € Immaginazione teofanica, e dunque ha bisogno di
una ermeneutica, € dunque proprio la creazione ricorrente, im-
percettibile ai sensi, che in ultima analisi fa in modo che il mondo
sia Immaginazione ed abbia bisogno, proprio come per i sogni, di
un’ermeneutica. Il detto attribuito al Profeta: “Gli uomini dormo-
no, e alla loro morte si risvegliano”44 lascia comprendere che tut-
to cio che gli esseri umani vedono nella loro vita terrena appar-
tiene allo stesso ordine delle visioni contemplate in sogno. La su-
periorita del sogno sui dati positivi della veglia & proprio qui: per-
mettere, 0 piuttosto reclamare un’interpretazione che vada al di la
dei dati, perché quei dati significano altro rispetto a cio che appa-
re. Essi manifestano (e in cio e racchiuso tutto il senso delle fun-
zioni teofaniche). Non si interpreta quello che non ha nulla da in-
segnare, che non significa altro che cio che e. Proprio perché il
mondo & Immagine teofanica, esso € costituito da “apparizioni”
che domandano di essere interpretate e superate. Tanto piu, allo-
ra, grazie soltanto allTmmaginazione attiva, la coscienza, risve-
gliata alla vera natura del mondo come “apparizione”, puo supe-
rarne i dati, e rendersi cosi atta a nuove teofanie, cioé ad una
ascensione continua. L’operazione immaginativa iniziale sara di
tipificare (tamthiD le realta immateriali e spirituali nelle forme
esteriori o sensibili; queste ultime diventeranno allora la “cifra” di
cio che manifestano. L’'Immaginazione resta sempre il motore di
un tawil che é ascensione continua deWanima.

In breve, poiché vi & Immaginazione, vi & ta'wii, poiché vi €
tawil, vi & simbolismo: poiché vi e simbolismo, vi sono due di-
mensioni negli esseri. Tale appercezione € presente in tutte le cop-
pie di termini che caratterizzano la teofania di Ibn ‘Arabi: Crea-
tore e Creatura (Haqq e Khalq), divinitd e umanita (Lahut e Na-
sut)> Signore e vassallo (Rabb e 'Abd). Ciascuna coppia di termini
tipifica un’unione che avevamo proposto di designare come unio
sympathetica*s. La riunione dei due termini di ciascuna coppia
forma una coincidentia oppositorum, una simultaneita non gia di
contraddizioni bensi di opposizioni complementari, e avevamo vi-
sto in precedenza che é proprio dellTmrnaginazione attiva opera-
re tale unione, volta a definire, secondo il grande sufi Abu Sa‘id
al-Kharraz, la nostra conoscenza della divinitd. Ma cid che so-
prattutto interessa vedere € che il mysterium conjunctionis che
unisce i due termini € un’unione teofanica (vista da parte del Crea-
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tore) o un’unione teopatica (vista da parte della creatura), e non
€ in nessun caso una “unione ipostatica”. Probabilmente é a cau-
sa delle nostre abitudini cristologiche secolari, che ci spingono a
non concepirne di altre, se si parla cosi diffusamente di Ibn4Arabi
come di un “monista”. Si trascura il fatto che la costituzione di
quanto la filosofia occidentale chiama rigorosamente “monismo”
mal si concilia con un pensiero profondamente docetista. Un No-
me divino come “signore”, investendo I'ecceita (il suo ‘abd) che lo
manifesta, manifesta in essa la sua significano passiva46; Tessere to-
tale € Tunione del signore e del suo fedele. Da qui consegue che
ogni essere, come totalita, si presenta con due dimensioni. Non si
pud dire Haqg-Khalg, o Nasut-Lahutyintendendo con questo che
ciascuna dimensione equivale all'altra. Le due dimensioni, nel ri-
ferirsi ad uno stesso essere, si riferiscono alla totalita del suo esse-
re; si addizionano (o si moltiplicano I'una per I'altra), ma non pos-
sono annullarsi Tuna con I'altra, né sostituirsi I'una all’altra.
Sembra che questa bi-dimensionalita, questa struttura a due
dimensioni, dipenda dalla nozione di una ecceita eterna (*ayn tha-
bita) che e l'archetipo di ciascun essere individuale del mondo
sensibile, sua individuazione latente nel mondo del Mistero, che
Ibn ‘Arabi designera anche come Spirito, cioe “Angelo” di quel-
I’'essere. Conoscere la propria ecceita eterna, la propria essenza ar-
chetipica significa, per un essere terreno, conoscere il proprio
“Angelo”, cioé la propria individualita eterna cosi come risulta
dalla rivelazione delTEssere Divino che in esso si rivela a se stes-
so. “Ritornare al proprio Signore” significa realizzare la coppia
eterna del fedele e del suo Signore, il quale non & PEssenza divina
nella sua generalita, bensi la sua individuazione in questo o quel-
lo dei suoi Nomi47. Viceversa, sopprimere questa individuazione
avvenuta nel mondo del Mistero significa abolire nell’essere ter-
reno la sua dimensione archetipica o teofanica propria, il suo “An-
gelo”. Non avendo piu da ricorrere ciascuno al proprio Signore,
tutti gli esseri si trovano abbandonati ad una medesima Onnipo-
tenza indifferenziata, equidistanti e confusi nella collettivita reli-
giosa o sociale. A questo punto, sara loro lecito confondere il pro-
prio Signore, non piu conosciuto cosi com’g, con I'Essere Divino
in sé, pretendendo di imporlo a tutti. Questo &, come abbiamo vi-
sto, il “monoteismo unilaterale” col quale prevale il “Dio creato
nelle credenze”. Avendo perduto il suo legame con il proprio Si-
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gnore-archetipo (avendo cioé perduto coscienza di sé), ciascun io
e lasciato in balia di un’ipertrofia che con facilita degenera in un
imperialismo spirituale; I'impresa non consiste piu nel fare che
ciascuno si unisca al proprio Signore, ma nelTimporre a tutti lo
“stesso Signore”. Proprio da un simile imperialismo protegge la
coincidentia oppositorum espressa sotto molteplici forme da Ibn
‘Arabi; forme che mantengono simultaneamente I'unita e la plu-
ralita, senza le quali la duplice dimensione di ciascun essere, cioé
la sua funzione teofanica, diventa inconcepibile. Ponderando cia-
scuna di queste espressioni, ci si accorge che lbn ‘Arabi non par-
la affatto né da monoteista, come molti credono che sia, né da
panteista, come di frequente lo si accusa di essere.

Questa Presenza (Hadra) che resta per te al presente (hudur) nello
stesso tempo della Forma [apparente che ad essa corrisponde], si pud
paragonare al Libro, il Corano, di cui Dio ha detto: “Noi non abbia-
mo tralasciato nulla nel Libro”, perché esso riunisce al contempo I'av-
venuto e il non-awenuto. Ma nessuno comprendera cio che stiamo di-
cendo eccetto colui che &, lui stesso, in persona (fi nafsihi), un Cora-
no, perché “a colui che prende Dio a salvaguardia sara data la facolta
di discriminare (farganY (Corano Vili, 29)4h

Per omonimia, Corano é assunto qui nel senso di congiunzio-
ne, simultaneita, coincidentia;furgan, nel senso di discriminazio-
ne, disgiunzione. Vi ritroviamo il tema dominante. Essere un Co-
rano ¢ lo stato deirUomo Perfetto per il quale si epifanizza I'in-
sieme dei Nomi e degli Attributi divini, e che ha coscienza
dell'unita essenziale divinita-umanita, Creatore-Creatura. Ma, si-
multaneamente, egli discrimina i due modi d’esistenziazione di
quell’'unita essenziale: in che cosa egli ¢ il vassallo senza il quale il
suo Signore non sarebbe, e anche in che cosa, senza il suo Signo-
re, egli stesso non sarebbe nulla. Da qui I'esegesi personalissima
data da Ibn ‘Arabi al versetto coranico, prendendo il termine mut-
taginon nel senso abituale (colui che teme Iddio), ma facendolo
derivare da toigdya, salvaguardia, protezione. Il Signore divino e
il suo fedele sono la salvaguardia I’'uno dell’altro, reciproci garan-
ti che rispondono Puno dell’altro49. Lo stato del Corano corri-
sponde a quello del fana', di cui avevamo gia rilevato (cfr. supra,
8 4 di questo capitolo) uno dei sensi colti da lbn ‘Arabi. Qui, af-
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fiora una nuova precisazione. Lo stato del fana , come abolizione
della distinzione, € la prova iniziale, poiché la discriminazione au-
tentica non pud che giungere al termine di una lunga pedagogia
spirituale. In effetti, quando il fedele discrimina fra divinita ed
umanita senza aver sperimentato il fana (esattamente come fan-
no tutte le credenze dogmatiche che pongono la divinita come og-
getto, incapaci di pensarla diversamente), cio e causato dall'inco-
scienza della sua unita essenziale con I’'Essere Divino, cioé della
congiunzione priva di fessure tra l[ahut e nasut. Ma quando egli di-
scrimina in seguito alla sua esperienza del fana, ci0 avviene per
conoscenza vera di cio che sono Haqq e Khalg, il Signore e il suo
vassallo, lahut e nasut: benché vi sia tra i due una unita essenzia-
le, la creatura si discrimina dal Creatore come la forma si discrimi-
na dalla sostanza di cui essa & forma. Se “essere un Corano” cor-
risponde allo stato delfana, furgan corrisponde allo stato di ba-
ga (sovraesistenza): discriminazione dopo unificazione. Questo &
forse lI'aspetto piu caratteristico denotato, in Ibn ‘Arabi, dai ter-
minifana e baqga: tornare a sé dopo essere svaniti, persistere do-
po essere stati abolitis0.

Ora, in questa coincidentia oppositorum, la simultaneita dei
complementari che determinano la duplice dimensione dell’esse-
re, quello che noi scopriamo all’'opera come organo che la instau-
ra e la percepisce é I'immaginazione attiva dell’'uomo, che si pud
definire creatrice nella misura in cui come la Creazione stessa &,
anch’essa, teofanica. Le sue creazioni non sono né fittizie né im-
maginarie, poiché essa, essendo teofanica, € ogni volta una ricor-
renza di quella creazione di cui porta in sé, ed esprime, la natura.
Un ultimo motivo meditato da Ibn ‘Arabi ci permette ancora di
verificarlo congiungendo i termini di Immaginazione e di Crea-
zione. E il motivo della duplice Rahma divina, il duplice senso del-
la Compassione esistenziatrice, che da ai Nomi divini la manife-
stazione concreta alla quale essi aspirano.

Vi & una Compassione incondizionata5l, identica al dono
dell’esistenza (ijad). Non dipendendo da alcuna opera anterior-
mente prodotta dall’'uomo, essa si identifica con I’Essere Divino
che aspira a rivelarsi a se stesso. In questo senso la Compassione
divina contiene, abbraccia ogni cosa. Vi & poi una Compassione
condizionale, quella che TEssere Divino si &€ “imposta”, ha reso ne-
cessaria a se stesso (Rahmat al-wujub), e che investe Tessere del fe-
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dele in ragione del suo servizio divino; grazie a questa servitu, egli
acquista un diritto su Dio, diritto costituito dalTobbligo che Dio
ha imposto a se stesso. Tuttavia, non lasciamoci confondere dal-
I’aspetto giuridico della definizione. Di fatto, intendendola teoso-
ficamente, si tratta di un aspetto della garanzia reciproca (wigaya)
fra il Signore e il suo fedele analizzata poche righe fa. La Com-
passione condizionale si riferisce qui alla salvaguardia del Signo-
re che risponde per il suo fedele. Ora, se quest’ultimo € un disce-
polo che ha ben compreso lbn ‘Arabi, sa che il suo Signore € il ve-
ro agente delle proprie opere52. Abbiamo gia letto questo haditb:
“lo sono il suo udito, la sua vista, la sua lingua...”. Il che vuol di-
re che la forma visibile appartiene al fedele, mentre Plpseita divi-
na & come “inserita” (mundarija) nel fedele. Pertanto, la Compas-
sione condizionale rientra cosi nella Compassione assoluta, Com-
passione dell’Essere Divino con e per se stesso.

Parlando di una “inserzione” nel Nome che il fedele “porta”
nella sua anima, tuttavia, bisogna intenderla nel senso in cui noi
diremmo che la nostra persona é “inserita” nella forma che viene
manifestata in uno “specchio”53, cioe la si deve pensare sempre in
termini di teofania, non di incarnazione o di evolxrioi® (hulul).
Essendo questa inserzione una manifestazione, una “apparizio-
ne”, cio che si manifesta dell’Essere Divino, & questo la creatura.
Per esempio, Nomi divini quali I'’Apparente, il Manifesto (al-
Zahir), I’'Ultimo, sono dati al fedele perché il suo essere e la pro-
duzione del suo agire riposano sul Creatore. Ma, reciprocamente,
la manifestazione del Creatore e la produzione del suo agire ripo-
sano sulla creatura: in questo senso i Nomi divini quali il Nasco-
sto (al-Batin), il Primo (al-AwwaD, appartengono al fedele. Cosi &
per il Primo e I'UItimo, I’Apparente e il Nascosto; i Nomi divini
sono condivisi tra il Signore e il suo fedele4. Il Signore ¢ il segre-
to dell'lpseita, il sé del suo fedele; &€ quello che opera in lui e me-
diante lui: “Quando tu vedi la creatura, tu vedi il Primo e I'Ulti-
mo, il Manifesto e il Nascosto”.

Tale condivisione, o “comunicazione dei Nomi”, risulta dalla
duplice Compassione divina, quella che ci é stata presentata in
precedenza come un duplice movimento di discesa e di ascesa: di-
scesa & I'Epifania, I'immaginazione esistenziatrice primordiale;
ascesa o ritorno é la visione dispensata proporzionalmente alla ca-
pacita del ricettacolo creato nel corso della “discesa”. E questa
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condivisione, questa salvaguardia reciproca, che & il dispositivo
messo in moto dalla Preghiera teofanica, essa stessa creatrice, allo
stesso titolo dell'immaginazione teofanica, poiché si tratta ogni
volta di ricorrenza della Creazione. Uno stesso, unico agente sta
al segreto della Preghiera come al segreto dell'immaginazione,
nonostante Tuna e I'altra procedano esteriormente dal fedele; per
guesto, esse non sono vane. Lo enuncia un versetto coranico:
“Non eri tu a lanciar frecce, bensi Dio le lanciava” (Vili, 17).

La meditazione mistica di questo versetto condensa cio che qui
si cerca di evidenziare della coincidentia oppositorum. La nostra
Immaginazione attiva (non la fantasia, né la fantasticheria, & inu-
tile ricordarlo) é senz’altro quella che immagina, e tuttavia non &
essa che immagina: € un momento, un istante di quella Immagi-
nazione divina che é I'universo, insieme delle teofanie. Ciascuna
delle nostre immaginazioni &€ uno degli istanti teofanici, e in que-
sto senso é definita “creatrice”. Uno dei piu illustri discepoli di
Ibn ‘Arabi, ‘Abd al-Karim Jili, ha formulato la situazione in un te-
sto d’una densitd ammirevole:

Sappi che quando I'immaginazione attiva configura una forma nel
pensiero, quella configurazione e quell’immaginazione sono create.
Ora, il creatore € esistente in ciascuna creazione. Immaginazione e fi-
gura esistono in te, e tu sei il creatore (al-Haqgq) in rapporto alla loro
esistenza in te. E necessario dunque che I'operazione immaginativa
che riguarda Dio ti appartenga, ma simultaneamente Dio esiste in es-
sa. Su questo punto, ti risveglio ad un segreto sublime, dal quale si
possono imparare molti altri segreti divini, come ad esempio il segre-
to del destino e il segreto della conoscenza divina, il fatto che vi sia in
Ci0 una sola e medesima scienza con cui si conoscono e il Creatore e
la Creatura%h.

Le nozioni presentano un concatenamento rigoroso: non sei tu
che crei, quando crei: per questo la tua creazione é vera. Essa & ve-
ra perché ciascuna creatura ha una duplice dimensione: il Creato-
re-creatura tipifica la coincidentia oppositorum. Fin dall’origine,
questa coincidentia oppositorum ¢ presente alla Creazione, poiché
questa non & ex nihilo, bensi una teofania. In quanto tale, essaéIm-
maginazione. L’Immaginazione creatrice & Immaginazione teo-
fanica, eil Creatore & congiunto alla Creatura immaginante, poiché
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ogni Immaginazione creatrice € una teofania, una ricorrenza della
Creazione. La psicologia non si separa dalla cosmologia; I'imma-
ginazione teofanica li coniuga in una psico-cosmologia. Tenendo
presente questo pensiero, ¢ il caso di interrogarsi su cid che ne co-
stituisce I'organo nell’essere umano, I’organo delle visioni, dei pas-
saggi e della trasmutazione di tutte le cose in simboli.



Capitolo 1l

Immaginazione teofanica
e creativita del cuore

L 1l “campo” delVImmaginazione

La dottrina dell’'lmmaginazione, nella sua funzione psico-cosmi-
ca, riveste un duplice aspetto: un aspetto cosmogonico, ovvero
teogonico (la “teogonia” dei Nomi divini), a proposito del quale
si dovra tener conto che I'idea di “genesi” non ha qui nulla a che
fare con una qualsiasi concezione di creazione ex nihilo, ma si dif-
ferenzia anche dall’idea neoplatonica di emanazione; si deve pen-
sare piuttosto al processo di un’illuminazione crescente, che porta
gradualmente allo stato luminescente le possibilita eternamente
latenti nell’Essere divino originale. Vi sono poi, in secondo luogo,
un aspetto e una funzione propriamente psicologici; tuttavia, si
deve considerare che i due aspetti sono inseparabili, complemen-
tari ed omologabili. Un’analisi perfetta dovrebbe abbracciare
I'opera completa di Ibn ‘Arabi; sarebbe un lavoro immane. Ma un
capitolo del grande libro delle Conquiste spirituali della Meccal
contiene i lineamenti di una “scienza dell'immaginazione” {(lm
al-khayal), e fornisce uno schema dei temi che essa mette in ope-
ra. Da questo capitolo risalta anche la difficolta di articolare net-
tamente i due aspetti prima distinti. In ogni caso, qualunque sia il
grado o la fase in cui noi consideriamo I'immaginazione - che sia
nel suo grado di “Presenza” o “Dignita Immaginatrice” {Hadra
khayaliya) nella funzione cosmica, o che sia come potenza imma-
ginativa nell'uomo - costante & la sua caratteristica, e I'abbiamo
del resto gia rilevata: la sua natura e funzione di intermediaria, di
mediatrice.
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Cosi, dunque, come abbiamo visto, la Nube primordiale, So-
spiro della Compassione divina esistenziatrice, é intermediaria fra
I'Essenza divina abscondita e il mondo manifestato delle molte-
plici forme; allo stesso modo, il mondo delle Idee-Immagini, mon-
do delle forme d’apparizione e dei corpi allo stato sottile {'alam
al-mithal) al quale si rapporta propriamente la nostra facolta im-
maginativa, € intermediario fra il mondo delle pure realta spiri-
tuali del mondo del Mistero e il mondo visibile sensibile. 1l sogno
¢ intermediario fra lo stato di “veglia” reale, cioe in senso mistico,
e la coscienza di veglia nel senso profano e corrente del termine.
La visione dell’Angelo Gabriele ricevuta dal Profeta sotto la for-
ma di Dahya al-Kalbi, I’adolescente arabo celebre per la sua bel-
lezza, le immagini viste allo specchio, che non sono né oggetti né
idee astratte, tutto cio e realta intermedia. In quanto tale, tutto cid
culmina nella nozione di simbolo, poiché I'intermediario “simbo-
lizza con” i mondi di cui € mediatore. Non vi € alcuna incoerenza
nella dottrina deirimmaginazione di Ibn ‘Arabi, come alcuni han-
no sostenuto; vi € piuttosto una estrema complessita da tenere sot-
to controllo. Si comprendera, quindi, che il “campo” abbracciato
dalla “scienza dell'immaginazione” & talmente vasto che enume-
rarne tutti i settori risulta assai difficile2.

La scienza dell'immaginazione € teogonia quando essa medita
la Nube primordiale, le teofanie del “Dio da cui tutto é creato”; e
ancora teogonia, quando medita le teofanie del “Dio creato nelle
credenze”, poiché si tratta sempre di manifestazioni ed occulta-
menti dei Nomi divini. E anche cosmologia, perché conoscenza
dell’essere e dell’universo in quanto teofania. Lo & ugualmente
quando tematizza il mondo intermedio percepito dalla nostra fa-
coltd immaginativa, mondo in cui avvengono le visioni, le appari-
zioni, e, in generale, tutte le storie simboliche di cui le percezioni
0 rappresentazioni sensibili ci forniscono semplici dati materiali.
Essa ¢ la scienza delle teofanie dispensate propriamente ai misti-
ci, e di tutte le taumaturgie che ad essa si collegano; grazie a que-
sta scienza, I'inverosimile esiste, come esiste cio che la ragione ri-
fiuta, e soprattutto il fatto che I’'Essere Necessario, la cui pura Es-
senza e incompatibile con ogni altra forma, sia tuttavia manifesta-
to sotto una forma appartenente alla “Presenza Immaginativa”.
Essa possiede propriamente il potere di far esistere I'impossibile,
potere messo in opera dalla Preghiera3
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La scienza delPImmaginazione é anche la scienza degli specchi
(catoptrica), di tutte le “superfici” speculari, e delle forme che vi
appaiono. Come scienza di speculum, essa acquista dignita nella
teosofia speculativa, in una teoria della visione e delle manifesta-
zioni dello spirituale che trae tutte le conseguenze dal fatto che,
se pure le forme appaiono negli specchi, tuttavia non sono negli
specchi. Da essa deriva la geografia mistica, la conoscenza di que-
sta Terra che fu creata con cid che restava dell’argilla di Adamo,
dove tutte le cose viste in questo mondo esistono allo stato sotti-
le di “materia immateriale” con le loro figure, iloro contorni e i
loro colori4. Pertanto, essa &€ anche scienza delle contemplazioni
paradisiache: spiega come gli abitanti del Paradiso “rientrino” in
tutte le belle forme che essi concepiscono e desiderano, come que-
ste divengano il loro vestimento, la forma sotto la quale essi ap-
paiono a se stessi e appaiono agli altrib.

Tutto questo & confermato tanto dal fervore dei credenti quan-
to dall’esperienza dei mistici; ma i teorici razionalisti (ashab al-na-
zar) non lo ammettono se non controvoglia, come una “allegoria”,
dicono, e anche per deferenza nei confronti del Libro divino in
cui & il Profeta che lo enuncia. Ma se per caso una simile testimo-
nianza viene da te, allora essi la rifiutano, imputandola alla srego-
latezza della tua immaginazione ifisad al-khayal). Sara, ma la sre-
golatezza ne presuppone nondimeno l'esistenza, e cio che quegli
uomini dal sapere teorico ignorano ¢ lo statuto intermediario che
I'immaginazione instaura simultaneamente nel sensibile e nell’in-
telligibile, nel senso e nell’intelletto, nel possibile, il necessario e
I'impossibile; ignorano chelTmmaginazioneé un “pilastro” (rukn)
della vera conoscenza, di cio che € gnosi (ma'rifa)ye che senza di
lei non vi sarebbe che conoscenza inconsistente6. L’'Immagina-
zione, infatti, ti fa comprendere il senso della morte, nel senso eso-
terico come nel senso dell'exitus: un risveglio prima del quale tu
sei come uno che non sogna altro che il risveglio7. Sarebbe diffi-
cile collocare piu in alto la scienza dell'immaginazione.

Se ora la si vuole inquadrare nel suo aspetto propriamente psi-
cologico, va da sé che si debba scartare tutto cid che somiglia a
quanto oggi chiamiamo lo psicologismo e i suoi postulati, volti a
considerare le “immaginazioni” come prodotti privi in se stessi di
qualsiasi urealtd”. La schematizzazione della facolta immaginati-
va, invece, non fa altro che discendere dallo statuto metafisico
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delPImmaginazione in quanto tale. Ibn ‘Arabi distingue una im-
maginazione congiunta al soggetto immaginante, che é insepara-
bile da lui (khayal multasi!), ed una immaginazione dissociabile dal
soggetto (khayal munfasil), dotata di una sostanza in sé. Nel pri-
mo caso, vanno distinte le immaginazioni premeditate o provoca-
te da un processo cosciente dello spirito, e quelle che si presenta-
no allo spirito seguendo esclusivamente la propria spontaneita,
come i sogni (sogni veri e propri, 0 sogni risvegliati). La proprieta
dell'immaginazione congiunta e di essere legata al soggetto im-
maginante, e di sparire quando questo sparisce. La seconda, Im-
maginazione separabile dal soggetto, ha invece una realta autono-
ma e sussistente sui generis sul piano dell’essere che € quello del
mondo intermedio, il mondo delle Idee-Immagini, mundus ima-
ginalis. “Esterno” al soggetto immaginante, essa puo essere vista
da altri nel mondo esteriore, ma di fatto questi altri devono esse-
re essi stessi dei mistici (accadde che il Profeta vide PAngelo Ga-
briele in presenza dei suoi Compagni, ma questi ultimi non vide-
ro altro che il bell’adolescente arabo)8.

Il fatto che queste Immagini “separabili” sussistano in un mon-
do che gli e proprio, e che, di conseguenza, PImmaginazione in
cui esse si producono sia una “Presenza” dotata dello statuto di
“essenza” (hadra dhatiya), perpetuamente atta ad accogliere le
idee (maani)e gli Spiriti (arwah), adar loro il “corpo d’apparizio-
ne” che consente la loro epifania, attesta perfettamente che siamo
ben lungi da ogni “psicologismo”. Anche PImmaginazione con-
giunta al soggetto e da lui inseparabile, non ¢ lasciata all’arbitrio
di una facolta che funzioni a vuoto, secernendo “immaginario”.
Quando la forma dell’Angelo, ad esempio, si “inserisce” in una
forma umana (nel senso, come abbiamo visto, in cui una forma si
“inserisce” in uno specchio), si tratta di un atto compiuto sul pia-
no dell'immaginazione autonoma (munfasil)\ &€ dunque quest’ul-
tima che fa progredire I'immagine sul piano dell'immaginazione
congiunta. Pertanto, non vi & che una sola Immaginazione auto-
noma, poiché essa € Immaginazione assoluta (Khayalmutlaq), cioé
assolta da ogni condizione che subordini la sua sussistenza; € la
Nube primordiale che costituisce I'universo come teofania. Essa
instaura dall’origine, mantiene e regge PImmaginazione congiun-
ta al soggetto. Vengono poi le Leggi divine rivelate che determi-
nano e fissano la modalizzazione delTEssere divino nella gibla
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(I'“orientamento”), posta frontalmente al credente che prega. Il
che vuole ancora dire che il “Dio creato nelle credenze” appartie-
ne airimmaginazione congiunta al soggetto; ma, abbracciando la
Compassione, cioé I'esistenziazione divina, anche il “Dio creato
nelle credenze”, I'immaginazione congiunta, pur essendo insepa-
rabile dal soggetto, fa parte essa stessa dei modi dell'immagina-
zione assoluta, la quale & Presenza assolutamente inglobante (al-
Hadra al-jamia, al-martaba al-shaniilaY.

La nozione di Immaginazione separabile, autonoma, & quella
che riguarda piu da vicino i nostri propositi, che guardano qui al-
la funzione delTImmaginazione “creatrice” come esperienza mi-
stica. Si impongono alla nostra attenzione due nozioni tecniche:
quella del “cuore” (qalb), e quella di himma, che & nozione assai
complessa, forse impossibile da tradurre con un termine unico. Si
sono dati molti equivalenti: meditazionel0, progetto, intenzione,
desiderio, potere della volonta; noi focalizzeremo qui l'aspetto
che ingloba tutti gli altri, quello di “potenza creatrice del cuore”.

2. 1l cuore come organo sottile

Il “cuore” (qgalb), per Ibn ‘Arabi come per tutto il sufismo, € I'or-
gano grazie al quale € prodotta la vera conoscenza, I'intuizione
comprensiva, la gnosi (ma rifa) di Dio e dei misteri divini; in bre-
ve, € I'organo di tutto cio che puo essere compreso sotto la defi-
nizione di scienza dell’esoterico (‘ilm al-batin). E I'organo di una
percezione che, come tale, & esperienza ed assaporamento intimo
(«@hawaq); e benché I’'amore pure sia rapportato al cuore, il centro
proprio dell’amore &, in generale per il sufismo, la ruh, il pneuma,
lo spirito1L Beninteso, lo ricordiamo ad ogni occasione, cio a cui
qui si guarda non é I'organo di carne dalla forma conica, situato
nella parte sinistra del torace, anche se vi & una certa connessione,
la cui modalita viene, tutto sommato, ignorata. Bisogna pensare,
qui, all'importanza accordata a questa nozione di cuore dai misti-
ci di tutti i tempi e di ogni paese, mistici del Cristianesimo orien-
tale (laPreghiera del cuore, il carisma della cardiognosi) come pu-
re mistici dell'indial2 Si tratta di una “fisiologia sottile” elabora-
ta “a partire da esperienze ascetiche, estatiche e contemplative”,
espresse in un linguaggio simbolico. Cid non significa affatto, co-
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me sottolinea anche Mircea Eliade, che “tali esperienze non siano
reali; lo sono, ma non nel senso in cui pud esserlo un fenomeno
fisico” 13

In breve, questa “fisiologia sottile” opera su un “corpo sotti-
le”, composto di organi psico-spirituali (cfr. i centri sottili, o lati-
fa, secondo Semnani) che vanno distinti dagli organi corporei. Per
i mistici, il cuore € uno dei centri della fisiologia mistica. Analoga-
mente, potremmo qui parlare della sua funzione “teandrica”, es-
sendo la sua suprema visione quella della Forma di Dio (surat al-
Haqq); questo perché il cuore del mistico & Inocchio”, I'organo
col quale Dio conosce se stesso, si rivela a se stesso nelle forme
della sua epifania (non cosi come egli si conosce in sé, poiché la
piu alta scienza non puo iniziare a parlare di lui che a partire dal
Nafas al-Rahman). Si € nel vero dicendo simultaneamente che lo
gnostico, come Uomo Perfetto, € la sede della coscienza divina di
Dio, e che Dio & lasede e I’essenza della coscienza dello gnostico4
(in un diagramma, la situazione verrebbe rappresentata meglio
dalle due parti di un’ellisse che dal centro di una circonferenza).
Riassumendo, la potenza del cuore & una potenza o energia se-
greta (quwwa khafiya) che percepisce le Realta divine con una pu-
ra conoscenza ierofanica (idrak wadih jali), senza alcuna sorta di
corruzione, perché il cuore contiene anche la Rahma divina. Nel-
lo stato di svelamento, il cuore dello gnostico & come uno spec-
chio nel quale si riflette la forma microcosmica dell’Essere divino.

Questa potenza del cuore € quella che viene propriamente de-
signata con il termine himma, che possiamo rendere al meglio
dando I'equivalente nel termine greco enthymesis, atto del medi-
tare, del concepire, immaginare, proiettare, desiderare ardente-
mente, cioe essere in presenza del 0iJ]io?, che é forza vitale, ani-
ma, cuore, intenzione, pensiero, desiderio. Ricordiamo che nella
Gnosi valentiniana, 'Evouljitioic € Xintenzione concepita dal tren-
tesimo Eone, Sophia, nel suo sforzo di comprendere la grandezza
dell’Essere non generato. Ora, questa intenzione si distacca da lei,
e riveste un’esistenza separata; & la Sophia esterna al Pleroma, ma
di sostanza pneumatica. La potenza di \m intenzione in grado di
proiettare e realizzare (“essentificare”) un essere esterno a quello
che la concepisce, corrisponde assolutamente al carattere proprio
di questa potenza misteriosa che Ibn ‘Arabi designa col nome di
himmals
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Questa himma & dunque “creatrice”, ma nel senso propria-
mente “epifanico” che si attribuisce ad ogni idea di creazione nel-
la teosofia di Ibn ‘Arabi. Infatti, la sua funzione presenta un dupli-
ce aspetto. Sotto il primo aspetto, si rileva tutto un insieme di fe-
nomeni che, in buon numero, sono quelli di cui oggi si interessa la
parapsicologia. Sotto un altro aspetto, la funzione designa pecu-
liarmente la percezione mistica chiamata “gusto intimo” {dhawaq),
quasi un assaporare al tatto. Anche in questo caso, si tratta di uno
svelamento, di un’epifania che giunge al cuore, ed & ancora un at-
to della creativita dello gnostico. Si pu0 inferire che non c’e nessu-
na incoerenza nelle spiegazioni che ne da Ibn ‘Arabi, a condizione
di ricordare che I'immaginazione umana € circondata, avvolta
dall'immaginazione incondizionata che & I'universo come epifania
divina, poiché questo essere avvolta ci garantisce che le intenzioni
scaturite dalla potenza creatrice del cuore, esistenti di un proprio
essere sui generis non sono vane finzioni.

Con la sua facolta rappresentativa iwahm) - dichiara il nostro
shaykh - ogni uomo creato crea nella sua Immaginazione attiva cose
che non hanno esistenza se non in quella facolta. Questo ¢ il caso ge-
nerale. Invece, con la sua himma, lo gnostico crea qualcosa che esiste
al di fuori dell’ambito di quella facoltale

In entrambi i casi, viene messa all’opera la potenza immagina-
tiva, con risultati differenti; ed ogni volta lo shaykh impiega il ver-
bo “creare”. Sappiamo che I'operazione creatrice deve intendersi
come la manifestazione di un’esistenza esterna, conferita a cio che
gia possedeva un’esistenza latente nel mondo del Mistero. Tutta-
via I’organo della creativita, I'immaginazione attiva, produce un’o-
perazione assai diversa in ciascun caso. Nel primo caso, I'imma-
ginazione attiva, cosi come viene esercitata dalla maggior parte
degli uomini, ¢ al servizio della facolta rappresentatival?; essa pro-
duce immagini che fanno semplicemente parte dell’lmmaginazio-
ne congiunta (muttasil), inseparabile dal soggetto. Ma qui, anco-
ra, rappresentazione pura non significa eo ipso “illusione”; queste
immagini “esistono” davvero, semmai I'illusione consiste nell’es-
sere tratti in inganno circa il loro modo d’essere. Nel caso dello
gnostico (‘arif)yl'immaginazione attiva ¢ al servizio della himma
che, con la sua concentrazione, é in grado da sé di creare oggetti,
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di produrre cambiamenti nel mondo esterno. In altri termini: gra-
zie all'immaginazione attiva, il cuore dello gnostico proietta cio
che si trova riflesso in lui (cio di cui egli & specchio), e I'oggetto
sul quale egli concentra la sua potenza creatrice, la sua medita-
zione immaginante, fa la sua apparizione come se fosse dotata di
una realta esterna, extra-mentale. E proprio quello che lbn ‘Arabi
designa, I'abbiamo imparato, come Immaginazione distaccata, se-
parabile (munfasil) dal soggetto immaginante; ma, come anche ci
dice, soltanto altri mistici possono percepirla (il caso dell’Angelo
Gabriele sotto la forma di Dahya, richiamato poco fa: quando
I’Angelo prendeva la forma dell’adolescente arabo rinomato per
la sua straordinaria bellezza, i Compagni del Profeta vedevano
I’adolescente, ma non vedevano I’Angelo).

Tutto questo sara di estrema importanza per I'esperienza rea-
lizzata nella Preghiera, visione paradossale della “Forma di Dio”.
Se il cuore € lo specchio in cui TEssere Divino manifesta la sua for-
ma secondo la capacita di quel cuore, I'immagine che il cuore
proietta € dunque, asua volta, I'esteriorizzazione, 1“oggettivazio-
ne” di quell’lmmagine. In cio si verifica anche I'idea che il cuore
dello gnostico sia Inocchio” attraverso il quale Dio si rivela a se
stesso. Possiamo facilmente coglierne un’applicazione nell’icono-
grafia materiale, nelle immagini create dall’arte. Che contemplan-
do un’immagine, un’icona, altri riconoscano e percepiscano come
visione divina la visione dell’artista che I’ha creata, € qualcosa che
dipende dalla creativita spirituale, dalla himma, investita da que-
st’ultimo nella sua opera. Abbiamo qui un termine di paragone
possente con cui misurare la decadenza dei nostri sogni e delle no-
stre arti.

Tale creativita, dando oggettivamente corpo alle intenzioni del
cuore (himma, évtiv/iriai:;), soddisfa il primo aspetto della sua fun-
zione. Sotto questo aspetto ricadono pure un buon numero di fe-
nomeni che oggi vengono designati come fenomeni di veggenza, te-
lepatia, visioni sincroniche, ecc. Ibn ‘Arabi porta al riguardo la sua
testimonianza personale. Nella sua autobiografia (Risalat al-Qods)
(“Epistola della santita”), egli racconta come potesse evocare lo
spirito del suo shaykh, Yusuf al-Kumi, quando aveva bisogno del
SuO soccorso, e come questi si presentasse abitualmente davanti a
lui per aiutarlo e rispondere alle sue domande. Sadroddin
Qonyawi, suo discepolo a Qonya, racconta qualcosa di analogo:
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Il nostro shaykh Ibn ‘Arabi aveva il potere di incontrare lo spirito
di qualsivoglia profeta o santo scomparso da questo mondo, sia fa-
cendolo discendere sul piano di questo mondo e contemplandolo in
un corpo d’apparizione (sura mithaliya), simile alla forma sensibile
della sua persona, sia facendo in modo che gli apparisse in sogno, sia
distaccandosi dal suo corpo materiale per elevarsi verso lo spirito18

Quale spiegazione offre Ibn ‘Arabi di questi fenomeni? Una
prima spiegazione fa intervenire i piani gerarchizzati dell’essere,
le Hadarat o “Presenze . Queste Presenze sono in numero di cin-
que, ossia le cinque Discese (tanazzulat), determinazioni o condi-
zioni deH’lpseita divina nelle forme dei suoi Nomi, i quali agisco-
no sui ricettacoli che subiscono il loro influsso manifestandoli. La
prima Hadra ¢ la teofania (tajalli) delTEssenza (dhat) nelle ecceita
eterne latenti che sono gli oggetti, i correlata dei Nomi divini. E il
mondo dell’Assoluto Mistero (‘alam al-ghayb al-mutlag, Hadrat
al-Dhat). La seconda e la terza Hadra sono rispettivamente il mon-
do angelico delle determinazioni o individuazioni che costitui-
scono gli Spiriti (ta'ayyunat ruhiya), e quello delle individuazioni
che costituiscono le Anime (taayyiinat nafsiya). La quarta Hadra
e il mondo delle Idee-Immagini, mundus itnaginalis (‘alam al-
mithal), Forme-tipo, individuazioni aventi figura e corpo, ma allo
stato immateriale di “materia sottile”. La quinta Hadra & il mon-
do sensibile visibile (‘alam al-shahada), quello dei corpi materiali
densi. A grandi linee, i nostri autori presentano una schematizza-
zione costante, malgrado le variantil9

E bene osservare i rapporti fra queste Hadarat, Presenze o pia-
ni dell’essere, secondo i rapporti risultanti dalla loro struttura. A
ciascun piano si ripete lo stesso rapporto Creatore-Creatura (Haqq
e Khalq), che raddoppia e polarizza una unitotalita, una bi-unita i
cui due termini sono in rapporto di azione e passione (fil-infial,
corrispondente a batin-zahir, nascosto e manifesto, esoterico ed
essoterico). Per questo, ciascuna di queste Hadarat o Discese € de-
signata anche come una “unione nuziale” (nikah), il cui frutto e la
Presenza, o Hadra, che segue nella gerarchia della discesa20. Per
questa ragione, ciascuna Presenza inferiore & I'immagine e la cor-
rispondenza (mithal), il riflesso e lo specchio della superiore. Al-
lo stesso modo, tutto cio che & nel mondo sensibile & un riflesso,
una tipificazione di cid che & nel mondo degli Spiriti, e via di se-
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guito, fino a rimontare alle cose che sono le rifrazioni prime del-
PEssenza divina stessa2l. Tutto cio che e manifesto ai sensi, dun-
que, € la forma di una realta ideale del mondo del Mistero (mana
ghaybi), un volto (wajh) fra i volti di Dio, cioé dei Nomi divini. Sa-
pere questo significa avere la visione intuitiva dei significati misti-
ci (kashfma'nawi); colui a cui questo sapere € concesso ha rice-
vuto una grazia immensa, dichiara ‘Abd al-Razzaq Kashani, il
commentatore dei Fusus. Tutte le scienze della Natura si trovano
allora edificate sul senso delle tipificazioni del mondo del Miste-
ro. Si tratta ancora di uno dei significati dati al detto profetico:
“Gli umani dormono; alla loro morte si risvegliano”.

Vi e qualcos’altro: questi piani dell’essere, schierandosi o in-
volvendosi I'uno nell’altro» non sono isolati né fondamentalmente
diversi I'uno dall’altro, in ragione delle loro corrispondenze. Ci e
possibile parlare di uno stesso essere umano come manifestato sot-
to le forme sensibili nel nostro mondo, e sotto una forma spiritua-
le nel mondo degli Spiriti, senza implicare che forma fisica e for-
ma spirituale debbano assolutamente differire I'una dall’altra. Uno
stesso essere puod esistere simultaneamente su diversi piani del-
I'essere, sotto forme che saranno corrispondenti, in virtu del-
I'omologia che regna fra il piano degli Spiriti e il mondo sensibile.
Puo accadere che una stessa cosa esista nelle Hadarat superiori, ma
non in quelle inferiori, cosi come puo succedere che una cosa esi-
sta in tutte le Hadarat. Quando Ibn ‘Arabi afferma che lo gnosti-
co, mediante la himma, la creativita del suo cuore, crea qualcosa
(fermo restando che la “creazione” di Dio o dell’'uomo di cui si par-
la non é quella che viene intesa ex nihilo), significa che lo gnostico
fa apparire nella Hadra del mondo sensibile, per esempio, una co-
sa che gia ha esistenza in atto in una Hadra superiore. Creare, nel
senso di “far apparire” e “preservare” qualcosa che gia esiste in
una delle Hadarat, € I'effetto della creativita del cuore mediante la
himma. Concentrando I’energia spirituale di questa himma sulla
forma di una cosa esistente in una o piu “presenze”, o Hadarat, il
mistico ottiene un perfetto controllo (tasarruf) su quella cosa; tale
controllo preserva la cosa in una o I'altra delle “Presenze”, tanto
tempo quanto dura la concentrazione della himma22.

Questa & una prima spiegazione della proiezione operata dal
cuore del mistico mediante la sua Immaginazione attiva, o Imma-
ginazione teofanica. L’oggetto sul quale egli & concentrato appare
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come dotato di una realta esterna, anche se ¢ visibile solo ad altri
mistici. La ragione per cui Ibn ‘Arabi paragona al Corano la Ha-
dra che diviene presente allo gnostico € una e duplice al contem-
po: la sua Presenza (hudur) presuppone la concentrazione di tutte
le energie spirituali sotto una forma appartenente a questa Hadra;
quest’ultima mostra, come uno specchio, tutto cio che € nelle altre
Hadarat, o “Presenze”. “Ma solo comprendera quanto andiamo
dicendo colui che ¢ egli stesso, nella sua persona, un Corano”23,
Abbiamo riportato, qualche pagina fa, quale sia lo stato spirituale,
stato di Uomo Perfetto, al quale si riferisce, nel lessico peculiare
di Ibn ‘Arabi, questa espressione: “essere, nella propria persona,
come un Corano”. Con un’ambivalenza semantica, |’espressione
designa uno stato di concentrazione che sospende la discrimina-
zione fra gli attributi del Creatore e quelli della Creatura; in que-
sto senso, “essere un Corano” toma a designare lo stato delfana.
Non ¢ affatto I'abolizione o la distruzione della persona del sufi,
ma una prova iniziale che d’ora in poi lo preserva dalle false di-
scriminazioni (ad esempio, le oggettivazioni dogmatiche del “Dio
creato nelle credenze”). A questo titolo, tale esperienza é condi-
zione preliminare necessaria a rendere autentica la discriminazio-
ne che il mistico reintrodurra in seguito tra Creatore e Creatura
(corrispondente allo stato di baga\ persistenza)24. Eccoci dunque
giunti al secondo aspetto della funzione della himma come crea-
tivita mistica del cuore, e alla seconda spiegazione fornita da Ibn
‘Arabi.

La seconda spiegazione della creativita (Quwwat al-khalq) at-
tribuita al cuore del sufi, viene menzionata dal nostro shaykh gia
in uno dei suoi primi trattati: la himma come “causa”, in occasione
della quale Dio crea certe cose, senza che la himma sia propria-
mente creatrice di qualcosa. Questa stessa interpretazione della
himma gli permette di generalizzare la sua funzione e di conside-
rarla “come una potenza nascosta che & causa di ogni movimento
e di ogni cambiamento nel mondo”25. Con un semplice accosta-
mento all’espressione “essere un Corano”, comprendiamo che la
himma corrisponde qui ancora allo stato difana. Ma é anche pos-
sibile rilevare che per Ibn ‘Arabi non si tratta mai di un fana in-
teso come annientamento assoluto (tanti malintesi sono sorti in-
torno a questo punto tanto per il sufismo quanto per il buddhi-
smo). Fana e baga sono sempre termini relativi. Bisogna sempre,
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secondo Ibn ‘Arabi, menzionare in che cosa vi € annichilazione,
sparizione, e in che cosa vi é sovraesistenza, persistenza26. Nello
stato difanaydi concentrazione, di “corano”, provando Punita es-
senziale del Creatore-Creatura, gli attributi divini diventano pre-
dicati del mistico (essendo sospesa la discriminazione). Si puo di-
re allora non solo che il mistico “crea” nel senso in cui Dio stesso
crea (ciog, fa che sia manifestata nel mondo sensibile una cosa che
gia esisteva nel mondo del Mistero), ma anche che Dio crea me-
diante lui quell’effetto. E una stessa operazione divina, ma com-
piuta con la mediazione dello gnostico, quando questi & “ritirato”
(fana’) dai suoi attributi divini, e persiste, sovraesiste (baga ). Il
mistico & dunque il medium, I'intermediario con il quale si espri-
me e si manifesta la potenza creatrice divina27.

A questo proposito, si possono di nuovo evocare gli Ashariti,
che si domandavano se gli atti dell’'uomo fossero creati dall’'uomo,
o se Dio fosse I'unico agente; intorno alla questione, ¢ stato fatto
un accostamento con cio che, in termini di filosofia moderna, si
definisce occasionalismo28. Di fatto, vi & un’unica Creazione, ma
perpetuamente ricorrente, ad ogni istante. E siccome Creazione
vuol dire essenzialmente teofania, il rapporto della creativita del
cuore con la Creazione perpetuamente ricorrente puo essere defi-
nito anche con I'idea che il cuore dello gnostico sia I'*occhio” con
il quale I’Essere Divino vede se stesso, cioé si rivela a se stesso. |
rapporti di esteriorita ed interiorita non si pongono qui come si
potrebbero porre inun altro sistema non fondato sull’'idea di epi-
fania e sulla critica docetista della conoscenza che essa implica. Per
questo non ha senso accusare lbn ‘Arabi, allorché spiega con le
Hadarat il fenomeno della creativita del cuore, di operare unacon-
fusione tra il soggettivo e I'oggettivo. Ciascuna “Immaginazione
creatrice” dello gnostico, che sia direttamente prodotta da lui a
partire da una Hadra superiore sul piano d’essere di questa Im-
maginazione, o che sia dovuta all’occorrenza, all'“occasione” del-
lahimma e con la mediazione di questa, & pur sempre una creazio-
ne nuova, ricorrente (khalgjadid), cioé una teofania nuova di cui
il suo cuore € I'organo, in quanto specchio dell’'Essere Divino29.

Proprio qui ¢ il punto della questione. Il controllo (tasarruf)
delle cose, il potere di produrre taumaturgie, € un aspetto secon-
dario; i pit grandi mistici si sono astenuti dall’esercitare un simi-
le potere, e vi rinunciavano con disdegno30. Vi rinunciavano non
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solo perché sapevano che, in questo mondo, il servitore non puo
diventare il Signore, e che il soggetto capace di dominare una co-
sa (mutasarrif) e la cosa dominata [mutasarraffihi) sono essenzial-
mente un medesimo essere, ma anche perché erano divenuti capa-
ci di riconoscere che la forma di cid che si epifanizza (mutajallt) &
ugualmente la forma di colui a cui I'epifania si mostra (mutajalla
lahu). Ora, riconoscere la realta profonda delPessere (hagigat al-
wujud) come unita bi-polarizzata tra Creatore e Creatura, la cui
codipendenza e unita si ripetono ogni volta nella moltitudine del-
le teofanie - cioé nella moltitudine delle ricorrenze della Creazio-
ne - e qualcosa di cui nessuno, proclama il nostro shaykh, € ca-
pace, tranne colui che possiede la himma3Ll Non si tratta qui né di
controllo né di dominio magico (taskhir) esercitato dal mistico
sulla cosa, ma della funzione della himma, della concentrazione
del cuore, come organo che permette di realizzare la vera cono-
scenza delle cose che I'intelletto non ha il potere di percepire. Sot-
to questo aspetto, la himma toma a designare quella percezione
mediante il cuore che i sufi chiamano “gusto intimo” (dhaivq). Da
qui il solenne avvertimento colto dal nostro shaykh in un versetto
coranico, e che il suo tawil personale riconduce ad un senso eso-
terico percepito grazie alla propria himma: “In verita in questo v'e
un monito per chi possiede un cuore, per chi presta ascolto e ve-
de (shahid)” (L, 37).

Ibn ‘Arabi fonda su questo versetto una triplice classificazio-
ne delle coscienze: a) vi sono i discepoli della scienza del cuore,
cioe quelli che possiedono I'organo psico-spirituale designato dal-
la fisiologia mistica come “cuore” {ashab al-qulub)\ costoro sono i
mistici, e in particolare i piu perfetti tra di loro; b) vi sono i disce-
poli dell'intelletto razionale [ashab al-'uqul), come ad esempio i
Mutakallimun, i teologi scolastici; ¢) vi sono infine i semplici cre-
denti (muminudn). Ma, mentre la pedagogia spirituale deve nor-
malmente condurre dallo stato del semplice credente a quello dei
mistici, tra questi ultimi e i teologi razionalisti le relazioni sono
senza alcuna speranza.

Possedere la scienza del cuore significa percepire le meta-
morfosi divine, cioé la moltitudine e la trasmutazione delle forme
in cui I'lpseita divina si epifanizza, che sia una figura del mondo
esteriore o che sia una credenza religiosa. Significa dunque cono-
scere I'Essere Divino per visione intuitiva (shuhud), percepirla

201



Immaginazione creatrice

nella forma in cui si mostra (mazhar) ciascuna delle sue epifanie
(tajalli), tutto questo grazie allo stato di concentrazione in cui il
mistico é divenuto come un “Corano”, cioé I'Uomo Perfetto, co-
me microcosmo di Dio; grazie, dunque, alla sua himma32. La teo-
logia scolastica, invece, formula un dogma; esso prova, confuta,
ma non vede, non & un testimone oculare (shahid)\ argomentazio-
ne e dialettica non hanno bisogno della visione, e quindi non po-
trebbero condurre a tanto. Inoltre, ogni discussione é disperata in
partenza. Il Dio di cui parla chi non ¢ testimone oculare ¢ un Dio
“assente”;il Dio e il dogmatico non si sono “visti”. Per questo non
vi e dogmatico il cui Dio possa venirgli in aiuto contro quello di
un altro dogmatico; gli antagonisti non possono vincere né con-
vincere, possono solo separarsi, scontenti I’'uno dell’altro33. Di fat-
to, ciascun dogma particolare vale quanto vale un concetto ela-
borato dall'intelletto razionale; esso € essenzialmente limitazione
(taqyid), e dimostra la contraddizione di altri dogmi parimenti li-
mitati. Votato all’analisi, alla scomposizione (tahlit) di tutte le sue
parti, I'intelletto dogmatico non puo¢ fare altro che cogliere la
rububiya (condizione divina signoriale) e la (ubudiya (condizione
umana vassalla) come due grandezze contrarie ed eterogenee, non
come i due poli e i due termini complementari in cui si differen-
zia una medesima hagiga*4. In breve, la trasmutazione che la
scienza del cuore (galb, come scienza del taglib) fa subire al dog-
ma consiste nel renderne trasparente il limite; I'enunciato che vor-
rebbe conchiudere con autorita I'orizzonte dicendo tutto cio che
vi e da dire e nient’altro, & tramutato in un simbolo che mostra al-
tro {rnazhar), e pertanto richiede altre tajalliyat, altre visioni che
rendano vero il “Dio creato nelle credenze”, poiché esse non so-
no mai una definizione, ma una “cifra”3%

Cosi si disvela I'affinita fra i semplici credenti e i grandi misti-
ci, nella misura in cui i primi sono chiamati ad elevarsi al rango
dei secondi. Gli uni e gli altri sono persone che “prestano ascolto
e vedono”, cioé hanno visione diretta di cio di cui parlano. Cer-
tamente, i semplici credenti si conformano (taglid) ai loro profe-
ti, e sequono determinate credenze; tuttavia, essi contemplano di-
rettamente il loro Dio in una certa maniera nelle loro Preghiere ed
invocazioni; tipificandolo (tamthil) davanti a se stessi, si confor-
mano all’ordine dei loro profeti. Ma vi sono molteplici gradi nel-
la Presenza del cuore (hudur bifl-galb) \dalla fede dei semplici cre-
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denti alla Presenza immaginativa (hadra khaydliya) fino alla visio-
ne delTAngelo Gabriele da parte del Profeta, o la visione di
Maryam nel corso dell’Annunciazione36, giungendo addirittura
fino alla teofania riportata in uno straordinario hadith in cui il
Profeta descrive sotto quale forma, in estasi, 0 in un sogno “da
sveglio”, vide il suo Dio (hadith al-ruya, cfr. infra, cap. 1V). “Pre-
stare ascolto” tipifica la funzione della facolta immaginativa sul
piano dell’essere, la Hadra, che gli & proprio. “Vedere”, letteral-
mente “essere testimone oculare” (shahtd), designa quella visione
immaginativa che realizza il dettato profetico: “Adora Dio come
se lo vedessi”. La modalita di presenza mediante la potenza im-
maginativa (hudur khayalt) non e affatto un modo inferiore, né
un’illusione; & un vedere direttamente cio che non puo essere vi-
sto dai sensi, € un essere testimone veridico. La progressione spi-
rituale dallo stato di semplice credente fino allo stato mistico si ef-
fettua mediante una crescente capacita di rendersi presente la vi-
sione tramite I'immaginazione (istidhar khayali)\ partendo dalla
visione mentale per tipificazione (tamthil), passando per la visio-
ne in sogno {ruya), fino alla verifica (tahgiq) nella stazione della
walayayla visione immaginativa testimoniale (shuhud khayalt) di-
venta visione del cuore (shuhud btl-qgalb), cioé visione attraverso
I'occhio interiore {basira), che ¢ la visione di Dio attraverso se stes-
so, essendo il cuore Porgano, P“occhio”, con cui Dio vede se stes-
so: il contemplante ¢ il contemplato (la visione che io ho di lui &
la visione che lui ha di me)*7.

Per questo, mentre i dogmatici dell’ortodossia non fanno che
innalzare limiti, e ingiungono di conformarsi ai loro limiti, i mi-
stici, in quanto discepoli della scienza del cuore, seguono I'appel-
lo dei profeti che invitano alla visione3g, essi portano a crescente
perfezione la risposta dei semplici credenti, che in questi ultimi &
ancora soltanto un abbozzo. Vi € questo: la visione che il sempli-
ce fedele puo ottenere corrisponde ancora alla “Forma di Dio*
che egli vede e condivide con quelli della stessa religione e della
stessa confessione: un “Dio creato nelle credenze”, secondo le
norme di un’adesione collettiva. Al contrario, la capacita visiona-
ria del mistico lo strappa al potere di queste norme: riconoscere
Dio in ciascuna forma rivelante {mazhar), investire ciascun essere,
ciascuna credenza, di una funzione teofanica, & un’esperienza es-
senzialmente personale, che non puo essere regolata dalle norme
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comuni di una collettivita. Questa capacita di incontrarLo in cia-
scun mazhar, semmai, € regolata dalla forma stessa della coscien-
za del mistico, poiché la forma di ciascuna teofania & correlativa
alla forma della coscienza a cui si mostra. Cogliendo ogni volta
questa codipendenza (ta‘allug)yil mistico ottempera al precetto
profetico: “Adora Dio come se lo vedessi”. La visione della “For-
ma di Dio”, cosi come pu0 essere configurata per e dalTImmagi-
nazione “creatrice” del mistico, non pu0 essere imposta da una
credenza collettiva, poiché essa corrisponde all’essere profondo
pit intimo del mistico stesso. Qui risiede tutto il segreto della
“Preghiera teofanica” praticata da Ibn ‘Arabi.

Cio che consegue da tutto questo ¢ la straordinaria valorizza-
zione dell'immagine e del ruolo dell'immagine nella spiritualita di
Ibn 'Arabi. Non meno straordinario € il fatto che il tipo caratteri-
stico di tale spiritualita venga cosi frequentemente ignorato o pas-
sato sotto silenzio, nel momento in cui la fenomenologia della mi-
stica sembra ridurre i tipi d’esperienza mistica sia alle forme clas-
siche del panteismo, sia all’incontro con un Dio supremo gia con-
fessionalmente definito come persona spirituale unica e infinita39.
Una tale valorizzazione deH’'immagine presuppone che si superi un
paradosso. Dire che essa non & altro che “apparenza” sembra
conforme al buon senso realista, per il quale essa non & “nient’al-
tro che” irreale, immaginario. Ma questo “nient’altro che” ¢ esat-
tamente I'ammissione dell'impotenza “realista”, paragonata all’e-
sigenza del “teofanismo” (questo termine caratterizzando al me-
glio il tipo di pensiero di cui qui si tratta). Dire che la “realta” € an-
ch’essa una “apparizione teofanica” la cui forma (mazhar) riflette
la forma di colui a cui appare, di colui che ne € il luogo, il medium,
significa valorizzarla al punto di farne I'elemento della conoscenza
di sé. Proprio questo viene trascurato dalla critica che il realismo
storico emette contro il docetismo, a cui esso rimprovera di ridur-
re i “fatti” ad apparenza, senza avere il minimo sentore della dif-
ferenza qualitativa fra “apparenza” e “apparizione”, né dello sce-
nario in cui si svolgono in realta ifatti spirituali. 1l senso e la fun-
zione delle teofanie fondano e modalizzano tanto la relazione del
fedele e del suo Signore personale quanto la capacita del mistico,
dilatata a misura delTUomo Perfetto. Quello che cosi frequente-
mente viene classificato come “monismo panteista” risulta tuttavia
inseparabile da una visione della “Forma di Dio” sotto una forma
e una figura personali; cid dovrebbe pertanto far riflettere, e in-
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durre alla ricerca di una categoria propria. Noi avevamo in prece-
denza proposto il termine di “katenoteismo mistico”40.

Con questo termine si vuole intendere esattamente la valoriz-
zazione dell'immagine come forma e condizione delle teofanie. Al-
I'ultimo stadio, si avra una visione della “Forma di Dio” corri-
spondente all’essere piu intimo del mistico, il quale diventa prova
di se stesso come microcosmo dell’Essere Divino, una Forma limi-
tata come ogni altra forma (senza limitazione, non si avrebbe teo-
fania), ma, anche, una Forma che, come tale, a differenza delle for-
me imposte dal consenso collettivo, irradia un’aura, un “campo”
sempre libero per le “creazioni ricorrenti” (infra, cap. 1V). Tutto
cio certamente presuppone la capacita di un’immaginazione visio-
naria di fondo, una “presenza del cuore” nel mondo intermedio in
cui gli esseri immateriali prendono il proprio “corpo d’apparizio-
ne”,eincuile cose materiali si smaterializzano in “corpi sottili”; un
mondo intermedio che & incontro (“co-spirazione”, sympnoia) del-
lo spirituale e del fisico, e che dunque domina il mondo esteriore
degli oggetti “reali” fissati nello statuto della loro materialita: in
breve, il mundus imaginalis.

Questa capacita visionaria che va a tradursi in valorizzazione
cosciente dell'lmmagine in quanto tale € palese in tutta I'opera di
Ibn ‘Arabi. Pensiamo, ad esempio, alla capacita di “visualizzare”
certe lettere dell’alfabeto arabo, allo stesso modo in cui nel tan -
trismo si visualizzano le lettere dell’alfabeto sanscrito inscritte in
“figure di loto” che rappresentano ichakra, i centri del corpo sot-
tile4l. Egli visualizza cosi I'lpseita divina, la buwiya, sotto la for-
ma della lettera ha, splendente di luce e come posta su un tappe-
to rosso; dentro la lettera, brillano le due lettere hw (huwa, Lui),
mentre la lettera ha proietta i suoi raggi su quattro sfere42

Ancora piu significativa € un’altra visualizzazione, situata ad
un grado spirituale (marnila) in cui la meditazione mistica tende
all’'Unitudine divina assoluta (ahadiya), che esige la negazione
[tanzih) di ogni attributo e di ogni relazione. A questo grado (e sa-
rebbe impossibile valorizzare meglio la funzione spirituale del-
I'immagine), nell’atto di illuminazione dell’anima del mistico si
manifesta un oggetto dotato di forma e figura. Puo essere, ad
esempio, un tempio (bayt)43 poggiato su cinque colonne; su di es-
se si eleva un tetto che chiude le mura del tempio; nelle pareti non
vi € alcuna apertura, a chiunque & impossibile penetrare all'inter-
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no. Tuttavia, fuori dal tempio si innalza una colonna che sporge
dall’edificio aderendo alla parete. | mistici intuitivi {ahi al-kashf)
toccano la colonna cosi come si tocca e si bacia la Pietra Nera che
Dio ha fissato all’interno del tempio della Ka‘ba44. Le allusioni di
Ibn4Arabi cominciano allora a farsi piu dense. Nella stessa manie-
ra in cui Dio ha fissato la Pietra Nera e I’ha annessa non al Tem-
pio, ma a Sé, la colonna non é annessa a quel grado mistico; no-
nostante ne faccia parte, essa non & una sua caratteristica esclusi-
va. Essa esiste ad ogni grado spirituale; &, in qualche modo, Pin-
terprete (”~‘ermeneuta”, tarjuman) fra noi stessi e le alte cono-
scenze che le tappe mistiche infondono in noi45. Vi sono infatti
gradi in cui noi penetriamo totalmente, altri a cui, al contrario,
non abbiamo accesso, come quello della trascendenza assoluta-
mente negativa {tanzih). Allora questa colonna ci istruisce con un
discorso infallibile, a noi rivolto nel mondo dell’intuizione imma-
ginativa {'alam al-kashf), cosi come fa il Profeta nel mondo sensi-
bile. Essa ¢ la lingua dell’Essere Divino {lisan al-Haqq). L 'allusio-
ne a questo punto si fa piu esplicita: questa colonna fa parte del
muro di cinta; noi ne percepiamo un solo aspetto, mentre il resto
& nascosto dietro la parete. Soltanto la colonna, che sporge dalla
nostra parte puo “tradurre” per noi I'invisibile.

Vedremo al termine di questo saggio che alla Pietra Nera, di
cui la colonna € omologo nel Tempio mistico contemplato con
FImmaginazione, si riconduce I'episodio misterioso nel corso del
quale Ibn ‘Arabi ebbe la visione forse piu personale della Forma
Dei {surat al-Haqq), la sua propria teofania. Potremo forse com-
prendere allora chié quella colonna cosi eloquente, interprete del
mondo del Mistero. Cio che fin d’ora possiamo capire ¢ la validita
noetica delle visioni deH’ Immaginazione attiva, e la sua funzione
imprescindibile, non essendo questa mai assente da alcuna sta-
zione mistica. Se, come abbiamo visto, nella gerarchia delle Ha-
darat, Presenze o piani dell’essere, vi €, da un piano all’altro, una
corrispondenza tale per cui ogni piano inferiore riproduce, imita,
come uno specchio e secondo la propria struttura, cio che si tro-
va nel piano superiore, & perché nella successione delle Discese
{tanazzulat) tutti gli esseri e i contenuti dei mondi superiori si con-
cretizzano in teofanie, cioé in creazioni nuove e ricorrenti. Lo stes-
so accade in senso ascensionale. Dire che un certo nostro senti-
mento, un certo nostro pensiero o desiderio si concretizza sotto
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una forma propria nel piano intermediario delle realta immagina-
li della materia sottile (@lam al-mithdl), € come meditare di fron-
te ad una pianta, una montagna, o una costellazione, e scoprire
non gia quali forze oscure e incoscienti in esse agiscano, bensi
quale pensiero divino che affiora dal mondo degli Spiriti in quel-
le si epifanizzi, ed operi. Cedendo al dubbio che “immaginario”
ci ispira, potremmo domandarci, per quanto meravigliati si possa
restare di fronte alla bellezza di tali forme in cui il meglio di noi si
epifanizza: “esistono?”. Se, dunque, indulgendo alle nostre abi-
tudini, esigessimo una garanzia, una prova razionale che queste
forme preesistono a noi, e continueranno ad essere dopo di noi,
sarebbe esattamente come sottrarci alla funzione teofanica asso-
lutamente propria al nostro essere, a cio che in sé costituisce la va-
lidita della nostra Immaginazione creatrice. Che queste forme
preesistano & certo, perché non vi & nulla che cominci ad essere
che gia non fosse. Che, tuttavia, esse non siano create, non & me-
no vero, nel senso acquisito dal termine in lbn ‘Arabi, poiché al-
trimenti esse non apparirebbero. Farla apparire, cioe dar loro I'es-
sere, & precisamente la funzione della nostra himmaydella nostra
creativita. Qui, la nostra creativita si confonde con il senso stesso,
il cuore, del nostro essere; cid che facciamo apparire, che proiet-
tiamo davanti a noi e al di la di noi - e che ci giudica - & la nostra
himma, la nostra enthymesis. Tutto cid sussiste realmente tanto
guanto sussiste ogni altra apparizione in uno qualsiasi degli uni-
versi, poiché tutto € creazione nuova e ricorrente (khalgjadid),
d’istante in istante, e poiché, in fondo, “non eri tu a lanciar frec-
ce” (Corano Vili, 17).

3. La scienza del cuore

Dobbiamo tornare alla nozione di creazione ricorrente, per com-
prendere come lbn ‘Arabi esamini e spieghi alcuni casi esemplari
di questa Immaginazione creatrice. Fra tanti, sceglieremo quei ca-
si che si rapportano alla himma, innanzi tutto nella funzione che
labilita a produrre qualcosa che da essa si distacca {khayal mun-
fasil) e che sussiste in uno o piu piani delle Hadarat per tutto il
tempo che lahimma la preserva; poi, nella funzione di organo del-
la percezione del mondo intermedio delle Idee-Immagini e For-
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me d’apparizione; infine, nella funzione che I’assimila al dhawq, o
percezione mistica, possedendo la capacita di tramutare tutti gli
oggetti della nostra percezione sensibile.

Per il primo aspetto, vediamo come Ibn ‘Arabi mediti I’episo-
dio dell’apparizione del trono diBalqis, la regina di Saba, davanti
a Salomone, cosi come a lui giunge dai dati coranici. Rivolto ai
suoi compagni, Salomone domanda loro se vi sia qualcuno fra lo-
ro in grado di portargli il trono della regina, prima ancora che el-
la arrivi accompagnata dal suo seguito (Corano XXV1I, 28 sgg.).
Uno dei compagni di Salomone, “quello che possedeva la scienza
del Libro”46, Asaf ibn Bakhiya, gli assicura che glielo portera in
un batter d’occhio (“prima ancora che lo sguardo torni a te”). E,
in un istante, Salomone vede il trono davanti a sé.

Beninteso, non vi & stato né movimento locale, né trasferi-
mento a distanza. Né Asaf né il trono hanno effettuato percorsi
terreni; non & nemmeno il caso di parlare di un’involuzione dello
spazio. Vi e stata piuttosto una sparizione, un'abolizione del fe-
nomeno del trono nel regno di Saba, e una sua successiva esisten-
ziazione, cioé la sua manifestazione al cospetto di Salomone;
I'istante in cui ne cessava la manifestazione nel regno di Saba era
Iistante stesso della sua apparizione agli occhi di Salomone e dei
suoi. Non si tratta nemmeno di una consequenzialitd. Semplice-
mente, é stata una nuova creazione, una ricorrenza o rinnovamen-
to della Creazione, nozione di cui abbiamo gia segnalato la con-
comitanza con l'idea della metamorfosi delle teofanie. Una stessa
essenza del mondo del iMistero pud essere manifestata in un cer-
to luogo, occultata nel primo luogo e manifestata in un altro;
I'identita consiste nell’ecceita di quell’essenza, non nelle sue ma-
nifestazioni ricorrenti. Analogamente, la causalita viene dal Nome
divino investito in quell’ecceita, mentre fra i fenomeni non vi so-
no, come abbiamo visto, che connessioni senza causa, poiché essi
non possono essere causa gli uni degli altri, non avendo né dura-
ta né continuita. Salomone e i suoi compagni videro dunque una
nuova creazione del trono, essendosi sparizione (nel regno di Sa-
ba) ed apparizione (al cospetto di Salomone) prodotte entrambe
nell’istante indivisibile, atomo del tempo47.

L’idea di ricorrenza o rinnovamento della Creazione, lo ab-
biamo visto, non implica una ripetizione dell’identico (I'identico
e nell’invisibile manifestato, non nella manifestazione). Tra le ma-
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nifestazioni non vi & che rassomiglianza, e questo ¢é il senso di
quanto esclama la regina, quando viene a conoscenza della di-
stanza e deirimpossibilita di un trasferimento materiale del trono:
“Sembra che lo sia! (Ka-annahu huwa, Corano XXV 11, 42)”. E di-
ce il vero: era proprio il suo trono, quanto all’ecceita, la sua indi-
viduazione determinata nella conoscenza divina, ma non quanto
all’esistenza concretizzata davanti a Salomone. L’esclamazione di
Balqis sintetizza dunque la pluralitd e I'unitad8. Ibn ‘Arabi rico-
nosce che il problema del trono € uno dei piu difficili, insolubile
senza I'idea della Creazione ricorrente in ciascun “soffio” del So-
spiro della Compassione esistenziatrice. A pari titolo, si tratta del
potere magico di Salomone (taskhir), che il suo compagno “ini-
ziato alla scienza del Libro” non fa che mettere in opera per suo
ordine. Cio che e stato compiuto possiede certamente tutti i ca-
ratteri delle operazioni attuate dalla himma\ tuttavia, il caso di Sa-
lomone presenta un’eccezione unica. Essendo stato investito di
un potere che non apparteneva ad altri che a lui, egli ha potuto
provocare gli stessi effetti senza dover realizzare quella concen-
trazione mentale presupposta dalla himma\ era sufficiente per lui
emettere I'ordine. Ma questo potere gli era stato concesso perché
egli I’aveva richiesto su ordine del suo signore divino. Ritrovere-
mo la medesima condizione per ogni effetto scaturito dalla “Pre-
ghiera creatrice”49.

Per quanto riguarda la natura stessa di questo effetto, ciog il
fatto che il “trasferimento” del trono si sia effettuato sul piano del-
la Presenza Immaginativa, cio0 € sottolineato poco dopo, a propo-
sito dell’invito, rivolto alla regina di Saba, ad entrare in un palaz-
zo dal pavimento lastricato di cristallo (Corano XV I, 44). La re-
gina crede che sia un palazzo d’acqua, e solleva un poco le vesti
perché non si bagnino. In questo modo Salomone vuole farle
prendere coscienza che anche il trono, da lei riconosciuto come il
suo, era della stessa natura; voleva cioe farle comprendere che
ogni oggetto percepito in ogni istante € una “creazione nuova”, e
che la continuita apparente consiste in una manifestazione di si-
mili e di similitudini (izhar al-muthul). 1l pavimento di cristallo &
immaginato come se fosse d’acqua; una forma simile al trono & im-
maginata come se fosse lo stesso trono nel regno di Saba. Ma pro-
prio perché “immaginata”, I'immagine, riconosciuta come tale,
annuncia non qualcosa di illusorio, ma di estremamente concre-
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to: riconoscerla per quello che &, significa “risvegliarsi”, ed inve-
stirla del suo meraviglioso potere; non sussistendo in sé, né es-
sendo limitata a se stessa - cosi sono i dati presi in quanto tali dal-
la coscienza non risvegliata -, ITmmagine, diafana, permette il
tawil, cioé consente di passare dal mondo dei sensi alle Hadarat
superiori.

Analoga ¢ la funzione della himma, che mette al suo servizio la
facolta immaginativa per percepire il mondo intermedio ed innal-
zare cola i dati sensibili, e tramutare I'involucro esteriore nella sua
verita, permettendo cosi agli esseri e alle cose di realizzare la loro
funzione teofanica. Questo solo conta. L’insegnamento ci é dato
in forma penetrante a proposito del sogno di Giuseppe. Nella sua
infanzia, un giorno questi dice al padre: “Ho visto undici stelle e
il sole e la luna, li ho visti che avanti a me si prostravano” (Cora-
no Xl11, 4)50. Molto piu tardi, nel corso dello snodarsi della storia,
Giuseppe dichiara ai fratelli accolti in terra d’Egitto: “Ecco I'in-
terpretazione [il tawil] del mio antico sogno, ecco, il mio Signo-
re I'ha reso vero” (Corano XII, 100). Ora, quello che Ibn ‘Arabi
ritiene assai grave in questo tawil, & il fatto che non sia un tawil.
Giuseppe crede di trovare nell’ordine degli eventi e delle cose sen-
sibili il tawil, il senso nascosto dei suoi sogni, i cui eventi si erano
compiuti nel mondo delle visioni immaginative. Ora, il tawil non
consiste nel far discendere ad un piano inferiore, ma nel ricon-
durre ed innalzare ad un piano superiore. Si devono ricondurre le
forme sensibili alle forme immaginative per poter poi passare a si-
gnificati piu alti; procedere alPinverso (portare le forme immagi-
native alle forme sensibili da cui esse traggono I'origine prima) si-
gnifica annullare le virtualita dell’immaginazione (sarebbe anco-
ra, ad esempio, un identificare semplicemente il Tempio mistico,
di cui solo a meta si vede la colonna, con un qualche tempio ma-
teriale determinato, mentre I'omologazione del tempio visibile al
Tempio mistico significa innalzarsi, “smaterializzarsi”). Per que-
sto, il tawil che Giuseppe crede di scoprire, & ancora un sogno in
cui ci si risveglia da un sogno e lo si interpreta, mentre ancora si
dorme. Ad unsimile errore di Giuseppe, Ibn ‘Arabi oppone il lin-
guaggio di un “Giuseppe muhammadico”, cioé un Giuseppe a cui
Ibn ‘Arabi stesso ha insegnato la scienza del cuore, il senso misti-
co del detto del Profeta: “Gli umani dormono; da morti, si risve-
glieranno”. E questo Giuseppe muhammadico che abbiamo visto
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edificare tutta una fenomenologia della Luce e della sua ombra; &
ancora lui a mostrarci, nella persona di Muhammad, un tawtl
dell'immaginazione che viene ricondotta, e riconduce essa stessa,
alla verita di cui é fatta.

Il detto del Profeta ci fa comprendere in effetti che Terrore
commesso dalla sua giovane sposa ‘A’isha circa le sue rivelazioni,
ha la stessa origine dell’errore commesso da Giuseppe, quando
questi credeva di trovare il tawtl dei suoi sogni in un evento “rea-
le” (nel senso in cui diciamo che un evento fisico & “reale”). Cosi
racconta ‘A’isha: “I sogni (ruya) furono i primi segni dell’ispira-
zione (wahy) che si manifestarono al Profeta. Erano sogni veridi-
ci, perché non vi era visione in sogno che non avesse per lui quel-
la chiarezza dell’aurora che dissipa ogni oscurita. Fu cosi per sei
mesi. In seguito, giunse I’Angelo”. Ora, pur nella sua sincerita,
‘A’isha poteva parlare nella misura in cui la sua scienza le per-
metteva di comprendere. Ella ignorava, proprio come Giuseppe,
il detto profetico che sanciva lo stato di sogno in cui vivono gli
umani. Per lei, I'apparizione dell’Angelo era un fatto avvenuto nel
mondo dei sensi, che metteva fine alla serie dei sogni durati sei
mesi. Ella ignorava che, in realta, tutta la vita del Profeta era tra-
scorsa come quei sei mesi. Qualsiasi cosa che dal mondo del Mi-
stero affiori in una forma visibile, che sia in un oggetto sensibile,
in una immaginazione o in un “corpo d'apparizione”, € sempre
ispirazione divina, notifica e avvertimento divini5L

Ora, tutto cio che viene ricevuto in questo modo é della stessa
natura di quanto vide il Profeta durante i sei mesi di sogni veridi-
ci; egli vide I’Angelo, cosi come ricevette quelle visioni, grazie al-
la Presenza Immaginativa (Hadrat al-khayal). Cid che ricevette in
quello stato che la coscienza comune definisce “stato di veglia”
non era diverso da cio che ricevette in stato di sogno; il che non
significa “sonno” nel modo in cui la fisiologia, al pari della co-
scienza comune, definisce il “sonno”, ma visione di un sogno nel-
la visione di un sogno, cioé Presenza Imr -aginativa nella facolta
immaginativa. Ricevendo l'ispirazione divina, il Profeta era strap-
pato alle cose sensibili; veniva coperto da un velo; si assentava dal
mondo della coscienza comune (dalle evidenze considerate pecu-
liari allo stato di “veglia”), e tuttavia non “stava dormendo” (nel
senso profano del termine). Tutto cid che percepiva, veniva per-
cepito in lui nella Presenza Immaginativa, e pertanto richiedeva
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un’interpretazione (ta‘bir, tawil). Se non fosse stato un sogno, nel
senso vero, non vi sarebbe stato nulla da interpretare, ossia nulla
da vedere al di I, essendo tale al di la il privilegio esclusivo della
Presenza Immaginativa in quanto coincidentia oppositorum. Allo
stesso modo, quando I’Angelo prendeva al suo cospetto una for-
ma umana, il Profeta, con la sua coscienza visionaria, poteva al
contempo parlarne ai suoi Compagni come di un essere umano e
simultaneamente dire: &€ I’Angelo Gabriele. In entrambi i casi, di-
ceva il vero.

Vi e di piu. Una volta ammesso che tutto cio che I'uomo vede
nel corso della sua vita terrena sia dello stesso ordine (marnila) a
cui appartengono le visioni ricevute in sogno, allora tutte le cose
viste in questo mondo, promosse cosi al rango di immaginazioni
attive, richiedono un’ermeneutica, un ta‘bir. Investite della loro
funzione teofanica, esse sollecitano affinché siano ricondotte dal-
la propria forma apparente {zahir) alla loro forma reale e nascosta
(batin), affinché I'apparenza di quanto € in esse Nascosto le ma-
nifesti in verita. Questo € il tawil, e la sua applicazione, condotta
dairimmaginazione attiva, é illimitata. Cosi il Profeta applicava il
precetto divino: “Di’: Signore, accrescimi scienza” (Corano XX,
113)52, operando il tawil, I'esegesi simbolica, mistica, di tutto cio
che a lui si presentava. Cosi come aveva fatto in sogno, nel corso
della sua assunzione celeste (la notte del miraj), quando un An-
gelo gli aveva presentato una brocca colma di latte53, ogni volta
che gli si offriva del latte, egli lo “interpretava” (yataawwaluhu)
come lo aveva interpretato nel sogno, proprio come tutte le cose
sensibili vanno interpretate affinché esse prendano il valore e il si-
gnificato di visioni oniriche. | suoi Compagni gli chiesero: “Come
lo interpreti? (cioe, a quale idea lo riconduci? Qual € il tuo tawifc
Come gli attribuisci un simbolo?” Egli rispondeva: “Con la cono-
scenza (7/w)”54. Un simile esempio ci mostra quale sia la funzio-
ne universale e liberatrice dell'immaginazione attiva: tipificare,
trasmutare ogni cosa in Immagine-simbolo (mithal), percependo
la corrispondenza tra il nascosto e il visibile. Tale tipificazione
(tamthil) delle realta immateriali nelle realta visibili che le mani-
festano, compiuta attraverso il tawil - funzione dell'immagina-
zione attiva per eccellenza - costituisce il rinnovamento, la ricor-
renza tipologica delle similitudini (tajdid al-muthul)\ ¢ questa la
creazione rinnovata, ricorrente d’istante in istante (tajdid al-

212



IL Immaginazione teofanica e creativita del cuore

khalq). La funzione dell'immaginazione in questo processo uni-
versale, e insieme ad essa la duplice dimensione della psico-co-
smologia, si mostrano cosi in tutta la loro chiarezza.

L 'esegesi simbolica, instaurando le tipificazioni, ¢ dunque
creatrice nel senso che essa trasmuta le cose in simboli, in Imma-
gini-tipi, e le fa esistere su un altro piano dell’essere. Per contro,
ignorare questa tipologia significa distruggere il senso della visio-
ne in quanto tale. Significa accettare i dati cosi come questi si pre-
sentano allo stato bruto, senza nulla di piu55. Cosi si comporta un
personaggio dal nome di Tagi ibn Mukhallad. Costui vede in so-
gno il Profeta porgergli una coppa di latte, ma invece di interpre-
tare il senso nascosto del suo sogno, egli va alla ricerca di una ve-
rifica materiale. Per questo si sforza di vomitare, ottenendo la pro-
va che desiderava: vomita latte tanto da riempire una coppa. Egli
pretende una certezza: ha ottenuto quello che desiderava, cio di
cui sono avidi tutti coloro per iquali non vi ¢ “realta” al di fuori
del mondo fisico, mentre il Profeta, con il tawil, trasformava la
specie materiale in nutrimento spirituale. Il taw il del Profeta, cioé
la sua Immaginazione creatrice, compiva dunque una sorta di
transustanziazione, compiuta non gia sul piano dei dati materiali
sensibili, bensi nel mondo della Presenza Immaginativa. Mate-
rialmente era davvero latte, cosi come la forma di Gabriele era
quella di un adolescente, cosi come sei tu che lanci la freccia...
Tuttavia, non va cercato sul piano delle evidenze materiali; la tran-
sustanziazione non € un fenomeno chimico osservabile in labora-
torio. Per questo Taqi ibn Mukhallad non ha ottenuto alcun nu-
trimento spirituale, sforzandosi di vomitare cio che aveva ricevu-
to in sogno, cioé pretendendo di provare a se stesso che tutto fosse
materialmente vero. Qui si puo intravedere la maniera in cui si de-
ve cogliere il senso e la realta dell’operazione alchemica; si intra-
vede anche la verita profonda dell’angelologia diJacob Boehme,
quando questi parlava di nutrimento degli Angeli come di vero
nutrimento, ma immateriale56. Ancora “docetismo”, si potra os-
servare. Ma, come abbiamo gia insistito, & docetismo che si guar-
da bene dal degradare la “realta” nel momento in cui ne fa una
“Apparenza”; al contrario, tramutandola in apparenza, il doceti-
smo rende la “realta” trasparente a quanto si annuncia in essa al
di la di essa. Per questo, il docetismo non attribuisce valore al dato
materiale se non in quanto apparenza, cioé apparizione. In questo
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senso, I'immaginazione compie ogni volta una “creazione nuova”;
PImmagine é la ricorrenza stessa della Creazione.

Vediamo cosi chiudersi il cerchio delineato dalla nostra ricer-
ca. Senza la Presenza o “Dignita” Immaginativa, non vi sarebbe
esistenza manifestata, cioé non vi sarebbe teofania; il che & come
dire che non vi sarebbe Creazione. Ma quando I'Essere Divino si
manifesta in quell’esistenza il cui essere consiste nelTImmagina-
zione teofanica, vi appare conformemente all’essenza di tale Im-
maginazione, e non come sarebbe in sé, nella sua Ipseita. Un ver-
setto coranico enuncia il grande principio delle metamorfosi del-
le teofanie57: “Tutte le cose periscono salvo il Suo volto” (XX-
VIII, 88); il versetto riassume I'intera idea teofanica, a condizione
di intenderne il senso. | letteralisti ortodossi ovviamente vi colgo-
no il significato del Volto divino; i teosofi vi intendono: “Tutte le
cose... salvo il Volto di questa cosa”58. Il contrasto & evidentissimo;
ma altrettanto evidente € la potenza peculiare del modo di pen-
siero teofanico: per i nostri mistici teosofi, in realta, i due sensi
non si contraddicono affatto, poiché il Volto divino e il Volto im-
mutabile di un essere si riferiscono ad uno stesso Volto (wajh). Il
Volto di un essere € la sua ecceita eterna, il suo Spirito Santo (Ruh
al-quds). Tra il Volto divino e il Volto di questo essere vi ¢ lo stes-
so rapporto che corre tra lo Spirito Santo increato e I'’Angelo chia-
mato Spirito (Kuh)59. Domandiamo qui a 4Abd al-Karim Jili di
formularci la situazione con la sua abituale densita di pensiero:
“Ogni cosa sensibile possiede uno Spirito creato, dal quale é co-
stituita la sua Forma. Come Spirito di quella Forma, fra i due cor-
re lo stesso rapporto che si da fra il significato e la parola. Questo
Spirito creato (ruh makhlug) ha uno Spirito divino (Ruh ilahi) dal
quale & costituito: questo Spirito divino € lo Spirito Santo”; 0 an-
cora: é lo Spirito Santo individualizzato nella sua perfezione in
ciascun oggetto dei sensi e dell’intelletto; questo Spirito Santo de-
signa il Volto divino di cui é costituito il Volto di ciascuna crea-
tura. Ora, questo Volto divino in ogni cosa € essenziale all’essere
del Signore divino; la “Forma di Dio” appartiene a Dio come una
realta costitutiva di se stessa. A questo alludono i due hadith:
“Adamo fu creato secondo la forma Cala sura) del Compassione-
vole”, e “Dio ha creato Adamo secondo la propria forma”€0.

Abbiamo cosi raggiunto una preparazione sufficiente per pas-
sare dalle nostre considerazioni sull’immaginazione teofanica, sul
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senso in cui questa deve essere definita “creatrice” nell’essere uma-
no che ne ¢ il luogo e I'organo, ad una breve indagine sulla piu
perfetta messa in pratica della “scienza del cuore” come messa in
atto della creativita del cuore: la Preghiera teofanica, ossia crea-
trice. Soltanto questa Preghiera supera praticamente e sperimen-
talmente il paradosso di una teosofia caratterizzata da un grande
sentimento dell’abscondita divina, dell'impossibilita di circoscri-
vere e conoscere I'Essenza ineffabile, e che tuttavia invita ad una
visione plastica della “Forma di Dio”. Quello che le parole di
‘Abd al-Karim Jili ci hanno detto - per ciascuno Spirito creato vi
€ uno Spirito Santo, uno Spirito divino dal quale é costituito - ¢
forse cio che piu direttamente ci mostra la giusta strada, per com-
prendere quale sia il senso da dare alla visione del Tempio misti-
co immaginato da Ibn ‘Arabi. Da questo Tempio, in una visione
che per noi resta avvolta dal mistero, egli vide staccarsi la Figura
giovanile che lo avrebbe iniziato a tutto cio che lo Spirito divino
puo insegnare al suo Spirito creato.



Capitolo 111

Preghiera dell’'uomo
e preghiera di Dio

1. Il metodo deWorazione teofanica

Che in una dottrina come quella di Ibn ‘Arabi la Preghiera assu-
ma ancora una funzione, e per di piu essenziale, ¢ qualcosa che
per alcuni suona stupefacente come un paradosso; altri sono por-
tati a negarne l'autenticita. Classificando in maniera azzardata la
sua dottrina dell’“unita trascendentale dell’essere” in quello che
chiamiamo monismo e panteismo, col senso acquisito da queste
parole nella nostra storia della filosofia moderna, risulta difficile
comprendere quale senso possa ancora conservare la Preghiera.
Proponiamo di svincolare questo senso parlando di una “Pre-
ghiera creatrice”, collocandola nel contesto in cui la Creazione ci
viene mostrata come una teofania, cioé come Immaginazione teo-
fanica. (Forse le analisi precedenti avranno avuto almeno il pregio
di suggerire qualche riserva nei confronti dei giudizi troppo af-
frettati; questo augurio non significa, pero, che vorremmo inte-
grare a tutti i costi la teosofia di Ibn ‘Arabi nell ortodossia
deirislam essoterico.) La struttura teofanica dell’essere, la rela-
zione che questa determina fra il Creatore e la creatura, implica
certamente I'unita del loro essere (essendo impossibile concepire
un essere estrinseco all’essere assoluto). La proprieta di questo es-
sere dall'essenza unica e quella di differenziare, di “personalizza-
re” in due modi d'esistenza corrispondenti al suo essere nascosto
e al suo essere rivelato. Il rivelato izahir) & sicuramente la manife-
stazione (zuhur) del nascosto (batin)\ insieme, essi formano
un’unita indissolubile, ma cid non equivale ad una identita esi-
stenziale. Infatti, esistenzialmente, il manifestato non é il nascosto,
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I’essoterico non ¢ l'esoterico, il fedele non ¢ il signore, la condi-
zione umana (nasut) non & la condizione divina {lahut), benché
una medesima realta essenziale di fondo condizioni la loro diver-
sificazione e la loro codipendenza, la loro bi-unita.

Questa ¢ la situazione espressa in molte affermazioni di Ibn
'Arabi, paradossali soltanto in apparenza: “Gli abbiamo concesso
di manifestarsi per noi, mentre egli ci concede (di esistere me-
diante lui). Sicché il ruolo é condiviso fra lui e noi”. O ancora: “Se
egli ci ha dato la vita e lesistenza col suo essere, anch’io do la vita
a lui, conoscendolo nel mio cuore”. Abbiamo gia avuto modo di
rilevare la consonanza di simili frasi con quelle di un Angelus Si-
lesius: “Dio non vive senza me, io so che senza me non vivrebbe
nemmeno per un batter d’occhio”1 Su queste concezioni si fon-
dal'idea che il mistico, fedele d’amore, col suo servizio divino nu-
tra col proprio essere e con tutta la creazione il suo signore d’a-
more; in questo senso lbn ‘Arabi vedeva nella filossenia di Abra-
mo che offre agli Angeli il pasto mistico sotto la quercia di Mamre
il prototipo di tale servizio divino2.

L idea del ruolo condiviso nella manifestazione dell’essere, nel-
la teofania eterna, per Ibn ‘Arabi &€ anche fondamentale nella no-
zione di Preghiera; essa ispira cid che potremmo chiamare il suo
metodo d’orazione, rendendolo un “metodo d’orazione teofani-
ca”. L’idea della condivisione presuppone due esseri che dialoga-
no, dunque una situazione dialogica\ & un’esperienza vissuta, che
infligge una solenne smentita a qualsiasi tentativo teorico di ri-
durre I'unita del dialogo ad un monismo esistenziale: lungi da tut-
to questo, si deve affermare che € proprio |'unita dell’essere a con-
dizionare la situazione dialogica. Ormai sappiamo che la Com-
passione dell’Essere Divino, in quanto tale esistenziatrice di una
Creazione che ¢ sua teofania, non procede soltanto dal Creatore
verso la creatura, dall’Adorato verso I'’Adorante, dall’Amante ver-
so FAmato, poiché se le teofanie rispondono al Desiderio, alla no-
stalgia della Divinita di essere conosciuta, il compimento di quel
Desiderio dipende dalle forme (mazahir) che la sua luce investe
della funzione teofanica.

Naturalmente, questa reciprocita diventa incomprensibile se si
isola Yens creatum all’esterno dell'ens increatum. Anche in questo
caso, la Preghiera prenderebbe un senso che non solo Ibn ‘Arabi,
ma il sufismo in generale, avrebbero trovato ripugnante. La Pre-
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ghiera, infatti, non & la richiesta di qualcosa: ¢ I'espressione di un
modo di essere, un mezzo di esistere e difar esistere, cioe di far
apparire, “vedere” il Dio che si rivela; certamente, non significa
vederlo nella sua Essenza, ma sotto laforma che egli rivela rive-
landosi in essa e ad essa. Proprio questo € chiamato a trionfare
sulPobiezione che, misconoscendo totalmente la natura dellTm-
maginazione teofanica come Creazione, sembrerebbe suonare co-
me una sfida: un Dio “creazione” della nostra Immaginazione non
potrebbe che essere “irreale”, non vi € alcun senso a pregare un
Dio simile. Si deve raccogliere la sfida: lo si prega proprio perché
egli e la creazione, per questo e attraverso questo esiste. La pre-
ghiera e la forma piu alta, Tatto culminante delTImmaginazione
creatrice. In virtu del ruolo condiviso, la Compassione divina, co-
me teofania esistenziatrice dell'universo degli esseri, & la Preghie-
ra di Dio, del Dio che aspira ad uscire dalla sua inconoscenza e ad
essere conosciuto, mentre la Preghiera deU'uomo realizza questa
teofania, poiché in essa e con essa la “Forma di Dio” (surat al-
Haqq) diventa visibile al cuore, all'immaginazione attiva, che
proietta frontalmente, secondo la sua gibla, I'immagine di cui
I'adoratore ¢ il ricettacolo (la forma epifanica, il mazhar), nella mi-
sura della sua capacita. Dio prega per noi (yusalli klayna)\ cio si-
gnifica che si epifanizza nell’istante e per tutto il tempo in cui egli
e il Dio che preghiamo e per il quale preghiamo (ossia, il Dio che
si epifanizza per noi e mediante noi). Non & TEssenza divina, nel-
la sua abscondita, quello che preghiamo; ogni fedele (‘abd) prega
il suo Signore (rabb), quello che & nella forma della sua credenza.

Sappiamo che questo incontro, questa coincidentia opposito-
rumysi compie sul piano intermedio della “Presenza Immaginati-
va” (Hadrat al-kkayal). L’'organo della Preghiera € il cuore, orga-
no psico-spirituale, con la concentrazione della sua energia, la sua
himma. Il ruolo della Preghiera € condiviso tra Dio e I'uomo, poi-
ché la Creazione come teofania e condivisa tra colui che si mostra
(mutajalli) e colui a cui essa si mostra (mutajalla lahu): la Pre-
ghiera &, essa stessa, un momento, una ricorrenza per eccellenza
della Creazione (tajdid al-khalq). Compreso questo, si apre a noi
il segreto dell’azione liturgica mentale che Ibn ‘Arabi sviluppa a
partire dalla base scritturale della prima sura del Corano (la Fa-
tiha, TAprente). Assistiamo cosi, prendendovi parte, ad un ceri-
moniale di meditazione, ad una salmodia a due voci in cui lavoce
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umana si alterna alla voce divina; salmodia che ricostituisce, ricrea
ogni volta (khalgjadid) la solidarieta, la codipendenza del Crea-
tore e della sua creatura; ogni volta Tatto della teofania primor-
diale si rinnova in questa salmodia del Creatore-creatura. Potre-
mo allora comprendere le omologazioni che i gesti rituali della
Preghiera ricevono; potremo comprendere che la Preghiera ¢
“creatrice” della visione, e che, in quanto creatrice della visione,
essa e simultaneamente Preghiera di Dio e Preghiera delTuomo.
Allora potremo intravedere chie qual é la “Forma di Dio”, quan-
do questa si mostra al mistico che celebra la sua liturgia interiore.

La Fatiha, sura “aprente” il Libro sacro, & come si sa, di fon-
damentale importanza nella pieta islamica. Qui ci accosteremo al-
la sura attenendoci al senso datole da Ibn ‘Arabi, che la utilizza
come un rituale personale ad uso privato del mistico, come una
munajat, una sorta di conversazione, di “colloquio intimo”, di
“salmo confidenziale”. Questa sura “informa, ci dice, un servizio
divino {‘ibada) condiviso tra Dio e il suo fedele in due meta: Tuna
torna a Dio, Taltra all’adoratore, come viene riportato da una fon-
te autentica in una pia informazione (khahar): Ho condiviso la
Preghiera fra me e il mio fedele in due meta: I'una ¢ la mia, Taltra
e la sua; al mio fedele appartiene cio che chiede”.

Un “servizio divino condiviso”: & proprio la condivisione a fa-
re in primo luogo della Preghiera, dell’Orazione (salat), cosi come
la stiamo comprendendo, un “colloquio intimo” tra il Signore e il
suo fedele personale; in secondo luogo, € colloquio perché il suo
elemento fondamentale ¢ il dhikr, termine che si riferisce a molte
pratiche religiose, ma che qui ¢ il caso di prendere rigorosamente
nel senso di memorazione\ la parola vuol dire conservare nel cuo-
re, mantenere vivo nel pensiero, meditare. Non si tratta dunque di
una “litania”, semplice ripetizione indefinita di un certo Nome di-
vino (pratica nota e diffusa in molte forme di sufismo), tanto me-
no di sedute collettive di dhikr nel corso delle quali si effettuano
pratiche vicine a certe tecniche Yoga3 Non ¢ nemmeno la cele-
brazione pubblica della Preghiera in moschea. Interiorizzazione e
individualizzazione della liturgia procedono di pari passo. Chiari-
ta almeno un poco la definizione tecnica di “dhikr del cuore” e
“dhikr intimo”, si deve tuttavia tener presente che essa non baste-
rebbe a costituire il “servizio divino” che Ibn ‘Arabi descrive nei
termini di un “colloquio intimo”.
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In effetti, per costituire un simile colloguio, che vede essenzial-
mente due “officianti mistici”, il dhikrycome memorazione, wesa
al presente”, non pud essere un atto unilaterale ed esclusivo del mi-
stico che rende presente il suo Signore. La realta del colloquio, del-
la munajat, implica che vi sia una memorazione, un dhikryda parte
del Signore divino, che ha presente a sé il suo fedele nel segreto che
gli comunica in risposta. E il senso dato da Ibn ‘Arabi al versetto
coranico: “Ricordatevi dunque di Me, ed io Mi ricordero di voi”
(11, 152). Compresa e vissuta alla maniera di una munajatydi un col-
logquio intimo, la Preghiera, r “Orazione” culmina in una teofania
mentale, che si presenta sotto diversi gradi; inogni caso, o il suo esi-
to fallisce, o conduce alla visione contemplativa4.

Ecco, dunque, il modo in cui Ibn ‘Arabi commenta le fasi di un
servizio divino che € essenzialmente un colloquio, una conver-
sazione intima, il cui sostegno, il cui “salmo” ¢ la recitazione della
Fatiha. Egli distingue tre momenti in successione in cui si snoda il
“metodo d'orazione”, seguendo iquali possiamo vedere come lbn
‘Arabi volgesse in pratica la sua spiritualita. Bisogna innanzi tutto
mettersi in compagnia di Dio, “intrattenersi” con lui. In un mo-
mento intermedio, Xorante, il fedele in orazione, deve immaginare
(takhayyul) il suo Dio come se fosse presente nella sua gibla, cioé
di fronte a lui, nella direzione in cui egli orienta la preghiera. Infi-
ne, in un terzo momento, il fedele deve pervenire alla visione in-
tuitiva (shukud) o alla visualizzazione (rii'ya), contemplando il suo
Dio nel centro sottile del cuore, e giungendo simultaneamente ad
udire la voce divina, vibrante e manifesta in ogni cosa, fino a non
sentire nient’altro. E quanto viene illustrato dal distico di un sufi:
“Quand’egli si mostra a me, il mio essere si fa sguardo; quando in
segreto mi parla, il mio essere & udito”5. In questo modo acquista
senso quella tradizione in cui si afferma: “Tutto il Corano é una
storia simbolica, allusiva (ramz)ytra I’Amante e TAmato, e nessu-
no, tranne loro, ne comprende la verita e la realta dei suoi dise-
gni”6. Si dovra quindi ricorrere a tutta la scienza del cuore, a tutta
la creativita del cuore per mettere in opera un tawilyun’interpre-
tazione mistica che consenta di leggere e praticare il Corano come
se fosse un’altra versione del Cantico dei Cantici.

La sura “che apre” il Corano consta di sette versetti. La sua
azione liturgica viene ripartita, nella meditazione del nostro
shaykh, in tre fasi: la prima (cioé iprimi tre versetti) & I'azione del
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fedele verso o sul suo Signore; la seconda (il quarto versetto) &
un’azione comune e reciproca tra il Signore e il suo fedele; la ter-
za (gli ultimi tre versetti) € un’azione del Signore verso e sul suo
fedele. In ciascuno dei versetti, la Presenza Divina, a cui il fedele
si rende presente e che fa presente a se stesso, é attestata da una
risposta divina, vibrante come se fosse in sordina. La risposta non
e una finzione poetica o retorica, a cui si potrebbe affidare il ruo-
lo di “far parlare” la divinita. La risposta divina & enunciazione
dell’evento della preghiera, cosi come avviene, nell’aspetto che
corrisponde all’essere a cui essa € rivolta; é risposta che enuncia
Yintenzione cosi come questa giunge al suo oggetto, cosi come &
stata formulata ed assunta. Nel modo in cui puo considerarlo la
fenomenologia, questo enunciato divino € rigorosamente esatto7.

| tre primi versetti enunciano I’azione del fedele verso e sul
gnore personale che egli adora. Sono preceduti dall’invocazione ri-
tuale: “Nel nome di Dio Clemente e Misericordioso, (1) Sia lode a
Dio, Signore del Creato, (2) il Clemente, il Misericordioso, (3) il Pa-
drone del di del Giudizio”. Nel primo versetto, preceduto dall’in-
vocazione, il responsorio divino enuncia I’evento, I'intenzione che
raggiunge il suo oggetto: “Ecco, il mio fedele mi rende presente a
se stesso. Ecco, il mio fedele fa di me il Glorificato.” Nel secondo
e nel terzo versetto, il responsorio divino enuncia: “Ecco, il mio fe-
dele celebra le mie lodi. Ecco, egli esalta la mia gloria e si rimette a
me”. “(4) Te noiadoriamo, Te invochiamo in aiuto”. Quiil respon-
sorio divino enuncia: “Questo e quanto si condivide fra me e il mio
fedele; a lui appartiene cio che domanda”. Nella meditazione di
Ibn *Arabi, questo momento dell’orazione produce una partecipa-
zione, una comunanza (ishtirak), un’azione reciproca. Per render-
ne esplicito il senso, bastera ricordare le premesse della teosofia
dello shaykh, che qui si ritrovano applicate: il Signore personale e
il suo fedele rispondono Yunoper I'altro, poiché rispondono I'uno
dell Alto. La terzafase é costituita dagli ultimi tre versetti: “(5) Gui-
daciper la retta via, (6) la viadicoloro suiquali hai effuso la Tua gra-
zia, (7) la via di coloro coi quali non sei adirato, la via di quelli che
non vagolano nellerrore”. E il responsorio divino enuncia: “Tutto
questo & del mio fedele, perché al mio fedele appartiene cio che do-
manda”. Qui si conclude la terza fase: I'azione procede dal Signo-
re verso e sul suo fedele8. Che dunque al fedele sia concesso, che
egli possieda cio che domanda: questo ¢ il senso profondo dell’a-

221

Si-



Immaginazione creatrice

zione della Preghiera in quanto creatrice, cioé in quanto visione
teofanica, immaginativa o mentale.

Per comprendere tutta la portata dell’azione liturgica interio-
rizzata, cosi come viene realizzata dalla meditazione del nostro
shaykh, & necessario collocarsi al centro, nel momento dell’azione
comune e reciproca tra il Signore e il suo fedele; il primo mo-
mento & propedeutico, e il terzo ne € conseguenza. Il secondo mo-
mento e centro, chiave di volta di tutta la teosofia di Ibn ‘Arabi.
Dobbiamo sempre tenere a mente che la Preghiera non si rivolge
alla divinita in quanto tale, in sé, nell’assolutezza della sua pura
Essenza, nella totalita virtuale, non rivelata, dei suoi Nomi, bensi
al Signore manifestato sotto questo o quel Nome, questa o quella
delle sue forme teofaniche (mazahir), ogni volta in una relazione
personale unica, indivisa, col fedele nell’anima del quale quel No-
me ¢ investito, anima che ne porta in sé la manifestazione concre-
ta. Abbiamo gia imparato che quanto esperiamo e subiamo da lui
e mediante lui € la nostra “teopatia” (maluhiya), che instaura la
sua esistenza come Signore. Il versetto coranico infatti dice: “Ani-
ma tranquilla, ritorna al Tuo Signore, piacente e piaciuta”. Al tuo
Signore, sottolinea Ibn ‘Arabi, non ad Al-Lah in generale: ciog, il
Signore che ti chiama dalle origini, e che tu hai riconosciuto en-
tro la totalita dei Nomi o Signori divini (arbab). Si tratta dunque
del Dio manifestato, e che non si manifesta se non in relazione di-
retta e individualizzata con Tessere a cui si manifesta sotto una for-
ma corrispondente alla capacita di quell’essere. In questo senso,
il Signore e il suo fedele si gradiscono reciprocamente, garanzia e
scudo I'uno dell’altro (il vassallo & il sirr al-rububiya, il segreto del-
la sovranita del suo Signore). Lo shaykh precisa: per il fedele, tor-
nare al suo Signore & “entrare nel suo Paradiso”, cioé tornare al
suo sé, al Nome divino, a te cosi come il tuo Signore ti conosce9.
O ancora: “Soltanto tu mi conosci, pertanto non esisti che per Me.
Chi ti conosce, conosce Me; ma nessuno Mi conosce, dunque nes-
suno conosce nemmeno te” 10. Solitudine divina e solitudine uma-
na, ciascuna libera Taltra, congiungendosi I'una all’altra.

L’inizio dell’azione liturgica non fa altro che portare a compi-
mento il “ritorno”, rendendosi il fedele presente al suo Signore e
rendendolo presente a se stesso. U preludio instaura la loro co-
munanza nei Nomi divini che esso enuncia, in quanto la totalita
di un Nome divino e costituita dal Nome stesso, o Signore divino
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appartenente al mondo del Mistero, e dal fedele la cui anima € il
ricettacolo, la forma con cui e a cui esso si epifanizza, I'uno e I'al-
tro stretti in una reciprocita di azione-passionell La comunanza
risulta quindi dalla totalita delle due sue facce, “unione teopati-
ca” tra Com-passione divina e passione umana, enunciata dal ver-
setto centrale: Te noiadoriamo (cioe, te, che la nostra passione di
te, la nostra teopatia, instaura come il Signore compatito, te che
la teopatia fa essere quel Signore), Te noi invochiamo in aiuto (cioé
Te che rispondi di noi, poiché noi rispondiamo di te). Siamo mol-
to lontani dall’'ortodossia islamica, ma tutta lagrandezza della teo-
sofia di Ibn ‘Arabi é qui.

I miglior commento che si possa dare del servizio divino, ce-
lebrato come un “colloquio intimo” con la salmodia della Fdtiha,
si trova in una breve poesia inserita in un altro luogo dell’opera di
Ibn ‘Arabil2 “Egli glorifica me nel momento in cui io lo glorifico.
Egli mi adora, nel momento in cui lo adoro (il che significa che la
Preghiera dell'uomo ¢ Preghiera di Dio, epifania divina che ma-
nifesta le forme in cui sono investiti i suoi Nomi, e in cui egli si
manifesta, si rivela a Se stesso, chiamando se stesso all’adorazione
di se stesso, essendo in realta il soggetto attivo di tutte le azioni
che procedono da queste forme). Egli € un modo d’essere in cuiio
Lo riconosco (quando Egli si manifesta, individualizzato nella for-
ma del mio Signore personale), e pure lo nego nelle ecceita eterne
(poiché sul piano della pura Essenza, che contiene le ecceita non
rivelate dei suoi Nomi, cioe le nostre individuazioni eterne laten-
ti, € inconoscibile, per noi non esiste). Ma laddove io lo nego, Egli
mi conosce (nel mondo del Mistero, dove da Lui sono conosciuto,
senza che io conosca Lui, perché non rivelato). Solo quando Lo co-
nosco Lo contemplo (in quanto manifestato, zahir, visibile nella
teofania che mi & concessa in misura della mia attitudine, cosi co-
me questa é stata predisposta nella mia ecceita eterna). Come po-
trebbe essere |Autosufficiente (al-ghant)ygiacché io sono il suo au-
silio, ed Egli mi viene in aiuto? (la domanda non riguarda I'Es-
senza divina in sé, impredicabile, ma il suo Essere rivelato e de-
terminato ogni volta nella forma di un Signore personale, una so-
vranita, rububiya, di cui il fedele ¢ il segreto, e senza il quale la so-
vranita del Signore sparirebbe)13 E dunque Dio che mifa esistere
(manifestando il mio essere, la mia ecceita latente in Lui, alla sua
forma visibile). Ma conoscendola io Lo faccio esistere a mia volta
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(io sono colui per cui e in cui egli esiste come Dio rivelato, signo-
re personale, poiché il Dio inconosciuto, il “Tesoro nascosto”,
non esiste per nessuno, &€ non-essere puro). La novella cosi giunge
fino a noi’ ed € in me che si realizza il suo disegno” 14

Questi versi, come dicevamo, sono il miglior commento al
“servizio divino” (‘ibada) meditato da Ibn ‘Arabi. Egli enuncia
con somma padronanza quello che ha rappresentato da sempre il
tormento dei mistici, e costituito la sfida ai loro mezzi espressivi.
Enunciandolo, egli esplicita il senso in cui va compresa la Pre-
ghiera, I,ttOrazione”, come creatrice. Essa non & un atto prodotto
unilateralmente dal fedele; essa € invece la congiunzione dell’A-
dorante e delTAdorato, delTAmante e delTAmato, congiunzione
che si fa scambio dei Nomi divini (communicatio Nominum) tra il
fedele e il suo Signore: questo € Tatto della Creazione. La salmo-
dia segreta della Fatiha realizza Punita essenziale delXorante e del
suo Signore, ove il secondo si “personalizza” per il primo, facen-
do di questi il suo termine complementare e necessario. In questo
scambio, I’Adorante diventa PAdorato; I'’Amante diventa I’Ama-
to. Siamo senza dubbio lontanissimi dalla lettera del Corano, co-
si come questo & colto dalla pratica ufficiale del culto; ma possia-
mo anche vedere come ne venga vissuto lo spirito, allorché il Co-
rano e esperito come fosse una versione del Cantico dei Cantici,
nel rituale privato del sufi.

Lo scambio dei Nomi divini implica in modo particolare lo
scambio dei Nomi “Primo” e “Ultimo”, condivisi simultaneamen-
te dal fedele e dal suo Signore, poiché la preghiera del fedele ¢ si-
multaneamente la Preghiera del suo Signore, Preghiera del Crea-
tore-Creatura: vedremo presto che in cio risiede il segreto delle ri-
sposte divine; il segreto fa si che il Dio “creato” dalla Preghiera
non sia illusione, o finzione, ma sia creato da s€; fa si che la visio-
ne immaginativa o la visualizzazione della Forma di Dio ottenuta
nelTOrazione non sia vana, ma venga attestata dall’esperienza vi-
sionaria di Ibn ‘Arabi. Inverita, € I'esperienza che gli rivela la For-
ma che gli & propria, quella del suo essere profondo, quella che il
suo Signore conosce segretamente ed eternamente, e con la qua-
le il suo Signore conosce se stesso al di la del tempo, da prima del-
la Creazione - quest’ultima essendo Immaginazione teofanica pri-
mordiale, ciascuna visione o visualizzazione della quale non ¢ al-
tro che rinnovamento e ricorrenza.
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“Guidaci sulla retta via (sirat al-mustagimY, veniva chiesto nel
terzo momento del colloquio confidenziale. L espressione non ha
qui un senso moralistal5 essa designa la via lungo la quale ogni es-
sere realizza l'attitudine ad adempiere la funzione teofanica di cui
il suo Signore personale lo investe; funzione consistente in cio che
il suo Signore manifesta in lui, a lui e attraverso lui, realizzazione
della sua ecceita eterna, di cio che deve essere. Questa € la via lun-
go la quale si inoltra la sua esistenza. Cosi avviene in ogni essere,
ogni creatura, essendo il loro essere un poter-essere (imkan)ye, in
quanto tale, una possibilita divina, una possibilita di epifania.
L'Essere Divino ha bisogno del suo fedele per manifestarsi; reci-
procamente, quest’ultimo ha bisogno di lui per essere investito
dell’esistenza. In questo senso, € il suo stesso essere, la capacita
stessa del suo essere, ad essere la sua Preghiera (dua hi’l-istidad)y
I'essere della sua ecceita che domanda I'attuazione plenaria, inte-
grale. Domanda, questa, che implica anche esaudimento, non es-
sendo altro che lavoce espressa dalla Divinita ancora nascosta nel-
la sua solitudine d’inconoscenza: “ero un Tesoro nascosto, e de-
sideravo essere conosciuto”.

2. Le omologazioni

Approfondire il senso creativo della Preghiera significa vedere co-
me essa porti ogni volta a compimento la voce dell’Essere Divino
che aspira a creare I'universo degli esseri, a rivelarsi in essi per ave-
re conoscenza di sé; in breve, la voce del Deus absconditus, 0 Theos
agnostos che aspira alla Teofania. Ciascuna orazione, ciascun
istante di ciascuna orazione, & allora una ricorrenza della Creazio-
ne, una Creazione nuova (khalqjadid). Alla creativita della Pre-
ghiera é legato il suo senso cosmico, quel senso che Proclo coglie-
va nella preghiera dell’eliotropo. Esso appare in due specie di
omologazioni delineate da Ibn ‘Arabi e dai suoi commentatori,
estremamente interessanti perché ci mostrano come il sufismo ri-
produca, nell’lslam, andamenti e configurazioni mentali della co-
scienza mistica note anche altrove, per esempio in India. Una di
queste omologazioni consiste, per I'orante, nel rappresentarsi se
stesso come fosse I'lmam del proprio microcosmo. Un’altra con-
siste nell’'omologare i gesti rituali della Preghiera (compiuta in pri-
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vato) con i “gesti” della Creazione dell’'universo, cioé del macro-
cosmo. Tali omologazioni sottintendono il senso creativo della
Preghiera: ne preparano, fondano e giustificano lo scioglimento
in visione, poiché questa significa, in quanto creazione nuova, pre-
cisamente epifania nuova (tajalli). Cosi progrediamo verso lo scio-
glimento: rimmaginazione creatrice si pone al servizio della Pre-
ghiera creatrice, nella concentrazione di tutte le potenze del cuo-
re, la himma.

La prima di queste omologazioni fa intervenire I'idea del-
I'lmam, “colui che guida”; nell’'uso corrente, € colui che “sta da-
vanti” ai fedeli, e sul movimento del quale questi regolano i propri
nel corso della celebrazione della preghiera pubblica. Nel sunni-
smo, egli € anche I'intendente di una moschea, indipendentemen-
te dalle qualita morali e spirituali della persona. Nello sciismo, &
tutt’altro. La parola Lmam designa quei personaggi che, nella loro
apparenza e apparizione terrena furono le epifanie della divinital6,
“guide spirituali” dell’'umanita verso il senso esoterico e salvifico
delle Rivelazioni, mentre, nella loro esistenza trascendente, essi as-
sumono il ruolo di entita cosmogoniche. Ideologia e devozione,
concentrate sulla persona dei santi Imam, hanno una tale prepon-
deranza da determinare la designazione specifica di sciismo come
imamismo (imamiya). Per gli sciiti duodecimani, I'lmam del nostro
tempo, il dodicesimo Imam, & in occultamento (ghayba), innalzato
da questo mondo cosi come furono innalzati Enoch ed Elia. Sol-
tanto lui avrebbe il diritto di guidare la preghiera. In sua assenza,
il ruolo é assunto non gia da semplici intendenti, ma da persona-
litd di provata stima, a cui si riconosce I'alto valore spirituale; co-
storo non sono nominati come se fossero dei funzionari, ma pro-
gressivamente riconosciuti e promossi dalla comunita. Essendo si-
mili personalita assai rare, ed essendo queste, in fondo, soltanto so-
stituti dell’lmam nascosto, il pio sciita imamita preferisce pratica-
re il suo culto in privato. Da qui deriva il fiorire, nell'imamismo, di
una letteratura di ad'iya, o liturgie privatel7.

Questa forma di devozione é senz’altro in simpatia, e per ra-
gioni ben profonde, con il rituale privato che vediamo descritto
da Ibn ‘Arabi come una munajat, un colloquio intimo. Il mistico
viene investito della dignita di Imam nei confronti del suo proprio
universo, del suo microcosmo. Egli &€ I'imam per “gli Angeli che
pregano dietro di lui”, invisibilmente disposti cosi come lo sono i
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fedeli nella moschea. La condizione ¢ la solitudine, il servizio di-
vino e personale. “Ogni orante (musalii) € un Imam, perché gli
Angeli pregano dietro I'adoratore, quand'egli prega da solo. Allo-
ra la sua persona, durante la Preghiera, € promossa al rango degli
Inviati divini, cioé al rango (delTimamato) di una supplenza divi-
na (niyaba ‘an Al-Lah)” 18 L'orante, in quanto Imam del suo mi-
crocosmo, & dunque il supplente del Creatore. L 'omologia ci met-
te cosi sulla buona strada per comprendere il senso creativo della
Preghiera.

Che cosa sono gli “Angeli del microcosmo”? Vediamo qui nuo-
vamente suggerita una “fisiologia sottile”, risultante della psico-
cosmologia e della cosmo-fisiologia che trasformano il corpo
umano in microcosmo. Come tutti noi sappiamo, ogni parte del
cosmo ha il suo omologo nell’essere umano; pertanto I'universo &
nell’essere umano. Cosi come gli Angeli del macrocosmo proce-
dono dalle facolta dell’'Uomo Primordiale, dall’Angelo chiamato
Spirito, allo stesso modo gli Angeli del microcosmo sono le facolta
psichiche, fisiche e spirituali dell'individuo umano19 Rappresen-
tate come Angeli, queste facolta sono racchiuse in centri ed orga-
ni sottili; la costruzione del corpo della fisiologia sottile assume
I'aspetto di una angelologia minore, microcosmica, a cui frequen-
temente alludono tutti i nostri autori20. Nei confronti di questo
microcosmo, trasformato in un “coro d’Angeli”, il mistico eserci-
ta la funzione di Imam. La sua situazione & assai simile a quella
dell’iniziato dell’inno di Hermes (Corpus hermeticum, VIII), do-
ve I'eletto rigenerato come figlio di Dio invita le Potenze divine
che dimorano in lui ad unirsi alla sua preghiera: “Potenze che sie-
te in me, cantate I'inno [...] cantate all’unisono della mia volonta”.
Poiché Dio, il Nous, & divenuto I'occhio spirituale dell’'uomo, si
puo dire che, quando il rigenerato loda Dio, sia Dio stesso che si
loda2l. In Ibn ‘Arabi leggiamo qualcosa di assolutamente simile.
Allorché nella dossologia finale I'imam pronuncia le parole: “Dio
ascolta colui che lo glorifica”, e gli assistenti, cioe gli Angeli del
microcosmo, rispondono: “Nostro Signore, a te sia la gloria”, Ibn
Arabi afferma: “E Dio stesso che, con lalingua del suo fedele, ar-
ticola le parole: Dio ascolta colui che lo glorifica”22

La seconda omologazione della Preghiera con la cosmologia e
I'atto iniziatore del cosmo, rinnovato d’istante in istante, non fa
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che corroborare la prima. Essa si fonda sulle attitudini del corpo,
cosi come queste vengono prescritte nel corso della Preghiera ri-
tuale: stazione eretta (giyam), inclinazione profonda (ruku)ypro-
sternazione (sujud). In questa occasione, apprendiamo con tutta
la chiarezza possibile, la sinergia della Preghiera dell’'uomo e del-
laPreghiera di Dio, laloro connivenza, la compresenza Tuna all’al-
tra, I'una mediante I'altra. E un movimento di puro pensiero (ha-
raka ma’qula) che trasferisce I'universo degli esseri dal loro stato
di occultamento, o di potenzialita, allo stato manifestato di esi-
stenza concreta, e che costituisce la teofania nel mondo visibile
(‘dlam al-shahada). In questo mondo visibile sensibile, i movi-
menti degli esseri naturali possono ricondursi a tre categorie
(ciog, a tre dimensioni), totalizzati dalla Preghiera: a) un movi-
mento ascendente verticale, che corrisponde alla stazione eretta
del fedele, movimento di crescita dell'uomo, con il capo rivolto
verso il cielo; b) un movimento orizzontale, che corrisponde allo
stato dell’orante nel momento dell’inclinazione profonda, nel cui
senso si compie la crescita dell’animale; ¢) un movimento discen-
dente, corrispondente alla prosternazione, che richiama il movi-
mento della pianta, con le radici affondate in profondita. La Pre-
ghiera, ricorrenza della Creazione e Creazione nuova, riproduce
cosi i movimenti dell’'universo creaturale.

Vi sono identiche omologie nel movimento del pensiero puro,
aspirazione del Deus absconditus alla teofania, che da origine alla
genesi del cosmo: a) vi € il movimento intenzionale (haraka iradiya)
delTEssere Divino, la sua “conversione” (tawajjuh, EJUOTQO<pr)
verso il mondo inferiore per esistenziarlo, cioé manifestarlo, pro-
durlo alla luce; € un movimento discendente nella profondita (omo-
logo alla prosternazione, al movimento della radice delle piante);
b) vi é la “conversione” divina verso il mondo superiore, quello dei
Nomi divini e delle ecceita eterne, e delle loro relazioni. E la crea-
zione pleromatica (ibda) che avviene attraverso un movimento
ascendente, che epifanizza gli Spiriti e le Anime (corrispondente
all'assunzione della posizione eretta, movimento di crescita dell’es-
sere umano); ¢) vi ¢ infine “conversione” divina verso i corpi cele-
sti intermedi tra i due mondi, da un orizzonte all’altro (corrispon-
dente all’'inclinazione profonda, movimento orizzontale della cre-
scita degli animali). Tutto cio costituisce la Preghiera di Dio (salat
al-Haqq), la sua teofania esistenziatrice (tajalliijadi).
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A questo insieme, a partire dalYibda\ dono d’origine, la crea-
zione del Pleroma, teofania primordiale, corrisponde, fase per fa-
se, il servizio divino Vibada) del fedele, con i tre movimenti che egli
impone al suo corpo e che riproducono imovimenti della Creazio-
ne. Gesti e posizioni del corpo, durante la Preghiera, riproducono
esattamente i “gesti” di Dio mentre crea il mondo, cioé che mani-
festa il mondo e che si manifestain esso. La Preghiera & cosi una ri-
correnza della Creazione creatrice. Ibda‘e *ibada sono omologabi-
li; entrambe procedono da una medesima aspirazione e intenzione
teofanica. La PreghieradiDio e la sua aspirazione a manifestarsi, a
vedersi in uno specchio, ma é uno specchio che vede anche se stes-
so (il fedele di cui egli ¢ il Signore, e che investe di questo o quel suo
Nome). La Preghiera dell’'uomo realizza questa aspirazione: I'oran-
te, divenendo lo specchio di tale Forma, vede quella “Forma di
Dio” nel santuario pit intimo di sé. Egli non vedra mai la Forma di
Dio (surat al-Haqq), se la sua visione non sapra essere anche Pre-
ghiera di Dio, aspirazione teofanica del Deus absconditus20.

Eccoci dunque prossimi allo scioglimento che coronera la
munajat, “salmo confidenziale”, memorazione, meditazione, pre-
senza ricorrente, enthymesis. Colui che medita il suo Dio “al pre-
sente” resta in sua compagnia. Una tradizione (khabar ilahi) dal-
la sicura tradizione non ci dice forse: “lo resto in compagnia di co-
lui che mi medita [mi rende presente a sé]”? Ora, se attraverso
una memorazione interiore, il Signore si intrattiene in sua com-
pagnia, egli deve vedere, nella misura in cui é dotato di vista inte-
riore, colui che gli & presente accanto. Questo € cid che si chiama
contemplazione (mushahada) e visualizzazione (ruya). Chi é pri-
vo del senso di questa vista, certamente non lo vede. Ma & proprio
qui, ci dice Ibn ‘Arabi, che ogni orante puo riconoscere il suo gra-
do di avanzamento spirituale. O vede il suo Signore, che alui si
mostra nell’organo sottile del suo cuore, oppure lo adori con la fe-
de, come se lo vedesse. L’ingiunzione, che conserva un profondo
sapore d’imamologia sciita (essendo I'imam la forma teofanica
per eccellenza)24, € un invito a mettere in opera la potenza del-
rimmaginazione attiva. “Che il fedele se lo rappresenti con la sua
Immaginazione attiva, di fronte alla sua gibla, nel corso del suo
colloquio intimo”2. Che egli sappia dunque “prestare ascolto” al-
le risposte divine; in breve, che metta in pratica il metodo d’ora-
zione teofanica.
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3. 1l segreto dei “responsi” divini

L'impresa, per il discepolo di Ibn ‘Arabi, e delle piu impegnative.
Ciascuno deve mettersi alla prova, per discernere il proprio stato
spirituale, come dichiarano due versetti coranici: “Anzi, I'uomo
sara, contro a sé, prova, per quante scuse egli opponga” (LXX,
14-15)26. Se, nel corso dell’'Orazione, egli non percepisce la ri-
sposta divina, significa che non & realmente presente col suo Si-
gnore27; incapace di intendere e di vedere, egli non é realmente
un musalli, un orante, né uno che “possiede un cuore, che presta
ascolto e vede” (L, 37). Cido che abbiamo definito il “metodo
d’orazione” di Ibn ‘Arabi comporta tre gradi: presenza, ascolto,
visione. Chiunque manchi di raggiungere uno dei tre gradi resta
al di fuori dell'orazione e dei suoi effetti28, legati allo stato del
fana . Nella terminologia di Ibn ‘Arabi, come abbiamo visto, que-
sta parola non significa I“annientamento” della persona, ma il
suo occultamento a se stessa; tale € la condizione per percepire il
dhikr, la risposta divina, azione del Signore che ammette il suo fe-
dele al cospetto della sua Presenza.

Si coglie uno stesso motivo fondamentale. L 'idea che vi siauna
risposta divina senza la quale I'Orazione non si compirebbe come
colloquio intimo, implica I'idea di una struttura. Tale struttura é
quella di un dialogo; il problema consiste nel sapere chi ne pren-
da I'iniziativa, e quale senso abbia parlare di iniziativa. In altri ter-
mini, chi detiene il ruolo primario, e chi il secondario? Vediamo
come lbn ‘Arabi, per rispondere all’intuizione piu profonda e ori-
ginale della sua teosofia, applichi il suo sforzo nell’analisi di tale
struttura.

In primo luogo, la struttura deriva dal funzionamento del-
TImmaginazione attiva, cosi come I'abbiamo constatato finora. La
teofania concessa al cuore di colui che prega, ritorna all’'Essere Di-
vino, non al musalli, perché essa e Preghiera di Dio. Il Profeta si
& espresso al passivo, dicendo: “1l mio conforto (lett., il ristoro dei
miei occhi, qurrat al- dyn) & stato posto per me nell’Orazione”. O
ancora, esplicitando con Ibn ‘Arabi un altro senso della medesi-
ma radice verbale: “I miei occhi sono stati posti adimora nell’Ora-
zione”29. Cio significa anche la sacralizzazione del tempo della
Preghiera, il divieto di interromperla, di prestare attenzione ad al-
tro (“il furto di Satana, che impedisce al fedele di contemplare il
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suo Amaro”)30. Esprimendosi al passivo, il Profeta ha voluto dire
che, se una teofania mentale é legata alla pratica delTOrazione, lo
€ innanzi tutto perché questa & Preghiera di Dio (Dio prega mo-
strandosi a se stesso)3L E impossibile contemplare I’'Essere Divi-
no nella sua essenza; e necessario un sostegno e un’individuazio-
ne, implicati nell’idea stessa di tajallt, teofania. L 'energia spiritua-
le concentrata nel cuore, la himma, proietta I'immagine che co-
stituisce il sostegno3 Nella misura in cui € vero dire che tale Im-
magine € la conseguenza dell’essere del mistico, cioé segue la sua
capacita e la esprime, non € meno vero dire che I'immagine lopre-
cede, e predeterminata e fondata nella struttura della sua ecceita
eterna. Proprio questa “legge strutturale”, mentre proibisce di
confondere I'immaginazione teofanica con quello che definiamo
abitualmente “immaginazione” (e degradiamo a “fantasia”), per-
mette di raccogliere la sfida che giunge da un Dio “immaginario”.
Ma per lasciarsi andare aH'“immaginario”, all’“irreale”, bisogna
prima sottrarre I'immaginazione alla legge della sua struttura. Per
contro, questa legge implica che ogni immagine testimoni pro o
contro colui che immagina; pertanto, non ¢ affatto innocua. 1l me-
todo d’orazione teofanica comporta una sorta di canone di ico-
nografia mentale, che vedremo delineato in un hadith.

In secondo luogo, si puo allora dire che la modalita di funzio-
namento dell'immaginazione attiva e la struttura delle teofanie
implicano di per sé I'idea che, nella Preghiera, nell’Orazione, vi
sia tra Dio e il suo fedele non tanto una condivisione dei ruoli,
guanto una situazione in cui ciascuno, di volta in volta, svolge il
ruolo dell’altro. E necessario restare vigili affinché vi sia Preghie-
ra di Dio e Preghiera delTUomo. Ibn 'Arabi ne rinviene un’ulte-
riore attestazione nel versetto coranico: “E Lui che, insieme ai
suoi Angeli, prega per voi, per trarvi dalle tenebre alla luce”
(XXX, 43). Preghiera di Dio e Preghiera degli Angeli tornano
cosi a significare I'avvio degli esseri umani alla luce, cioé il pro-
cesso delle teofanie. Ecco cosi chiarirsi in profondita la struttura
del dialogo; ecco spiegato chié il primo e chi il secondo, o ultimo.
Finalmente, il segreto della risposta divina, e con esso la garanzia
della loro verita, si svela in questa struttura dell’orazione che con-
cede, ciascuno a sua volta, al fedele e al suo Signore, il ruolo del
Primo e deirUltimo.

231



Immaginazione creatrice

Ispirato dalla propria filologia personale, Ibn ‘Arabi valorizza
un'omonimia che, lungi dall'essere un semplice gioco di parole,
costituisce una di quelle omonimie dovute alla polisemia di mol-
te radici arabe; esse portano ad affinare una particolare attenzio-
ne alle analogie che permettono al pensiero quelle transizioni che
la dialettica razionale, da sola, non ha mai potuto scoprire. La pa-
rola musalliy dunque, pu0 significare non solo “colui che prega”,
ma anche “colui che viene dopo” (il termine si impiega per desi-
gnare il cavallo che, in una corsa, giunge secondo, “dietro” al pri-
mo). Tale omonimia getta improvvisamente una nuova luce
sull'ordine della relazione tra la Preghiera di Dio e la Preghiera
dell'uomo, per determinare in quale senso Dio e il suo fedele sia-
no di volta in volta il musalli, ricevano cioé di volta in volta i No-
mi divini “Primo” (al-Awwat) e “Ultimo” (al-Akhir), corrispetti-
vi di “Nascosto” (al-Bitin) e “Rivelato” (al-Zahir).

Dio e dunque musalli, “colui che prega” e “che arriva per Ul-
timo”33, perché si manifesta a noi sotto il suo Nome “lI'UItimo”
@l-Akhir), cioé il Rivelato (al-Zahir), poiché la sua Manifestazio-
ne dipende dall'esistenza del fedele al quale e per il quale & mani-
festato. 1l “Dio che prega per noi” é esattamente il Dio manife-
stato (e manifestandosi esaudisce il desiderio del “Tesoro nasco-
sto” di essere conosciuto); & il Dio che il fedele crea nel suo cuore,
sia con le sue meditazioni e riflessioni, sia con la credenza deter-
minata alia quale si conforma e aderisce. Rientra sotto questo
aspetto cio che viene designato come il “Dio creato nelle creden-
ze”, il Dio che si determina e si individualizza secondo la capacita
del ricettacolo che lo accoglie, la cui anima é il mazharyl'epifania,
di questo o quel suo Nome. A questo caso si applica il detto del
grande mistico Jonayd (a proposito della gnosi e dello gnostico):
“Il colore dell'acqua é quello della brocca che la contiene”. In
questo senso, il “Dio che prega per noi” “giunge in ritardo” al no-
stro essere; ad esso € posteriore, e da esso dipende; € quello che la
nostra teopatia (ma'liihtya) instaura come theos, perché I’Adorato
presuppone l'esistenza dell’adoratore a cui si mostra (“conoscen-
doLo, io Gli do I'essere™). In questo senso, dunque, egli & I'Ulti-
mo, il Manifestato; saranno cosi i Nomi divini “il Primo” e “il Na-
scosto” i piu consoni al fedele.

Quando siamo noi i musalli\ “noi che preghiamo”, a noi ap-
partiene il Nome “I’Ultimo”; siamo noi, in questo caso, ad essere
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aLui posteriori, noi che ritardiamo. Siamo per Lui cio che Egli ma-
nifesta (perché il “Tesoro nascosto” ha voluto essere conosciuto,
conoscere se stesso negli esseri). E Lui, dunque, che ci precede,
essendo il Primo. Ma resta mirabile il fatto che gli esseri che il “Te-
soro nascosto” manifesta dal mondo del Mistero all’essere con-
creto siano quegli stessi che Lo manifestano nelle multiple forme
delle credenze, nella molteplicita infinita dei suoi Nomi divini. 1l
Nascosto ¢ il Manifesto, il Primo € I’'Ultimo. Per questo la nostra
Immaginazione creatrice non crea un “Dio fittizio”. L 'Immagine
di Dio che il fedele crea e I'immagine del Dio che rivela il suo es-
sere, il suo proprio essere rivelato dal “Tesoro nascosto”; e I'im -
magine di colui che inizialmente immagina il suo essere (lo crea,
cioe lo rivela all’essere) come forma propria o Immagine, o, piu
esattamente, come specchio. Tale Immagine anticipatrice, primor-
diale, preesistenziale, proietta a sua volta il musallt (nelle sue cre-
denze, nelle sue visualizzazioni mentali che hanno luogo durante
I’Orazione). E quindi psicologicamente vero dire che il “Dio crea-
to nelle credenze” ¢ il simbolo del Se'34. Il Dio che noi preghiamo
non puo che essere il Dio che a noi si rivela, mediante noi e per
noi; ma nel momento in cui lo preghiamo, noi facciamo che il
“Dio creato nelle credenze” sia avvolto dalla Compassione divi-
na, cioé sia esistenziato, manifestato dalla Compassione divina. Le
teofanie degli “Dei” manifestati al cuore o alle credenze sono al-
trettante teofanie del Dio unico reale {hagq haqgigi). Questo é
quanto va considerato, quando noi siamo i musallt: colui che sa
tutto cio e lo gnostico, che ha sciolto il nodo dei dogmi conchiu-
si e limitati, divenuti per lui ormai simboli teofanici.

Questo ¢ il significato che Ibn 4Arabi trae da questi versetti co-
ranici: “Ognuno conosce la sua preghiera, conosce il suo inno di
lode” (XXTV, 41); “Non c’e cosa alcuna che non canti le Sue lo-
di” (XVII, 44). Ibn 'Arabi si sofferma a considerare I'aggettivo
“Sue”, che in un certo senso si riferisce a quell’essere: € una lode
che ciascun essere rende a se stesso35. Qui, come ad anticipare gli
psicologi, che potrebbero vedere nel “Dio creato nelle credenze”
un simbolo del S¢, Ibn ‘Arabi ci colloca nel punto in cui tutti i sen-
tieri si incrociano. Prendendone uno, troveremo il sé confuso con
I'individuo empirico, questi essendo inconsapevole di possedere
un’altra dimensione, un “polo celeste”; il suo essere si é total-
mente appiattito sulla superficie del mondo sensibile o delle evi-
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denze ra2|onal| AIIora Ia lodle a se stesso verra denunciata come
? lore idolatria dal conformismo collettivo - ﬂuando ue-
stult 0, d| fatto aI||do|atr|a non i sottrag - poicne non hasta
eliminare Pindividuo per raggiungere Ia divinita. Se ci spln?lamo
In un altrg sentiero, s ne trarra tanto I'io empirico quanto Ie cre-
denze colletfive, per riconoscervi il Sé o, pitittosto, sperimental-
mente, la Flgura che lo rappresenta nella visione mentale, c?me Il
paredro dello gnostico, il slio compagno archetipo”, C|oe a sua
ecceita eterna Investita di un Nome divino nel mondo del M |ste
r0. Per chi si inoltra lungo questa via, V|eun |n |ca2|0ne ero on-
da nel fatto chelOrazmne%reconlzzata a lbn "Arabi, rrlcor
rendo al rituale della Preghiera ufficiale, non abbia nula della
Pregh|era collettiva pubblica, ma sia piuttosto un “servizio dIVI
0" praticato in privato, una munajat, un colloquio intimo,
sto ¢ In ffetti misura della distanza che sePara e differenzial D|o
creato nelle credenze™ dalla "visione teotanica” concessa al cuo-
re, nel corso del “salmo confidenziale™ tra |/Amante e I’Amato.
La “vita d'orazione” praticata nello spirito e secondo le indi-
cazioni di Ihn ‘Arabi rappresenta dunque I"autentica forma di un
“processo di individuazione” che sgancia la persona spirituale
dalle norme collettive e dalle evidenze precostituite, per portarla
a vivere da unica con  per il suo Unico. Essa € realizzazione ef-
fettiva della “scienza del cuore”, cioe la scienza che racchiude tut-
fa Iateosoflad| Ibn Arai. 5 puodun(iue trarre una sorta di “fe-
nomenologia del cupre”, ossia sequire fa maniera in cul Iognosu
co i Ibn “Arabi, pienamente cosciente che il “Dio creato nelle
credenze Sia Una Creazione nuova, una “ricorrenza della greazio-
ne”, lungj dial. degradarne il senso in una finzione, 10 illumina del-
Iasua}vertltadlvmae -comprendendone [a condizione, lo libera dai
suor limiti
Il non-gnostico, il credente dogmatico, ignora, & non puo che
?candahzzarm s 3|I viene suggerlto chie [alode a [ur offerta 4 Co-
urin cur crede e Una o e Indlirizzata a se stesso. Ovviamente e co-
s, perche, non essendo gnostico, erqll ignora Il processo e il senso
i Questa, “creazione” alfopera nelfa sua credenza, e rimane inco-
sciente di cio che Ia rende Vera, Cosi, eglr erige la'sua fede a dog-
ma_assoluto, nonostante essa sia necessariamiente limitata e co-
dizionata. Da qui, tutte e lotte spietate tra credenze rivali, che si
rifiutano e si confutano reciprocamente. In fondo, sembra dire
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lon.‘Arabi, |a fede di questi credenti non ha altra natura che c‘uel-
ladi un‘opinigne, ed essi non hanno coscienza i %uan,to implica-
Por]legarole,,gévme: lomi conformo all'opinione che il mio fede-
€ na dl me . o . .

Non ¢ 1l caso di cedere alla pia iljusione della teologia negati-
va, che rimuove (tanzih) da Djo ogni attributo giudicato Indegno
di lyi, dunque ogni attributo in quianto tale, perche Jl Dio ogget-
to di una simile remotio, resta sempre e comunque 1l Dio_ceato
dalle credenze; I'operazione del tanzih leende dall’opinione, e
qualungue sia Yepurazione tentata dall‘intelletto razignale del teo-
|0%I, si finisce col mescolare |a divinita alle categorie della ragione.
Analogamente, ch|un%ue ricorra al tanzih per rlgettare_ Il tashbih
simpolismo) non fa che cedere ad una delle tentazioni del “mo-

ofelsmo unilaterale™; su questo punto vi & un profondo accordo
tra Ion ‘Arahi e le premesse della teosofia ismailitay. Che si pro-
ceda col tanzih (te_oloqla n_egatlv_a) 0 col tashhih (teologia simboli-
cg), non potra.mai trattarsi i Dig in s¢, ma di un‘essenza (hagiga)
che si “essentifica” In clascuna delle nostre anime, In proporzio-
ne alla sua capacita e a syo itiperario intellettuale e spirituale. La
situazione paradossale che risulta. tanto dalla teosofia di Thn
Arab [g_uanto da quella deah Ismailitj, st ha quando il teosofo gar-
la di “Dio creato nelle cregenze” el teoloqo dogmatico, §i scan-
dalizzg; eppure, quanto piu questi si scandalizza, tantq piu tradi-
sce.agli occhi del teosofo a misura della sua caduta, di epurazio-
ne in'epuraziong, nellidolatria metafisica.

Dal FPur)_to di Vista essoterico, potrebbe sembrare che la con-
versione, |'inversione di marcia che Ia teosofia di lbn ‘Arbi im-
pone al dogma o alla credenza confessionale, Sia uno scadimento
nella finzigne, poiche fa del loro Dig_una creazjone di quella cre-
denza. Dal Punto di vista esoterico, di fatto, e S sommano con at-
tenzione tutte le fasi del suo sistema di pengiero, si deve ammet-
tere che, tramutando in simholo (mazhar) cio che era dogma, [bn
Arabi stabilisce [a verita divina della creazione umanaye puo far-
lo perche fonda la verita umana su una creazione divina, Non si di-
scute il simbolo, lo si decifra. Tale reciproca autenticazione sara
frutto, dell’esperienza vissuta nell’Orazione praticata da Ibn
Arabi come un dialogo in cui ciascung dei due dialoganti assume
di volta in volta ciascun ruolo. La verita dellg risposta tivina espri-
me I'idea della salvaguardia reciproca del Signore e del suo fede-
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le, su cui ci siama soffermati a tempo debito® Che, glorificando
il suo Signore, il fedele glorifichi se stesso non apparira piu come
una mostruosa bestemmia, né come uno scetticismo aisperato,
bensi come 1l segreto mistico del “salmo confidenziale™ in cul
Adorante e FAdorato sono ciascuno, di volta in volta, il “Prim
e |*Ultimo”, il Glorificato-Glorificante3) A questo punto, il fe-
dele prende coscienza della funzione teofanica del suo essere. I
“Diocreato nella credenza” non s manifesta piu per imporgli, ma
per esprimere il suo limite, poiché quel limite & |a condizione che
rende possibile una fra le molteplici epifanie divine. Lo gnostico
non Ne riceve pil un’immagine gia compiuta, ma la comprende
alla luce delFImmagine che appare allo specchio del suo cuore, il
suo organo sottile, nel corso del suo colloguio intimo,
Ecco dunque sciolto, il senso della “Preghiera creatrice” prati-
Cata qui.come un “srvizio divino” persoriale. Se pure e doman-
da, lo in quanto aspirazione ad una “creazione nuova”, essendo
tale domanda lo stato spirituale dell’orante che la formula, condi-
zionato dalla sua ecceita eterna, la sua essenza-archetipo, (ayn tha-
bita). E lo stato spirituale dell'orante ad incitarlo aglorificare Dig,
essendo cio che in lur determina quel Dio sotfo questa o quella
forma, questo o quel Nome divino. Tutto cio Significa sapere che
quel Dio non_puo concedere altro che quelloche comporta la
Propr,la ecceita.. |1 supremo dono mistico, allora, sara di ricevere
a Visiqne intuitiva di questa ecceita, perche in tal modo egli co-
noscera la sua attitudine, la propria predisposizione eterna che
definisce la curva di una successione di stati all'infinito. Nessuna
teofania (tajalli) e possibile se non sotto Ia forma corrispondente
alla predisposizione del sogPetto a GUI €ssa i mostra Enutajalla
IakuE Il soggetto che riceve'Ta teofania non vede altro che la pro-
pria forma, Sapendo che solo in quella forma, specchio divino, egli
PUO vedere Ia Forma della teofania, e conoscere in quella teofania
a sua propria forma. Egli non vede Dio nella sua essenza; la ri-
%Po_s,t,a che Mose riceve &sempre valida: “Lan taraniytu non mi ve-
rai”. Allo stesso modo, nel caso dello specchio materiale, quan-
do tu vi_contempli la tua forma, non vedi lo specchio, pur sapen-
do che ¢ nello specchio che vedi [e forme e insieme la tua forma.
Non puoi guardare al contempo | immagine che appare allo spec-
chio & il cOrpo stesso dello specchio. [bn ‘Arabi ritiene adeguato
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questo Paragone: Dio (al-Haqa) @ il tuo specchio, ciog lo specchio
nel quale tu"contempli te stesso (nafs, Anima), € tu Sl Il suo spec-
chio, ¢joe lo specchio nel ﬂualee || contempla j suot Nomi divi-
nid0. Allo_stesso, modo, non € possibile che Il Divino incondizio-
nato si epiranizzi in 9uanto_ Incondizionato; una simile eprfania vo-
latilizzerehbe Tessere a cui Sl mostrasse, non lasciando sussistere
alcuna esistenza determinata, ne alcuna attitudine o predisposi-
zione condizionata da unecceita determinata. Vi & incompatibi-
lita e contraddizione fra i dyg termini.

Allora, questa ecceita individuale, promossa dalla conoscenza
che Dio ha di s stesso rivelando a se stessq e virtualita del suo es-
Sere, € guesta Forma divina di cul | ecceita condiziona Ja visione,
sono | due s?am disegnati da un’ellisse, 1.due momenti chiamati
Preghiera delPuomo, ¢ Preghiera di Dig. Ciascuno a sua volta e de-
terminante e determinato. Preghiera di Dio determinata dalla for-
ma dell’uomo, Preghlera dell'uomo determinata dalla Forma di
Dio, canto e controcanto del medesimo “salmo. confidenziale”,
Questa ¢ la condjzione che fa dell"anima del mistico la “madre di
stio padre”, quella che annunciava |'inno_di Sohravardi alla sua
Natura Perfetta: “Tu ser lo Spirito che mi ha P_ar_torlto mio pa-
dre, in quanto spirito che tu formasti], e sei il figlio del mio pen-
sierg [colui che partorisce, crea il mio pensarti]™4L _

Reciprocita del rapporto, come due specchi che si fronteggia-
no e riflettono | 'uno nellaltro la stessa |mmag|ne. Questo rappor-
to reqola | tratti delliconografia mentale déllg teofanie. Ne ve-
dremo I'illystraziong in un hadith a lungo meditato da tanti sufi,
e nell’esperienza visionaria di 1bn ‘Arabi.



Capitolo v
La “Formadi Dio”

1. Il hadtth della visione

Si.dovra tepere saldo in mente un duplice leitmotiv: la risposta di
Dio a Mose, conservata nel testo coranico “Tu non mi vedrai”, e
Il celebre hadith della visione (hadith aI-ruya?yvmq‘ne ricevuta in
sogna, 0 visione estatica, In cui 1l Profeta attésta: “lo_ho visto il
mio S|g_nore sotto la E_IU bella delle forme, come un Gigvingello
dalla cfiioma folta, assiso sul Trono della grazia; era vestito di un
indumento d oro (o verde, secondo una variantg); sui Cﬂpelh,_ave-
va una mitra d’oro; ai piedi, sandali d’oro”1 Rifiuto della visione,
¢ attestazione della visione; i due motivi gia formano, insieme, una
coincidentia oppositorum. |noltre, I'immagine ricorrente tanto nel
hadith d%llavmone rofetica quanto nell esqerlenza personale (i
1bn “Arabi € quella 0l puer aeternus, simbolo plastico visionario
di quella stessa coincidentia opP,osnoru_m, ben nota agli psicologi2.
Stimpone un triplice interrogativo: chi e questa Immagine? da go-
ve vieng, e da quale contesto? quale grado di esgene,nza mistica
annupcia la sua apparizione, ovvero, quale realizzazione dell’es-
Sere e operata in uellaecon\(iuel_l Immaging?

Un_teglogo come al-Ghazall rimarrebbe disarmato, senza so-
luzioni, di fronte all'immaging, e, afortjori, di fronte ad una espe-
rienza visionaria dell Imma(I;_me, A)mche s¢ ne farebbe una conce-
zione “nominalista” e agnostica, non avrebbe altra risorsa che sna-
turarla in allegoria piu 0 meno innocua3 Questo perche, giusta-
mente, egl_l non ha alcuna idea del teofanismo professato™da un
lbo ‘Arabi. Quanto piu disarmato rimarrebbe un teologo, tanto
pIU Sl muove asuo agio un discepolo del nostro shaykh, quale un
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‘Abd al-Karim Jili, che sp|e(lla e commenta |a visione. Eﬂll insiste
sulla duplice dimensione deflevento - realta plenaria defla Forma
determinata, e contenuto recondito, che non puo assumere altra fi-
gurachein ﬂuella Forma-, e lo analizza come una coincidentia op-
positorum cfie cf impone un omolog[azmne dellinfinito in una for-
ma finita, essendo questa la legge stessa dell’essered. |1 *Volto di-
ving”, la “Forma i Dio” che tosi si mostra - [o abbiamo gia im-
parato - ¢ anche il “Volto imperituro” dell'essere a cur I mostra,
Il suo Spirito Santo. S| deve sempre tenere a mente questo: cio che
unesseeragglungf al culmine della sua esperienza mistica non &,
0N puo essere Il uIcro dell’Essenza divina nella sua unita |nd|f
feren2|ata E questa |a ragione per cui Ibn ‘Arabi res ngeva la
pretesa di alcuni mistici di “diventare un tutt'uno con

_Quel che un essere umano raggiunge nell'esperienza mistica e
il “polo celeste™ del suo essere, CIoe d sua persona cosi come ad
essa ¢ attraverso essa, dalle origini, nel mondo del Mistero, I'Esse-

re Divino sl e mamfestato a.5¢ stesso, e ad essa si & fatto conosce-
rg sotto |%ue la Forma che ¢, gammentl la Forma sotto a quale
Essere VI Si conosce in'lel. £ I'idea, o, |uttosto 1*Angelo
della sua persona, Il cui jo presente noneche Il rPo oterrestre non
e cerfo Tangelo custode” della teologla corre te, maun| ea as-
sai vicina alla Dagna-Frayarti del mazdeismo, di cui col Plsce lari-
carrenza, benche sotto altri nomi, nei nostri mistic (‘P esempio,
I"Angelo Azraele inJili). La teofania costitutiva dellndividualita
eterna dell’essere umano fu dﬁmque un?utodetermmazlone
dell'Essere Divino; in essa, quest ultimo & totalmente Dio, cosi co-
me puo esserlo in e per un microcosmo, smFuIatlm Designando
tale determinazione avvenuta nel monda def Mistero conie “An-
gelo Javisione di e, Alter Ego divino sara, In quanto, visig-
e teofanica, esattamente un‘angelofania. [bn “Arabi SI sentira di-
re, nel corsg di un colloguio segreto: “Tunon mi vedrai™s e tut-
tavia Lo vedr, eLomcontreraaII%mbradeI T? P 3 mistico. Re-
spingere Ia pretesa af un mistico ¢ edef|n|vg| ado 0elTUomo
erfetto, la realizzazione microcosmica dell Essere Divino come
un‘identificazione con I'Essenza, divina non significa dare proya
di ra2|ona||sm0ed| ‘Intellettualismo”; nemmeno significa rende
e | é)osm lle | esr%erlenz(? mistica, bensi respin ere im |c”
ment lo schema Indotto_da un monotelsmoesot rico. Maallo-
ra, 1o schema del monoteismo unilaterale non subisce forse unal-
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terazione decisiva, dacché I'esperienza mistica, essendo vissuta
come dialogo da solo a solo, ogni Volta, tra I'Amatg e I’Amante,
postula O(I;m volta Una individuazione Intrinseca all'Essenza divi-
na e om oga alla sua totalita? La visione el Profe%a e quella di
lon “Arabi Sono, Insomma, |'esaudimento del voto formulato da
Sohravardi nella preghiera rivolta alla sua Natura Perfetta (quel-
la che lo aveva partorito e che simultaneamente era stata da lui
partorita, nella Ioro remproca Individuazigne Plenarla) Possa tu
mostrartlame nel a iUbella o su remagd le teofanie”.
_Per collocare | maglne VISU Izzata dal Profeta e da lon
Arabi in un contesto Iconografico, Sono necessarie alcune 0sser-
vazioni.

La ma?nlﬂcenza della visione, I'insistenza sulla bellezza plasti-
caciriportano al sentimento della Bellezza provatoin un ampio ter-
ritori del sufismo come teofania per eccellenza. Notlam bene:
non s trafta di un sentimento esteticot, accompaqnato auna sfu
matura piu 0 meno Intensa di gmla bensi dellacon emlolazmne del-
la bellezza umana come tfendmeno numinoso, sacrale, che Ispira
sgomento e prostrazione, a causa dello sIanC|o che essa suscita ver
$5 qualcosa che nello stesso, tempo precede e su eraloggetto che

amanifesta, ed| cul |I mistico pr IE ende cosmenz soltanto nel mo-
mento in cut realizza aconglu ziong, a co-spirazione (sympnoia)
dello spirituale e de sensibile, a cur Iamore mistico tender, Per
questo il “hadith della visione” & stato sulle lahbra di tantj sufi neI
corso dei secoll, provocan do il ma33|mo scandalo dei teolog| Per
contro, trowamo uno di questi teologi, il celebre mutazilitg Jahiz
(m 250/864), colto da ammyraziong. per il fervore dej cristiani,
plegandolo coI fatto che, nell'imma ne del Cristo, essi gotevano

adorare illoro Dio softo Una forma umana simile alla loro8

.2 riflessiong di Jahiz apre yn‘ampia prQSPettwa sull’icono-
%raﬁa Vi e, In effetti, una notevole conformita fra l'immagine del
hadith della visione & Itmmagine del Cristo adolescente, Christus
juveniSy cioe quella sotto |a quale Il Cristianesimo del Brlml SeCo:
I 3|eraPpresent 10 1] Cristo9, E assolutamente plausibile che gI|
ambientl spiritualy sufi ner quali affiora Il hadith abbjano avyto co
noscenza di una S|m||e |conograf|a cristiang. Quest ultima |||ustra
esattamente una concezione feofanica che si accordg perfettamen-
te con quella dei nostri Spirituali, ma totalmente d|vergiente (an-
cora, come quella der nostri Spirituali) dal dogma ufficiale delln-
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camazione che ha finito per revalere Esistono molte illustrazio-
ni della Torma di Dig” quale Christus juvenis: se pensiamo so-
prattytto ai mosaici di Ravenna, ricorderemo quale problema
guestl pon?ano rappresentando iconograficamente Il passaggio
aunacris oloqla teofanica ad una cris ologla incarnazionista

Diremo molto brevemente: nella concezione teofanica (per
nulla limitata alla speculazione.di pochi dotti, ma largamente con-
divisa da futto un ambiente sPlrltuale lo stesso da ¢t vennero al-

a Juce gli apocrifi), € centrale VApparizione, che € trasposizione
deIIa divinita nello specchio dell’umanita, nella stessa maniera in
cul la Juce diventa visibile prendendo forma  trasparendo attra-
verso [ figura j una vetrata. Tale unione & percepita non sul pia-
no dei datl sen5|b||| bensi sul rﬁlano della Luce che trasflgura %m
dat], cioe nella “Presenza Im agmatlva La divinita € e uma-
nita come I'immagine In uno specchio. I luogo i questa Presen-
72 € la coscienza dellindividuo che crede, o piU esattamente
limmaginazione teofanica che in fur & investita. |1 suo tempo € i
tempo psichico vissuto. L Tncarmazione, invece, eununloneldo
statica; essa avviene “nella carpe”, e per sottolineare la realta del-
la carne Ticonografa rinuncera al tipo del puer aeternus (i vaa
ne pastore orfico, Il giovane patrizio romano), per sostituirfo con
'uomo maturg, con'I carattert della virjljta ben marcati, | Incar-
nazione € up fatto della storia, collocapile e rintracciabile ftra-
verso coordinate storiche; € essa stessa il senso della storia, di cui
e centro. Il suo ¢ If tempo psichico astratto continuo, quello de|
computo def calendari, Per contro, non vi sarebbe alcun senso ne
alcuna verita a voler calcolare la data i un “evento” quale quello
In cul fu detto a Enoch: Tu sel il Figlio dell'Uomo”.

Le teofanie sono qgni volta una creazione puova; sono discon-
tinue, elaloro stonaeuluelladell|nd|V|duaI|ta psicolo |c non Ia
trama e men che meno 1a causalita dei fatti esteriori, | r|V| di
una realta nel momento In cur sono_astratti dai sog?ettl c elivi-
VOno. Lavalonzzazmne delle teofanie suploone ung forma di pen-
SIero apparentatoa Pensmro Stoico, per | ualeﬁh eventl, | fatt,
non sono altro.ch eatrl Ut] di un spggetto. |ocee3|steellsog
%etto mentre i “fatti”, al di fuori d| ueI so%%etto non erteng
oadatroc he all“irreale”. Per noi che invece siamo affetti dalla
P|aga della dialettica e della causalita storica, 1 fatt] costituiscono

realta oggettiva”. Ora, la coscienza per cu il fatto storico

241



Immaginazione creatrice

dell'incarnazione i sostituisce alle evidenze interjori_delle teofa-
nie dovrebbe aver risolto, a meno che non vi abbia rinunciato, 1l
Problema del sincronismo fra il tempo qualitatiyo 5%(:1 ettivo € |

empo quantitativo della storia_“oggettiva” dei fattiLL Quanda Il
concetto di Incarnazione si € ritroviato laicizzato al punto da far
posto aquello di una “Incarnazione sociale”, ad esso sono soprav-
vissute e filosofie della stori, e I'ossessione del “senso dellg sto-
ria” che ci deprime, con le sue mitologre. Sull’altro fronte, e im-
possibile fare una filosofia della storid, e tanto meno fare Storja,
con le teofanie e con l'immaginazione teofanica, Il Christos delle
teofanje non conosce né revoaQxeook: né la Passione; egli non di-
viene il Pantokrator, ma rimane Pueraeternus‘, Christos Angelos,
I'adolescente delle visioni del profeta e di [bn ‘Arabi.

. Tutte queste differenze sono di capitale |_m,P0rt_anza, evanno
rilevate. Q?_m sfQrzo teso a comparare una spiritualita non cristja-
na col Cristianesimo deve innanzi tutto precisare di quale Cristia-
nesimo_si trattl, Altrettanto importante e che questa iconografia
del sufismo affondi le sue radici nell’iconografia mentale dello
sciismo, dove I'epifania della “Forma di Dio™ risponde al concetto
stesso dell’Imam. Tutto il segreto dello sciismo, lasua “ragion d’es-
sere” - cioe qualcosa di infinitamente maggiore rispetto alle “ra-
gioni storiche” con cui Si € tentato di derivarlo o _sple(%arlo causal-
Mmente - & proprio Ii: innanzi tutto e soprattutto, il fatto che vi sia-
no state coscienze capaci di postulare quella forma di teofania de-
signante in maniera specifica I'imamologia2cosi come ve ne sono
state alfre che hanno postulato ung crl_stolc()]g|a che rigetta lacristo-
logia ufficiale, e di cur Pimamologia riproduce piu di un aspetto.

2. Attorno alla Kaha mistica

Poste queste premesse, definiti i contesti, possiamo domandarci:

uale grado equale forma di esg_erlenza rellglosa annunciang I'ap-
garm ne e la visualizzazione di una Immagine come quella gel
nostro_hadithV* Ricordiamoci della visione del Tempio_nella

Presenza Immaginativa” (supra, Parte seconda, cap. I, §2), I
suo significato, la'sua funzione e [a sua costanza ad ogni grado Spi-
ritual€: esso & interamente chiuso; solo una colonnd qurge dalla
muraglia, ed e I'interprete, I'ermeneuta tra I'impenetrabilé e 1 mi-
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stici visionari. La colonna ¢ omologata alla Pietra Nera racchjusa
nel Tempio matenale della Ka'ha. Ora, a Pietra Nera e la desi-
?namone del “Polo mistico” ed| ogni sua mamfestazmne Lm
erPrete delllmgenetrable ‘ermeneuta del Tem |oe un ue Il
0lo {gutb yC|o anche, lo Spirito Santo (Ruh al-Quds), lo Spiri-
t0 mqhamma 10 (Ruh muhammadg fa volta identificato anche
con I’Angelo Ganriele, cio che sveld il segreto delle, Rivelazioni
Profetlche poiche - [on “Arabi ce lo insegria- se il mistico visua-
IZza Una persona proiettandovi Ie alte conoscenze che non avreb-
be potuto raggmngere etuttawa a asua ro ra eccelfa eterna,
dal suo PoloCeleste, il suo “A qgo "che egli riceve la visioneld
All'ombra del Tem 10 dellaKa'ba, tip ||ca2|one sensibile del
Temglo contempato neI Tmmagmazmne ritroviamg ora Ibn
ali; Iper lu, | apreg lera che Sohravardi nvolgeva alla sua Na-
tura e etta sta per essere esaudita. Nella prima parte di questo
libro (cap. 1), gla avevamo meditato su un memorabile incontro
che si era ‘prodotto fra il nostro shaykh all'ombra della Ka'ba, in
una Notte dello_Spirito, quando, compiendo le circumambula-
zioni intorno al. Tempio, egli Improvviso ad alta voce versi in cUi
cantava Ia malinconia der"suor dubbr: airimprowisq era sorta
dall’ombra la Figura femminile che fu' per [ui la manifestazione
terrena dl Soph|aaeterna (non |mﬁ)orta ISsare qui una cronoIoF|a
delle vision; cio che ['analisi psicolo |c?gotreb e semmal foca
zareelasovraPposmone rattle ell guredagparm?negﬁ
L avento visionario al (iuae 10, vorrel rif8rirmi per concludere
(uesto sa(igm forma al con emPo Il Preludm e [a fonte mistica del-
Ie colossali Conqmste splrltua della Mecca. Quello su cur dob-
|amo seﬂour brévemente soffermarci nguardapro rio |idenita
izione, come visualizzazione dell'mmagine in cui |
reall,;za Iatotahta dell’essere persanale, gmche (uesta “Forma di
Dio”¢lasua onglneelasua ine, I Suo eterno com agno Qui la
situazione vissuta che caratferizza la ricorrenza dell Tmmagine del
Tempio trova il syo scioglimento. Il Tempio, d|venen 0 VIVO &
trasparente, lascia Infine trapelare il seqreto che rinchiudevano le
sue mura, quella “Forma.di Dio” che €1l S, o, piuttosto, la Figu-
ra che la personalizza e i faricongscere come XAlter Ego divino
del mistico. Ecco lo scioglimento: if periodo della circumambula-
zione intorno al Tempio'si awicina alla fine; insieme, I due “com-
pagni” penetrano nel Tempio. (Per quanto seque, st vogliano leg-
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8_ere | testi tradott] o riassunti_nelle Note; sono di una bellezza e
|un|mPortanza Incomparapli. _

Questo preludio - in verita, preludiq solo perché € il corona-
megto di tuga un efBenenza mlstl,ca- Sl gresenta com? un dialo-
00, di straordinaria lucidita, al limite fra la coscienza e [a transco-
Scienza, tra Tio umano ¢ 1l suo Alter Ego divino. |bn ‘Arabi va
compiendo le sue circumambulazioni attornq alla Kaha, quando,
davanti alla Pietra Nera, incontra Tessere misterjoso che ricono-
soe e esgna come "Il Giovincello, evanescente, Il Parlante-Silen-
z10so, collii che non ¢ vivo e non.e morto, Il composto-semplice,
rawolto-awolgente”; accumulazione di termini dalle reminiscen-
26 alchemiche.a 3|gn,|flcare la coincidentia oppositorum. In quel
momento, il visionario ha un.dubbio: “Non sara, questa proces-
sione, nient’altro che la preghiera rituale dei vivi attomo ad un ca-
davere (la Kaba)?”. “Guarda il segreto del Tempio - gli dice Il
Glovincello mistico - gu_ardalo, prima che ti sfugga™ 6 Il visiona-
110 vede all'improvvisq Il Tempio di pietra divenire un essere vi-
vente. Comprende cosi quale Sia il rango spirituale del suo com-
pa?no, eglibacia la mano destra; desidera diventare il suo disce-
POO aP, rendere tutt] 1suol se’gretl, affinche Ii possa é)m Insegna-
e. Ma altro parla solo attraverso simboli; non (ﬁ)_osa de altraelo-
quenza che guella degli enigmi. Ad un Segno di riconoscimento
misteriosissimo, il visionarjo e schiacciatd da una tale potenza
d'amore che gli fa perdere i sensi. Quando torna in se, il Compg:
gno oli svela: 1o sono la Conoscenza, sono cio che conosce e cio
he € conosciuto”™}f. L

. L'essere, che e 1] Seé trascenclente, del mistico, il syo Alter Ego
divino, cosi 8 dichiara e si Svela, e il mistico non esita a ricono-
scerlo, poiche nel corso della sua ricerca, affrontando il mistero
(]l EF]sere Divino, aveva udifo %u?,sto imperativo; Guarga ’An-
gelo che € con te, e compie al fu fianco [e sue circumambulazio-
ni”. Aveva allora apﬁreso che |a Ka'ba mistica e il cuore de{lssse-
re. Gli era stato anche detto: “Il Tempio che Mi contiene ¢ il tuo
cuore”. Il mistero dell’Essenza divina non € altrg che 1l Tempio
d_etl Cim]%e' eattorno al cuore Il pellegrino spirituale compie il Suo
ritugleld . - . .

“Compi le tue circumambulazioni sequendo le mie tracce”, gli
?rdlna adesso Il Giovincello, A uestti Funto ascoltiamq un dia-
0go inaudito che sembra sfidaré qualsiasi possibilita i espres-
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sione umana. Come poter tradurre, in effetti, quello che possono
dirsi. I'uno alFaltro due esseri che sono I'uno T'altro; I™Angelo
che & Xig. divino, ¢ il suo altro o inviato come “emissario™sulla
terra, affinche entrambi sl ncongluntqano al. mondo della “Pre-
senza Immaginatiya”? Il raccont fatfo dal visionario af suo con-
fidente.su stio ordine € il racconto della sua Ricerca, cioe I'espe-
rienza. interjore dalla. quale e emersa ['intuizione di fondo della
teosofia di 1bn "Arabild Questa Ricerca e rappresentata dalle cir-
cumambulazioni attorno al Tempio, del “cuore”, ossia aftorng al
mistero delTEssenza divina. Ma Il visionario non € piu |'io solita-
rio, lasciato alla sua sola dimensione terrena di fronte alla divinita
Inaccessibile: incontrando I'essere incui la divinita ¢ il suo com-
pagno, egli ormai conosce se stesso,  in se stesso conosce il se-
Preto di quella divinita gl sirr gl-rubub,l,yal)\ non ¢ pil _%u,ell i0 S0-
Itario, poiche adesso e Ia loro coPpla Il loro essere-insieme che
compie 1| rituale circolare; per sette volte, 1sette Attributi divini
di perfezione di cui il mistico e rorocf;resslvame_nte investitod) .~
L riuale diventa allora if parossismo di qre,lla Pr%thera d
Djo” che € la teofania stess, cioe rivelazione dell’Essere Divino
ad un essere sotto la Forma in cui sj rivela a se stesso in quellesse-
re, € nella quale eo ipso rivela quellessere a se stesso. Lo sciogli-
mfnto g (ﬂ_uu Entra con me nel TemPlo ,ordina infine il G|?vm_-
cello mistico. Il Tempio _|mg_enetrab le: qui I'ermeneuta del Mi-
stero_non si accontenta piu di tradurlo. Una volta che uno ha co-
nosciuto chiegli e, puo introdurvici, “Entral subito in sua compa-
(]qma, ed ecco_che subito egli mise [a mano sul mio cuore e disse;
050N il settimo in qrgdo, E)er_la Mia capacita i abbracciare 1mj-
steri del divenire, dell’eccelta individuale e del dove\ I'Essere Di-
vino mi ha esistenziato come un frammento della Luce di Eva al-
lo stato.puro™2L A sua volta, YAlter Ego divino, I"™*Angelo” rivela
al suo 10 terreno il mistero della sua intronizzazione™ preetema.
Nel Tempig che i contiene entrambi, si rivela il segreto della teq-
fania adamitica_che struttura il Creatore-Creaturd come una bi-
unita; lo sono Colui che conosce, Colul che € conosciuto, la For-
ma] che si mostra e la Forma a cui essa si mostra - [a. rivelazione
del|’Essere Divino a se stessp, cosi com'e determinata in te e da te,
dalla tua ecceita eferna, ¢ioe cosi come LUi S conosce in te e me-
diante te sotto la forma di quell™Angelo” che e I'idea, la teofania
personale della tua persona, il suo Compagno eterno.
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Questa rivelazione ¢ il significato i quanto sivuol dire quan-
do si dice che ogni teofania €, in quanto, tale, un’“angelofania"2
Non s incontrg I'Essenza divina, non € questa che Si vede; essa
stessa e il Tempio, il mistero del cuore, dove penetra il mistico al-
lorche, realizzata 1a plenitudine microcosmica dell Uomo Perfet-
to, questi incontra la “Forma di Dio”, che & quella del “suo Ange-
0", cloe |ateofania costitutiva del suo essere. Non si vede la Luce;
essa e cid chefa vedere e cio chesifa vedere nella Forma in cuj tra-
spare. Il “Tempio” ¢ il luogo della teofania, il cuore In cui si isti-
tuisce il dialogo delI’Amante e dell’Amato, per cui il dialogo e Pre-
%hlera di Dio; La teofania pel cuore de| Témpio ¢ I'esaudimento

ella _Preg_hle_[a rivolta da Sohravardi alla sua “Natura Perfetta”.
E I'esito di cio che, per contrasto con I'idea tradizionale di “lotta
con |’Angelo”, i0 ho'tematizzato In qualche studio precedente co-
me Iotta_Per_I Angelo”, Omologazione dell'infinito nel finito,
della totalita divina nel microcosmo delTUomo Perfetto, verita si-
multanea e paradossale del rifiuto divino: “Tu non mi vedrai”, e
dell gttlflestazmne profetica: “Ho contemplato Dio sotto la forma
piu bella”,

3. Epilogo

Abbiamo forse toccato il punto estremo fino al quale  passibile
spln_gaere la nostra ricerca sullimmaginazione teofanica. Quanto
abbiamo analizzato ci offre.un caso esemplare, condotto fino al
syo massimo grado, della virtu di quellTmmaginazione creatrice
che allinizio di questa parte del presente libro Qistinguevamo dal-
la fantasia definendola una realizzazione dell’®essere'in un‘imma-
gine, ed una posizione dell’lmmagine nell’assere. Puo essere che,
insequendo una simile meditazione, ci st lasci prendere fiduciosi,
alméng per un momento, dallo slancio del nostri mistici visionari,
per poi ricadere prigionieri del mondo che ci € imposto. Se ancora
avremo a forza di creare il nostro mondo, non sara certo lancian-
do sfide disperate, maalmeno riconoscendo per tempo quella sola
grandezza che ancora ci consente la coscienza di un universo spi-
rtuale devastato. E quella randezza espressa da uno,dei ngstri fi-
losofi contemporanel a conclusione di uno dej suoi libri piu bellr:

Rendersi immortale non & nel potere dell'anima; & in suo potere
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soltanto Tesserne degna,[...]. Avere unanima e fare in modo che
se proprio deve morie, if sio ultimo grido possa almeno essere
sospiro che dalToltretomba lancia Desdemona: O injquamente,
|n|t1uamente assassinata! (ofalsely, falsely murderd)™2

N queste parole, possiamo Coglierg” quanto, Immaginativa-
mente € spiritualmente, siamo disarmati, a paragone degli Spiri-
tuali i cui, nel corso di queste pagine, abbiamd evocato le cer-
tezze. Quel che nol avvertlamo come un’ossessione del Niente, 0
come Un assenso nei confronti di un non-essere sul quale non, ab-
biamo alcun potere, es]s| lo avvertivano come una manifestazione
della Tristezza divin, la Tristezza delTAmato mistico. Era anco-
ra una Presenza reale, presenza di un’lmmaging la cur compagnia
non apbandona mai il sufi. Sa'di, uno dei massimi poeti persiani,
e mistico, ha espresso questo sentimento nella pregnanza di pochi
Versi:

ahima mia ne t? 110 Vi trgvera confor
Ia.cogpa. | Ve ?tv VH.Im onl,
stt Mo sapra farlo dissefante.
jldgl grrﬂ? In CW Verra Resurr(izmne,

F ev%[o da ,mlo\seﬁg C{0 polveroso,
a veste che dell’anima & sidario

Bncora e pr?. umo eI_ttio amore Sara pregna.
.O%Qhe ur rifiutandomi 1f tuo amore, .

di Te avr?l gempre £0NCessa una visione,
a.Ccul S0 confidare T mier Segretl.

;;Rpur Ia,Iame1 del tuo cruccio.mi i Ii?gg un mal mortale,
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INTRODUZIONE

Capitolo /. Tra Andalusia e Iran:
lineamenti di una topografia spirituale

1Per avere Iun 'Idea delle dlmensmnl m% numentali della sua opera, si ve-

dano I due vo um| deiramico_Osman Yahya, Histoire et classification de
oeuvre d ibn ‘Arabi, Damas 1964

Zh | I|m|t|amo a r|nV|are al, nostro Ayicennc et le Récit v15|?nna|re “Bi-
bliotheque Irani nne "4-5, Paris 1 vedano anche|cap|t0|su Avicen-
na e Averroe ea nostra H|st0|re : %g |os|c\Jh) le islamique, Paris, 1954
gtganq é Stort|a<|1|ellaf|losof|a islamica, Adelphi, Milano 1973 & sticcessive ri-
"p B |tglaanonel testo I(Nd ).

‘Arabl, Kitab al utuhatal -makkiyya, (00ra in poi Futuhat), ed. Cai-
10, 1329e I13, Vol. g %%

4Per maggiori dettagli, si VEa il nostro_En Islam i |ran|en aspects spiri-
tuels et phlIFso hlqueSY aIIlmardI Paris 1971- 1.973 H P] ‘ %%
ﬁ%\SV fag[%; Sgu rI]enEneneu ica spirituale secondo Ali Torkah Isfahan! e *Ala

5Let|moil (Ina del termine sufiyim |e€ [lJer demﬂnare ] SplrItUﬁll
dell’lslam, e st oogetéom r||cercee é ti r%g erale,c smfaai
stessa sple %mone a moltl maestri di suri Jnfc orLcon Ucevano
terming argoo suf “lana”, Pdossare una veste an%sareb stato Il segno
Istintivo del sufi; g un termine tasawtvuf “pro essarel sufismo”.’La
|e azion on soddisfa del tutto: sa plamo che,.per le ariJ gtranlerejn

dotte n essmoara gra mafl erano soLtl ricondurle ?unaradlce

semltlcaa Ine. InOcm ente, alc n|| orientalistr hanno visto nel term nes¥f
semp |cemente un? rasdérleone e reco sophos, * sagnglo gsuﬁ%% |

f)nﬁ)o SthuafgSUg erudito b!l| rﬁrllru%rl nacy(eseco%a gggeva che ‘a paro[a EIOH
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Note

era di 0r|g|ne araha; neI suo libro sull'india, anch egll Vi vedeva una trascri-
|one el"greco soP AO risulta ancor piu ew? nte se Si consl eache
|dea eIs |oc0 risponde senoplesatt ament ananostra al enoa ara
|o 0 etacesaevmce a amgraf rﬂpe ocle

esentazm

HhAr?n%ﬁnto I Cul agq 011C0 Ao Importatiza. Cir. Jzzo
rn|sbah al-hi 5va L a lampada cella guioa”), a cura dr J Homay|
6 ]ble}m a conoscenza di questo documento Mc s|| rtante erla

storia de {n persiano) a ﬁ Planto Marl oavev sco-

erto n? oéecaprlva tor Minoss an a IS ahan gms 11 &

Uesta ett(ira (e até |n araho

enziona Il “Libro delle teo

g8p Ine i 1/ 1l euascun) Sa’do dd
ﬁ tgb aI ta{al Vat)\ purt rog 0, secondo
Una notazione aggiuntiva, sembra che [bn ‘Ardbi non abbia mal inviato una

risposta.

p%lvea 0 Islam iranien.cit,, vol, Il p 914? |'intero capitolo dedi-
cato 8 Ruzbehan Bagli Shirazi e asuf mo Hj I d amor

8Cfr am| N fa at -Uns Rro umo toamwaejl d. Luck-
now, 1 ‘autore a aLuc nur).di al a |ma-

ache
nn‘esto S gpl anizzo ?tajalhkard) aﬁ anima (ruh) | At ar, edlvenne asua

educatrice (morabbi)
5& g]strkocenneet le Récit visionnaire cit., p. 104,

econ 0S. Munk, citato in E. Renan, Averroes etIaverrmsmeyParls

1925

]18D Ve a|I suggestlvo stud|0d|n3|eme d| G Vagda am?ur de Dieu
ins la Feoloaleﬁwc uMo;ien r%e Paris 1 inﬁ l{co are lepp, 142-
145, Su ﬁtto ntellettivo tot eco £ uniong con Angelo, come rolun a-
mento, aiVIsmne I Isa1a fin nel Cantico dei Cantici, Si veda En 'Islam |ra
nien cit, vol. IV, pp. 422-424,

Capitolo II. La cumi biografica di Ibn "Arabi
e 1 suoi simboli

1Si veda, in generale il materiale raccolto da Mlguel Astn Palacios nella
sua poderosa OpEra En Islam cnstugn (F 0. Estti 10 dél sufismo a traves de Ia?
obrasdeA%enara I de Murcia, Ma | 193T. 11 pio sentimento ¢ gl Ira
rande arapista spagnolo questo, titolo curioso si avvFrte in éutta P
er se assal re2|0? tuttawaemstto ncorr re. nel casq di un SL%ICQme
bn “Arabl, ad un lin ua i0e |Z|on|a tH semmal nei cqnfropt
un monaco cr t|aino a infatt | e ana ura e vocazionl, & Sl nsc lain
questo modo ar alterarne Ia rispetfiva originalit

2Kitab al- futuhat al-makkiya (0'ora in poi Futuhat) ed. Cairo 1329 egi-

I, voI Ks
3Cfr. Asin Palacios, EI Islam cristianizado cit., pp. 39-40; Futuhat cit.,

vol, I D
ﬁiea di una simile gerarchia mistica si ritrova, con alcune varianti,
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\ote a introduzione. Capitolo 11

neIFlnsleme deIIesoteHs 0 islamico. In Ihn ‘Arabi, |qrad di dignit? (i
erf e2|0 e esoterlca che fa compong?no S0N0 i segue dlé { b (Polo),
r IaV|taf Irtua-

ntg P uae ruota come tOrHO al suo centro | eg
€1 mondo g), Ce Son0 |V|car| Polg eﬁ succe-

Gul
uattro Awtad (Pilastri), che svolgono la
%&na.4 o apro.

n| sette Abdal (Sostituti), presenti in
l)ll gCaP Perc lascuno éel 0dicl ?e
No i perI sfere celestl, C ala

due Imam
ono ando estl muore;

E{éécu“gz' vl i

%nl zodiacall; b) otto Na np

103, E Ise1m cnsﬂamzan#oc P [noltre, per.ciascun grago, 0, “so-
fta [ungo awasplrltuae esmg fro?nle 06a U mISIICO Il uaeel,l, Po-
0|n or paculruotal Fratlca egli attl mistici peculiari i ogni Mosta™ v,

p. 56, S1.veda H, Corbin, En Isamlranlen aspects spirituels et philosophi-
ques, Paris }971 |1973 vol. 1V, Index, s.v. biérarchie.,
5M. Asln Pafacios, Ibn Masarra y su escuela: orlg(enes de la filosofia h|
pano -musuylmana, |n 1d., Obras escogidas, Madrid 1926, vol. % -
Id., E mIStIC?Ab Bqasw nal- Arifde Almerjay |V|F£ 23,9 eql
accenna a ega ista aAﬂn Palacios tra la scuold di Almeria, | N o
emge oc ISMO'e la n05| | Prisciiliano; CJ bn Masarragsu escue(J % g
38 Cle unta ot|2|a tratta || n Masarra edi uno di Ibn
sylr ¥a\| ec nte nte |n %
|| 0 run a Ras id, A mag al-Sabat], grande SE i[itua-
emorto Isecoode egira, Ilap arve In or[nacorp reai P ocor
0 mcontral entrec m I |r(:{n azioni rituali attorno a
aK nve er e |eraco ttiva di qu gmrna Era I'anno
599 1202 lo omterr I mi rispose. Ma era Il Sto spirito che ave-
vap 50 U corosen5| erc otesea arlrml entreruo[]avo |B10r
c?tem 10, H)O c0 e Ga rle 3| manifesto sotto il sembian-
0va £ ara rASI aaCIos Ellsl 8nst|an|zado cit., E
|ve 2.2 qUesto pro 03|to |mp0rtantestu L Massignon, Elie et
son role transh|stor|que K ad |r|ya en Il am In Etude carmelltames Elie Ie
prop hete Paris 956 \{o %9 90. I dovrebbe com arare a tutto ci
i odeI pro etaE nela a come garante di u at[)adumnec
non tpro%g? etto 0 (f mse name tras eS| ']T 4550 mongo
enelasorla a ane ttrme cev tedallato dalla Dimora cele-
ste gl Stydi” S| veda ers é; coem Les origines de la_Kabbale,
trad, fr. Paris 1966, pp. 44-46 [trad, it., Le originidellakabbalayEDB, Bo-

bbas Qommi, Safmftblhar al-anwar (“La nave dei mari delle lu-

ci”), lit ehe[an A |ra vol. |

9 e nostros Uhommedelum|ere danslesoufisme irapien,

ry-Paris 19 t. L'uomo di luce nel suflsmowanlano Edizio-

n| M ‘anee Ro a 1988 eEn Islam {ranien cn t IV, pp. 275 sgg.

10Cr 0 ulo I Louts Mass! nonctsu ra, 1

]1Cr mm| S [mat |t val p. 21- 29 vl 11, JJ ?
]2Iv ama MaJI|s Blbaral anwar (1 mari delle lu-
¢i”), it eheran 1302 eglra vol. IX

e
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Note

13Jda‘far ibn Mansur aI aman, Kitab al-kashf (“Libro del disvelamen-
Strothmann, Ox ord 1952, p. 8
14utu teit, vo fp

Xt

%Infattl ﬁ %ografladelleopere I 1bn ‘Aﬁibl recenISIta in dettaglio

da Osman a CIT. Supra, Ca 1), consta d
sm Pa cm El Islam cns janizado Cit,

BSha'rani, Km@al yawagit (“Linro del ru |n| ﬁ e, Calro 1305 egira,

PartJe9 prima, ﬁran% &?%EB%?‘ abf BIIOl{Ij\ ggr?u%g?d |le Futuh at)
temi; |, le Fg[‘ rine maang M

0pera se ?noquestl

Al f rat|? esRmtua amalat)\ [l glsta-

tl misticl w(a %rii erfezione mistica gmanazn,v,l ass0-

C|a2|(%n|d vinita e ellanima {munazalat); VI, le Soste esoteriche (ma-
qama

AE noto g e, nelle traduzioni in lingue occidentali, 'ampiezza di un te-
sto arabo raddoppia facilmente.

Capitolo I1. Situazione deWesoterismo

1Siveda il nost[o En |slam |ran|en aspects spirituels et philosophiques,
Paris 1971-1973, vol. IV, index, sv. allégorie, 5}/ mhole
Ine ettl,estato ressoc edel futto | ?no ato I fatto chealla mlemlca
di Ghaza a ur Jnrisposta, nel Xl ? amoqutgentae0£era a]|
|smn| It ?rlo ememta 05t- at|m|e ‘A ibn al-
econsa 11 pagme rap resenta una

Vera SQ ma eF[f

dlstru2|oned oot E'Sc“%‘hahm (!?earﬁltliWés f‘a' T E dﬁ1

HP ro COrso a”%coede autes Etu% MustaaGhafe%tast%O?gP ran-
H‘ rquonedf testo araho, cheverra jjcataaBelrut SJ constatera, co-
0 alla

Sl
SareSSE |al %% Iazel%ntera%ea %emlsa crittq persiang (Parigi Blbllothe ue
Nat |ori }é\ ersiano 1589”% %3 H Iseco(i Manosc[l M
tlenelpoegl LanoFotuhaIH ramayn (“Le conquiste s mtua i luo-
8h|san g Mo j

3i| Lari (m. 1527), In cui sI escnvqolec%asar]e | Me-
Jna.e Mécca conle prati G{IIU ga osservare nel cqrso
ﬂmolgﬁn e Senza motlyo ¢he 1 proce

nna -
mento Icono c y s%to%a -
eragpresentazmm ersiane del paradiso, B ace rco
travers? mediazione d ?reco paradeisos, giunge a noi dalla Persia, ove
ura nf I'Avesta sotto la forma 8 ri-daeza %} rsjano ferdaws), Portus con-
flususacentro el quale ( cantr ?mon Elereuni) one di cui
aKaba I,.non eche 0 o ﬁmg om, Gral H}P dPr?
dies, Stoc[diolm 1951 RF II proce |men0|con09ra ? Ilevabile
In questa Immagine richiede un reve nota2|0ne a proposito del contrasto

254



Mote a Parte prima. Capitolo /

di cui essa e jlustrazione simbolica. A.o scepario. nop prevede, come. nflla
Pros ettiva cassica, un Frlmo lang etro| quale ric rr?no nmpmilo It
1 |seco? art (come | passaoe avvenire in re a2|on reser]e al nung
storico, nella nostra rag %sen azione evolutiva lineare | element
U|sono £) gresentgtl nle oro r|e men3|on| resYnt tutti per-
endi oan |['asse eIIaV|S|8ned 0| |co tem uestultimg non deve
mmg ||zzzixr5| In un punto %UHICO otato rvileg I? ellTattua-
uale sposta ?cc ! g eveelevarsuverso Iascur elemento rap-
Presentao La conte R]azmne venta fOS{ un. Itinerario mentale, una rea-
zzam?ne interiore: I'immagine riveste la funzione di un mandala, POIC
ogni elemento S loresenta or] tanto con quanto essente as%g nEro na
ensigne, visitarll consiste ne Eenetrare un mondo multidimen |on
neU ettuare e {ras re55|0n|dItatvnatltraverso S|mbo L|n5|eme or-
(ialnvoltau Unita di te ua |tat%vo ove assatoe tiuroso-
no simu ta(mfamenteal resente. T e|c no alanon corr ﬁi)on ealla P
settlva len a tor ca £ssa r|sp Mtostoa rospetfiva”
cul 3| ol r{ |sce Khezr, quella ¢ P onsente, :il zie al [ito
S|mbo Ic0 eeurcu a2|on| di lag qg “centro tel. mondo”,
Trtro Poelm ossib |n3|stere qui sul problgma delle connessioni gene-
ralfrég |trattat,d perspectiva.
(J nost BO articolo L Ismaghsme et le symhole ge [a Croix, «La Tatﬂe
Ronde», gécembre 1957, pp. 12-134. Per maggiori dettagli, riviamo alla
nostra frdlo%ee] %m%erltlerf]r% CesBelbllotheque Iranigiine”9, Teheran-Paris 1961,
gueste son Earse !)n una forma leqaermente diversa come due stu-
d| separatl In «Eranos-Janrbuchy, XXIV-XXV, 1956-1957.

Parte prima
SIMPATIA E TEOPATIA

Capitolo L Passione e compassione divine

oV ouval quI’I’OVI vely. Cfr. Catalogue des manuscrits alchimigues
echOl VI, ru 81928 148 | I kX djleqlejgxixo 'EM jiv %Iega
exvn rlpresa Rech e SCl nc? religieuse”, 1933
02 06 maIqu dp ques esto | Proclo furrit 8vatoepuhbllc
to ne ctao o ez nel Rina umento era stato tradotto in |?tln(f a
Ma\r5| |9F|c0| val. |, p86ﬁ g e(]led ars 164? lnnessunatrﬁ Uo-
g ultimo gel P n| anfic rIa |unr|tornode anim ﬁDIO delle ca-
dprie misti ﬁe eatea qla citando moltj eserppl riprest dall'ogservazione

aV|ta et? (J eplantegde minera J p. 142). Lascienza lerati-
3, osa ? uplice tp%ronat iP honeg | Oractla Chaldaicaytrag
origine dalle anime “ieratiche™ o “angeliche”, divint messaggert (ayYeX.ol) in-
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Note

wanntarra Rer cqunlcarCI un |de de IlspettaCOM 5&) aturalldaesse
fontemP at| nelle [oro preesistenze ( ac mparare essenzaan% -
ica deifimam nel aﬂnoa sclita). uantoa metodo e al r|n0| 10 0 questa
sclenza, ?orrlsf)onde tlaﬂuell I |aett| adamore Is atlaatt ac-
sicome Il simile a |s?esu \m| simi |tu mecreaun ace
incatenare gt essert I'uno all’a Larte leratica i serve Ue Z|one
che unisce gl esseri. ﬂlqua%] |ua ielli dell’ lto, p erotenerechegll el dI-
scegda 0a ouicu uminino, ofmuttostoc gnm Cl qwmmamo d ess|, |n
o dascoprirlijnte ?leeteo anje capacl di unire | Fostro ensieroal o

rone%h Inni Stlenziosi el medltaé ?Fe Sul sensog Pre hiera ontolo-
Plca n Proclo, come fon amen ella teurgia, st vedal. Trourllard, L’Un'et
AmeselonProcIos Paris 19 BP il78f
) ??u N OC? Tnchealtrl casi. Cosl, geresemplo,
il Iotomanlfes? asPaaf?nlta con. il Sole asu%m pa ? Prim aW g
@a an0|ra%9| solart, 1suq fiore e ¢ |u10 £550,Si ?c lude dolcemente

Sole, e 3 apre al massimo ﬂuan astroea zenit uan 0p0| questo

sce or 3|r lega e erenza mano
géh%(é%ree Ichlude | S)etallenQouﬁeTlg 28%% ?j guea%gtggra auellio é! I suoolncng r?z;

turale” (i
LP | S deve CPﬂwsa\re alle catene o serie mistiche che sp|e%ano e giustifi-
cano Je Prescnzmnl arte |era| fica e te ﬂlca Leste serie S(i 0 ricono-

5(:|b|l|ca3funa att raverso som|g lanze, afmnita e Sim a1|e sBeC|a| , Che pro-

ducono eesl}[)]eu é) dpquer £SSeNdo avFréLgrg hiera Un avvicina ?P
t0 ed una assimilazione defl’essere in| erloe? etoreeP rono della
Siia serie, e S vedono concorrere c03| nelle oroeeva2|on| religiose, 8erar
chle DAl IIeedl angeli, di demoni, dj uomini, |an|rpa| di ﬁlantee | mi-
neral g 144), IH ?luesto glcco‘otrattao Proclo.rjpre de a magglor
parte de sUOi esemipi dalla “catena eliaca”, Si confronti If nostro Terre Cele-

ste et corp de résurrection: de I'lran mazdéen a |1 ran shtite, Paris 1961,
t i dfl d. It Corpos mtuale e Ter%j celeste. Dall'lran mazdeo allTran
SCilta,

1, Milang, 19 ?
n3|am8 ui al libro |Abra am esche(! Dlego hetic, rakow
1936 eccel ente ed 0 %nalestu 10 fenomeno |cma n“)
to unatra u2|one arzi 8m«Revue Hermes»s |eIII n. 3, Bruxelle 1939
BP -110, Quelfo che diciamo qui non va assolutamente preso com% una
tlca Iautore |n effetti, non perseguiva In par?llel una fenomeno ogla
de arel |$q|on ?f Pertanosma (\”nato 5010 @ rﬁ) der suol as
% g se offright I'antites) postulata dalla sua analisi della ¢ silenza -
l|| In Israele. Se invece ¢l S avvicina, come acuamo U|a tre regioni
d aml?tlca a 0 gessaew%sutefesatt%mer]te ent ?una rel| |Qnec (icon-
éE)Ial principio |una rofeto ﬂJ e relazigni fra quest'gltima e la my-
stlc ap alono ompletamente modfficate. Lantlte3| non ha alcun valore, le
8 e divengon comunl SI pens| iograttutoa mi'raj, ’assunzione Ce-
este el Profeta mepzmpata ne Ia Rive |onecoran|ﬁa e In sequito medita-
ta e vissuta per secoll dal sufismo come prototipo dell esperienza mistica).

256



Note a Porte primo. Capitolo |

5 Heschel, Die Prophetic cit., p, 1
olvi so rattufto IeP_P 2h7 113 1191 Os 139, 14 144-147 16
168 176. G us%amente esche sservare 1]1 ) che, a con arro eI
sr azrone rofetica djalogica, are azione fr omo ne a teologia
t0cl0SSD SI eSprime.(n u monoo rte 1 Dio, gotenzart

s at o

ate ?eetalrmente Incomparabile che 1 Muta |I|1| ut no qualSiasi att

0, aloro avvertito come antropoformismo su er uo lcor arec

teosofia m\strca di rﬁu i 01: Li 1amo qui SI colloca r? [an %stan a dall’or-

%odossr amg:a alla (1 teorra ei Nomi e de utt divini §
ive-

essfata aunl abl non puo e estare sospett Sare be mutrel

gna 1amo ancora unPerec e A é)po In alto e oter mal

Ire gsadre egli u uesta | eac H Bater ISmo’ estraneoa

qualsi |m|st|ca nuziale; Iimmagine gvrnaceq nveste acoscrenza
afto ue la de Padre, bensi quella

trascen e Il frascen enﬁp non e d

dell A ato.0 dell’Amata (come nel Canti o IF}
ue mse?namentr (ﬁn ‘Arabiedi i unu corrispandono
IVersl, ma sare e 50-_lo abbiama o arrcor

71
3 uetr 85 ??al amente a
|su ase dellorp ontenutoo faororntrmaesperr Za. n-
cer H anr nltatorr athn?wr %uesr Wal[ M e(r{n %
harabadi e B ra Olum, in India, nel XVIIT secolo, Molla Hadt Sal
zavar In lran, ne XP<secoo tutt auﬁ)rr drvou Qi ¢ mnhntarr I per-
ano sriferrscono regrr r]temente da rfera | 1bn ‘Aragl, che costituisce
aostesso rag ento della oro vrtﬂsprrrtuae Pey L”to rl-
uara ac?ezrone recgsaceconvrene dare a esP gssrone zi
nore Jn relazione 1Smo, §i é) franno se re le Indicazioni ornrte nel-
“tro uzrone uesto ioro. D érramoa mut Itter un grrmo saar
su asequenza Irresentan uesta mistica amoren [
Philplogika VII, «De am» XXI 1 \P 84-109; p mle%erea rutto
fontr identificate, sara necessarra uno era qumrnosac e elaporl tutto
sto_ materjale inedito. S FV anno tenere a enterrr]rp Qavarr m
87/1191 Ruzbehan Bao‘ I Shiraz m606 1209: cfr. Ianalis| squrar-
drno el Fedel d amorene nost ro En Islam ir nre aspeclﬁs irituels et
mues(fard 5 1971-1973 vol. |, pp. 65- %48 mad aIr aBr
aqh Sadroddin Qon awr Jami, écc. Abbiamo visto che | ﬁ\ra non e
A toal-Shaykh, {a qDoctorMaX|mus ); egli € insignito anche el tito-
||bn flatu oql F a&onrco
erram |n anzr tutto all’'opera di M AsrnhPaIacros La escatologia
musu mana en aDrvrna Co n]edra al rr ESU?CI 0 al suor templ
turbamen (J gemrchefr I studiosi i romanrsrcac é)'p Jceaa
econda edizione Hrstorraycrrtrcade una polemica), Madrid-Granada 1943
tra antge islam.. L "éscatologia |s|am|ca neJIaDrvrna Commedia, Nuo-
rratrc eE rrce Mi ano 19971, Trentanni dopo, |'opera I Enrico Ce-
mill, 1 "Libro_ del acha e I3 questione dellefonti araho-spa gnole della.Di-
vina CorTmedra Citta gel Vatic HO 1949 t ?rnavaa apH re Wr] manrera
ecIsiva etfsrerpresentrmentr I Asm Palacios, Ricordiaffio anche Il libro
I Luigi Valli, 11 Tinguaggio segreto di Dante e dei tFedeli d"amore\ Roma
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Mote

['l g? dove Ia tesi simbolista si confronta.con le concezionj tradIIZIOHFh del-
Iosgla f smv? avremo ancora occaswg Wetterne In risa to% argo-
mentl enza peraltro restare imprigionati dal dilemma che ne potrebbe™rI-

9%fr M. Scpeler Nature etformes de Iasym ath|e tﬁad fr., Paris 192?
S deve rilevare apro osito di quanto V|e Ul 'chiamato in causa, la

Hran em ortan%a dell’ og Lunem nenJ rl osofo contemporaneo, Etien-
e Sourial. Ci erlamo oprattutto a tre delle slie oi)ere Les différents mo-
des d’existence, Paris 1943:'Avoir une ame, essai sur les existences vjrtuelles,
Paris 1938; Lhd)mbrede Dieu, Pars 191135 persottollneare nto eBostre
attuall ricerche Siano uin simpatia” con eSLie e viceversa. In |c 1amo breve-
mente unaserl mot|V| Cl scuﬂpo el ua|| terseca e conferma Inostyi ar-
omentl scelg lendo come relu Vo C eC| ricorcla che, se;fure Uo-
onon hal otere | rov rfeD|o eg puoamen m|sur?r5| nello sforzo
| “re er5|c ace dl ? r. Ombre, p R1 119-125). La sola prova accessi-
bile all’ugmo gneque po‘tareaco pimento. asuaf)?enza Questo
non mgg ca rendersi rjcettivi ansPuardo di un Dio quale rofessan0|
teolo mat|C| [ uanln |ar]o Co gostularne e5|s' a er 0| prov fla
a2|o alnhneeattr Ul | attri LB Lasolar(e ta are
tiue la che lascia all’uo es onsa Ilita di renderla, asecon

rio modo d’essere, attu eom uale. F ¢ |aroc quantoverraan ||zato
Ul mfr §3, mtornoa ‘Idea di un “Dio atetlco ome “seqr et

ranita divina’ (%lrr al- rotfubwa sng } he tu sei’ (secondo Sa pTost ),
metf]edemsamen || Fedele.d"amoreai fronte qéuest responsanl F
ro che la res ? sabilita ac&u Lbn “Arabi sarebbe f éc |am?to nel cors

B Notte gello spirito, al aMecc r]fra ca[% &ja Tatt|t¥
fmvaorlentata gornbre g ionte 00 salv lﬁl la nej confrontl
de ‘atfitydine narci |st|caie ella |sso uzione an cade Pr%pl ﬁersona
un Insieme impersonale”, Per guanto nguar passagglo dalla hozione
| esistenza wr%gale (Modes, gﬁ s,ggcg |sovrae?|stenza come un
atto écomel atto di trascendenza veste eﬁso s? tanto, di unesi-
stenza reale |’essere trascendente ?rob ematlco or (é élfesso testlmorila
e risponae), 1o credo che vi 3|8 nelToper IOP ental Ttawn etjmolo
glca ente, I'esegest che riconduce e innalza |mma%|ne Il concetto, la er
ona o |'evento, al H|ano orlglnarlo éel sUo mgmﬂca gb reto, batn:)
cosa che %orrls ponde a questo atto (da cul co dse uirepbe una’ progres one
Eraea alliawnequestaanafor escrlttafl ourlau, investendo Il vec-
10 termlne Iturgico di un_significato c?]mpetamente nTov Co pisce
allora 1l sign ||cato arimenti. rmnovato, che riveste | ? elologia (Ombre,
. 133-1 15?[1320280%82 31P3ece0|con&e aqan aveya-
0 ﬁresentlto nF corso di ricerche ange &o Icne precedentr, Una smentifa,
it Dot o e et
e(f1 saudmrerganafl oso% Ia mﬂder él un felbmz Vn ChrPftlan Wol? un Fec%
ner). E soltanto.in seguﬂoe ﬁ ttua nl%eoe annunma attrai
verso espressioni come quelle che allu onoal Ange diun’opera”, cioea
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Note a Parte prima. Capitolo /

Ia formas mtua}le di queIT er, il suo contentaﬁo nell aLl II su0
ransna ur ﬁ urnonF en oPesentam nel dati sens
Fe annun%, USi amente evmua fa chesalgeranoquegn stesm atl V|r

tua taacw Qb |amo di volta in volta rispon re cloe do a Limg

re 0 rifiut re In dtu e pterls Irifual” drun’o era Invis

un tavo mau unasm ong Q Pon .50n0 se menteh ?

sagglo el artwtg masonostatltas erifi dal Frusta mqg , era, e¢ ?

stesgnceveva dI neo |sBon ere all™Angelo‘oe o era 5|gn| a
rendersi ca%am | tutt 0| contenuto delYaura d'a ore §e

Ladlaet tica d’amore dI 1bn ‘Arabi (che ana zzeremone ), acci
(ie ugua menﬁ ﬁla visione del Amato IﬂVIE? ncora wPuaP

nell Amgto visibile che slo puo mani esta 0, invisinile ma Ja cul att ata

loende a unimma mazmpe attiva ¢ acua °c glrare "I"amore fisico e
amore spirituale 17 un sooamore f]snco ‘funzione an?ehc%d* un es-

%ere (to bre, pp. 161, 17R ue ac eprg etermina Janozione (irmao
%Tra gofanic gmaz a“ fufta la scuo f I 1bn ‘Arabl, C(iSI come nell’l

glas eculatlva |era|I|smo amedla?one dell’Angelo tenda al-

Ora a preservarci da una n$|ce1 atHa etafisica, sempre mcombente

mentr epro r|? In questa medlazione che i Or? aﬁlm mo gtelstl tendano

vedere Il 'pe R 1C0 gecertolaplu otente rag eceCAreP Angemm

en?same ter}f sarlog mhre, pp., 170-172). Ecco Il duplice per f 0:0(

icolo cieco, il fallimento che st imMmobilizza in'un og 8etto enz% guo

€SSere U 10,0 r] ogma), oun disconoscimento di quellaldia ch es
da Ues uhmF Sgi%eto amore con una d|1§tanzas mtg e che con-
anhaa ?raalascetl 0 aISer rifiufi e ai sugl Turorl, Idea IaFravag

Daena.nello zoroastrismo, dialettica q’'amore. in 1bn Arabl soflal(igla I

Femmlnlecreatoreena%cﬁt rl 0 spirituale, 5|mu taneita del” Theos

agnostos il Dio Inconoscl Jome proprio determinato che & come
suo Angelo, son a ettanté e ?Pressmnlo olo?hevo te non acolmare, ma

acompensare ue stanzah mtamen%enostaglca cul contenutoes%e
rienziale SI accorda con cio che Souriau ha analizz ocop tanto acume |-
st? ndo una investitura incondizionale (la piaga qua5|a3| |doatr|ame
da ca) e Hna vastlurafu zionale (Ombre gnd) funZI? f g Ica, me-

,azl e dell’Angelo che rende remsamenteh erj e atti al nt nanze de-

% % anon aln a scopertl, nancora?resennn im eve inill, e mat im-

hzz tn] Jmo neldeflnltlvo nell"avvenuto. stesso conilraé

Hefente ra arnazlone rg alto umg awe utone gorla{
etoame event| ['anima inestinguibi uan o?ci !‘]

flene ¢ |a idea di Creazione che affranc |datu te aporje i OFO Iche

sla ueIIadeI attq creatore colto come una emanCI azjone unlversae eIA
essefl, un‘abilita d; zllone per ciaseuno, i e55| aI esermz 0 (el proprio diriti
esistere secondo 2 pro rla mlsura ﬁ §) comen navvernre
consonanza con |'idea di H Ia djvina osPnrodlCo passione gNafa]

F bmani) ¢ eema]\nclpa dalfa loro rlstezz |N0 #VIHIC £ aspiran
aloro pwavrtua Ita, allsssere concreto che |ma |esta infra, §2)? La ri-

cerca del fondamento esistenziale dell’esperienza del Divino come esperien-
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Note

Za gr un Dio sco

osciruto che aspira ad essere con?scruto da se stesi? cone
dante esseri che lo conoscal o n n Sl ntri)va

orie tipiicato nelfa voce

grr 00508 IFO IUH rsonag (MTS esserec?nosuutlcom

come reg odes r[r) ; Elo esso SOﬂmro \j nréa nella spa solitu

dine di intonosce (Zr ello emesso (lag essena?ur a |vrn|tgsr Brveae
|

con curess esiste (Cir. infra, S3, 1] senso mystico delafllossenla | Abramo
orgramo un ueal Punto mrzrae nonein n]ro potere suscitare narrsR -
sté\ a.Lul. ma posso, |sgondlerG Frovaren MI essere yn cam Jame P

I CUi E%"SL ia ione (nel senso In cul ra oneetpro orzione), ed e quel-
la, senza dubbio, [aSpla maniera con cul possiamo testimoniare per LUI es-
serriln ra ?orto d|a2|one assione con Lui” (ibid.). Proveremo se%uma

R S
aL‘ nostros -

uello che vi sarebbeda Ire. Nel orzo di ricondurre ite |de| é)
Mt éaorrentalead una attyalita che possa essere nostra(!rncontro col pen-
srero I Etienne Souriay |sp|ra|ncora8 ine, .

|amer\to e gratltu
1M nIatajasaranahw?huI -khawafr, "‘colul a cyi non p%ro Iun ere ar-
dltezza I ensrero cosl lo designa a usrvamente la tepsofla sma |ta
Strothmann ?anr exte er sm ilitenyGottingen a?
E 80de| testq arano. In tt|| nome || srr orta uer
essere, Il Principio inconoscibile, bensi al DTus revelatus croe rrmo r
can?efo (lal alak al-mug addas Pri zir d; |Fgenza al-Mubda_al-awwal J
Protokii o? Rerrlah WI lah cfr. Jala o |n umi Mathnawr VI, 1169
A Nicholoh, London 1924-1940. val. V1|, p. 156. Lané, An Ara-
bic-English Lexicon Lgndon 1863-1893 vo Lp 83 Boraquesfaderrva—
zlone (?ome ropOff a certi grammaltlm arai: llah (ebraico Eloha) di In-
certa deriva one a cul form%on Inale s%condoa I ewrlahg eanrng?
htmﬁn Ind earn dr Warg hmworsrus call SeekalP tection 0
? In thelr want g emselves In tnerra ?trons euseveryrn
ant yearns towar srtlsmot ?lr Ma.la teosofja ismailita non ntende If ter-
mine cqme rf]errtlo soltanto a um?nrtace rivolta a DIo, Sospira an ?scr
éibensr anc eansTLesso DIo rive t? Punico di cur [omo, possa prlare):
ungue, non i sl riferisce soltantri 10 vFrso cul Si s?spla ma anche a

quel Dr? che € lui stess Fos Irg Arcaneoprrmordra a qui nostagra

as ra.alla conoscenza del s odrl In Io Nhubdl ce U0 conoscere
es uslvargeirte In quanto conoscen lse 'noic eeglees tamente ar-
velazione del Mubdi a sg stesso (ism al-ilahi ausrrtuq a ar]u min al-walah al-

ladki hywa al- ta?ayynrf Idrak mubdrrht) natra Imologia viene a con-

erma ql questa. (cft fa sliccess|va), Insieme ad una terZa, presente nel-
e Munaja QSaI con{]genzra(i (JMua %rrgzr P
¥ rot Inp]ann Gn0|3|stTﬁxte cllt h|b| Jwall &usﬂtuqqa lahu) min ﬁl
anniya. (= al-hanniya) aliati hiva al-is wa’l-ajz yamna uhy
ahn dhylrka Ii- aal yubdtrhr( nomed‘ >i’flq({rwnrtaaenvad | Y rzgnnr
nosta % a conos?enza dato che a sua ?ebolezza gllela Impegi-
?ﬁeacausa e a]su [imjta del suo On%rna ore). Mag[)%do le réticenze della
llologia, affinche appaia ’evidenza ideografica, sarghbe necessario ripro-
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durre la fcrlttura ara\ba Comun%fea la eosofla ismajlita noB avrehbe é)otu-
to formu Fre me ?anozmr(}ed Diop %te IC0”, e avrebbe potuto Qrien
tarcl meg 10.verso Il mistero descritto da lon “Arabi come Nafas, ahman
- ism al-lahi aI a a lla ‘ala al- mub?a al-awwal, Wl nom
adlvmlta no spftta rotoktls tos” cwe Ila Prima Intell enﬁ ea
0 stesso modo ?Atth ut| non sp t?nocealemubdaatyuea ntel-
Igenze cherubiniche ¢ eemanan% Arcangelo- ogos
]5Fususa| h|kam, AbuVAla ‘A !)fl Cairo. 1365/ 1946 6le
Pép (t li ?I Fusus | =tesfo di Ibn ‘Arabj; Fusus Il Teccel
nte Qom ento H ﬂ e I'editore ha numto ngmer% (J ?stleacuteoser
zioni); cfr, anche Il Lessico tecnicq (Istilahat) al-Razzaq Kasnanl
or nFOI Lessico) in margine a Id. Manazula -sairin ( Le soste el vian-
antl” t,Tee n 1315¢ |ra SV. taJal| ﬁg 174-175.. SI (leve ISIIH -
re un tripljce raqql te?f Il primo € Uha teofania di cur s I[T)]uo n? are
solo Beralus ni: e ['enifania delI’Essenza diyina a se Stessa come monade
3 |Uta nella sua sollt dine. Nel szterti Pellasua nitudine glhadm\n
%renmata non\/lﬁ escrizione ne(iua Icazione.che gossa gé] gerla
gom e e Tessere assoluto Puroesem Icg, € futto cio ¢ eatro a "8ssere
r] 1658 epuroesemﬁ Ice (quest gradoestato de |n|to rado
e” cir. Kashan), Lessico CIt., SY ama, g fe onia
teo r\la tajall ;tham% PIU esattamente insieme delle eoa dpne le ug
e.con e qualt I'Essen advpaa rve (aasesessasotto orma de| Nomi
vini asma ilahiya), cloé nelle forme eplesserl quantoa anro e3|stenzanel
segret? el mistero assolgto éfl batin al-gh yba -mutlag). aterz e [a teofa-
nia nelle forme de?al Indivi G,concretl |shuhud% y che ae5|stenza
concretaemam]es al omh ivini |m1t|amo eninteso, a notare
brevemente gqualcosa che ric |ederebbe un esposmone assal Pl gstesa,
S| contronti in I11 Enoch ortheHebrew Book of Enoch. ed. H. Qcle-
New York 1 g artel can. XLVIII, g?C 160-164, [a processione
o

m| d|V|n| aspette d||ota%|han lthelPhI oL

e Mystical Philosophy of Uuhyi

Dmlbnal Arab| I e193 354 ? pXHPvm |n
teré)ratl come Ha araﬁ reienze vmeg ?su attra uto al-Sami’
olui che ascolta” it al versetto cor nlc deIaNotte Tl Patto (a-la-
stu I-ra blkumvN 15000 {0 1l Vostro Si nore %uesto 1al0go a veg

0] nﬂa reefte g cor]temg arola & Audizione, Colli che

andae Colui ¢ %rls onde, ”V? % zi oman? e stessq ?loe r|ve|an-
FI a se stesso nelle forme infelligibifi de I\/Iuln che sara Il fondamento

concettode3| toa yan thabita eecceltae !]ne CIT, Infra).

Ues #1} ua2|on| eterne arc hetipic ec esono |c rrelata dei
rEl JV Int, cfr. ‘A |Myst|c IPh|Jos g al-Razzaq
aspani commentoal suse Cairo df%zée Ir ossand0| ue
ver5| In usus P escnve come dobia
ento ai due ve

0p nsare || rocesso co
i de Poemac e com a|0n0| usus 43 -
lamo concesso, i manifestarsi |n nol, mentre G%ICI concedeva essere

Nella presternita, prima che venissimo esistenziati, noi eravamo nellasua E<
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Note

senza Idguo SE), cioe Ien(iftr Proprleesseneerano IBdIVIdu joni di sftatl
0d|co 1zion) essenziali alfa delt LE ere diving efa él anost
Fp [fani a< a]zhar maJla), ueIa elenostre Individualita multi rRe IO
vuol dire che In lurn |aj i amo Siamo stati i SUoi esseri preetemi: non
eravama.con lui, perché eravamo il suo Btesso gssere. Eravamo J suol. orgiam
Il syo udito, Iasu vista, lasual) n?ua In breve, eravamo le indiyi ua2|0n vir-
tual) dela P' Nomi. Erava ?m ul, anche dei “tem H JInragione dell’ante-
rlorita o de aposterlorl I’anostracondlzlonete mazha a) C|e
Tordine In cuj nol 5|amoc |§1mat|a esserne | mazahjr S rmee an|
Viceversa, nel nostro stato ai esistenza concreta esalat TSOSQ 10 de
ComPatlmento eilstenmatore (NFfas Rahmani), siamo nol Ja sua forma d’ ap-
garlz one, e lui e anostra vista, | nogtro udito; ecc. Creazione non e sePara-
lone, proiezione |un|essereextra IVIno, ene menq emanazione nel sen-
50 gro rlamente neog atonico, ma teo ania, eren2|a2| ne er crescepte
ncandescenza all’interno see Lun abrogare? tua2|one la-
oglca £ssa arantISC(i semma|c el nosﬁro |a PO noqsra USIOHT Cosi co-
nella prégternita le nostre esistenze latenti ¢ anoglorganl del sug esse-
re, lo stesso Essere diving oraa%|sce|nostr| statr: cfr. ancora infra, nn. 67-69.
Fusus I, p. 112, e

Compassio quam Graem sngJathelam voc?nt Prisciano).
ZLDonﬁe maw|U (te5|sent marp) rBFco urc esuscnacomﬂassmnﬁ
0ggetto de aRahma ermini mtercam Ia Q/aew ato, comun ual-

5| | spiacevole gloco ai Qarole con | uio cor ent? el second 0 termi
marum, ¢ e rifénto ai de untl assyme | vaI?re el nostro * comi)lan

ZFusus || é) 1775%% g 43-244 rgg gmené (ilvnom -
senta sotto dUE aspetti: 013 Un 13to, esso & sinonimo del dono de essereﬁ -
9|8ua?|tda”a divinita a I essert secondo ueIIo che e53| sono nelle [oro indi

terrene, eC assione emanc rlcec accondlscende al Ioro
mttqaa\ esEstenza uej !\1;1 djvino, i 8 Si che basta a dar.corso a éuttl
1 possIh Souri q) alla tro ato, € la Compassione che Djo accorda

su0| adora orl.In ragione ?el [orq attl (lad tl |na t}el Mutaz(liti ST”F aglustl-
éla divina), 0, In generale adistrib |onei? ePer ezloni spiritua J 11 Cre-
entl, chiamata Rahmat al- wu ubk a cul Ia gif eren2|a2|oed? ue Nomi

ni Rahmdn e Ra tm)) Cfr. sus sag. (Salomone fu gratificato
ge\ﬂ Una e eIIaItra?e Il, y %007[) Kas% H? Lessico Cit., 5\9 Rahma,
Rahman, Rah dp ‘
|0r UI una concezione centrale della metafisica di Ihn Arabl la
conclsmnedejl no raesRomzloHeu cgstrln e achiarire qui revementea
cunj sot nte3|fe tE mentl nsg lerehbero enerare a"nte| 3|dp
mellsg |oesaf1to ;i % |scela2|0ne|n rmatrlce eS| abe
le gﬂroear Icolat o110 Compatlmento (Nafas al-Rabman), ?sa ando
t?(ieOVerbl kalimat) che sonqghesFerl S %sc anche aformari-
chlesta alla loro essenz E)re tema. C % ella (attivo eanche CIQ
che e modellato (passivo) In Joro. “Dio ha escr tto sesﬁ

so co 0 Iro d
Fompatlmento g afas Rahmani). Ora, ytt CIOC ee ua aqFL)J
Ita comporta necessariamente tutto ¢l di cui const quelaqua Ita... Per
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Mote a Parte prima. Capitolo /

uesol Spiro IVIO a ricevuto [I alo ueeormee ondo.
toil S divino h t tito’] tutte le forme del mond
ec elg sessaONCgTJeraaS%Stanza mat aW ol ucﬁe e/u lfgsctgr?otsrgepeo r|1|
(Fusus
S0spiro noconosc unﬂJ ﬁmon 0,p |c ec&unquec NoSce Se, Stes-
50 conosce ignore che In Ui §i mamfest detto a nmen\ maondo & ma-
Ifestato ne So glro éﬂ Compatimento co quaeDlo (Ses andolo) distende
athstezza el. Nomi divini [...|. Dig omPatsce se?esoc?m aten oguel-
g esistenzia nel suo Sos p0|c el E{lmo effettq del Sospiro si com-
pig In sestesso (Fusu 5) as%a% rllog'r’a rgrgg ee nﬁff animus, su-
[ |

spirium) Provengono aJ?] stessa radi fl Hnolt
nafseruh gammuse iritus 5jnoentra eunasostanza}gtl diafana

e e

Creatore, ne cas?dl Adamo:

rano non dice null E/ro(P |to Lun sostanzas Ir ua niversale (j fwhar
ruhamjamm /-} il vedrebbe come equiva enedl Nafas Rahmani la no-
zione di Ji us hermeticum (Fusus |1, 8192 -193). Ma il Cor us
hermetlcumconosce Tnsteizadlvlna |sht|¥%abann|a?Dawu ga\y
sarl IV, 194 reusa Cosl anozmnz1 atur comeE ergla universafe;

‘I { gg [ Ng nra universale. (fabi akulhya) con Na as Rahmani ¢
? ella CIolrma specifica con Il corpo umversae Ism kul
e\ngpra épeorto el corpo determinato (mu con1 cor

9qerae Da osservare che il concefto di Natura'Si aﬁ 03| ena
a
tlg Sserl Ghe non o ocompre3| ne aNatur eementare L Na tra, in
re Itzi non e che 1l Sspir |ComBat|mentoig l rapfort éie la Natura
orme Specific
S dong T formecl e nafgaiﬁ J%‘e@g%”'e il milc ;
di Hamoé ?m tu sy fato ue) Sofio) € Il simbo I%) deWa orea )lonea?
nos nuramz Icoig Isicl Sono manlrestatl nefcos omtena uan-
ra nel sostanz(? ‘naterl e rlcettacolo e forme corpo-

1guantocom ortl per nol Ian02| ed|f|5|ca p0|ce|n aanchetu
con Il Nafas Rahmanie naS goaJra orto dell e con aco
fosmotutt T, Fusts I, p. 328, lo spiritus divinus, Nafas ilahi, Rrhnahl
ene
Aﬁ oste%o modo, ce, che sono Forme separate, Sono.ma-
%.onFJ T i (i Je s8N ol Ol

nl estatedala roP? el Soffio in uté es? tanzF irtuall. Gli ac-
mFenthsqn;i Inanle ?lda fa ﬁropagazwne el Soffio nella natura acgiden-
tale, che e ?ﬁond 3 teofania (mazhar). Vi sono cos| due specie di Ero-

Eagazmne nel 0 del corpi ﬁnel mondo degli sp|r||ede I1 accld ﬁ
rima opera SU una sostanza lafa materiale (jawhar au nimaddi)yla
seconda su_una sostanza |mmater|% gawhargaarma dt)n (Fusus Il Jﬂvp
334-335). Dolb lamo ag% L“] ere che 13 Compassione (rahma) Si esteP ea
Dio stesso. A ?ntrarlo arapgre%entazwne comune Dio rion € soltanto
omﬁass 0nevo 8 me nc eo[%?etto eaP(i rJa Com asswne
marhum ); essendo il nome | entlcioal nominato, i ole Tm VInISQ-
N0 Se stesso, eSeSfSSO unico ?Comgassmne IvVIn sod Isfa [a loro tri-
s?}ezzac e aspira alle essenze che | manifestang concretamente, ese stesso
e Dio “com patisce” (cfr. Fusts I, p. 119, e I, p. 142). Per questo viene
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hote

meno |l concetto di creazione ex.nihiloye,subentra al suo Posq quello
emancipazione, Leélstenzel\ e D|0 conferisce al Possibili e er[u eess% Steg-
sa Na/as Rahmani; da qui Il ricarso d termlne Compassione ne senf | esl-
stenza icf{ ancora supra, P 21); fa-kullu mawjudin maihumun allora Oﬂnl
esistent eog etto di quella Com Ra55|Pne>> a a Sua volta ciascunq qiventa
un rahim, u %etto ompassw evoe (ctr. infra, § 3), guestae a sym-
pﬁthe Is umano-dfvina (Fusts I g e infra, . 26), Nel sto lessico, Ka-
shanl acgnsacrato un ungo articalo (Lessico CIt, g g? lesta nozione
centraleceragpresentii getofem Inile e matérno della divinita, la sua
energw creatric ,?'” eve 05a estremamente interessante, [a concordan-
zafr uestal noziq eeque lad ILUC? ominatrice (Nur gahir, Lux victoria:
lis) pre sogllshraq dytin I teosofi della Luce ISCQHOlI di Soﬁwrav&[i per i
qua essas orlglna \{ama zoroasﬁrjano? Asin Palacios na delinéato |
confini di una ricerca che |a nozione richiederepbe (Ibn Masarray su escue
la:. rulqenes de lafilosofia h|s% no- inusulmgna |n d., Obras esc Pld?f
946, val. |, pa 1|48 1415 I ficon Pce questa n02|0nea {1 lenza
o seudo-Empedocle nell’fslam, |Icm fettosla erte anche al di fuori
ellopera di fon “Arani (per esem i0, m |r03 Per preveni e(aug

1cmque3|gin| icafl
fen enti_ che Ja nozione di materia implica;_ 1) materia sglrltua? mune
Ilncreatoea a creatura { h? igat al-h qtai ?materla irituale aI -Up-
sural-a'zam) comuneatuttlgleserl creal, Spir ualecor orel 3) materia
comuneatuttl I corpi, celestl e sublunari: 4)' m :ﬁerla fisica (1a nosfra), co-
mun atli tllcorEJ | sUblunari; 5) materia artificiale comune a tutte glére
accioental), Da cul sI.puo co pren ere senzg ﬂulvou la gerarc |?

g)rllr\l/?é?e“ggcl(\)/lr%tg%% spi Walge % ntelligenza; 3) Anima; 4) Materia celeste;

| hostro flsic
248u| duplice asp eto attivo e §) SIVO ajm Nomi dIVInI cfr "Affifi, My-
ompararlo col duphce aspet-

gl | eze.ca%. T O G
mazmnedamor e obbedienza d’amore, a rububtya e udiya,
1T, nota precedente; nonhe, con | radi d era 1a esotere de 1Smal-
ISmo Sn cul clascuno & simultanea entel

Slasl 8onfuswn7 ‘materialist sa en CGSS&FQVG §r en

E %dd? gg |sg|ra
tore de{ gradg |nfer|oree| Imitato ( mahdudS) g 0 immediatamente Su-
gerlor Cosl la struttura di ciascyn essere sl pre ﬁnta come un unusambo
ssendlo la sua totalita c?stltuna al Slﬁ) essere. nella sua mensufne IVIna
cre%trlce Ktana(wugge al suo essere nella sya |men5|one creafurale (takhal-

senza che Vada perduto ne Yuno che € duplice, né Il duplice che e uno.
E55| esistono, jnfatti, soltanto n ﬂuanto formano 1l.tytto o una codipen-
denzaessenmale ta'allug) None na dialettica, ma il fondamento deiTunio
mysmaci)meunl Zg] athetica,

HNe/l'anno acc |co 1938-1939 abblamo dedicato un seminario alla
Fra matica eﬂperlenzac eraBP fnto J)erl gA \iane Lutero (ancora sottip
Influenza della mistica di Tauler) [a scoperta Qella significati), asswa A
B(ﬂ]tando (JI Versetto In Austwa tua libera me egli grova un sep |mento | rf
ellione e di disperaziorie: che cosa puo esserviin comune fra lattributo de
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la eg|ust dz eﬁe [amia I|bera2|or\e7 Cosi fu finché il g||0vane te?IOPo inun
ménto du hnazlone che ascmtracce In tutta’lg sua teologfa ersonae
non |FtraV| e che sl doveva Intendere |'attributo ne asuangn Lcanopasslva
cloe atua glustizia con fc ||no|furnmo atti glusti a frétlta con cut.nol
fummafattisanti, ecc (cr, asmte5| In Ann alrede Eco ?F Haute? -Etu-
es” %tlon eB uer]ces eInlneusesl 8 r? atei)?o lami-
sticadi 1bn *Arabi. ana 9amene Il attripyti |V|n| nor sqno qualificazion|
asse?nateaIIEssenza IvVina In S€, al caponl 8heI nol pro 1amo In nol
stess], Tanto piu signi |cat|vaa pare r]] ? a5|?n can passwa

b usu A .250, 1, 8 (oltre al com en? I Kashany, np, 225-
226). Non(n cu sen 0 chied reaDloc e t| conceda guacosa uel oell
DIo reat a atuacr enza, e Le tee tu sei Jul. Eane nlecessa Q¢ eu
fl rea|22| tata qagu)quanto Pit puoj, con gli attributi della perfeziong df

ua 'che tn, be| mattin

H"la 2| (ia 5 %aSSIOH ? ??rme di Dio, U 8Wedsln/gqtelo?ar?|ee

use r& reaita Do, cgoe una%h e |
uando faCo assmnesma eia)sl leva in te e me neemosa a
C%tn U Sei ne stessotn/18Com sswnevo[l ?rahla 3 go%
gassmne ?r um, 3| ﬁcano assiva). cosi | real .7[za |aesenz|ale
on D|? cir. | P g ompassione € In realta un rapporto che st ori-
Ina dal Compassionevole. Essapostula Il Suo oggetto da quando cominciaa
ompatire.( ra m NLco ul che Fesistenzia né su(? goqettog rhum‘) non
a.65)S enzraa Inche anbia, con essa, compassione dellogget aeS|sen2|a
erche 21 e aftraverso di esFa sia ComPassmnevo e co uim cm con %UI essaesu
CJH ata all’sssere IhCom aSﬁ onevole non e tale se non perche mediante
UI aComPasswe C Tmaaa ‘essere. Chinon ha%usto IStico & non pos-
T Hzasgnn Fenon 0sa dlire di essere identico a passwneo
allattributo. divin Eg dice: né | entlco neduv rso” g yandq
Dio comg AISFG uno del suoi servitorl, YUO dlrec e eglifaesister h 1, CIog
attraverso di [Ui (significatio passival) aCompaSSIon(i In modo ¢ ee? I-
venti capace di o‘npanre Elsmganz are) mswmealleatrecreature Cosl I'og-
|} ssi gmarhumg ne diventa Il sog%etho a‘

etto passivo,
rahim). Non é ¢ eE rendac tto di com assmr]
vest el suo, attn todvmoconl ua P fra com atlre Ll esto
ec |aramente il.caso de| Perfe t| trag |%no “C| | coinfoan Il bel
F mmento di Daw asan 93); Ivss oeg f|qua cato.con
il uto stesso dgl suo Signore, E?h diviene Vagente delfa'Com asslone
rahim), mentre, rma ne ¢ t|t0| pazlentg marhum) Rever3| Ita, Sl-
ultaneita: glan de Ul que ac esarall ea del Femmyinile-creatore (in
ra, cag 3). 9ara [0 stesso per tut tlﬁlattnbu |d|V|n| di at \vltaedlo
ratIVIt (sifafal- af . Notiamoancora cfie, abbracciando at?ta ta dej No
%m[pa sione di enseln F ortoamafcunodel molte ICI Nomldlvanl
?ttn | Ul SONO QU ||ca(§ e5|stent| elcfeae maam c e In essi SlePn
anizzano. | se S0 acquistto aManl stazI” pe (zuhur) della C
assA nlene rmedel Nom|d| |n|e |fan|a tessa 1\9ue| J\lomme
e deglr esseri, In Ita

Froporzm edll attn nee ancettl ues“ essel-
o ciascun Nome divino una formaepi anlcade ‘essere totale, cioe dellaCom-
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Mte

0. 253-254, 1, 3 Cosi come cias 3un no-
esil erlsaea, unesseH ist maa Ftefsomo C|asc¥n Nomg IVIno &
un’essenza distinta in S¢ da eessenze tri N?mlem riferisce a unosta
tuto n‘ferg l]e benche tutt abbiano ug unico T, erlment Essenz IV(F
Pommata (Lu Nto intendeva |r§ Abu’ aSIm (%as% noa-
u5|ct1uan (f fermaya che ciascun Nome divino £ 50 10 &, €hominato cop

alita der Nomi (11, p. 254, n. 13); In questo Senso noi ricorriamo qui e al-
trov% erming dI katenotels

. Fusus | 178e|| g 249, Lautentlti? ﬁg iera enuncia Ie\g

tualita d essere del sorqqe tto che.prega, cioe quello chd Ia stessa natura del
su?essere fsge In altTtermini, if sut sensoc ns|ste nel at? che attraverso

ur sl realizza, che i |g lui si Investe Il (f IvVInQ lcu%e pve essere [a
ormagmazha? Pren []ecos ?nza taewrtua ta5|gn| ic farec e questa
Ve ﬁa essaprr%lera rFususIIg ﬁ 3 so(J
uello in cui il mistico tt|en(i a conosScenza easga propria “in |
VI ua ita eterna” Va nthablﬁa) con las c e55| ?ln Inita dei su0| stati: eﬂl
s co oscera cosi come Dio 1o conosce (¢ stigal Phjlosophy ¢
g uttostf a sua conoscenza di. se 5|| dentifichera con aconoscen-
A |dea elasUI e r}te(?aac ue?

s o

|
g eDlg ha di fa virtualita eterna di ogni essere, co
Pf %lera sso essere I| SO €ssere e que apre

Sﬁ suo Ngme |V|n(:§15are ecAofrfnfo amenemco ruo ore a gnl)n-

ﬁ]assion divina {iniversale éc

Tnunma Sla gla sta gawita essenrﬁ
ugc%en fo che sar

%r Inj di determinismo glustame

refer erlfer|r3| d g a |dea diar OHﬁ resta uel ﬁL di
e1oniz éFUSUS ﬁ camprenae allora ome rer%;h raa te#tlca
non agisca ne come una sollecitazione che va qouon £ come._ ['efTetto

risyltante da una conﬁatenazmn Causale, bens| comﬁ una ‘sympatheia (S V-

dal preg I | eIIelotroRo cenoq “chiede” nulla esae3|m atla, es-
sendo quel che &). Su armohia prestabili ae3|mpat|a cfr Sgnch
romzﬂiitalseln r|n2|pakau&alerZuwmmgnhangen 1952 ,pp 8389 | Ve-
da inoltre infra, Parte seconda cap 13
28F¥susll 0. 6404 adl p'8
CIr, supra,

7. infine
Al-ilah aflmakhluq b|| -1 tigadat. Quello della credenza che crea |'Es-
sere divino { khalq al- I-éaq il- |t| aS\eun fem rlcorrenée nel Fuss sl ve-
a ad esempio |, 7 basa osw verst: “Canoscendolo, nol | 1amo
[essere”, 0, ancor AIUheun seqno per colui che comprende ™ allusio-
ne”),Cfr. anche infra, Parte segonda cap, |, §.3
75 Fusts |, p. 178, & I1, pp. 249-250; Kashani, commento ai Fusds cit., p.

2 Fusts, |I, p. 128, n. 12, riferimento al ha?nth “Il giorno della Resurre-
2|one Dl(f sl epifanizzera alle cr?ature sotfo una forma che quelle avevano
9 éo al or% wa(!oro I0f0n0| Vostro S| nore. Ma] qye e diranno: A
ch ?mo rifugio atg Allora egli i mostr ras‘ 0rma corrjspon en
te gllalorg cre Ef oa oreranno” % ﬁsurrezweeu
raftigurazione simbolica (tamthil); maseecm perche allora non §i epifa-
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Aote a Parte prima. Capitolo /

B fza anThe In questq. mondo fotto una torma Ilmlltata') %Se foss% inconcepi
e
ogni senatore agorl Diore a orma ge agrgoprlacre erﬁ) |Da\tnmem t, come
(NIFeines Qe s Cerepue s V'@"Jv”aJ%‘Sﬁé?éfedneﬁ&%“%t%e coel
b e e

(ia man, festazione |Dho ne?? #o e di tutte le credenze, ePa necessita
ae a lorg limitatezza i)0|c e la co é)scenza totaenonemal In atto. Proprio

endos) servitore del suo Nome divino in Prano cfr. supra, n. 26, infi-
ne§ | mlitlcoeln devotlo sympathetica C?Ia m}s I|C é{\I erPIN gmlhnlf\;la" |n3tesslﬂ

senso del oPerLettog Una ricerca sxi
a ucesuacumﬁ]ntl engmatml per

anteriqri ad 1pn ‘Ar %tterebbe nuova
esemplo, Il rit ualec arewun reve romanzo Ismailita a’inizlazione

dovewenesPle afo al novizio ¢ econsfrvera Il Suo Nome n tantoce?luel
Nom?sara| su0. Dio: "Il tup Nome ¢ il tuo Signore, e tu sel II suo vassallo
Cfr. Il nostro Ep |pﬂ nie divine et nalssanﬁes Irituelle dans la Gnose Ismag-
I|enne¥<Eranos -Janrouchy, XX, Zurich 1953, p. 229, n. 183
usus |
usII 47-249 adI 1775 Non puo essere che gli zawahir
le cose manl estate Blszbn | enome Bswno gserl caBsatl aa a?trl za\gvahw
necessarla Na CAUS] | materlae (ghayr maddiya\ si com ar| in Sohravarai
'id ea £CoNdo Cul CIo ¢ eeijl per se tenebra Bura schermo, harzakh, non
otrehbe essere causa \i cosa% La ca sag 0.65sere COftItUIta tanto a|
omi divini quanto (F(iu c0sa che non anoi eslsten a nel monao ester(o-
re, e futtavia € caysa e esistenza del mutamen gty ché la struttura di cla-
scunessereedu[) Ice: 11 SUQ ap arenefza ir), Ja Sua.dim Aqslone umana (na-
sut), causata, € Il sUo esoterico Ehatm asuadlmenﬂone vina (lahut), cau-
gcrsu %4 sltornaan racomaanomi)ne anthablta) E lahut
agisc (% a.funzione ang Ica: a(\{ te Anﬂ 0Ga r|eJe In guanto Sglrl
od| no ede3|g ato C0 e| lahut |C|ascu sere na flenzaocu
ra; ol acompr erne la verita %ono color 055|e ono agina-
zlone attiva, (ashah al-awham); subendo 'infl uenz di ¢jo che non a‘e3|
ftenza esteriore, costora s0n0 DIl adattlacompr ere emﬂuenée" B
ul ne %uaenon Isce |mmag|n long attlva ra ancora on "Ara
—resta |sta?te dalla uestlon nfra cap.
Imente essere asswlllato

, Cfr anot rece ene | lahut uou

aII n IQGabrleIeco |toSantQ Fus g oiche
a r| eeTessere |vmo mzzato |n aF ma S |r|to |v omo-
c% nima de UnIverso |no r infra, n, 37;D guando b

abl afferma (Fusus |, R 66 c e| mls |cowslonar|o llorc eco temp Ia

una Forma che proietta in lui tconosc;enzec e|pJ ma non Fssee SICO -

garllHerme HNatura Perfetta di Sohrava raccoglje un frut ?de a
onoscenza dall‘albero della sua anima (nafs S€)", non ¢S deve confonde-

re interpretandolo come un'identita che abolirebbe allistante e dimensioni
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Note

del Iahg adel naﬁut leenHta o[gdglasu uesatotalléadgale Tutta I'espe-
rlenza ell™Angelo” € qui chia a r]caua slaquan # n.‘Arabl parago-
(afua ro'orl esist nzaaqu adel Profeta, a Cul era am|I|are a resen-
ell’A arle Qﬂtah al- futuh akkt a, & alr? 132 eglra
sla quando élr ona ta a lar esenzaalevocaz one
ntale e %gqato P e Am nteeal [oro | or?ae(sFusus P
(i|ter|0 | ggettwtanone ue Ioc e 9 richiede Der e cose esterio
ma quello proprio He mondo che non e visi %ese non in reIa2|one |sm]
patefis ? a parte (e |mmag|na2|one attiva (Cfr. infra, cap. ul I’%I
stud ' oIo |a,?nallt|c possono, proteqgere da aseea%enzech
curang us lusionr. L7arc etl 0 e Visihile sooattr averso uno dei
suol simbol) e%uestl ?n s0no mal arbitrari; uaicuno dinol é)orta nel ;i
noesseretjlsu simbolo, e ne faun u ersonaeaeuand s) ad una ?
e e ad un fatto apriori del suo essere e asua *ayn thabjta). Clascuno g
acon ess? Immagine del suo Signore, & LEJerquestoc ee I SI TICON0SCe
I ess0; solo mediante questo suo 9nore8 sto Nome djva oacul resa
servmo uﬂscuno conosce Dio. ?I tralta qll constatare Sﬁm
In cui Iar tlFoelm D[esso, neI ‘essere: Interrogarsi sulla causa significa ?s
Sﬁdal an 0 vivo_alla gnsta izzazione (]1? atica, La forma dell’Aq FO
ei ella sua, anlm a cul racco utto della c?noscenza L15e
(nafs), aranscosuenza a 0 rlacon ro arte d |V|naoce ese dICUI|IOC0
smenteesogiunamlnlma arte emersa nel. ondovmqle Iah Nome
divino, cr% MIO €SSere, € reciprocamente il mio essere Bonene attostef
50 In cul Il Nome pone me: e questa anostra] passio com neeremE)roca
nostracom assio, € que asqlt nto. Eosocog iere come m (a [nnazmn
eterna Val rne iae plu risalire da usta traccia Individu a zzata alla
ﬁegrn ﬁe LP?SSIbIe sarebbe co evci er conoscere le relazioni spe-
CIC eln IVId a-archetip! eterne con Essenza vma
Ctr. il nostro EPmbame divine cit, p dl
F pro rlo uesaldea di ynio m sﬁca chewenefuorl le con ?ssm
a Preg crez1 |ce e | |mmaé|na2|one creatrice, studiate nella se-

ni fr ({a
a arte | uesto . supra, n. 0s1to de ruo
Ba JH%Z tt|va f r%ezwne deIIef%cau Ia Pre |era

icemente mo

one | ra rla (?S;f enzae Bs erlenza
Pr%feta mwtaaragigr ar e ad analizzare le es rsswmc ecrl
vono | Vita (Mabda al-

riele Arciang é uh A zam) come Princip
Hayat che regna sul Loto del Limite (5|drata -muntaha, CleJo supremo c?-
31 (rito muhammadico gRuhmuhammam , come Eﬁn nia stiprema de
vinlta e come Iahut \Prese te In masuin essere: Cio % T [Utare a com-
P “ e come ?erguﬁm orlePtalnc?nduces ero [Tntelligenza aPen-

gura deirAngelo della Rivelazione |r|t Sr(]to C0S come Fe-
dehdamore comp g| di Dante i vegevano a la dlvina elnlta Ma-
Fonnalntel |g?nza rm[)ra fap Il i questa Part q36e19 Foriea-
ora anche [afigura di Gabriele-Christos, Jn una certa fase della cristologia
primitiva, Cl ap arirenbe sotto una nuova Uce.

BFusis |, pp. 90 sgg., 11, pp. 8

268



\ote a Parte prima. Capitolo |

B || termine mgnorhta ¢i sembra decisamente im (? grlo Si potrebbq
convenire, an%ore sul_termine 5|gaor|ak rpa questo non ?nnota Fo |gs(?{
[apportoce |V|ene|mE)I|catoe a piu I'idea di un semplice titolo, 0 ciel-
a gl na2|on di up_territorio

usus I, pp. 86-87, n. 3, ad |, 90 Inna al-rubuhiya sirran, tvahuwa
anta, Iaw zahar (Ja batalat al-r bu?* Come notang es Icgamﬁ te 1 com-

?nta or Dawu Qays rleBa endi, e 10 stesso [bn "Arabi nelle Futuhg
CIr. Fusus |, g |ver 0 zahara quI deve essere infeso el senf
zahara (an CI enel seno di “scomparjre”, cessare perire” ebuwaente
azala 'an). Se qui §i traducesse “a arre ma festarsi”, S|da L e Incan-
troad un on sensotot enel f rm lone star| In-
tro ta aI a| IMentre ‘yva e pronome e assenfe

|mono |ster ana ty” SI |sce3|aal mondo creaturale

amal khalg) sia alle Individualita eterfe (ayan th%bng1 Inen [am | 1Ca-

asovram (trub Pg eun at fl 8toc esé&rlreb Dip allorche spa-
risse 1| suo effetto (Il SUO marbub). Ora lNo |d|vm| sono 1 Signort epifa:
nlfzatl (al-arbab lmutaall\ 3neﬁlleiser| a sovrani edur]que na dignita
reatlvaa fti aIVlnI t(? e majalliyat nelle qualr'essi si ma f?
ftanoson g frettl di quel Nom VIPI sussistentl tant quanto SussIste
(iromanl fazione, 0 an?weno IQayan thabj btfa eressenza ?ueste
time no ossonosganre all’essere diving (benche le loro 8rmee ?PO”
accidentall ossanOf ss?reg Perquesto ut essendo codipendente 3 ol
stenza (el suo vassallo ovranha 0o scomg Ire dall’essere divino.
Resta u(qque questaanazlopec eel 5 ndamento (lell’ umosy}m athetica:
senza Il divino ghaé]?] acauFa 3Fre C0SI COMe se creatura
khal chesen 1hot chesia Pacausa [a sua manife |one, lastrut-
ra 0¢ll’essere non sarepne quella che e, & Il hagg non are ene haqg ne
rabb (Il divino non, sarepoe ne divino ne signore sovrang). ]
1 Fusis 'ﬁ 73, ¢ II, pp. 41-42. Per quiesto Noe disse il mio signore
(rabbi enon m|o 10 |Iah[)jl Corano LXXI, 21, 28e)

LFusus |1 g swncor ta suprayn._ 16, IaProc ssione dei Nomi di-
vini come Ipostasi angelic eln ||| Enochy Da qui I'as ett? differenziato tra
quhuYaerububl entrel 0€l dper e[ metamorfosl, In quanto Al-
Lahs%Plfanlzz an clas na esue ‘ arublﬁnyaa arten; qteau
scuno der Nomi |vm|e ?emvarja Cos, ne Pre lera, € |
nvocareAI(l{ hcon ra | suol Nomi detérminati che corrisponde al-
ane essn? Iesser | reuq

Per le defin dz gnl Cheif ono, cfr, Ka?hanl Lessico Cif., p..169, |'im-
portante, arucoo e |cat0a a voce arbab, I Si norﬁ d%l? ignori ( rabgal
arbah?el Divino quantq al suo Nome subl |me ellaPrima In |v1-
uaf one 6taa un orlglne |tuA||Nom| 0.5C0p0 |0%n| scopo Verso i
ﬂaaecong |n (em der desiceri. St ricor |ar] ora il t rmmeuamaco-
fNome IVino relatiyo all'uomo, e ﬁ <iome O[Tl IVino

at|v§ ad un Angelo (formato con su |sso -el: Micha-el, Azra-el, Seraphi-

oc
usts 11, p. 143
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Note

5 In un a\tro contesfo relativo a questa onomatologra ras&endente, S
Bom arilos 3 omroco mogonico In ¢ui | Nomt divipi a g sv-
ordinato, sorta |Tmpar| sadanaj) ustodrd le hravr i Crrﬂ el
Terra sl vedono nan |meno Ivatl e r?roséjbj Ita refercrtarer 0[0 po-
tere (iorrono cos al Sette | Iam der Nomi divini, 1 quali non sono ¢he cu-
stog Tempio Inra ortoir Nome su&remo mahan 0 oftenuo | Pote

are Tessere ai Cieli e alla Terra. | divini st diyidono 1 ruoli, ed
nstaur no il cosmo neI essere con [ sug re aéronr armonigsamente a[)trco-
ate, Cir. Insha’ al-dawair Lrnstaurazlrone el cerchi”), In H.S. Nyber
7ng Tﬁnsr?géﬁter% r?ees Ibn ‘Arabi, Uppsala 1919, pp. 36 el testo arano e

46850 a un uegensa[e(aaualcosagomeaar malurlahﬁr” 0 ‘fthi”(c r( -
lui perr eene lene TAdorato, Clog Jea 173 asuasrgnr ca-
Ppassrva op ure econ 6accezrorrecorrentener izional, ma'luh -ra
cfr. Fusus'l Kashani, commento ai Fusus Cit,,

4 Fa- nahnu br ma uriryatr nagadga alna hu ilah ng a ostr teo atra
he [0 teomorfizz a* ermgor nt osservazroir aysarr
Commentof It.,S 9 egira. a ma’luhtya ul a
Ubudi ga il maluh e[adorante %abde non T dorao ém n) no-
stra condizione di adi)rantr noi manifestiamo la sua condliziorie di Adorato
In questo genso not lo gonramo ornstaurramo come Dio: Vi & In tutto cio
unasorta [ ocuzronet éJatrca (wa frhrmrn al-shath).

e correlata Sono impensahjli |'uno
senza tro I totalré1 vrnaef (]iq ’ 8

ti |v|nor creato (haqg) e ai divino
creato Sha 'makhlug uefcc are ta asso uta (ha qgmutja%a)fra
quarnsc 0 eternamente duali taedra PO Non\gsar e esistenza er
llah e malyh, rabh e marbub, In assenza def termine g cul crascunoerl
trvamentefj correlafivo. Non per questo Uah cessa di esserea o ﬁ ?o -
cato, santi éato %nche Se non nel Senso re groi? confessionale de ﬁ mine.
uando si dice che al Hagqern endente’da unrverso eauto -SU |crente
hant), ¢l Sl rrferrsce all'essenza 10 s gdhat cerp %uanto ale non aa-
nragf)ortocon essere -, n?na Divino che. & realmente Dio.e Sigporg nel
suom uhemarbub croeFeIanostra teopatia, nella sua passione 0l s cne
diventa nostra passione di lul
BFusus |, p. 83, e ll,p Cosr |I suo scopo in me si realizza. Glorifi-
zro ad razrone sl alterna? &Hdaal%% _ecreatu a (khalg): Dro
rr Ica aceaturae adorad ondendo s essere: 6 Creatura gi -
caDr aora manifestandone le gerfezrogr . Senza dubbio, qui Iim-
reﬁo e term ne ibada aoraﬁrone ervizio divinoj potra sembrare br%
arfo se non b emo aoli occhi dlefl’ortodosso. Ma non cr muoviamo af-
att?su 1ano della coscienza re lﬂrosa ?n]une Haqq e khalg Sono eptram-
| al SePvIzIo e ne 0 edienza I'uno dell'altro; khidma e taa sonog | atfri-
utt piu consoni alla devozione, |bada Haﬁ% J<ha| SI serv noe ro be-
disc rgjprecr rocamente, pojché'i lo nde sre su secondo, F
primo. Khalg 0

secondo manjfesta le perfezioni d ISCe 3 Ha
zando ﬁ Suo fmperatrvo e Hagg 0 ebbedrsce akhalq dan ogmgra 0 g’esr
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t ae P%rale asprrg la sua vrrtualrta eterna (ivi, I1, pp. 65-66); cfr. infra, nn.

esecon a, ca?

50Fu usl 3ad| 212 213 arecr rocita di 8uesta?ym
pathesis € ta Sr nores anrzza su srvo ‘amare nel

etto stess eIasuaRcerc omatu affinche lori onoscaelor%rr-
rscarr) esottounatra o a estraneaacrﬁverso cui fa rcercate

non sa eb err onoscruto Per questo a Mosg, che cercava jl Fuoco, D Bp-

arves 0 da orma. cel Fu 0, rI Roveto ar ene erche ||| Fuocoesrm 0-

osensrr eI omrnro de ‘amato (oahr) e dellamore dell'amante o(gl]fahsar?a

os%non full ooac |D|o§ emostrato sotéo |a forma stessa
rcerc AJaﬁ U gratl a simil vision cur ren etestrmonranza
|n mo tr passr e Fu ubat cir. ancora Fusts |1,

e |, p. 261, “cioé una pargla mu mo comprende
secanjo IasEa att |tur!|n$ la st noscen? di seeg? 80 che Iogrrcon-
da; e.unsim ologer la

orma 8 ifa sua credenz ﬁerson ?e In % uesto sens?
DJoeunes re?sr ne.Vibara perr Drocreato a acre enza, {r n Dio qua
einse”. Sr ontrontl |vr,II, r? gnrsena oreBro £ssa Una cre-
denﬁan S0 S]r?nore a% domad assidt g secon%acon scenﬁa
a I s¢. Ditferenti le Credenze nel rcrnorr erentl. 1 Signoyl ?
futte ecredenze slano forme | una credenza unica; tutti i Sig orr sono or-
me nel osPecchro del Srgnore dei Si norr Cir. ancora vi, |1, é) g rﬁ)
106: sezp ell Ieﬂ)utern gnr creatur governa come dimensione ajvina
ropor onataaa ensione rﬁ]ue a Créatura, non neconsegueche Il DI-
ano S1\olga.con ?c Ita I maniera igentica ad ¢ oanessere detBrminato; es-
so non ¢ limitato al mo o In cur sl egrfanrzza nerteenons adeauaal fua
dimensione. Per questo atre creature non hanno alcun goveedro he-
|reaque Dio ¢h errcqr e atlua adorazione, Porche le teofanie corrispon-
ner loro ad altre forme J contesto In cu sr uove u[esto Pensr ro
uelorncurDornsetrascen %mu azzah% g orma Inte Ilgble, |mm'i1-
Ina |I$osensr Ile, mentre, se consjderatq nel Suol Nomj e Att rbur cloe la
Ue teofanie eq ? al contrario per Fefrnrzrone |nsegarabrle da quelle forme
ciog da una data figura, un srtusne temPoene az10. Sarebhe questo i
legittimo fashbip ei lbn"“Arabi, da cu errvair ?nc tl |tasbbrbe
t nztb un accezro e le germfnte IVersa aﬂue aaccoi (a teol orgre dal
filosofi musulmani rn nerale. Per 1bn ‘Arabi, tanzth e [ndetermi ﬂzr?ne
ura %tlag) asbbr? deIrmrta One. necessarra tabdid) é a quelle
e secondq le quali ciascuno, ne amrs rain cul se n? rende capace”, rap-
presenta Dioa estesso %” ste otr ero.essere, a loro volta, tanztb fa-
lfb tM)una com Inazione di en ram e: Droeunes ression ger chr Co-
ﬂ]re alﬁrsroneI . Dawud Qaysarl, S ar crt | vedrebbe un riferi-
enéoalaba che siman estane 0 '\4 s(aocherr e orseqursra
mo din ovo rntr versor senso 0 on o el aocetismo.
as anl Lessico CIt .V, ginfra, Parte seconda cap.
53Fusus| 230adl,p 214 ystical Philosoph crt 70e dl
2LaFraqrqamuhammad|ya gch asr srgnrcosr 0sl re errsc uno cel
ciotto Nomi Che ne variano T'aSpetto, cfr. stipran. 37 e infran. 77) € il segno

211



Note

Erlmordlale riferito al sgo Slgnorg , oiché essa @ || mTzhar intelligibile in cui
|totaI|Zfano e essenze dei Nomi divin manifestati ne en?reum no, 0 Plut-
tosfo, nel cosmo. Cosl come ciaseun e5|stenteeun seg ﬁrltoasuos no-
re (essendo Il Suo ngme FroBrlo AP Rab |h|| senatore gf,uo Signorg), In
uantom harestgnorenmsl Plzzan eerezmm f]uo Qpi 10'SI-
nor Muhamm elseﬂno rnmori ené ignore, poiche egliela For-
acesmteuzzaee Ifanie uascuna e perfez|oni,
A questo scopq egl mi e5|sten2|a aﬁlnch
conos? oo |og |aTesfere i quanto ia ttosblPra nn. 4
choea mnc\tlee t3|arr1] JT%velatll Nome, o I Nomi; e PAttributo ogllAt r|bu
EBq # gs énl commento al Fusys cit, Bg - 9? ? g 91? Cio che
il SI%] ore sl ?spetta dal suo YassalJoeche sti sja la‘forma nelfa g u?le g

anifestano la'sya aziqne € | SUO Influsso V&SS& ﬁJ compie asufa
@rad SCG]SUO Jl nqre(éénroga ItO 06886[6 ricettivo, In ?THO 0

Y Fusus

anifesta la sovranita ?uo Signore, perc eIn ful |man|%esta,
ovranlta onv altra azmnec asua ricett |v fa (qa ||ya§ cor] cur sl
rea zza lavo suo Jl nore

raloec03|aie 0 58550 CO |ce
ra Isce 0| eeancorasa azw)ece roduce I'instaurazione del Si-
noreela rea |zza2|PnedeIIas|uavo onta |tv sin easua rububiya 3 AI
noreapgartlene "azione S rabb, essen? marbub Iasuanssaa Pe
:1rbu I| rabb non vede altro che que asmstenzagramea a (uale I'es-
sere del marbub real 77 IasuaniIonta 031, rabh & marbub sgra 1SCO ore
C rocamente sono uno per l'altro %radltlecoloroc %ra IS J] aw
ﬁeFusus ? R utto uesosll PUO ancora esp |m<ire de 0.che
%noreell uovassal sn0, I garant, a& uzmqe wigaya) 'uno g z1|tro
esto mio S|ﬁnoree| Dio inTunzione del quale 10 vivo'e per il quale r}-
s on 0, ed gi: risponde di me (ﬂuandrf 10, rispondo g ( |ui écfr ashani,
co mento ai Fuss Cit, ]]2 vassallo & Jo fcu 0 esHo |oassnmen-
do (n quanto nasut e zahir) e Sue negativita (e limptazjoni divine que e el
D|o creat? mentre D|0e|I suo scuda essendq In HIISUO lahut. U ﬂspet-
otevole AEX' umos m athetica: aCompéx slone lVIn? risponde della tua
e2|one con la sua |vn|tac ?Iatua vinita, cioe la sua divinita crea-

gam te, Il tUo batin € Il tuo |ahPI fiia condizione nascosta, “esoterica” e
vma sl compari sugr |sovrae3|stenza

.
nug Senso CQ Ipen edaﬂaalocu jone teopatica (shath), come viene
ossean %tf? a Dawud Qaysart {supra, n. 4 Z)
supra,

n 17,
Cir. Fusus |, p. 69, e 11, pp. 34-35.
M, 1, 3,

Cio, della stfssanatura dell’estasi dei Cherub|n| cfr. Kashanl L?ssmo
cit,, gp }23 -124; |esta5|at|(1amo (? Hqu ayyamun) s no gli neu[n-
mers nelaconte [azione dell Iez IvIna. CosHotaee tens e|I 0-
ro ra |meqto mgvestacon emBazmne alqnorareche 10 ha creal

noglAng af)femlac L non era rivotto I'ordine (oshrarsufavagn
adA amo, a causa del loro occultamento {ghayba) a tutto ¢io che non sia
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Note a Parte prima. Capitolo /

vmo acausadellosu 0re nostalgico (walah)mc%u ||f|ssalosglendoredel
aBe ezza uesti sona 1 Cherubint (Karubiyln);crr. infra,n. /.

? no | Traites des canaﬁ]gnos crevaherM asaHeJawanmard 2
Recuell ge sept * FotowwatN é)'f) le par ortaza Sayraf Intro uc-
tlon K megar Henr ltneque ranienne” 20, T z

raccolta ¢ remie fra i, Il FutywyaSdmeh B
eafla cavalerlas Irtuale” 8 daI azzaq K ashgm Il comment toredp

Arabi qui frequentemente c|tat
62Fususq gq .60, Cloe | (f DIO astratto deI monoteismo, estraneo
a af ermazm e te0 atlc “Grazie alla nostra te pa ia lo instauriamo come
uo certa ente conoscerT un’Essenza (ghat) eterlaa ma non gl Sa-
ramalc e quell aDlo finche qualcuno, pr(ivan ola, non. la riconoscera co-
ell suo D|o C0 m che € 1suo maluh, ger uale & m cuj essa diviene Dio,
C10g la sua t omorfosQ LEssere Necessarjo. che Ia filosoia 1so[a con i suol
attributi, da ale risulta 1l concetto ai divinita, non ¢ Dio. Ne |I primum
Movens i filosofi, ne YEns Necessarium (wafib alw jud) 30[10 I(i In sen-
50 rel |g|o? BISO na ﬁhe claseuno | conthun I.cul e% 3 sirr al-
rubub|a se?reé F asuadvmlta perche so anto in cio Tisiede 1l sirr al-
khalél Rgreto acrea ura

usts | rﬁ) Kashgt)comn\ento al Fuss cit., rﬁ) 3
. B Fusts lI F sbeza che §I debba parlar neces?arlame te di una
|dent|ta chea 0 reb eallstanteﬂse([;reto delfa bi {lta Fla% khalg
maaIIorapw 82): “In Luj sl manfestano a te le nostre forme: N Dio es-
s¢ 51 anifestan e Lne allaaltre Allora, esse i onoscono reciprocamente
e st distinguono Hadal altra Tran0|V|ech|sachem |oslrea|zzaaco-
noscenza di.nol m? lante nol (ma'rifa lanabi-na)\v) e apche chi | Hora aPre-
senza In cui Sl rea|zz|a (uesta conosceHza 1 00 C|oe non sa che simulta-
neamente nor siamo Il.Suo sc.fuar 0eche TgIEI nostro squardo). In questa
duplice conoscenza mistica Simultanea, so gclHdlzmsudl o1 e quiellq emes-
50 da not stesst. Non siamo no, certamente e pronunciamo quel giudizio
su dL_noi attraverso di noi, mam ‘
®Ang sirr al- Ha ma a| d\ cfr. “Afflfi, Mystical Philoso Clrt
1 D| erenza Qap?ale Halla % eun hulult Sun Incarnazionista;
usts 1], p. 190: Djo che manife taesueper ezmm |vmemcamand05| neI-
Iuolno mentre Ibn “Arabi e u“ ittihdd, rga nel senso di un'unificazione
e 0 ieg Rremsamente dalla ngzione dj teofania taéalh tnazpar non
certo uella [ncarnazione ned| naHmonel ostf'm 3, 0sa che |ten-
e tro R a] |ment|car? erforéa I anituaine, Shcon rontl Fusus T, g
se i s0no Jl mazhar dell&ssere divino, tutto clo che i Huo dire € che 9II g
epifanizza.in me, non |ac eegli e me (laannahu ana). | questo sens Cristo
eD|o 0l eeunate fan|a, non come se Dio gotgssedw ‘losonq 1l Crysto
((M h) fi |od| am Pr%uesara lon ra |accusa|cr|st|ag
|et g<ufr W? ancora occasione di meditare sul senso
ep |fa aed cetismo, esu 0rQ Connessionl.
en o) |\ée1 ano quer versi che celebrano Yunio simpatetica in Fusis |, p. 143,
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Note

&lvi, 11, pp. 190- il91 s confronti ashanl commenf]oalFususut 0. 180;
Dloenutrlm ?deIaCrea2|one 0l ra2|eaIU|c £.855a SUSSIste, come
|In trimento col quale sussjste colui ¢ ese enutre Nutri dunque. dell’asse-
IVino Qwu udha%(y ‘Insieme delle creature gerchetu SN clo| sui) rap-
R{es(fntan naih), ed e cos| 8 enué ral simultaneamente Dio di tutte fe for-
terminate, |tut||pre Icatl delPessere (ahkam al- kawn

P Kashanl com ent? al Fusu p. 18L: poi
abb|a o aoa| |1noc N (Uesto essere che e |(aha ato éper manife-
starcl, aposslbl it |man|%s sl in 0|eattrave so o1, Vi |g nol stes-
swr&o te di mcewep an || una parte,di noi.che viene da lui,
e Vi, 11, p. 191; cfr. 1l testo del commento |Kas ani cit. supra, n. 18,
) An 8? fs Silesius Peler cheruhlmg nerublmscher Wander-
smann‘) fr Paris 1946 vo r.anche v, vol. |, 100, E I
omeresso?Dlo quanto Lur i mteressaamez 10 oalutoasos nere |'suo
?ssere eLléI mio". v, vol 1,1 78Dp 139 T ed lo, nien abro senon
ossimo ingue, Dio.non sarebbe H oe|IC|e C|p|te e" Ivi, vol.
3. “Dio ev ramente pulla, esF pure e osakoesqom (i

uango m elesse per Se”. Si veda anche ﬁsestlna 0, CIt. 11, vol.
n. 35: “Dio non ¢ Dio per s¢, € quello che &; solo Ia creatura Tha elet-

}ler il testo del commenfdl Kashagl Cit. supra, n. 67.
%menecessano rifarst alla nozione zzad amor ggassmna-
to” (hikma muhayyamiya), r| erltaa ra 0 pran ssgrvare
8ua t seque (Fusus |1, p roamuh yamlya eriva
ah |am aman amae erd%J ame é che '8CC sso | uesta
sagg| ﬂ de estaf| ‘amore @ [l erltaa rg gerc e Dio lo scelie per
walil. I Khalile 'amante gerduto nell ecc?sso el suo amore Lal -muhibb al-
mufrltflmahatfbahh Imente OTaIOﬁ sluo Amato, M%q[ lllsonoa-
frettanti s|mb0|c etip | ca oqua cosa che It supera, In erfetti, Il nome
? dple gato UI a.hn “Arabi er e5| nare |\ _Brofetaco una ana-
mor ?3| nasacra pertlp| Icare nelasuaP rsona | lomo Perfetto ICUI
I Pro |e|Sarit| sonocon5|derf1t| Indiv|duazlon, mentre a cle
oPerfetoeateofanacomp fa per qswme |Nom|e npun
vini. S ramoeS(ietoqm come simbolo pe udere al att Qe
khahlAIIah non € soltanto perci eePresene ‘ldea di khulla am|0|2| sm
0gra, sadag %omevuo g dp |oneta 1zl rlale aso ratfutto ercn
ta alla [arsl

V|ene Idea connota rma ver 0 ta] hallala‘ ISC
mesco ar?| lntg cpenetra Sceg en questa elfn ogla, SI Instaura In
bramo la tipificazio Uomo Perfetto IP cul 1l Divinho penetra, sl me-

sco 3, con Ie sue acolta a e sue embr Bene %zmne varia neglr es-
sen I proporzione a Nomeea rAtrl to divino che essi epifanizzano.
ekhaJ s| mescolano J'uno a troesnutrono reuproc Jnente sen-
e ﬁ !1 sia hulul (cfr. supran 05), p?lc e 9l traft ziqUI Spresslo-
n| simbo |b%ﬁt magam a? gn vie'nulla di materiale, in e ef 1, nelfa
rappresentazm el mutakhiallile del mutakkallal (cio che si mescola a qual-
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a'ole @ Parte prima. Capitolo /

ﬁs "altro, e cio che subisce la mesgollan& | qualcosa, cio chep netra e Cio
eepenetrato?irlmaun puro simbolo de %orto hag (ﬂjlébfa Ceacmduah

udine € r]ecess e]\ senza tuttavia comi)orta ¢ alte[lta\ coe5|sten\|
una Per altrade I? stessa hagiga assoluta: come il colore de acqua e que
rqeca che a contiene,

Al nos ro Epipbanie divine cit,, pp. 142-162, sulle metamorfosi del-

le visjoni teofan
LMor‘ano )&f %9 -10: “E portarono i nostri anqeh la buona novellaﬂ
Abramo: ‘Pace!” r? d|sser |s ose ‘Pace!’, e subito porto loro un vitellg
?rrostlto Ma quando vid ec e ? oro mani non lo toccaviano, §i jnsospetti di
0ro onceg fl ore | dissero: ‘Non aver paura. Noi Siamo Statl
man ato a popolo oltl com enaorlsa vano che quelli erano
t t tat och [
| tre ago gnelf hfeleeSerafle parsi sotto la forma ali adole-
scentl gran ebh ezza T, 3 not suoces va
(?I uogrec e lhn Arabmo P bella esegesi mlstcadell icona
|A v “Nutrire VAnP 0 3|g ICa risponglere er| Dio ch eB
rlre r\za I Mg, gsen(ﬁ guae nch’jo perirel (sara questa I%Slti
zmnecheg Verra ricorata Ia mistica in Una notte memoran ?
a Mecca, CIr..infra, cap. uel Dio g * Hrova er se stesso”
ge( peenutrlto el m|o essere m? 10 eSSere ¢ T lPno essore ce
? investito in me. Perquesto icona. del tre An? |sed ti Sotto Ia quer-
\ Mamre, cosi come [bn"“Ar |cnnV|taa editarla, el'Imma mepor ef-
ade 13 devotio sympathetica ((pi oeV|a ara  diyafa). DaPart sua, I
stianesimo ha fontemi)laton fre %el [a raffi ura2| ne piu erfett deIIe
tre ersone della Trinita, Secondo I'analisi t eoIo |cae iconagrafica di Ser-
% F?a ov (LaScaIedl Glacobbe In russo, pp: 114-115), cidscuno dei tre
;fpresental s¢ |'Ipostast artlc%lare deII Trlad d|v nadl ul reca
mpressa I'impronta. (cosi come [a gerarc |atrevo g) gra |an
Ici secondo, Dion |corr|spon etre ersone eI Triade ? H
afloa che ¢ ﬁi

Percezmneffond alla trad|2|one ICjﬂO tire de |mﬁ{)a(5?e$ A ‘1

ntﬁsotola irezione di san Nikon, discepo

ui 1] disce ooa a\ese urto.un #estame to Spirituale, 11'se reod|san Ser-
10, 11.5U0 e?reo della Trinita. Cfr. vi P ﬁerunale %zmne no-
|na(§|vade| re Arcangeli, cornsRone % ue ache(pon eraai atto 1 (i
rata ] nostri commerttatori corgnicl (cir, la nota precedente, su senso
atrlade mgenerale in Ton ‘Arabi, ‘Affii, M st|cal hilosop hg Clt.,

8). Se ancfie non si puo sostenerec Juesta tradiziqne. % no ra Ca 3|a
co npletamente Ignorata hn Occid engi Hto meno,significajl fissa
non compa|ace|n uo |noevo a fra |2|oneb|za fin fa |taea
avenn San Marco a \enezia, Sant qna aggmre 8ma cr Cari Ot-
toN or trom Ravennastudlen Stoch olm 19 ?

I osPltahta In ra-

g[ Fusts | g F|I ofre 1l pasto

|one fa”o che ran och 10 qualifi come ntimo wwa 1ap artjene
1.proprio am|c0|ﬁ gﬁguesto [a ||n|m|tae%u 0 e# nos! mi-
stl a (rfan), cloe que elUomoPerfetto, in cur Dio si manifesta secon-

1SSa VErso Jlne el XV secolo, conJac
odi sar]Sergloe 0310l
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Note

go la pit g %erfedta delle forme. E lui che nutre TEssenza divina con l'insieme
I attriputl F gererIQne uestomgnl ica offrire il pasto dell*ospitalita”,
mo none | s anutrire |’Essenza divina con la manifestazione der syoj
eermlnal uando Dio ges| eraﬁussdstegza tutto Tessere e per [ul
nutnmento a Abramo e I per ?tn simili ad A g Presentano uesto
nutrimento ne amanlera i Eer effa L0 Stesso [hn ‘A tf el
Uesta ra lone, | nMasar ajg]s ocla A?‘r mo con TArcangelo Michele. Vi e

uruna S|0ne al motivo del Trono (ctr. Astn Palacios,"Ihn Masarra¥ su
escuela cit, g Iqeg Degli otto aton deI TH(){IO Adamoe?era iele
sostﬁ ?one or forme ee Muhammad soste gono (J glnt
? rovved noa ro “sostentamento”, Ma
%om enseea

punizioni. K fam commento ai Fusnscn scn

asarra asso aAbramoaIAr(ian elo Mlg Fle nel senso ch % ﬁ
eTAn elo pre osto la sussistenza dell’ verso essere Dio ha L}J
to un a e rate anza tra Arcan%elo Ichele e Abramo com Upl Ca-
élone omo Perfetto, uquestaasomazmnetra An | e Profetl, S|ve

a anche Il nostro La configuration du, Tempie de la Kaba comme secret de la
vig ;Enntuelle d’apres Iceuvre de Qazi Sa id Qommiyin «Eranos Jahrbuch»

Ui non p035|amo cheaccennare er rand% linee al motivo. LUomo
Perfe (}t (Anthropos teleios, Insan e Ja teofania pelr ttagn 7har ka-
mil) 0elltnsieme el Nomi divin. grado |n|2|aleequelesser £sIgnato
dlaco eSplrlto supremo, ( uhAzamg sja come Pura E 1enza muha nw
Ica (Ha '% nam adi a sia com Arca elo Gabriele, Prima In
enzai Ita dal Soffio de aCom assmne fas ahman gc(r regna
oto lelte cr uéusll g ﬁ omo Nous el
neo |at0nlfl el’Ub uta |G zall, dell’Arcangelo sacrosanto 0
Prima Intelligenza eFIima ISmQ Mala muqaddasg Aql wwaU Protoki-
stos Deus revelatus), del Logos della teo og ?HS’[I na; e lo.s |nto Santo
up al- uds1 Intesd come Rotenza ??smm C f n P ?
na atoc me acnstoI0ﬂ|a 0stica o Ira un mo \ ameteofan c0 [
Uesta fi |%urae ap(erso oncreta del Prof eta e strido sensu 6 solo
|vest|t (? e I 'Abd AUah, “servo di Dio", co PrototlpodeTUo 0
Pertetto). La duplice %u st|or]e posd} a nos}ro tfstos nfensceal casoc
ata classe Entua | esegna ata co-

reserita %uando un uI?mml ra 3
partenente, o come aspirante, a acateigor TUomo Pe etto cfr.
A MYstlcajPhllosonh | op. 77-85. Sul ti nente di Gabriele co-
me An? 0-Spirit Sanode as eCIe umana nella 0 Ia e nella spiritua-
lita degll Ishragiyun, St veda In particolare S0 ravar I UArchange empurpre.

inge jrajtes tradults,et présentes pa rhin an

? O‘r e pert Doernlnentm servazmn?c[ Af? fin Ifusus P 88 89, n. 5. Gli

uomini.di Dio” (ahi Allah) rifjut nolldea di un ta{%m eofarlla’)g ell'uni-

tudine givina (ahata) Tutto clocne 3|steeuna for a gartlco Tut-

10 assoluto; none, qqgma una eprfania del Fm@l orma che e lasua
n orta mai Un tajalli. Sarep

ropria, Quanto all'unituding, essa nop com euna
gon[t)ra%d lone dire: ho contempﬁato Dio ne?lasuaumtudme percn

glacon-
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Mote a Parte prima. Capitolo |

ntemplato e conte rPlanb

tmplazmn (mushahada?jeun rap§orto fra ct e o
alitu e,
at

)P

FIn %anoc e Un essere dura per me, vi € du
ranl ricusa uaI5|as| ercezione ella Wih’q al\iv yjud in questo mondo
pertanto, ricu ao n oms ? “esistenziale ar Ul, & quasl un msoenza
Irg ¢ che i serwtor Vabd gn 0 stato |fana |an to Dio (Haqﬁ)p
che “divenire” (sayrura) ftulaunaduallta e esclude I'unita. No f
ounesgerlenz ung realizzazione mistica (dha qlsu? ma un J)ostu ato
losofico, un dafoapnon%elllntelleto f(fltra Izi\% ondare la dottrina
e la wahdat al-wujud. Se Ihn *Arabi Pro £Ssa Che J'8ssere. ¢ uno, non € per-
esto 15|as ato svelato in uno stato mistjco. Tale unita e nagrem S5
os |cau |zzat come prova. Anche equacun Preten | 6 erﬁl un|
cato con Do, 0 essT[m nnientafo |n ul, |neV|ta mente | 'evento che egl
es rive gavvenuto nella dualita. Fin tanto ¢ eIe er one ecn QnoD
gar ano I Se stessi, & cosi. Ma avere cosclen u? % (ilcqnosce
C|ef0nosuutoeuna fosa aItr? €03 € & ermar(i nlare dual amo
Detto altrimentl, se qui € lecito p? are |m0n|smo 0 solone SﬁnSO 1un
manismo filosofico, che enuncia acon n?ne rascendenﬁale ell’essere, e
unicamente perché questo monismo filoso |coeaPpunto 0 Schema neces-
?ang Er?r pensare Yunio my5t|91 come unio sympathetica, CI0e a3|éua2|one
nda entaleplalo%ca p0|ce unltaeogmvolta H ita dl uesto l1e non
VIeunaterza 5 Fnassor quahtudme ?s“sen guesuhm a.con-
d|2|one stessa del di ocre realizza |} 0to 0el “Tesoro nascosto che aspl-
? essere con suut Jmomsmo 0s0f |coeg] IP strument conth
tuae |nd|spens Ile per escnvere questa, |rrem| S ecPd|Ben enza fra
(1 a(}-\ T, supra, n. / gara ssi di Angelus StlesiUs accostati a
uelli difon * abl?lesaen? Iunlt del dug ass P F ustata con un ‘espe-
rienza mistica ghe non € arfatto, e non puo essefe erena 1 Un moni-
smo mIStI?O ne f Z)ale Tropposesso 51 dimentic scgrneree
uesto e Il senso dellVizzi sirr al- Haqg sono Il seqreto di DIO% TSOSII
tlisce YAna al- Heéiq 10 5010 Dio); Cir. supra n. 69, & nn. 24 & 26 sul senso

el termmg%(aten iSMo.
stical PhIgOSO gut np. 81 85, dove il probEmae
hen | |m 0stato. Non |d \ONo c? onder |due aspetti, anche se 1bn ‘Ara
fvenom[nentesw uno 5||al tro, non? larisce |n anler me uw ca0l-
ecoc'w |st|?gue VIT a teoria metafisica se on cm uma
nita). € 1a piU perfétta rivelazione di tut[ li Attrl utl |V|n| ew? |3 teoria
mis |casecon ocw erti uomni, entro la ate oria de|TUomo Per ti [ag-
glu ono g IIacosuenzaovesPerlmen anoﬂmgmﬂcato eﬂ
nitg con a realta divina. Da questa real zzaﬁlonedlﬁ]end a veritg de Uo
mo Perfetto come microcosmo in atto. Ma allora an questave Itamlcrf
CO?mlca avente la forma di un xaB’éva) deve a fsua volfa, quando si parla
delTUomo Pcirfe to_come Prmc 10_cosmico, fare In modo che n n. s
confondg fra la Hagigat al-Ha a|q Essenza mY ammadica, Nous, PITIIQ
Santog e le sue mani estaizmnl concre (? cloe quella classe d| uomini (profet
e santi) che rlentrano ne acate oria delTUomo Perfetto.

usus 11, pp. 87-88ad 1, p. 91: “Ciascun essere ¢ gradito al suo signo-
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*\ote

re”, Ciog ciascun essere, in guanto mazhar di uno FEI nomloS|9nor| 8 (ra-
dito a ueI Slgnore 0iché 69|Iel| ‘segreto della sua soyran ta Ovvia-
mente, Q tanh Istinguere tra |Ifa(§ ellserV|toreS|a ra |t? al suo
Snoee atto che lo sianel riguardl della leg g?del costurni. Nel primo
cal0, esufnuentec ellservnor sia ll nJazhar gzwne del suoS nore,
uno dei mazah|r|ncuh5| realizza | ?enso clascuno det Nomi divini. Nel se-
(i J) Fnecessarloc w fl conformi alje norme rehgmse GPosnveemo
rall, dell’epoca. Mail ribe ? antmon orn”sta 0 essere gradito al suo pro
il &lgn re e non ad un altro, perche pellingi me el |I\loml uascunesere
reg £, 0 Ticeve, ¢l ch(i cornsloon eal asua nafura e alla sua capacita. |

VNI agfalono negli esserl solo in proporzione a quanto Ie loro V|rtua

aeterne ono
g “Entrfi ?ra I mﬁl servitori”, rosegue il testo ﬁoranlco (LXXXIX, 29%
ﬁlgecerfégt(c)oafnroce anno ricono ?|ut lascuno Il oro Signore, e non ha

tro che que oceFa ul effo vasu I loro,
CIr, Fususl 2 (capifolo s Ism 90: e est0| paradl
sodel arif(l ognos 1c), rion delmumm mie% 0|c £ 1n es-
soweg d(! tospirituale. Qui nveIaIumta ua abi-unitd, Yuniosym-
pathetl | aqq khalg.
q b. 9? n. 7. “Tu sei il servitore, essendo tuttawg il Slgnore/
di colul v?rso |I’ yale tu s%| servitore, [ E sel il Slgnore essendo tuttavia Il
servltore di colli verso il quale, el Ilnﬁuag i0 ellgloso sel Il servitore,
Chiunque fi conosca, mi ¢ no?ce | Ma se Ressino mi €onosce, nemmeno tu
sel conosciuto”, Vi e una duplic mar( 1?onos?ere aqquDlvmo at-
traverso Khalg (la creatura), ed e quella dei filosofi e der teo |scolast|f
éMutakthmunz/\Z ) Conosc e Ha %atriiverso Khalgfil- Ha(ﬁ traverso
(%lta lomq In se comef tura contin-

reatura nel divino), fima m
uomo Eerlturo muteyole, maIvaglo dl-

ente, e onfronta gl tt Ibuti del
endente) con ue I che, ercontrasto essa postula per Essere Necessario

eterno, Immutabile, Bene urog1 contem osg n% %sterlore eI| Lomo e
clenza'in nPre ar’ ? uest COHOSCGHZ R (J orse |'Intelletto, ma
non concede Ia pace ecuorfi 0Iche non fa che dipan ?una atena di at-
tributi negatlw Lasecondae a Dlu per etta essa nasce allame |ta2|one|n
trospettiva, ¢ esonq ﬁnlaH.r % IU prof ondi dell anima. Essai I realiz-
zare |n [S)ro prio una fo teoa |ae onosce005| sestessai] momento
In cut Dio S epl anlzzal s stessa‘\l gr (Jna conoscenza, 1'uomo §i ¢o-
r'osce come ¢r ?tura enu I "altro. Nella seconda, I'anima qlunge asapere che
suoessereeacon emb)o Hag Khal mcreat e creatura
, Clascyn esser Inue due Tacce: Bbudtaerubuh%a Vas-
sall?g loeso\t/ranlt? Eglledservnore ng| senso che e a stratp (mahalD hel
| manifesta I | uno dei SI?HOFI 0 Nomi diyini, C|Fscuno cono-
scendo. e riconoscendo 11 suo rano Sgnore contemlo ando [a propria es-
enz |Ipropr|ofe & Meditando sur suol attributl IFqél rlma on scenza
o(rpo oPaa uella descritta su ra, . 83 mac erenz li Y
ea d unSgnore ersonale, | rgo ed |v1n0 m|o Signore). Sotto fra
accia, ciascun esser e|I Signore del suo Signore (rabb Ii-rabbihi). E il senso
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Note a Parte prima. Capitolo H

Fel secondo verso cit to aIIanota83 “TL1 S8l gmgnore di colui, verso #I ua-
elt Sl senatore e & rﬁ %esto cq ﬁ!lsenatoreemam estato

ne % gnor X % IVIno £ |an|zzat0 In

raol, T arj ma wa acollectlon ofm SII% al odes by
| h?/Iddlln |bna Arabl e Ite Wlt Itera ersion chalson
e glnrtua 1l tlon Fund New serles XX), London 1911 pp. 66-70;

Capitolo I1. Soflologia e “devotio sympathetica”

1Cfr. lon ‘Arabi, The Tardum n al-as hwa(ie a]colleptlon ofmystlcaJ des
bXMuOylddl Ibn aWArabi, e |t§ [iteral version r¥ A. Nichol-
son r|e?ta ranslation F New series, XX), London 1911 pR 10
? i Con [Pntl nAra| Dhakhawal Ia Sharh fumnala
esg[l delle cose grezmse 'Commento all*Interprete eglda entl desige-
Beiryt 131 P [. Il commento € statq scrittd dallo stesso |
Ar b| per raglonl ac |aﬂ?accennato esucul sl tor‘]eramfra n Pur
troBP Nicholson, edit esto, ha tradotto soIo acum Pasa del fom-
ento. Una tra léz#) %lnte raesare ﬁ rande utilita; oltre a rvijegio
gvereun testo difricile commentato gal pr g AO autore, eratE 1un’ e-
radiestremo mterefse gersegmre ‘anaamento del pensiero simbolico gl
‘Arapi. M. (Jn Palaclos, La Fscatol ogla musulmana en la Divina Comedla
[l eq. Ma Granada 1943 C%p 40

410 [trad. 1t. Dante e(l ‘Islam. L?sca
to|09|a Is| am|ca n I3 D|| (P méne ia, ove Pratiche E dtrlce Milano
1997, pp. 397-400], Incly eé aduzione |un uln 0 Hasso Proooe
In Ililam crlstlamzado F -96, laTraduzione di unapagI-
na eIeFutuhatl cul sl a

i ?aﬂareda%on de} com 1
21n queste n%ese mamo elegante para ras|, | n Palacios. anota
re l’es ressmne ranica al-haladal- amlré I) asesmuro terrl
[10 acrosanto, ¢ en? sensosmbollco ellismaifismo & il paese dell’ima
ove confervata a P|| tra Nera - ?n certo nell’edificio cubico della
Ka'na, ma nella Mecca ce estedegllAn ell, Cr, W [vanow, Nasw eKhusraw
and Ismailism, Bombay 1948, pp. 23-22. € Il nostro Etude %r%|m|Ra|repour
le ‘Livre reumssant Iesdeuxsa BSSes deNasweKhosraw Ibliotheque Ira-
nienne” 3 ?ran arli R
3AIIu5|one al titolo del commento: |tesor| delle cose preziose (dhakhair

al-ala
8qe rincipalmente | pit famosi r]oml temgunllbdella poe5|a cortese

arab Pl ca2|one notevo seB regina ai oaoa, ESEHITW cqme tl-
ell’es erenza ﬂlCé’lodI Salo one S%HO atrl nomi Jovane

ezam |ura ella Sophia [Hikma), un legame ideale masi \(fjcatlvo
ecogl slta% lito tra questa so gw )? [}1 g

Haomor]lca (CloB 1 librl sa-
plen2|a anno COSIIIBIIO onte de a sofio c]na nel Cristjanesi o“
Arabi erg stato avvertito da due di sceﬁo e “fi-

airCl
gllsplrltuap é A[Llssmoelsma Ion Sawdakin, & convoco una dispu-
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Note

tasotto]arbrtrato del zi\drlbn al- 'AFrm |Lquale lesse Iagresenza erd?
tr mora |sA|u a arted(%Drwan Coloro che si e[ano M |u& ti di credere alla
buopa tege di |bn ‘Aranj ovetteoco[]re ere 1l lorg giru 1ZIo, 8 épen Iro-
no avantraDho Non ¢ da stupirsi che questi Runu? 1051 ortodoss| zib ia-
no trovato anc e a nostri grrirnrr 0rq emult, non tanto urtrrﬂ) 0ne
timento quanto, almeno, nello scetticismo. Non s da, pas l)b ta di di cus
srqne teqrica se'§ € totalmente estranel (per questioni itudini secolari
el pensiero) acloc em ersiano vie ec lamato barn- damr(okatvora con-
flatio, sincranismo dello J)rrrtu ee esens Ile, cfr, infra), ﬁecr siostina ad
g orre “misticismo” a “Sensualita” (1l cul sepso;antitetico che ormar nor av-
tiamo € dovuto solo al attr]) chel egame fraj | due termini e stato S ezza
?e 0 splrrtuae lon ‘Arabi e a ‘n
cloe d eIIIsIam uaeessr

toa Co-spirazione del sensihile

: mlrre% by r\:/a\r/%tt%rrfjrncg eer lr%mrla?n maestr, uesavra fu Ruz-
HA’% Bar%? 8| Sﬁrraz {m 1209), Brngmrnato e\a Be| fezga VIene perce |ta

come iefofania solo se ore | ?rshqa bbant% VISSUt0 In na

umano 1  Insani), ovedr % seco 0. Ipn Ararsre
lungato Sulla'spregazion ersrm errcorrononersuo VEISI: FOvIng, ac

f ﬁamentr Magi

evano come tan “Tutte € Menziono, 0

alar int, rad ure rmoe Tlor navoe ugr donne chessi
ecosec
dh soNQ a trettantr misteri: alte e

DhakbalrrCII E?
a mvratoa MIO CUOre, cosl co

tugo CIQ fhe Vi somrglra sF tlo cogw
sublimy 1l umrnazronrc Il Signore de cre
me le nvia aI cuore di chiungue possied aun%vrr graeunac rﬁ)gcra |
elevarsi analoga alla,pr epdarazrene spirituale che | Rssreér Tene %
stoamente, t ﬁotrar c[ ere allamia sincerita. Alfontana ?nsreror P
0 esteriore delle parole, cerca mterrore atin, l’esoterico mchg nop lo
C0 ren eral”, Snza |scuEere |a Sya |m|taolasuau lita, si dovra ri-
cor rec ee#]rsem re 1pn Ara |c mmeqas Stesso (Inm nre[]a
ana gaar commentl ag luntl ai racconti autobiograrici di Avicen Soh-
ravardl percur sr ve a Il nostro Avi (ienneetle Recrtvrsror]narre Te er -Pa-
115 1954, Vo %g Esse 0 autorerrusa coN apotenzag asua
mturzronee enetran ofrnoa se?reto Intimo easua ersona e della su
tfanscosclenza, aconfrr\;/urarersuo simboli 1‘ersonar e |deve re re rrea
| 50tto di una simi rienza Intuitiva, co uratrrce n}]gm \}r)erfe

uesta s ren arnte b ern termr |razrona E qualcosa ¢he dovra fare
SDESs, sevuoernvrtaea rase urro pu cog osem rer rsC |od|v§
ersl INCompreso da Inetti, Aos ra volta, 00 bramo ecr rare, (iome

ronte ad uno s artrt musrcale, croc e, della sua esperienza pers nae, Fau-
tore € giunto ad annotare per scritto. Pe uestoenecessarorr are Il cam-
mino i seﬂso cor]trarro er rrtrovarea |sotAo del segpr fissati dal rac-
conto, ?ue oc? aytore Qvev Jrrova rima.di annotarlo, A questo sco-
Bo ovviamente, la rrma ed indispensabife quida & proprio il commento. Si
eda Il nostro En Islam iranien: aspects sprrrtuels et philosopbiques, Paris
1971-1973, vol, 11, e Sohravaral, UArcban&e empurpré. Quinze traités tra-
durtgetpresentes ar Henrl CorFrn Pars 1

Tarjuman cit, trad. Nicholson, XX, 3, p. 87; ed. Beirut, p. 78.
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Mote a Parte prima. Capitolo Il

7Per questo Ibn ‘Arabi gjustifica le.immagini d ‘amore come simboli dei
misteri teosoficl. |n effettl, egli non e “ricorso™a simboli come se procedesse
alla costruzione o] un Sistema; queste flgure sono state percepite da lur inte-
riormente come datl immediati, Bisogna aver pr?sente al contempo tutta fa
sua fenomenologia del|’amore Lgcr Intra, § 2), & 13 sequenza qelle e ?perlen
Z Visionarie che scandiscono tutta la sua V|ta mistica. (in cur ricorre ['imma-
ﬂmazmne o? ettivamente creatrice, ?cu |areaJ*anf e ?nata ool tarmlne
imma, Ene |asp|r|tuaeopotere a concentrazione ecuore sul (iua
lesi tro ranno am |deHagD| nella Parte second, caP 2). Per un fun-
9 gTrlo nesee dalla bellezza divina avrebbepodlgao a s Wresen
llo sh ag r Kitab al-futuhat al- makk|¥a Cai eR/ra \Q
eseconda cap

325, e latraduzione q esto 8550 neIIa Par g Egl
paragonera (auesta visione alla manifest azmne visiile e ncorrg i
canp lo Gabriele al Profeta, 0 lo pPrt ra ad alludere al hadith gel ateofanla
nel asp? tto i un adolescente regale

Dhakhaur?n ,commento a XV g;i
cfr. Parte seconda, cap. [V, §'1), Asm Palacios evocaglustament
V|S|0ned| Dante 8V|ta nuova, X11), in cm I poeta contemPIa In'sogng.un ado-
lescente vestito di. una un%a funica blanchissima, assiso al suo fianca In
H]n attlgu%lng enzlﬁtrosa Cm lé dicae I;ota{n uatmmc%ntrumcwlczun tClIJI SI-

il modo s circumferentiae partes on sic” (Escatologia
cit,, p. 403; ra(fl It. cit., g 393I) SI ?n% aﬁm LW)? Fdopes entg al- fatagal
fba t VIStO |r|m rowiso durante 1l co LR]mento del rito della flrcumam

dziong, | cm e sere sveIa tuttl I'Seqreti Che Saranno oggetto delle Futuhat;
cfr. Parte seconda, cap.

8Taréuman It trad Nlcholsor\ IV, 3, p..58: ed. Beiryt al D. 6. |l Iegame
tra le.circumambulazioni attorno al'centro ¢ il momento_ dell’a garm ne e
3|gn|f|cat|vo st comparl |l Racconto awcenmano di HaKy ibn Ya an:
tré nol andjamo_e veniamo, girando in circolo, (i e da lont anocompa
re un Saggio”. Quanto alla Notte cometemFo elle visiont, si veda VEpisto-
lr% \9aer| Irusmo defl'ala di Gabriele e Il Racconto deWEsilio occidentale di Soh-

9La trasposiziong operata dalla percezione visionaria si avverte imme-

diatamente. onegm na tancjulla persiana In terra araba, ma una princi-
Eessa recF qunqug cristiana. 11 seqreto uesta definizione i r|\/elera n

un nel Diwan cfr mfra n. 16: uestaS ezza 0 Sophia, edelastessg
ra za di Gesu, 0|c essag?ssweac tem ounﬁna{uraumanae
una an elcad qui eaI usioni alle “statue di marmo”, alle “Icone” intravi-
ste nel e ch |ese crlstlane com% a trettante allusioni alla‘sua ersona

]OTar uman it trad. sonPJ 148 e commento a XLV,
ed. Belru I fl q171 ‘colel lec |Ian|asonodun ros?o int enP una
Saplenza su I|me ra le Contemplate”, colel a cui figura teofanica e la glo-
vane Nezam. Tra il mondo, delle meﬁcolanze ele Con n]glélte suPreme Vi e
una lotta d’amore 0|che Il mondo abwogno diloroe % ii a, non es-
sendov! vita per gh essert di questo mondo S non attraverso 0ro contem-
plazione. [f'mondo della Natura vela ai cuort dei mistici la percezione di que-
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Note

ste Contemplate, ma il combaﬁlmento € incessante. Il rosso intenso annun-
clal mlsterl (umur ghaybiya) che e?se custodiscono.
|muf iha al- arwahy|V| CIr. supra, Parte pr Jna lnn.60e 72,
suglA Cﬁelmuh%vglamune ah|kma muhayyam|ya Abramo
suprayPdrte prima, caf)
]3Tar$ an Clt trad NI ho son, . h4 ed. Bejrut, P
HIsottile ar omento rangle bellezza ?og 1sqlve ogni dukbio,
e dissl aognls spetto di |I usmeurcareslsten ade ospjlrltua nvisibile,
da momento Che ne prova In se Fazione; r1co fcerec el tuo, ?uoreesta
?sse Uto (a ga55| 0, mamlyk marbu@ agli Invisioplt significa ricong-
scer | come sogaett! a wepreiommann £qo ﬁetto el cogitor (non piu
c0gito) € IMMa entﬁ ‘essere che lo pensa e [o congsce; (ﬂ“' CONQSCere se
Isrtﬁso & conoscere 1l proprio signore, poiché e questo signore che i conosce

. binq uelleﬁNottedeII sglnto in cui si dispie aune5| enzat tale di dis-
Sip aredgsesoaogm dubhlo, e su cuLogni suj deve tare a oetanon
restava da parre cfie una domanda: tt0. an ua e| ono Con-
solatrix, m rlsPose( urrat al- aynyletmae uce de los uar 0, metafor cor
rean IIesseeamao a, Mentre Jo parlavo a me stesso, ellami's uP
ontano Eql l) r%lunege “Lanvid mse ulto, e im aralacfnoscer re-
uen ah sUo constatal in le| ¢O oscen 031 Sottl chenessun
otre edehscrlvere N goetan avra |so o |restare ersemprea
ecca erdcttt|mmag|n |que “Sapienza” sia sempre presente nell’
sper | tutta |a sta vi
P ]§LIMMA§INE DI §OPHIA IN IBN ‘ARAB[ sarebbe importante ri-
comgorre questa Immagine come un meaICO le cul tesPere sj.trovan sar
se, secondo ur}atrama recisa dntuttohpoema At|t00|r]d|ca ivo.(non si
osi nemmeno dire sommario), diremo cne si tratta essenzialmente i Seqna-
re 1 nod. per fUlEfsano le associaziont mentali in cui rlc?rre ~lmm agma
zmneaﬁwfa re omonee” Postrosha k]serr]onltra iziona fl
fore de teraturas |§ﬁ ca, almeno_ i1 profeta In cul egltli) Ca
orap a Sapienz ea?omi)asswne h|kma rahman'yajy T 1l cap.
el Fusts al- mﬁam)ycloe are glone soffan (fa el Fe amore zi
UI mtervenéo ow al|'mizio del poma, carico |r|sonanéecoran|ce e

ersonag | agi (egina dir aba{Ta uman ot t Nlcholson,ll,

pg algis e er nascita al cont rﬂpo argeoe donna terren

essendo gla |unJ|nne di una onna ). Anc ﬁ della ste 8sarazza
risto dell'ortodossia del, Concill,

rsto ﬁl|saW| at al-mahtid)ynon cero |
ma quello defla crlstologladA? elo” del docetismo gnostico, 0 | arer}-
%ato on |a%n0f 1, con yn cos| Pro nd05|9n||aon(iftl 0: generato -
10.che I’Angelo Gabriele- SE rl%o Santo Tnsurflo ng a Verging, sua madre,
eqli fu, nella'sua persona, la tipiticazione (tamthlq1 I Un Angelo sotto [a for-
au ara i, adll 4). QuestaSaR ?Pzaerlstlca lkma @sawwagyc nlabel-
ez7a 0l syo squardo, da morte & hello stesso tempo wita, conje Se fosse ?ssa
?tessa (esu Cristo (1 gbl ? Essa & Ja Luce In persoria, Luce da aquadrug Ice
onte (Pentateuco, Salmi, Vangeli, Corano) tescritta nel celebre versetto co-
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Note a Parte prima. Capitolo li

ranlcodellal[uce (XXIV, 352] EssendodellasteSﬁa razza gl Cristo”,questa
? hig- Anﬂ ?So hia-Christos apﬁartlen mondo ai Ru eTssere
m|n|F on soltanto 1ch 0me teofania, ma anc ecomeéeofan* com(i w
t,ma In atonez E In effettl, In gu(? ofl ura ? facer 0z10 femminile che
Hoeta a saluta “come Una sa otessa 11 a del Grecl, sen alalcun
amento_esteriore, nella v ucontemP ogt(i dg CUl irra |? uce
v, ad |, 6). La |mpat|ar glosa ecymen ?de Fe amore cir a}r
e rima, caP ;?traf 0 principio ne Eger ﬁZIO di Soph |a oiché
cnungesorlc ma A \angelo, e SI' penserebe che nol siamo Rr tl, pa:
trlarchl 1aco ;I [, 9). cloe, sarem? felanthco e e| ﬁltarj del
culto, per. con rmarel Van elo conro Ie falsjta ¢ !)ﬂ attrH
500N0. Sacer otessa reca di un rIstjanesimo co come
comgrene Vlrosacerdos 0 |a efinita senza\ ornamento” cipe med|
tata senza | paramentl orname ta| e| om|e eqli Attributi divini aco-
me Pura EsSenza, | Beeﬁg enche sia attra e[so essa
che st mani estan? gBl %g or a olgentl subuhat muhri ag Volto dJ-
vino. Per questo zzzicome teotania a ma33|mo ﬁ connotata da
un car. tteenu In0so. Nel’asua nu[mnosna gura Blaes [ ﬁta non
ﬁonce T [nlllarlta che siinnalzi dun ?las ‘stanza soltaria”,
mausoleo |co 0ro che sono mgm separat] ri Bl, & Che provi essa_com-
gﬂssdone per latristezza i No |vm|| .dan ooTessere ||ad||7 S
qm da ? rove che scandiscono aRcerca el mistico, alasuea ese
Interrotte da

ontri estatici auna UI a che o sospinge
Sempre Verso (HC rote endolF |TI(?O atria metafisica, So’othO %
are a lui aqgcompas one[}g e € consolatrice (Luainto ?gveraesl enzI0sa,
Emche solo 1l Silenzjo ire”, indicare 1 molteplict aldilg. [} mist |c? SU-
e e
eg%% Cosi & 1n e?fettl Ia hellez gﬁe teofanie sanmonh e e pro Ftlche
P é “esse non i eloon 0no con F?ra articolati fese oS ﬁ
r%rgd|gﬂazrlsoonsarﬁomalat\r/a/errl]sge{ttoa ud O{r?v%sgenez a entico Merso %corso
wuru
esse%lgno %ufeﬁo stesso discorso, e questo € fa Foro stessa VISIbI? Rresenza ;
uesto S'ﬁ ce1 ascojtarle, e 1proprjo In cluesto fonsmte tale stazione mistica.
cco, du mtuale arsi wagogla orene Ianotte uoeerraHte er tut-
te que eajuvnac e5|m on 0no ad un essere di came; ¢ quando foma al
santuario della sua coscle za r/rrE a (f E?Iﬁ.dlv nasleaII ntan F rpiega-
%o In (ﬂueséa Notte o?cura sui stol es er ar entl che 0.858| ano co e
e L
af}aaaaaaa@aaa e
ne? Falso dilemma, ancheTunanon areb%ewmbﬂesenza?altr elaSo h%a
restc € essenzilnent e ca @ék@émr%“‘?lg”?% ol |§'F%Wee”a°?one§?%
compagnia deﬁl Pro?eta (v, ad IV6 Provare ezza umana ne ‘essere
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Note

[ rlele come teofania (cfr. infra, 8 3 di questo caPltoIo 3|gn|f|ca provar
ane lice carattere d| Maesta che |s ir an?osc ato s ome éi f3-
Zlache estasia (j aIaI?ama| 1mu|tane % In0 m& OSQI ee el DI-
vmﬁmanl esto. Le allusioni a astg marla Iezza ella |ovane Nez
e alla sua sorBF t] ??J)lenza nque, sommano, semp GF \as etto de
numlno% ?9 lo dell’a scmanteg ||a|XX 16), del egorgfl
ratlca ellezza de gur Es?%nzae a bellezza com asswnevol e dolce
el mgnoree che il fedele d’a oren fre delfa ua devoziong, nu-
tritaa uavo ta da %ellezza ‘com ren | ue oacwa ludiamo, poiche &
cosa sublime. Non abbiamo ma mf réloness no eprlmadln I ne ab-
bia avuto coscienza, In alcuno del libri di tesofia” (Ivi, ad X 162 La pg-
dronanza di snplenza dispone di una sort ijl catted i Nomi diyi il
endentl de essere? edl ur 0ﬂuenza SU0.messa ?IO rofetico). *No
mor resen utlt e conoscenze mistiche sotto il velo di Nezam,
|ade strosa aPurissim Verglne (i |d¥ |-adhra al-hatul, la
ifica di Ma amed Fatima). Persiana di IS |una|nterrf1
ra ssanonresta egat alaimble te d’origing, “E r]are m(? gra2|ea
asuaasce3|s Irituale, poic ngﬁlntualsnowee ndo”, Infine,
questaesclix |one 10 Djot 0 non temo la morte, ma temo di mogre
senza BO erla rivedere domanr’ SIVI ad XX, 112 Non e il t|m0r§d| un gddio
terreno: I'es Iama Bneelntrod tta da una vi |onenum|?o aesta. La
morte significhere esoccombereﬂquesavmonT significherebbe non es:
f[]e capace: é)er oSplrltua\e che ha'acquisito tale facolta divina, non vi é
difa in"cul ndn possa se

urla
YCir F utu tCIL, vo? I1, p. 326; si confronti Asm Palacios, Elislam cri-

stianizado Cit pE 462-403. .

Blbi.\.cfr ugw vol. 11, 1[)324 Iostessohos%rlmentato uno del

fenomen |u sottl amore U provi un amor? veemente, una smg

un ardent qemderlo una%ltazlone emotiva che finisce g?r provocar una

grandede ezza psjchica, nlnsonnhatotale |Ld|s%u lla vista di ogni cI-

0, € uttaw non sal nemmena_per.chi ne perche ?n rlesci a deternfinare
oa% uo amore(rvahhu ). Elapi otlle delle esgerlenzedamore

3 potuto osservare. E pal, ECCQC ?er CTF te sl mostra una

tE‘O anla ta ||I fiF COF I una VISIOne interiore. Allora questo amore re-
stas? § ella fe amentae P/PU.TG Incontri yna certa perspna,
& Nel Ve er em02|0nef rlmapova roletta su di lei; riconoscl co-
SI che que lla rﬁJersona era |'oggetto del tuo amore, e non ne avey COSCIQPZ&

ancora SE ti parlare d certa persong, ¢ CC0 CE \}JYOVI un’inclina-
ZI0ne er le1, se nata d que ar ente desi QFIO Clle serbavi In e, e ricono-

||n el il tuo ¢ ag 0. Tutto (Hoe ra|8,u sottill e segreti grg Fntlmentl
che le anime an fcose Ingovinandole attraverso e Mﬁ erﬁ
ety ﬁtaVlaI norando | orR modo d esse? senza nemmeno sapere
que]e5| nva%mte Su che cosa ripost Il loro amore, @ nemmeno che fosa
sl In rea t? ‘amore che esse rov? 0. Tug ?luesto st sperimenta nell’an-
oscia e nella tristezza, 0 In un‘esplosione ai a gna e la'causa resta |%nota
..J. Cio e dovuto al pre sentimento che le anime 3vvertono verso [e cose pri-
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Aote a Parte prima. Capitolo 1i

ma ancor re S reﬁljzzmo nella sfera dei sensi esteriori: sono queste, le pre-
messe ? oro realizzazione”,
9Cr. arteprlma cap. [, . 6 einfra,n. 24.
2 Cir. Fusts al-hikam (d’ora in é 0l Fusui) ed. ‘Affili, Calr? 1365/1946,
P 25e]l éorﬁ 326-321, Ricordia ocheg orientalisti vocalizzano ge
ralmente Bistami, men reIaFronunmaPerm na mantiene anc rao% gr
B e L
tro di 39%anziag(§a Sh rug ?ﬂ?na citta dgllantlca rotta %aﬂTeheran alla re-
gione orientale el K orasan
fsta una massim ondgqlegtale er 1nostri mlstlu si copfronti il
Proo VademeCﬁJ ol Fe more” iMu'nis al-'usbsbag) di Soh-
avardi,_dove comBare aTrladﬁ primordiale: Bellezza, Amorﬁ Nostalgla
2“E setu amy Un essere ;t)er asua bellezza, non ami altro che Dio g Iché
IleTessere bello, Cosl, sotto o?nl aspetto, DloeTunlcoo ettod more.
l oltre, 3|cc?me D|oc nosce 5 5tesso, e conoscendo e stess onoscufo
Il mondo, egli fo ad extraasualmma ne. Cosl, Imondo e per Jul
unosgecchonelq ee I vede lasa ropnal ma meeperquesara l0-
ne Do non anlac esest $30, I modo,che, se dichiarg: Diovi amera (Corano
111, 31), In rea taeseitessoche ama” (Futubat cit, vol. Il, p. 326 infine).

' ZEutubat cit., Vo
A E 1| seq reto del Fecﬁeh%iamgrfe |1 eriva dal 3|rr al- rubuﬂg/a [bn
fic arag resentare, perché non a

‘Ara afferma “E Un %U stlone \
futte Ile anime € stato Ft €,C0S e 50n0 In S Stesse, ne a

cono
tuteesato ac or at g |V|Ie 10 3eﬁa fede neﬁle otiziec ? inviate pa Dio,
¢l Informano di CIo che erquesto 10 ha favorito Il'suo Profeta ac-
cordandoglunaﬂmllev%an riferimento a Corano XLII, FZle razie a
DI0 - noi’siamo nel novero esu0| servitorl, al % uali ha voluto trasmettere
la sua sp jone” (Futubat cit., vol, ||I 329% ﬁ]tlgqomanza que?ta che
roce aconvl 2|one wssut dal ndstros a essere || |I(ide a
walaam mma Ica. In breve, la.vocazione (el mistico consiste nel, ricq-
nosceeche amore aU| ro toelostesso di cal Dioa asfstesso inlur;
I conseguenza, e luj que ast 554 passione (r]a che 1l suo flm re
ro nan]ente una teopalua, | cul deve aasumersn olore e [0 splen ﬂre
eteog atiae, Inlui CO(T passione I Dio con ersesegso ch?c Ia-
aa e3|sterﬁ | propyI essgn esuoessere Baso na unaue erare ['amo-
[ g 0 squalll o?g Ismo della creatura che, dimentican ecosavwam
F n(]er Ica che Ia suapassione & com- p?ssmne e che, vedendo In se stessa
fin tptgotpcrho avrgore si rende cosi colpevole di una catastrofe divina.
upa
%Cr ancora Futubat cit., vol. 11, 332 “L’amore splrltualeequello
che concilia e riunisce %a{n nell’'amante I'amore del SH a qho ama-
foe ersestesso mentre I'amore naturale o fisico e quello di chr ama I'ama-
fos o r Se 5tesso”.
a-ta aIIaJahuflt surat tabiiya,
28Futu at cit,, vol. 1, p. 33L'Si confronti col passo di p. 333 (a propo-
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Note

sito dli quel se no% uSappi che, uando lo Spirito, assgme una forma f|5|ca
Belcor | apparjzione (ﬁjsadmu akhayyala), corpi TF anicl, ﬁ)r |pe{ce
ili dal avL on Immaginativa non nei corpt sensibill che s 0 rnoa% 0-
noscenzaa ltuale, %uelcor ﬁ{)&lrmone possonoefsere hut VIa, anch'es-
alo% getto di una rcezu% e norhtale. Comtnque, coloro che It vedong non
ISt mno el tutto un ormemente fra 1 corpi d aBplrmoneelco | Che,
second loro, sono que |rea ro riamente ettl er questo, 1CQ p%
Clel fofet non r1go obg ‘o nrgd%lo %labrlelequan qhq esti discen
va nel sem |ant? un adolescente a sapevano che fosse un ¢ 80
dag arlﬁlone Il Profeta af ermqu Gabrle a In cyor loro non ay

favano ¢ efosseun?mv 'ﬁ arano”, (Si nmcome;l doceti ﬂno acquisti 'im-
gortanza di una critica della congscenza come scie za e na2|one

ag
ttiva, 'ilm al- khayal? LQSteSSP u Fr Maryam - ﬁgoranl)rg Aral
ﬁ)uap]doT 9e05|t ifico per lei nella fornfa di un el (?Qlescentf
che per el non era ancota presente era Il segno che stmg ? |r|t|
gﬁ Si cori)oreuzano cft. .infra, par. seqUente, la par rasl mistica
‘Annunclaz ?ne in Jalafoddin Rumi: soIo (iuanii M rlconosce
TAH I? come | HoSeconceplsce In se stessa It Figlio ddw AIIOftesso
mo lorno della Resyrrezigne, Dip Tp{) rira al SUol a orn g %cuno
non 0l onoscera e cerchera r|Paro da com Ma am all'inizi avan
tla rA gelo: cfr. supra, Parte prima, cap. |, Maesta dgvmaeMaes
ngelicasono nellg Stesso caso di fronte ac Imac I 6sse I %p| anizzano, sep-
p equestl ne sia [nconsapevole. Biso nfa un uecheDlo ?alutl con.n se-
F ra2|e al quale egli riconasca I'epifania diving, 0 dﬁ? ania ange ICa, 0
pifania di Unjinnyo'di un‘anima u ana. “Riconosci dunque chi & che ve-
di, etramlte che €034 Jo vedi cosi come”
0 sl eg anizza a lel secondo |’essenza ste?sa di quell’ amgw fi-
smaespmtu ontemp 9raﬁ|eaﬂuel seqno. Allora essa prende co-
|enza |ve ere Dio, ma tramite lul, e non tra |t%se sfessa; £ssa non ama
che lul, non attrilveréo se sfessa, ma in moqo tale che & Jui che si ama da se
stesso, enon 513 [er ad amarlo; essa contemp aDioin o%m £SSere, ma con uno
squar Of ee osiluardodlvmosesso Essa prende cdscienza di pon amare
altri che lut; egli e AmanteeTA ato, co UI e cerca e colul che e cercato”.
JLanim mlstlcaas mlat e sUprema esperienza sooacondmoped
comprende( ‘origine e mmo | questo amore, 1l cul Sog etto attivo
Eare In esg enzacomealtro s etoadessa om nevento eac
ade du ante S

gerlenzae I cUi ess or ano, | uo la posta |n
co UI a dialetti amfreesos ?f mis ero eaV| Ivina preete
omento che, ne colrso ‘esperienza, 'amante mistico conosce |
Nomle |Attr| utt divini soosco ren é)qe In Se stesso | ontenTtleIe en-
t, com otrﬁ e presentire. Il mistero reetemlta Ivina Posta
|V|nac esaadal SUQ S0Spiro creatoFWaa mani), s non o svel e
rova in se stesso? S? J)lrare e nella sua con ZIOH? Creaturale, poiche
gu 508 [ ﬂﬁ‘us el spoi |vocemette1{1 moto la Sua esperienza, D
otfio esalatq da aTlstezEa del Dig patetico (Il quale aspira a esgeeco
nosciuto, cioe a realizzare fa sua significano passiva nel suo ma luh, del qua-
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Aole a Parte prima. Capitolo Il

le dlventera il DIOe) gla Nutie Vanta), IabFlamo vista, enelrgla creatrlce%
maerla lPlntélal |tut§ Plverso elg esserl splrl ualocor orel, |
Dio conc Fsono esserh Ha %% ?uq ||g ss?pﬂ
“materia Hnlvers £”,essa € | patiens ¢ rlce Te orme assunte.dalla
Hafflone |V|qac easglraa essere cono?muoenvri ato. Questo e | |n|f|o
amore gel Creatore per nol. Quanto all’origine de P amore per ful
£ss0 nonetanto visione quanto udizione, audizione de l“] 1'Esto, |m?
ratlvo e nos ro I[;)roprlo ssere quan ancor er vamo nella sostanza del-
Cosl é)l 5|am0|su0| Verhi kahma che non 9 stmguono mai
Ne la Nube ventammo Forme, € a e5fademm0 C0sl |’essere In atto:
0po aver avuto un esmtenza Puramepte Ideale, essa acquis| |esistenza can-
clt”QuestaeIa causa allorfgine del nostro amore pef Dio”. Futuhat cit,
VO
31IV| vol. IIFp n. 331-332
Cfr. supra art prlma CZH) l,n. 78, In questo & fglauna rlspostaallado-
mana staa n' na rande mistica, CfT. supra, -
ROSItO on Ineela |ne Iamoe V|enescartﬁtaogn| co ?zmnen m|
alista; non ¢ nconcet fhe Va aglustapﬁrsm 0SS {1 a dellamante, ma
nonenemmeno una sem IC? relazione t amante e ’Amato. Euna ro-
Prleta Inerente all’essenza.d Ifimante la_realta dell’amore non € altro che
Tutto.cIo puo esse[e compreso

‘amante stesso (Futuhat u; VO E 32).

conunaltra Rro oaﬂone ?eso ssere divino ¢ g F(A ante e [’Amato. Ma
(uiest Plta e affatto quella g yna 1dentita (! | renziata, madlunes-
serec SUQ essere du

aComp assmneedg Hzm Ica In una | $hag
e khalg), |n cul clascuno der due termini asglra re |Ero amentea a a
unJato, el ﬁpl{azmnﬁlamam Testarsi ead Fst rlor;fz \ [pathas del Dlog
tet |cog tra, nell’esse estessoche omqme spirazione a tornare
fseste 50: aspirazione che diventa nell'assere lasuateopatia maluht¥  Cl08

Proi)rla pa shone di efsere Il Dio ?onosmuto In e atfraverso un essere di cul
egl DI0,e¢ eecoi\ assnine gasigmﬁc% fpasswa ) che onelasnadlw
ta (ilahiya). Sldlréha orache Il Tine e la fing dellamore consistono ne ospe
nmentarelum;ﬁ ? "Amantee de Amaﬁomunaumomystlcae eeumos¥
patetica, Pmcheaorost?ssaumta posfula questi due termini: 1lah e maluh,
compassione divina e teo ama mar]m ,alogoestgtli ra'amante ¢ |'amato,
L "unus-ambo puq |n urre In aiffico taglsc emi del oglcarazmnale XAna
sirral-H % non e af ?tto Interpretabile in termini di [ncarnazione: “La fine o
termlnea(]1 ﬂmoree ‘unificazione (ittihad), concun se ﬂ at())dell "amato di-
venta Il s dell’amante, ereuﬁrocament%ea questo che allu %anama
Egnlsﬂ |but|ultya) Ma essi ignorano In che cosa consista questa unificaziong’

uguhat cit. vol

Sensie Percez one é)elle teofanie richiedono una complessa rbcerca sul-

la funzione dI questa Energia spirituale (himma), che €, come ahbiamo gr|a
0sservato ( sggra,n? Immiagin |0neog ettivamente creafrice. AquestaTi
cerca sonq dedicate Ie paginé della Parté Seconda.

34Futul]at CIt., vol. II P 334, SaP | che, qualunque 3||a [a forma fisica
sotto la quale si manifesta 0 Spirito, sfa n un'c rpo sensibile, sia in un cor-

281



Psote

EOd q garmone esothuaIS|z15| aspglto o si consider, esemBre cosi: Tes-
erea to, ch eo ni volta € qualcosa i non ancora esistente p r non aven-
0 lcuna real aogettwaet fdcaéone Imma mam%nf g| ain ogni ca-
Jconsegueﬁ “Un certo | esistenza percepinjle con [a visione im-
maglnatva g enfaoPresenz ‘Immaginatrlce” (Hadra khayaliya),
gra |ea ‘0cchio partico ‘e proprio ﬁuesta acot
Cir. Futubat cit., vo L3251 guesto con3|ste |I ‘servizio d’amo-
re” |serV|2|o dlvmocme |§noacon mst epossess la “devozione |mpa-
tetica” € una passione che $1 armonizza con I¢ virtualita sovrawmane el|’es-
sere amato, £ ¢ eprovaagor Fr(f COF] Imento uestaiwrtﬁl ita teofanica.
on e una realfl ositiva”, I dat %tlvoer? teriale delTessere amato,
che lega a quest! ['amante.. Non slamo affatto di fronte ad un ra%mnamento

sottile’e confuso (come r|t|e ) sorprender] emente Asin Palac| f El Islam
cristianizado ﬁlt ,maaun Tna 151 dello stato essenzialmente vir-
tuale di cio ¢ BSSere amato,

ee o%;getto amore nel I
$Fﬁ1tubat it v ILEP 327 cfr. i, p. 332: ﬁrtamentelog etto ama-
toeguacosac r]on eS| arLcora e?o € possi eamareti ?etto e
glaesiste. Cig ¢ fimantf ;)uo fare g ?garsm un essere reale, nef quale i
weneamanlfestare a realizzazione del gqetto amato che ancora non es)-
P 334: " Fr oposito dell'amore, sl formulano tanti soflsm| I pn-
moe quello che a gia menzionato: ?|am fl Imm |na
?,etto amat? sia un ato reale mentree uacosa ancora rea aT
amoe3| gae| veder I’EFIZZ&fSI %ue1cosa IP a]persona reale, e
3uan ci "amante la ve ?rea zzarlel I'amore allora si f a perpetuazione
uello stato, di cui allnizio egli aveva attesq la rea za2|oe ella perso-
Ha\ eale. Cosl, | ato reale non smette mai di essere irreale, [= sempre al-
J nonostante Ja g(ir parte deglam i non se Be rendg conto, ame-
no ¢ne non si Sia Iniziatiall’ %ssenzar ale dell’amore e dei stor oggetti”. Im-
magl naémne creatrice, § lera creat Bce am??re creatore: sono questi |tre
m

asg tti da styd Jlare COP anamdergfaa ATl U(i &Cfl’ |nf[a Parte second a

e osslblrche i Mmato (come pa
Eaggsci” nq simile sym-patheia totale, sinergia delle vo onta? ﬁse clon ne

‘amante rlman nella congmone deTamor? nafurale, Jn CHI non
|h efper seste33| nArab| enuncia anTora sofisma, icoraanqo
cT,a volonta._In ai uale si comporta JI Fedele moreeque
deJAmat(i mwsﬁgle(lrre (irTewdﬁnz sﬁnmblle che la ﬂura concyeta
ev15|b| %I manl est? a sola che glielo manifesta, mer]tl arfin-
a 0ssa far e3|stere cqncreta eqte sosFanma mente, 10 etto
reale del suo amore nell’essere reale che glielo manitest nsa-
Puta e nece sgno che Jntervenga un aiut sovran aturae | so |o e -
ezione che eroadlsposmoeGeu razie al anatura Aneq
trl servjtort di Dh) Eup] uestigne che fon trover ap rofond ta n
gltro liro, perc non ho mai visto nessun approfondi rIa come noi I'ab-
|amo tt Futubat cit,, vol. 11, p

he Mystic Phl|00 of ubyid-Din ibn al-'Arabi
brldge 19)9 pp 133 1306;per eww«s|z M Fu%ubatcn vol. 11, p. 523?
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Note a Parte prima. Capitolo //

38421 fra Iante altre assmr di importanza fondamentale per Lo sciismo
|I|t? ﬂuellaatrl urta al I I[mam. “Non adorero mai un D1o che non ve-
ro”; cir. il ngstro Epﬂ% nie divine et nalssche sgnntuelle dans la Gnose
|smaeI|enne «EranosJ uchy, XXIII, Zurich 1953, p. 223, e Futuhat cit,

ItaAfotuhatm vol. Ilugfg 7|e Uﬁ% ﬁ gaanfajj;]aﬂspﬁ]st?tglla?‘omgngw
p C|to a acapauta i ?ar d|sch|udere Il énac qé? 8| Investl P Tessere

Hﬂ%"gfue'ea Sﬁnqééﬁal%” e oo e o e

L| evol. II rP 338, ['amante “oﬁbedlscedunﬂu 1||J|Lifl0nedl Cre-
dere che |l %Odl F to Sperimentato ne mcontr? sensioi ‘amato sara
P rande di quello sp ” gntamH]ma%nando uesto 3W|ene grche
[n éeeso |ogato dalla densita dellanatura materiale, ed e inco flente
d%? Imentq che accompagna la rapp ese tazm e|m agﬂnatl anellosta
s0gno.. [Se vi presta seattenzmne q odimento con
|mmagL| azione e piu granded quellogéll’o etto senslbll esteriore. Cio
erche Un simile amant dubita del mezzi che vre belmp|e9areHJerotte
ere unaugmnf ettjva (min khari)), e va Interrogando coloro che reputa
epositarl di tale esperienz
% Uesto u 0, n0| m|5|0|lform|amo dug gruppi. \/fono
quells cec nte glano ne a oro magin zmneatﬂvahmmagmedel
sere reaene le sl manlfeftal loro A ﬁo essI contemplano Cos| COI pro-
ri-occhi la su e5|stenza reale, ed € glesta Iinion con TAmato nell’imma-
Inazione att |va E uesta ‘Unione (Immag at|v he assorbiva Qays
anun che lo Jstr eva.dalla sua amata L o%uesia i pre tava
I Tea mentee 0 qemv ente, spingen oIo fal lontana si
P aura che la dens F resenza atenaIF Iopnvassedellaltra a -
Icata. e sottile conte ﬁazmne LayaPresentfe Iasualmma mazmneattlva

era piu soave e la della Layla reale e |S|ca” SI confr nt|| revjario
aneore(? % g&x Ghazal| Sawa¥|ha |- ushsha ed. H. Ritter, " BIE“OI eca
Isa ica’ 1% Wleibaden 1942 ﬁg 45-46 76* uesﬁ? fenomeﬂ agauun-
e [bn "Arabi - el Bgsomlec ;fossaven 1carsi ne amo“e i loSperi-
entan nces?a pil 0J esserne colmato, mai i lamenta de asegarazmne
ues}o ?no ralFedeA c1a ore, a me hi concegso In lar 1m| Ura, mae
rarQ rag|a anti, perché la densita fensualeﬁre mina | (io A nosro
aWIso, S (I]ua cuno econsqcrato esclusivamente all'amore delle cqse spiri-
tuall seg e dallamateria, Il massjmo a.cul p ossa |un ere(iuandomte le-
ne una certa cop ensazione materi eefi r%/? |ar?ve 50 | |mmag|na
ZIong, ma nonai sotto (Cloe, non Tino a sen org S per.un Certo
temaﬁerqmento |mma In |onerR£reser% Il suo ‘mogl oerazwne '11
teriale a masslmo ocecosa sara de Iasuasott{P ﬁ r| Tardo
cose |mmater|a ? |s| \rova in questo stat sarT uelfq che meglio amera
Dio d’amore. In effettl, il termine estremo a ?rwene nel Suo amore
per Dio, quando non ne rimuove le somiglianze con le creature, consistera
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Aole

[]el fa{l 0 discendere fino airimmag 2|one uestoell sensodl uanto dice
Profeta; “Adora D| come se o ee5| rrg utuhat cit., vol. 97
41Ftbat0|t v 339: quando.i |st|C|ser|mentano a eche
sserec em recede ﬁa essl amma mavano essele a loro
rla nma asl uazione € come nel caso di un a e stato bQ-

I1ag
tO ne GSSGTQ, || MIraggio resta sempre oggetto VISI%HG ma sl sa che cos’e,

si'sache non e
~ BFutuhatci é vof [l ;f 361 Cfr, Ibuf ol 11, E)(P 34 %47 “L’amore ¢
|n ro?om?ne Iretta all teofanlal gche ‘amante ficeve aLa bellezza divi-
an|a e&rogomonaea conoscepza 0sI che Posswe
r?P “oro | consumang, e el qualt srmarfifestano esjeriormente
|e ['amore, € un more fisico. L more(f% I.gnostic] (‘arifin) non
sercnaalcunlnflu av15| Ile all’esterno, perché lasci nzade]lagnoshfron-
Latuttl uegli e ett| In virtu di un segreto che essa conferisce, e che so-
nostl I conoscono. Lo 9nost|co Fe eIe amore zil -muhibb al-arj
enteche non muore ma eUﬂOSpJ"I'[OSE arat? anatura fisi en-
ca%ace |s'oer|mentare I éimoed| CUi €| sogg t0, 1I'suo oreequ £0sa
IvIno; 1 suo ardente esi er|? %Valcosa ngnore amore; qleas
s%sslstgnoalmﬁalrl\épme il santoysul quale le parole & discorso sensibile non

BCHr. supra Pare r|ma cap, |, §

AFut r]at o, YA do e5| tr Ya srplfeqato Eerche secogdo una
Versione mlrad ass nzione ¢ est Profe 3 %efo Gabriele si
estn;] ue d'amore davantl al Tronog esaal cos I Sitrova), s e
za che tuttavia s| consum| Fsostan el suo ucorpo” |na urfsovae
mentare, transfisica (cfr. I'alfusione ne Ta juman it., trad. Nicholson, p. 50).

r. supra, Parte prima, cap. |

JaIanéJ(Sjm RB I, Mathnawi, |, v. 2437 (ed. RA. N|chols n._London
19241 ?0 testo, vol. | g ]]50 commento, voi. M1, pp. 155-156), DI uesto
Easso Mathnawi, H? sonq afo un ellfatocommento he si nfaal

ommentarl tI'aHIZIO ra 1quall St seg” a Y&Sg()aeﬁl'e I’i ﬁ(i)ealrﬂaga i

lang, In Iran eann \a esoprattutto
iscrltto frall 1727¢1 1738§ Questo%ranoeuno ?el tagtlc e onlscor]o al
Iu zwg ottrina i Mawlana

ommen ati)n | occasione di operare fa

Rumi e quella di Ipn %I er g roducéndo If brano TI Fusus (menzionato

UI DIl a\/antﬁ essl amdp rlsonanzade ’nags% del Mathnawi. “Ladon-
n|e

8{r supra, Bar eprece dente, eng e 40 di questo capitolo.
4qc

ae| |usu |met£ | eezzatertrena zatetrenanonenulla
senon |n quanto stazione e ri |eso Atérl uti dJ I’ Scfr r]]
Pay Quango Adamo ¢ nt Ib ezza Va, Vi eun i0

Iezz Ldiving D). “Scostando | ve de aFormal 06t contem ane Ia
onna labellezzaterna, ispir trlcee ogﬁetto |ogn| more, e aP uarda nel-
asuanaturaessepm £, £ssen gerecc enza Il medium col quale fa be|lez-
zaIncreata S rivela eq esercita la

Ha attivita crea{r ice. Da 8ues 0 I,JﬂtO | VI-

sta, essaellfocusg(ieteo anie e, dispensatrice 0 vita, puo essere identrfica-
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\ote a Parte prima. Capitolo 11

e}fcon Ia(PoteBzadeIIeI ro radiazioni. ?[nedlceWaII Mohfmmad uando
afferma I a ap rem|Henza Donn% noiche 1l suq essere con-
?lunqell uplice lactio assmg Saﬂl e D10 non puo,essere con-
em atolndlﬁen entemen a Un ess ref creﬁo e oswede In Un essere
umano |r]m lera piu ﬁi ettaceln ualsiasi altro essere, & piu per ettﬂ
ente nella donna omo” Ei Eleso uesta creaivita attri U|aa
a )onna (com ortan 0 anche una ura ta cre trlcec emostrl aHto ﬂju
sfificana con yl Tr erlmePtlaCPranoX 9) non, riguarda
zjon] fisiche Tmm|n| ma le sue (iuahtasplrltualedefenna ente |V|ne
che “creano’ amoreneIPuomoe ?spln?onoacer?are unlone onl am?<
divino, S| deve pensare un(in ? ‘BSsere-umano-femmini Te cfr,, 1'1 Rilke,
der weibliche Ménsch), il Femminile-creatore. Questo essere-fe qeqrea
tore sl esemp |flc? nell’ Tomos Intuale pervenuto al grado In cul eP ge
erare sl F| 0, della sua an ala(]f nﬁanam |If|RI|ode so# ut
Imensio edlvlna,}?A eoGa re asu1 nnunciaziong, cfr. in-
ass?lncw um fl a ¢aso del mlstlconelasnuazwne Ma an)
ava t| a Ane Ino fre, ?tn comment tfrl Interpre ?no ‘Creatore”

Iferimen ediazione della Donna nella Creaziong: es-
eﬂa%eo?anlix F(maz ar)ne ?laquarpe $Ison manlfaestatl | ?Eb bel Nomi r(]IVInI
“II Creatore, 1l Plasmatore, Il For |aﬁore §orano

st| Nomi, 1eosofi ismailti tipificano

assim). ﬂue
( de?rcan ellcasufrema Cofr. | (1
fro E%I kamedwmeut 179, n. 75 g R)Q aIn séanche I tratti de
a Sopnia creaérlce Cosl. comT Uesta € ricanoscibile nella Fatima-Creatrice
éFaUmafatw el proto-ismailis % rH |k|tab %La aqr de|I|brﬂ]) cosl
ome nel nome persi no Rava akhsh Gabrig eolntg enza
enteger onravar (H erlconoscergl Ver nﬁ lLuce” del mani-
cheismo. Le fontl de Ja 0|oog|asono qui di una complessita e dr una ric-
chezza estreme: Si veda Il nostr Soufﬁme et sopbiologie, «La Table Ronde»,
{/anV|er15 b, e En |slam iranien cit., vol. [V, index, v Sophia, sopbiologie. Si
eda anche infra, n. &

C?r lanota precedene E essenziale. sothp |||neare a?corauqa olta 5 F
I|dup|ICEaspettopatetlcoepOIetICOCOStIlUtIVO ell’essere femminile (ciog del-
L ?ophla creatrlceg 0l po aanconoscere anche altrove [a ricorrenza ge 5|m

olo. Le denomin 2|o ousp0|et| 3 Noquatbe g Passate g
?Ilarabo denot r]ot tta anoetlca e I neop aton ci defl"lslam eredit no
dal arlstotT’Ilsmo ? ionetral ueNIFUS 0 Inte Iettle U yna simpatia
che uPa relazione causale). Tuttavia, quello che per i an ateticl grem era
sem cemente una teonade la co oscenza (con {jn'intell enza (ﬁg
diventa.con vmen ce

nte
se ara on ancoraufw “Angelo”)d fA P(f
F favar nlrﬂ | qmz |on<r= |r|tua aTInte nzaal\(a -
uminativa @ue a telFAMoelo) e mte etoumano [ cg\me V|en dialo-

0d'amore |Fede|dbn re’in Occidente e nel mistici ¢ [udal 0

terpr tan0| Icodel ant|0|come aversmne erecce enza |que a-

000 (ctr. G. Vajda Ju a Nissim ibn Malka, phi osophejm marocain, P
|enf mPIot"\ aug ual-

s 1 21e zb Eju [I'Nous, 0 IntT
mente unadupllce aturaa Iva e passiva. A lorg volta, le Intelligenze, |po
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Mote

St |ar]?ellcheoCherub|n| chelac sn]olo%ladl Avicenna faprocedere le une

e [e, present r]oancorauna éILP aturagan -munfa il, poieica-pa-
tetlcia Per(auesto alcuni avversari degli Avicenniani accuseranno Ia 0ro.an-
%ao%l eintrod urreuna oncezio ecPeHCoranoatrlbmsce aglantlchl

|
i |An e|sono fioltdj Dio*, cfr. 1 nostro R|tuelia gen (P« ranci
i uehy, X| 3 g 89). Seis]lcom rende come aIeontl ell'a
o|aaV|cenn|anae ella noetica che ne Pas netto, era afl'opera un’ d;
ZIgne S(i Janica, Sl comp Fn eanc ?comeﬂ chenmama biano. ricondot-
t% nte qenzaagenea lqura de ?Splr oSantooArW 006a {leee eri
fEIredet amqre anpiano 0 parte loro identificato nella stessa (T;ura ue
a ella So E|a 8 ess chlzimata Madonnalntflhgenza SeNza con ondFrell
teofanismo di [on “Arabie [’ ratlsmo neo ﬁOﬂICO s pyo dire che la Fi
gurac e nel primo corrlspon ea NOHS dei N OH atomus fm IneII| enza
pIrito suqr mo, S?mtorg ammadico, Arca FO Gal |ee se t|
suoesserF a struttura che etermmaesattament agreva enz anlca
Femminile: cir. anche infra, testo relativo alle note 5
Fususl . 214-215e II . 324-35,
HF #JSUS 216- %1 329-330, nn (98
ra, 0. 48, dove I g 2550, richiamato o commentatoredel ath-
H&WIE123 -431) corrispon eﬂ1u|aFususI p.207¢ell ﬁ 331332 5|ve
a ‘Abd g azza Kashan com ento al FUfus Cairo 1 elra
Futubat cit., val. | P 842 nn erlme‘a rec? ente . }f' sarebbe
ancora ga anallézare nP allelo a triplice contemp azmnle di S8 dll cul par-
qZ Araol e, ne ﬁcosmolo Ia_avicenniana, la triplice auto-contem-
|one di ciascuna Inte Hza angelica, che, In connessione con(!asua
Ice naura (agens- patlens a nastita rispettivamente, a partire da Clascu-
acor\temﬁ aziong, a un‘altra Intefligenza, a un Cielo &'a Un’Anima motrice

| que

Cfr_Futubat cit., vol. £ p. 136, vol. II 31 vol. 1V, p. 24, (La dipe
denza dli Gesa nel confrontlldPMar am esta a me |tata nel R/I émgvo a
Inambiente gnostico occidentale, ctr, P. Alphande 3/ Leg nostldsmedans Ies
sectesmed| va slatlnes InActes du ?on resdH|s redu Cbnsﬂamsme 21
[IS 1928, vo BR b5-50). La teos J] ﬁga 1sltuisce, nel cuyore de
ﬁf soclolo |a fi od| natermtac e andrebbe ana |zzatae|nser|ta|npa
rallelo (¢ n contrasto) a Cestu lat aCGJug

? Aion. Untersucbungen
zurSymboI eschichte, hZIII 1951, Index, Sv. tra It. Ajon: ricerche sul sim-
holismo ese Borin >L

erl,_Torino

u Cfr. supra, n. Fuoc? senzeﬁ ce, la cui volffnta di potenza fa el
schlle Iagente assoluto sl pacae asual posto alla chiara ¢ dolce Iuyce
sseenascost r Fusus |, 1(? 328 (S cqnfront, In Ja-
erme lo s}]atti6 eI Lomo sepa ato aIaSophla celeste).

supra

B Mostafa amad ke sazad bam-dami, cfr Miatbnam libro I, 1972-1974,
LEettoevenuo ad mstagrare SImP atia. Par ami, Homayra, parlami! O
omayra, metti | e” efche col ferrp che € tdo, la montagna
resa Incandescente aIamore 5|tasforma In rubino puro” Queste oscure
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Adlea Parte prima. Capitolo Il

aIIu5|0n| richie erebbero Iungo commento (cfr. ed, Nicholson, Git,

g 4135 nom% Homayra era, cosl 9l dice |IF|m|nut|vodato
ProT fa glla mgg lie *A’isha. S ntuisce Innanzi %JHO Fallusione ad una dat?
pratica i ma |a simp tlfa mettere || ferro nel fuaco, provocare una corri-
Bndenzg el"cuore dellamato, cosl come secondo ['antic mn\eralo Ia, Il
mog altre pletre rezI0se song[ aeger ef tto e.calore S ttg-

raneo ¢ na or |ar|amente a nto alla tras g%ur ZI0ne Ce
corg?? sant dovuta alla uce dlvma w1, VI, %8 VI SON0
paral n |ne amlstlcae enistica. La misteriosa esortazione ha uscnato
a Sagacita mistica del ?ommentatorlAcunl nofano che nnomT emmipl-
e € iU CONSONO per rterirsi oSplrltg gruh Cy gpere emminile In araho
no che In aramam?) E? unque In ome Il poeta m|st|c? acendo
ualesortazmne de Pro eta, conversi cqn, OSBIH IVino.come fa Aman
tﬁ con |'Amata, E]OIC £ afPIU perfetta visione el Divino 8l 8ttlene contem-
?ndm Femminjle (Kashani, commento ai Fusus Cit., ) Da qul eho
rasltr?dottanel otro es*o | comment zitorllasc calfceM% na
?umlvoessedlrecelPro aescefoda |an8 lahut al piano del na-
f gerentrare mcon\? ubr%lonecon | attrib [I ella natura umana sensibi-
nza|qua|no re g uto omzp|eJ asuamlssmne Eqlr desidera
eIasuars(J fascmare alla be lﬁ fa | Homa fﬁ Per isten Fre dal
mon 0 trascen enteemam festare nelle P esen5| Limo della gno-
S, n to €aso, orﬂagra raé)dqresenta ellezza sen5|b eefinome ica
fbusn rontea e7za assoluta Jamal? fm damlann%n?la armom?
?lmpalasab |ta aMuhammad tra |eement| Sens T |r|tu?
el ?mo CIOC gTrlnoﬂn commentat f caratenzzan?nso Pro 3
tama arellqmned ui fondata. L:Hueso non vediamo alcuna ragione di
orretalem erﬁ)retam?nemconth dzmnecorl Lgisticl mculHom rara

resentﬁ g to celeste Alsla Madre el Cr? nti”
ensi alla “Madre dei Viventi” nel manic elsm? Iateof'ﬂ]la de |r|
Ivino, Femminile-creatore, al I%aea rIVO%Iﬁ richiamo di un oo P
;t) ge terreno, ? Ivello

dpco eterno, gercheesu manifestazione
ella.persona empirica de Pro a La ossq Ire?no della bam-dami
ella ree&em

su p| no manlfesto rae or ne al 3ola 5
Fusus |, J) pg;f 6; comme to Ball Effendi, Costan-
tmo&oll 1309 qira, . 430 Il testo del badith non puo essere analizzato qui

In dett

Ide Ricqrrono soprattutto |tTrm|n| dhat (Essenza Il Se) dbat |Iah|ya
Essenza vina), orlgmee[on fe ssere; | caus qu ra, Ja potenza

manl esﬁa Tessere: sif guah C z|Qne d|vma to cloc eema
nifestato, Allg stesso modo, nota Ka anl il Corang p ar “anima &J
ca a cul fy data una com ?nae alla lgroc g)rp%proceqe Iamolt|tU|
aegli ur?am 8 “anima’” (nafs) € ancora (il genere femminile

Cfr. Kashani, comm nto'al Fusus CIt., pp. 2/4-215. Per questo_la per-

ce2|onem|st| acogllene aPenseneI patie sIachtltuzmn di Un unico fut-
0.concreto ‘agn (Fusus E)percenelo stato 01 unione nuziale
nikah), agens € patiens ormano una essentia unialis {hagtoa ahadiya), azio-
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Note

Pe nella gassmne ;issmne nell'azione In%uI esto mistero Fellunlone nuzia-
e si con mjstico contemplativ aV|5|one (elessere divino co-

entra
Me patiens roﬁrlo 3. dove. questl & agen ultaneita d [ agentem e
deresse[pa lentem Kas%nlq Zﬁ%\ g)g]e qui msFrlta ug 8S 05|Z|0ne
zinnenesu questo mistero de {none nuzi e pecy argia grado
dell’essere, ricorre ﬁlncdasc na delle discese anazzulalt% d; enza uni-
¢a, 0 In.clascuna delle individuazioni del mon osensné; al-Razzaq
Kas anl Lessmo istilahat), S.v. nikah, g mmento al Fu
sl it r%z nlone essyiale on ﬁhe un rlfless?({%ellunlonenu
zlaleche ne on agll Slpll’ltl ura luce, grende Energia
Imma |nat|va prolettiva e creatrice deng atad | termine him ‘cfr SHH
nn. /' 33, e infra, Parte seconda, cap. 11). |companno In Sohravardi, le
nozioni |qahred| ma aba neldlff ren piani dell’essere.

@F%ISUS[ g aF

men FusLs Cit., p. 268.
(i [ una gu eea &J one: allnizio, al versetto corﬁnlco XL, 15
(versetto de |n ronlz aZ|one ePro efa, 0 |uesattamente dellntronlzza
210ne eaR Mu mmalchzsus sz 336-337, e il com-

mento le Ball Effendi, cit ol, a|. hadith cﬂ Iega. | Versetto:
FBE L} nza, le S ‘Progrecfgcrq e(iessapro

(% an OPIOG ecreato]
? ed|sse %red|50| ﬁ essa regredi disse: ‘Per la mia pa
enza. e per lamia glorial Per te oavutoepgirteho ato, erteco ce 0rl-
compense e per te tommino C&Stl?h Cir |commeﬁt VY Qavsar|
In Fuss |1, ;134824 3, che aﬂg - “Ouesta Inte genzae 05 lntoa
quaIF I Pro eta Si riferisce gua 0 dice: 1 gnmo gssere che Dio creo g
Ima uce”.Due tfrew osservazioni; 1) Quest Ruheomolq 3Ia prima
Emanazioni plotinjane, di cul 5|rco ava supra, N 49 a duplice natura

ttiva e S|va corfl nte qui al. duplice as ud|aerubub| al
genln es% ordlne efe eo?anle onsi gsenta cgmene eErnanazmnlsZc

cessweeda ?Fn denti der Neoplatonici: €sse so oo mvoltae Ifanie eIIu
ca hagiga (ell’essere, contemplate in m mera |ve Sa. COSI Iana Inte
g r]zae Dio Stesso epifanizzato in una or a appropriata, e allq st 550 mo
0 I’Anima univer ag e clascuna delle teqfanie Fususll 8sat-

'S ? a Ruh

tezza I Im one inguere con precisione quando
Muhammaai, n]d dg(ece af dp |duaﬂlae mczr ro?ega Altr|-
menté s Co re ? alsaretuttee ros ettjve teo ﬂn: e. S ee%w-
tare |con on W P esse ente diverse, f Fstam -
fe da un lato, della (f O?QI |cl e| Conc I, e dal ?tro elacns?-
primitiva (quella g Ebionitt), che.trova il Suo pro ung nto nella
Rr etolog|a Per ue?ta nsoo La t|va come perlla r1p etolo |ace
e deriva, conw% riferirsi al m An bro tronizza oned|
Metatrone nel Jibri di l?noch ove@ ttoa eva en co to un r%pgorto
ang g ? uello ce a teologia eI antlco Iran istituisce tra la Fravarti
e ['anima che aesem |casu |a terra.

Daen
son, Studies In Islamic Mysticism, Cambridge 192
13 “TusellareATtasm ollzzatagaHln(! |m¥yAzzaeAsmag 9b P

e Sa
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Mote a Parte prima. Capitolo I

aI Kar|mJ|I| al-Insan al-Kamil (“Luo cfgerfe to”g 5. 1, ed. 1304 egira, ll

H ueste aro an opﬁrte I2 rivelazioni sui syoi I\Jomlesu
ue ualfficazion| Ang 0 chiamato Spirito” comunico aJili nel corso
|u a visione, Splrlto l eRl]Ib di cyi si'e ricordato 1l genere femmyinile
In aramamo P trattandosi soltanto di una contln erza grammaticale, I
ricordera ancpe lo Spirito Santo come ipostas| femmi A ||n uno scrittore -
raco come A aate r] ngGIodegh brei (“mia madre lo Spirito Santo”),
0 come Fone f emmml e nellaGnos

e Cit. In L. Massigno n Essaj sur Ies or|g|nes du Iexmlue technique de Ia
rfnysthue méjsulmane d., Paris 19 ter Ing una
emminile del ve[bo c? 60 kun sn at g erlvotoa prlma elle
creature umane (g)e[] anca #]durrabayda | un altrg ha?lthds WI?
weibliche. Va notatd che la dottri ﬂPJtlvadel Cannatl ha fatto di kuni
pnmaemanazmne lvina, mentre un sufl come ansurl n Ammarw er-
sonlflca aHur| per Stta deJ Paradiso, acui i C[ea ore? t%eg W -
Ce: un\ ana sserviamo che, a rigore, l'equivalente aellara oKun
none| atinofiat, ma Esto!

vers UI C|tat0 003| come Vviene attrlbum ad al-Hallaj, compare
neIIoeXde |wd I(\{Isgd? ensiEmueI 10,p. 27,
maweneancheattn ungaB:Er ah| Nicholson Stud|es (Jwelli)la-

nllclvl icism CIt., rJamhAsmataI Iamaat a%u a-

|or|>é rﬂmentodl Fak ra| Teheran 1303 egira, H) 69 Sl?eve

nsar e atuttigl Y ortat] a ateo offa scli alr&torgoal ap-
at|v0d| Falma? pellativ atr uito al Pyofeta) come “madre disuo a

re” {umm api-ha m fra, n. 70). Quantq a gporto deIIaFravartl con fa

sua a Jma dlscesa e5|stenza errena, Si tende a vedervi I pr00| o |a

avvertit Ye . Kleinere ?chrlften des J)n Arabi, g

@alﬁs d| uel bi-unita strutturale costiturta (JJ 10 celest

vre

ma
!)Oe tsetrlgglgorecI nr g”#%'iﬁam |e2? Purquuesto punto i vjsta, la sof |o[g
teosofla maz

ﬁh asFettl Im (JCII, ) di Daen neI )
ea, e di Fatima nelfa teosofia sciita. S nostro Terf cg

leste et corps de résurrection: de I'lran mazdéeal Iranshnte Paris 191 [tra
It For osgwnualeeTerra celeste. Dalllran mazdFo allTran sciita, Ad
Milano 1986], Index, sV, Daéna, Fa“ma Sophia. Cir ancorasup”a n. 48, UI
sem rapre ere. ost0| motivo de amlsgca nuz al?ac i sl alludevas Hra
9 eratre ( onanzed distico attri uno a Hallal e a Badro
et Kic oson Studies In Islam|cM5ést|c15m Cit P 2-113, ‘
o Cfr. Jami, Ash%tat clt H eninteso, le tenzioni di Fakhr ‘Eragi
edi Ha a{,non son 1 contra gmone bensi complementari, Perquantor-
ua[ ersetto evan% I Glovanni (3,3) ‘sopra ricordato, '€ uno
F i ¢ a U Influenzano il Ben Iero ﬁe 80 Ico n_Isfam, ad esem |0
“[smatlismo; 5| \e 3Kalam| Ir Parg el maestro”) ed. W. ivandw,
14 gel testo er5| no, dove |Iversettoe0|tato In COnNes-
Int 8Ie J iladat-e ruhant), ﬁhe ] comgle nel
tamil si compie la nascita corpo-

Jomba
slone ¢ n‘\ idea dl una nascnai
mondo del ta'wil cosi come nel' mondo
rea (wiladat-¢ jismant).
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Note

67 Si veda I'invocazione alla Natura Perfetta, uno dei pit bei salmi com-
Posn da Sohravardi, In En Isjam | |ran|en cit,, val. | P 138 sg0. St ogservi
es ressione vvaladmanaww Il mig figli sgmtuale f Tg odel MI0 pensiero),
cerll%{)pare nel commentatori di Ma Ian Rumi [itifra, n %

uestaconceﬁ oneWrono ricondotti RHAYICGH iani, nella misura in
cui, riconoscendo_nellintelligenza agente PAngelo Gabriele-Spirito Santo
(supra, nn. 48 ¢ 49), ess| vedevano nella noetlca unesPenenza mlstlca fon-
damentale cosl come viene attestato, ad esemplo, dall'opera e dalla vita di
Mir Damad, uno dei_piu celebri maestn di teologia a Isfahan nel XVII seco-
lo. Siveda En Islam iranien cit., vol. TV, pp. 9'sgg., la nostra traduzione del-
le sue “Confessioni estatiche”

69MathnaW|III 3706 ? e 3771-3780; cfr. il commento neITeﬂ Nichol-

son, cit., vol g ['occhio esterlore PAn elo Gabriele alaéj
renz SdellabTIIezz ?el (Plemlunl 5010 1] syo orgodap arizion
sua forma reale e quella oe ui SI manitestano, e che

i riflettono comeun 'mmagine nello specchio del cuore del mistico”.

0 Commento di Isma‘l d’Ankara a Mathnawi, |, 1934, cit. nell‘ed. Ni-
cholson vol. VII, pp. 130-131. Ecco 1 distici di |, 19343 “II richiamo df
Dio, velato op ureno conferisce cio che conferi a Ma am ‘Tornate, ol che
Sjefe corrotn alla morte fin dentro la vostra peIIe dal non- essere alla voce
dell’Angelo. Voie che viene, assoluta, dal e dell'amore, benche anclata dal-
la gola el vass? lo. Gli hadetto lo sono Ia tua Ilnlguael tuo oc? 10; 10 $0-
n0|tu0| sensl, la tua gioia e 1l tuo crucao Va’" perché sel tu quello di cul 3|
dice: & con me che serftr, € con me che vedi. Tu Sel [a coscienza divina, a che
pro dire che tu hai tale coscienza?”. Commento: Jl primo emistichiq allude
al Versett) coranicl gXLII 50-52) secondo 1 quali Dio nvolge agll esser|
umani solo tramite iSpirazione (waht) o, dietro un velo, ameno the non invil
un n?elo Il “richiamo di Dio”” (pérsian bang-e Haqg = arabo kalam Al-
lah), privo di aroleartlcolate 5| r| erlsceal r|ch|am0|nteso da Mose nel Ro-
veto ardente (Corano XX, 9 “Cio che conferl a Maryam”
f' rn‘egscea concezf?ne | esg peropera eoﬁ)lnto santo, PArcang
0 Gabriele, che insuttlo di alito |V|n0 fa Vergine Maria (Corano, XXI
2); Gesll V|ene chiamato Verbo di Dio, proiettato in Maryam (Qo
rano I\/ 69). Dac‘w a parafrasi ¢l Isma di Ankara citata prima, a cui ¢ Il
caso di comparare |nvoca2|one d| Sohravardi alla sua Natuira Perfetta (cfr.
supra, 1. 6/): “Tu sel lo Spirito che m gartorl e sel colui che |l mig pensie-
ro ha partorito”. Come Maryam, comé Fatima, [‘anima mistica diventa la
“madlre di suo padre”, CIr. ancheMathnaW| ed, Nicholson, cit., n. aggiun-
faal, 1515 1521, voi. VI, pp. 3/1-372, con a citazione della qrande opera
In prosa di Mawlana Rumi: “La forma fisica & importante, enu la & possibi-
le Senza qnsouare la ffrma all’essenza gma(]th ?I anc ego&re un seme
privato del quscio, quello non crescera eminalo col guscio, e diventera un
albero. Da uesto punto o vista, I corpoefondamentaleenecessano per
Tallzzare volonta divina. {Segue ynal usmne passaggio dal non- essere
all essere llo stato minerale & quello veqetae ecc., o, allo stato ang
0, esicad mﬁmtum Dio ha seminato tutto questo perché tu possa ricon

g?h Attn uti di V|n| chen
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Noie a Parte seconda. Capitolo /

seere che v sono molti Rassaggl di questo tipo, ciascuno sedlmentato sull’al-
tro, ed altri che tu non har aricora visto. La Sofferenza conduce a passa o
rinc eMar%(am non awerti | dolore del parto, non ando sotto la palma
rang XIX, 23-26). I corpo e come Maryam, ¢ ciascuno di noi fia un C |st0
n s (tan ham- curt Mar?am ast, va-har yeki ' 1sa darumy, se la sofferenza
damore msor e In nol, il nostro Cristo Fascera .
51 %Mat nawi, ed. N|ch8 son, cit., voi. VII, Pw 131: “Il Padre
ronunua Verbo nell'anima, € quando Il Figlio ¢ nato, oghi anima diventa
aria”. Si veda Meister Eckhart, Telle était SOeurKatre| trad, fr., “Docu-
ments ﬂ)lntuelf”9 Paris, 1954 ? 104: “COS\ fa DIo: genera il suo cho FI-
li0 nelfa p|u elevata regione de Ianlma Nello stesso atto col quale genera
mesu? F|g 10, 10 ﬁene (I)|I Figho nel éidre Non vi ¢ infattl differenza er
Dio fra Il generare Mangelo e il ngscere aaVergme i, p. 176: “lo di
che £ un miracolo, che hoi 3|db 3seremadr| fratelli di Dio...
n7La 1radu2|Fneest fa stabilita dal mio collega g amico Osman Yahya,
g|a mio allievo all'Ecole aes Hautes-Etudes, a.cul Si deve un’eqlizione cri Ica
| Kitab al-ta aIIt at “Libro delle Teofanie”), che completera, come ¢l ay-
|g\mo con la u bbticazione di una tradyzione. Ho apportato lievi mod-

iche al testo e afla disposizione del versi adottata da Yahya.

Parte seconda
IMMAGIN AZIONE CREATRICE E PREGHIERA CREATRICE

Prologo

1A, Koyre, Mystiques, Spirituels, Alchimistes du XVb siécie allemanda Pa-
ris 1955, p. 60, n. 2: cfr., dello stesso autore, La philosophic de Jacob Boeb-
me, Paris 1929, p. 218, n. 4.

"2CIr. Koyré, Mystic ues cit., pp..59-60.

3Cfr. Koyre, Laphi osophie de Jacob Boebme it, &) 349, 376, 505 sgg.

4 Dle Fantasey |stn|cht|mag|nat|on sondern ein eckstein der Narren ~
Parehce f?us Fin_ander Erkl arun’(\;/I der Gesammten Astronomey, ed. K
Sudhoff, X, p. 475, cit. in Koyre, Mystiques cit,, p. 59

Capitolo /. Della Creazione come teofania

1 Cfrg aspetti gia delineati nella Parte prima, cap. 1, 8 2 e 3. Per fis-
sare la termin qu di cti ci serermonel ara ralches(eﬁuono recisia-
mo che al-Haqg al-makhlug bihi = if Dio di cu, In cui e medTante cui & crea-

10 ogni essere | Creatore-Creatura): al-Haqq al-mutakhayyal - Il Dio man-
festato dall"immaginazione teofanica; al-Haqq al- makhlvg | Ittigad =11 D10
creato dalle credenze: tajdid al-khalg = la rlcorrenzadel creazione.
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Note

" 2+§|1t8b al-futtihat al-makkiya (d'ora in poi Futuhat) Cairo 1329 egira, voi.
p3 10id., suIIa Nube come essenza (bagiga) deIPImmagmazmne assoluta
Ekbayal mutlag)y delllmma?lnazmne che essentifica (kb ¥a muhaggig) e
onfigura (musaivwir) tutte fe forme o_i ricettacoli che costrtuiscono I'aspet-
to essoterlco manifesto, epifanico delTEssere Divino (Zahir Allah).

. 4Comesi saratq|a otuto notare, e per: ragioni che qui non trovano spa-
7iQ per essere Illustrate, |’espressione ecceita &terna i € parsa la traduzione
P|u dlretta per un termine dalla connotazmne tanto complessa nel lessico di

bn “Arabi quale ‘ayan thabita. D'altra rg)arte sI sa che JI termine ecceita ca-
ratten 73 anc%e Il Iessmo tecn ¢0.di Du Scoto II S0 im |e§o qui non sot-
tmten e unaffinita 0 un omo og|a Uesto problema, semmal, potra essere
affrontato soltanto in uno studio approfondito sugli AV|cenn|an| tardivi In
Iran, anch’essi |mpregnat| della teosofia di 1bn ‘Arabi,

5 Futuhat cit., vol. I, £ 313, Essendo Sospiro divino, la Nube & un sof-
fio inalato ed esalato neII ssere Divino neIIahath\a del HagaYzssa la con-
fiquraziong (¢ la c?m ura Ilta(l} del creaturale nel Creatore, E il Creatore-

creatura, cioé quello i cut song manifestate tutte le forme dell’universo, In
cm si succede Iinfinita diversita delle teofanie (fa-kana al-Haqg al-makhlig
bllhh| rfnﬁ zahara min suwar al-alamfihi iva-mazahara min ikhtilafal-tajallial-
Il
6Fu2uhat Clt voI I, p. 311
7% VI, p. 37

id.

9 Cir. i cinque significati “discendenti” che il termine di materia com-
orta neIIateos f|a di'1on “Arabi e in quelle ad essa imparentate: supra, Par-
prima, caj

0 Cir. Ffe osservazioni i ‘Abd al-Razzaq Kashani, Lessico tecnico
Ist|Iahat (doran IpO| Lessico) in margine a Id., Manazil al-sairin (ule So-
ste del V|andant|" Teheran 1315 egira, p. 182, su Nafas al-Rahman e Nur
Qahir (“Lux wctonahs ") negli Ishragiyun di Sohravardi, che derivano la lo-
ro nozione di luce da quella’ del Xvarnah, “Luce di Gloria” nello zoroastri-
smo..In generale, tutta 'ontologia del mondo delle Idee-Immagini (alam al-
mithal) Sembra essere comune alla teosofia di 1bn ‘Arabi e a quella dr Soh-
ravardl (cfr. la nostra ed. della Hikmat al-Ishrag (“La filosofia glella Luce”,

“Bibliot eque Iramenne 2 Teheran-Paris 1952 ‘index, sv.); s compari la
monéa na | éx & %rs#oe cg {a I smeraldo con [a “Terra creata gal sovrap-

{eles]

argll r. 1l nostro Terre céleste et cor sde resurrect|on
de ITran mazdeenallrans lite, Paris 1961, pp. 136 s% rad. it, G orpos§)|
ntualeeTerraceIeste DaIITran maz(leo aIITran sciita, Adelphi, Milano 1
RF 5 500, oancora‘| paese di Yuh (Il arto uelo quello del Sole, o dli
oe? descritto da I? Arabi In_Fusus al- | kam (d’ora In poi Fususk ed,
‘Aftifi, Cairo 13665/1946, | gl) 14: tAbd al-Karim Jili, al- Insan al-Kamil
(“L"Uomo Perfetto”), s.. ed 304 eqira, voI Il, p 21, L'ontologia di que-
sto mondo infermedio 0 Pun s |¥waﬂﬂna Is haaffascinato, in tn modo 0
nellaltro, tutti 1 nostri teologi-teosofi. Mohsen-¢ Fayz, grande dotto imami-
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fa germano del XVII secolo, ne ljparlacome di un mondo che “occ_uFa nel ma-
crocosmo 1o stesso rango occupato daU_Tmmaglnazmne nel microcosmo”,
Con I'organo dell'immaginazione aftiva si penetra in guesto mondo_ “ove si
corporizzano gli spiriti e'sl spiritualizzano T corpi”. Anche Ion “Arabi ha de-
scritto In maniera vivida |'evento psichico che segn_a tale penetrazione: “Su
quella Terra esistono F|8ure_(o Forme) di una specie meravigliosa; si levang
allinizio delle strade, ¢ dominang 1] mondo In cui noi siamo, lasya terrae
suo cielo, il suo paradiso e il suo inferng. Quando uno di noi vuol penetrare
n ueIIaTerraé...] la condizione da soddisfare ¢ |a gratlca della gnosi e ['iso-
lamento, fuorr dal pr%pno t,em[{no di carne. Egli incontra Forme che si leva-
no e vegliano per ordine divino all'ingresso Gelle contrade. Una di quelle
Forme corre verso il nuovo arrivato, lo fiveste di un abito consono al suq ran-
0, o prende per mano e cammina con lur per quella Terra. E mentre in es-

st inoltrano, |a Forma continua a parlargli, come un yomo parla col suo
com agno di vhagr%m. Esst hanng Ilngue dverse, ma %uella Terra hfl la pro-
prieta di concegere a chiunque vi penetri fa comprensione di tutte le lingue
che cola si parfano. Quando egll vuole tornar, 1l suo compagno camniina
con lui fino aJ\Pu_nto a cui era éntrato, lo spoglia dell’abito, e si allontana da
lyt...” (Futubat ¢it, vol. 1, p. 127|). L& descrizioni che la teosofia Sufi ci offre
d ﬂuesto mondo misterigso e trasfigurato sembrano corrispondere in ma-
niera sorprendente a quelle del Dharmadhatu nel buddhismo mahayana (cfr.
D.T. Suzuki, Essai sur le buddhisme zen, vol. 111, Paris 1958, ,pg. 022 sgrg.,
lf029 S90.). leelr una corrispondenza ulteriore con le visioni di' Swedenborg,
CIr. Infrd, n. 41, : L

. L Fusus |, p. 101 e 102; si compari zill al-nar e ziti al-zulma, ombra lu-
mingsa e ombra tenebrosa, nel Tafsir gli ‘Ala’oddawlah Semnan. y

. DPFusts |, dp 103; cfr. soprattutto il commento.di Kashani, [a dqve si in-
siste sul fatto che, se [Tmmaginazione opera Ia differenziaziong, cio non si-
gnifica affatto che mutakhayyalequivalga a “illusorio” o “inconsistente”, co-
me certl Erofam Vawamm) sostengono. Quel che & necessario e di non in-
gannars| Sulla natura di quella, “consistenza”, . N
BCiascun Nome designa in questo senso il Hagq mutakhayyal, ivi, 1, p.

u Ihid.
b Cfr.infra, cap. Ili, 83 il “segretodell,e risposte djvine”, Qui sj.puo co-
gliere direttamente alla fonte il conirasto fra Idea teofanica e I'idea di in-

carnazione. Il pronome huwa g‘E 1i”) designa il Nascosto, I'Assente %‘alam
al-ghayh), mentre nop ricorre nel mondo visibile presente (‘alam al-shahada),
cos1 conie non Si puo dire, di un esistente di questo mondo, che sia al-Haqq
8D|o). Questa ¢ la ra%mne decisiva del rimprovero di emB!eta e di. miscre-
enza (fakfir) rivolto Ua Ibn “Arabi ai cristigni, e dopo di |ui da tutti | teolo-
gi-teosofi; si.veda ancora nel XV secolo, il Masgalal-safa’ (“Il lucido della
gurezza ) di Sayyid Ahmad, ‘Alawi, dlsc_eﬁolo di'Mir Damad, controversia
nesta e garbatd colma di citazioni bibliche (su questo importante filosofo
sciita, st Veda SJ, Ashtiyani-H. Corhin, Anthologie des philosophes |ran|?]n
depuis le XV11Csieclejusqua nosfours, “Bibliotheque Iranienne™ 19, Tene-
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ran-Paris 1975, vol. 11 pp. 7-31 della ,artefrance_seg. La teosofia sufi postu-
la una teofania primordiale (né piu né meno), cioé un antropomorfosi sul
piano dell’Angelo, nella metastoria (la forma divina dell’Adamo celeste),
mentre |'incarnazione, sul piano gella storia e dei dati percepibili Sdal_ sensi)
e controllabili (razionalmente), diventa un fatto unico nel contesto di even-
ti rreversioill. (Se i parla di incamatio continuata, non 1o si puo fare se non
In senso tropologico o metaforico, In quanto opera dello Spirito Santo; non
guo frattars| di, Una rejterazione glell'unione ipostatica.) Qui ¢ accostiamo a
ue.forme di visione di cul non si.sono mai ponderate asufficienza ne |'irri-
ducibilita ne le consequenze (cfr. infra, cap. 1V). L'apparizione, o la riativa-
Zjone, sotto una fornia ongmal_e, del motivg_teofanico, successivo alla fissa-
zione del dogma cristiano Sancito dai Concili, renderehbe necessaria la con-
cezione di una sorta di “teologia della storia delle religioni”, proposta per la
prima volta da Mircea Eliade; resta comungque ancora da chiarire quando,
nellg cristianita e nell’lslam (soprattutto nello sciismo), saranno approntate
quelle g)remesse sufficienti per osare una simile Impresa.

16 Su marhum = mawjud, cfr. suprayParte prima, cap. I, n. 21.
TTFusus 1, p. 141
Blvi, p. 146, : : . o
a ]Sla\I/V|§%. 147; si compari, peraltro, il senso della visione teofanica, infra,
30p%% Fug%s I, p. 120 e I, pp. 146-147. Cfr. supra, Parte prima, cap. I, le nn.

A lvi, 1, p. 121, e ‘Abd al-Razzaq Kashani, commento ai Fuss, Cairo
1321 eqira, pp. 146-147. S _

2 51 veda lo sviluppo di questo tema nel nostro EJp|P]han|e divine et nais-
sanhcelsslsptuelle dans Ta Gnose ismaglienne, «Eranos-Jahrbuch», XX, Zu-

re .

. BFusus |, p. 124, e 11, pp. 76 € 150, n. 11; Kashani, commento ai Fustis
oit, p. 150; il commento € a Corano XXXIX, 47: “Ma aE) arira loro da Dip
qualcosa Iche rggl avrebbero creduton. Cir. quanto gia detto supra, Parte pri-
ma, cap. I, n. 32 .

2 Fusus |, p?._ 150-151; Kashani, commento ai Fusts Cit., E 15,
5 Sull'imprescindibile solidarieta fra Rabb e marbubyllah & malubycfr.
supra, Parte prima, cap. I, nn. 47 e48. o
2 Si osservi [a connessione traidea di “nodo” (‘aqd) e I'idea di “dog-
ma’”, 0 credenza dogmatica, ( ‘agida), derivate dalla radice’araba (dy“anno-
dare, stringere”. Lo “scmgllmento’ € resurrezione.
JFuss I p. 2120 12, .
B lvi, I, pp- 150-152; Kasham,,fomm,ento aj Fuslis cit. J)Cp.“152-153;, ,
. Fususl,p. 155:Coranol_, 15; il termine arabo che traduce “dubbio”si-
%nmca sia “confusione”, “ambltgulta” labs)ysia “Inclossare un abito” (lubs).

)a Qui, Sotto la traduzione essoferica del versetto, traspare il senso teosofico
di 1on “Arabr; “Saremo Noi incapac di rivestirli di una creazione nugva?”.

J Ibid.; Kashani, commento ai Fusus cit., p. 19; Bali Effendi, commen-
to, Costantinopoli 1309 egira, p. 288.
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31Kashan| commento & Fusus ¢it., p. 195, , ,

23S que o unosare tfe proficta una comparazione con I'ontologia
awcennlana el possibile e del necessario.

JF Hgggllp 156: Kashani, commento ai Fusus cit., pp. 196-197.

5s| veda [ eccellente analisi di *Affifi in Fusus 11, pp. 151-153 e 213-214;
cfr. ‘Afflfl The Mgvstmal Philosophy of Muhyid-Din ibn al-'Arabi, Cambric-

el
! EFusus p. 152; Kashani, commento ai Fustis, cit., pp. 154-155.
37Fusua| g 125-126: Kashani, commentoaj Ifusus CI'[ f 154-155.
ashani, commento al Fusts cit, p. 151: Fusts |, 4
’£Kashan| commento al Fusus cit,, p ID 151 152; Fususl 124 Nel no-
%L ro Libro dlelle Teofanie £K|tagal Tajal a}]ﬂ abpi mo men2| naéolaforma
e ‘ascensione postumasecondo gli i se ent IVini, ricordando quer no-
stn fratelll con cw i %gmo trovat| riuniti nel!]o stato della r velilzmne interio-
rﬁ \()uala lamo mse%natocmc e sapevamo dii tale questione, e
Che essl Ig nora ano. Lo stato dj asCensione perpetua (fi*l-taraqqida iman) € Ja
00sa, iU straordmana che sl dia all'sssere Umano, sehza che questi ne abbia
coscienza, acausa del velo, tantosotile e tenue, e dell'omologia delle forme”.
uesta omologia nguarda le forme dllle tafalliyat, ad esempro le forme dei ci-
| quando si ciberanno di quei frutti (del Paradiso) diranno ogni volta:
? uesto ¢ il cibo ch eavevamo anche rimal" Ma sara solo parenza (Corano
I1,25). Apparenza, poiche il simile, per chi sa, € certamentealtro.
Fustis 1, p. 24, ¢ 11, pp. 150-151; Kashani, commento ai Fusds cit., p.

152.
lﬂFUSLfS I, p. 151 Ci sia P% Messo ricordare gi,w un coIquum rimasto
memorabile, con il mastro dl buddhismo zen D.T. Suzuki, awenut0| 18
agosto 1954 in presenza di Mme Frobe- Kaﬁt?yn e Mircea, EI|Pde
andammo come awenne il suo primo incontro con laspiritualita ocmden
tae € Venimmo asapere che una cinquantina d’anni pnma Suzuki aveva tra-
dotto In glaploones Uattro opere |Swedenbor? fu questo il suo primo
contatto con ["Occidente. La conversazione ci porto a chjedere delle omolo-
gle strutturali che Potevano presentare |a “cosmologia. del buddhismo
mahayana e a cosmologia di Swedenborg, e Il modo jn'cui | 'una e I'alfra af-
frontano il simbolismo € la corrispondenza dei mondi (cfr. D.T. Suzuki, Es-
saisur le buddhisme zen, vol. 1, Paris 1940, p. 77, n. 1[) Non ¢i attendevamo
AVEro Una risposta teorica, ma un segno che attestasse I'incontro, In Una
persona concreta, di esperienze comuni al buddhismo e alla spiritualita swe-
denborghiana. Ved0 ancora | %esto di Suzuki, mentre afferra un cucchiaio
ed esclama sorridendo: “Questo cucchiaio ora esiste in Paradiso...”, “Noi
adesso slamo in Clelo”. Era una maniera autentmamente zen di ris ondere
aIIadomanda esare be stataapg)rezzata da lbn ‘Arab. Aproposﬁ d II
staurazione 061 MONCO trasfiquiato, al quae3|aludevaqw supra n. 10),
trebbe non esserelnutllesegnaare importanza che, nel Cé)I’SO enostroc(?-
loquio, II nostro Interlocutore attrlbuwaaIIasplrltuallta I Swedenborg, de
finito “il vostro Buddha del Nord”.
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D Fusts |, p. 125; Kashani, commento ai Fusus cit,, p. 153; ciog, coloro
per 1 quali |a conoscenza risulta gla una, rivelazione interiore divina (kashf
ilahi), non_da una semplice riflessione o indagine teorica.

Fusus |, p, 88, e 11, p. /7. o - .

v, T, p."159; Kashani, commento ai Fusls cit., p. 200; Bali Effendi,
commerf]to, cit., p.296. .

& CIr. supra, Parte prima, cap. |, S3. .

45U questo tema, cfr. supra, Parte prima, cap. I, nn. 24e25,

47 Cir. ancora supra, Parte grlma, cap. 1,83, e nn. 80 s%. tutto il capi-
tolo del Fusus dedicato a Ismagle & qui di primaria importanza).

BFusus |, p. 89 e 1l p. 82. Furgan e anche un appellativo del Corano,
come di qualsiasi altro Libro sacro che permette di' discriminare la verita
dall’errore, Essere in_persona un Corano significa dunque possedere (0 es-
sere) tal? discriminazione, _ , ,

HCrr. suprayParte prima, cap, 1, s 3, € infra, cap. 1D, §3; si compari an-
corg, in Fusts I, p. 56 Iesegesl di Corano IV, 1, st cui s fcfndaladamol_o-
gia; [a Forma apparente o esteriore di Adamo ésura zahira) e lasua Forma in-
visibile o Inferiore gsura batmaz, cioe 1l suo gmto Ruh), costituiscono la
realta adamitica totale, come Creatore-Creatur. (%I-_ aqg al-khalg, al-Khalig
al-makhlug). Di consequenza, la tradyzione essoterica el versefto: “0 Uo-
mini!, Temete Iddio” diventa “Fate della vostra forma apparente (visibile, es-

soterica) la salva%uardia del vostro Signore, ¢ di cio che e pascosto In voi e

che Il vostro Signore (la vostra forma invisibile, esoterica), atene la salva-

uargia per voi sfessi”. . . :
’ %%Lﬁ)l?a vanita éelfa discriminazione oi)erata prima del fanaye sull’au-
tenticita di quella operata nella lucidita della coscienza, si potra Comparare
questo aforisma: “Prima che un uomo studi lo Zen, per |ui'le montagne so-
no montagne, le acque sono acque; quando,,graz_w gli msegn,amentl di un
buon maestro, egli ha realizzato.una visione interiore della vérita dello Zen,
r lur le montagne non son?_ piu monta?ne ele z-i\p e nop sono piu le ac-
Ue; main sequitd, quando e |g|unge realmenteal |Igdella(1?_|ete, dinuo-
0 |le montagne sono montagné, e & acque sono acque™ (SuzuKi, Essais cit.,
vol. | gp. 2 -29?; cfr. anche Infra, cap, I1, if testo a cui si riferisce lan. 24,
_ 5 Stlla duplice Rabma (Rahmat al-imtinan ¢ Rahmat al-wujub), cfr. Fu-
sui ! LP 151; Bali Effendi, commento, ﬂt' fP 278-57?. All'inizio"de| capi-
tolo su Salomone.compare famenzione delld lettera dalui inviata a Balgs, la
regina di Saba. E(1u sta una leftera di Salomong, inviata in nome di Dio il
Compassionevole, (I Misericordioso”. Dungue, Salomone nomina se stesso
prima i Dio? Dio ¢ il Primo, 0 I'Ultimo? Si'veda infra, cap. 111, § 3, come il
paradossp e rlf)olto con 1] “metodo d orazione teofanica”., L
.2 QUI sembra esserv ancora Una risonanza con le tesi degli Asharifi, teo-
logi ortodosst; v e tutfavia una differenza radicale con Iidea asharita di khaki
al-afal, la creazione degli attl. Nella dottrina di Ibn “Arapi, a rigore, non e |
caso di dire ne che Djo crel Tatto “mediante ['organa” del suo'servitore, ne
che gceloa 1l suo servitore (f,ome strumento della manifestazione “ue‘l‘l al-
to. St dovrebbe piuttosto dire che se Dio agisce |'atto che emana dalla “for-
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ma” del fedele, & perché th stessq &, nell'istante, Ja forma (cioé lo zahir) del
suo fedele, poiche questa To manifesta. Qra, sarebbe stato Impossibile, per
gli Ashariti, convenire su questo punto fondamentale del pensiero teofani-
co; cir. Fusus I, p. 207, n. 4, e infra, cap. 11, n. 27,

. 3Los ?_culum s ecchlog rlmanelljtermmedl ara?ggefo (iiamenttalea
cui la teosoria speculafiva ricorre per far comprendere T'icea delle teotanie.
[I'commento di Bali Effend (commento cit., p. 280, ad Fusus |, g 151-15
chiarisce inche modol dlscedpoh di 1bn “Arabi evitavano di cadere nella trap-
P_ola Qi un “monismo esistenziale”, in cui a volte si crede di coglierli dimen-
icando_di pensare se stessi teoranicamente. Che Dio (Ha q?, sla “identico”
con la Creatura, ossia con cig che & manifestato di Lui, signitica che Il Crea-
to e manifestato In conformita a %uesto 0 que| TAttrigutd diving gl_a \‘(Wa, la
Conoscenza, la Potenza), e non puo esserlo, altrimenti. Che Egli sia “altro
rispetto alla Creatura significa che quest'ultima non puo essere manifestata
se non dc_on na deficlenza dell’Attributo (imkan). Nello stesso senso In cul
sIpuo dire che tu sl 1dentico a cio che appare di te in specchi divers, Si puo
pertanto_dire che ITncreato-Creatore (Haqg). € identico alla creatura (abd)
che manifesta questo o quello fra 1 suor Attributi, 1 quali, tuttavia, non esi-
stono nella creatura se non privati della loro plenitudine essenziale. 1l senso
dell’identita, qui, & quello di una comunanza (ishtirak) di due cose in una
stessa essenza, cosi come Zayd, ‘Amr e Khalid gartem ano,allo stesso grago
della stessa hagiga dell'umanjita, Vi € comunanz degll sseri & el Essere Di-
vino nell’essere (uniyocita dell esser%). La loro altérita consiste in una lorg
differenziazione mediante una qualificazione propria. Dio € Identico a cio
che & manifestato _nFuardo alle %fe ,|n comune ra loro aue, non gia omni
modo (Ball Effendi, foc. cit.). S veda il nostro En Islam iranien; asFe_cts spiri-
tuels e KphlIQSt_)phlquesy Parts 1971-1973, vol. 1V, index, s.v. specufatif.

5 Kashani, commento_al Fusus cit., p. 192: ‘L’|Pse|t,a F\Ihuwwa del fede-
le ¢ Ja hagiqa di Dio nserita nel suo Nome. If fedele & il Nome di Dio, ¢ [a

sua ipseita Jnvestita di quel Nome e Dio”,
Sg ‘A[bd aI-Kaﬁm J‘?Ilil al-Insan al-Kamil (“L'Uomo Perfetto”), s.., ed.
1304 egira, val. 1, p. 31.

Capitolo IL Immaginazione teofanica
e creativita del cuore

1 Un’indicazione diJami, uno dej piu grandi mistici dell'Iran (m. 1495)
ci porta a preferire, per tradurre al meglio I titolo della celebre opera gal-
Futihat al-makklyaggl espressione Le conguiste se{mtuah della Mecca; questa
traduzione, ci resto, e ueIIasc?Ita ga_Osman_ ah%a 8er I tltol%fyancese

el volumi della sua monumentale edizione critica in corso di pubblicazio-
ne al Cairo. Ineffetti, Jami osserva: Fath denota il cammino progressivo ver-
50 Dio, fino alfana In Dio; quelfana & omologo alla conawst&(fath) della

Mecca da parte d,eI‘Pr,Qfeta,_conajwsta dopo la quale non vi € piy separazio-
ne ne fuga, non vi e piu “egira”;Jami, Sharh Ashi“at ai-lamalat (“Commen-
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to ai ‘Raggi dei ba I|_0r|f’3, Teheran 1303 eqira, p. 74. Pitl spesso il titolo vie-
ne reso con “Rivelazioni della Mecca”, mavi sono molte parole, in arabo, che
0SSN0 S|Pn|f|care rivelazione”; vale dunque la pena di cogliere if senso piu
Preciso. del concetto esFresso_daﬂ altore. . , ,
2Kitab al-futuhat al-makkiya (d'ora in poi Futubat), ed. Cairo 1329 egi-
ra,vol. |1, pg. 309-313. : o
31vi, p.312. E proprio.suo il potere di dareTessereaIP|mgo,SS|b|Ie, Ol-
ché Dio, I'Essere Necessario, non' puo comportare ng forma ne figura, men-
tre ¢ |a Hadra immaginativa, Yimmaginatrice, a manifestarlo sotto una For-
ma. Essa e 1l “luogo™ in cur si risolve 1l paradosso inerente alle teofanie, la
contraddizione tralil rifiyto (I ‘Tu non mi vedrai®) e I'affermazione (*Ho vi-
sto il mio Dio sotto la piu bella della forme”). Cit. infra, capp. 1l ¢'IV.
ACIr. supra, cap. precedente, n. 10. o
_ SFutubatcit, vol. 11, p. 312, Come sottolinea Ibn ‘Arabi, adifferenza de-
%I _orgqettl e delle forme Sensibili, quantitativamente e numericamente limi-
ti nél loro essere in ragione dello statuto della loro s,tessa,ogg,ettlv,lta fisica,
vi e simultanelta e 1gentita fra la rappresentazione o 1l desidgrio e il suo og-
getto per qll abitanti del Paradiso (si pensi alle descrizioni di Sv_vedenb_org :
4 causa della loro partecipazione ad una realta rRslco-,serltuaIe inesauribile.
Cio.accade anche per le pure essenze, per esempio il plancore presente jn
ognj cosa bianca, senza che 1l biancare tuttavia si suddivida. Esistendo In
O%ng cosa bianca, il biancore non diminuisce; analogo e 1f caso dell'animalita
nell'animale, o dell'umanita nell'uomo.
6 Ivi, pp, 312-313. . ,
11vi, p. 313. E 1l senso dato a Corano L, 22: “A questo tu non pensavi;
Noi te ['abbiamg svelato e ora la tua vista € acuta”, Il modo d’essere ante-
riore alla morte ¢ paragonabile a quello di un dormiente mentre sogna. Ma
quando I'immaginazione ha svelao cio che essa,e,gl cambiamento SUCCessi-
V0, la Manifestaziong In ciascuna forma, la condizione di ogni Manifestazio-
ne), permette dj uscire da %uello stato, La salvezza non consiste nel negare e
abolire 1l mondo. manifestato, ma nel riconoscerlo per quello che g, ¢, in
quanto tale, valorizzarlo. Non dunque, una realta parallela, sovrappiu di una
essenziale realta divina, ma una teofania’, Il mondo non sarebbe cosi, senza
I'immaginazione. Comprenderlo, significa attribuire agli esseri e alle cose il
loro vero valore, la loro pura “funzione teofanica”, che la credenza dogma-
tica non aryiva a percepire. Riconoscere | |mma%|na2|one significa emancl-
parsi dalla finzione di un dato autonomo, solamente allora quel|"etemo com-
Pa{%;no dell’anima cessera di essere I'ayTi( Uliov rivesta (10 spirito contraf-
attore) che testimonia contro di ler (¢ 1l senso mistico di Corano L, 21 € 23).
8 Kha%al_muttasne Kbayal munfasiU cfr. Futubat cit, vol. I, p, 311.
Un altro esernpio: la verga di Mose ¢ le corde che prendono |a forma di ser-
pentl (Corang XX, 06 0g.). Mose credette che quello fosse |'effetto dell'in-
cantesimo. dei maghi, operante sul piano della, Hadra kbayah}éa, ma non era
cosl; egli li percepiva come oqgettl deUimmaginazione (mutakhayyal), igno-
rﬁndo éhe cosa tutfo clo implicasse, e ger questo ebbe paura. Nop Sembra
che sI debba Identificare questo fenomeno con quanto oggi viene definito il-
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|usione ottica (S‘Afﬂfi The Mystical PhilosophxofMuhyid-Di_n Ibn al-*Arabi,
C,ambrldqe 1939, p. 130, n. 2); 1o stesso Ibn “Arabi lo Smentisce, Si compari
piuttosto Ta distinzione fenormenglogicamente fondata tra “voci interiori” e
Wllustoni auditive” nel bel libro di G. Walther, Phanomenologie der Mystik,
Olten 1955, PE 162-168.

9Futuhat oit, vol. I, p. 310-311, _

1Cir. Nicholson, Studies in Islamic Mysticism, Cambridge 1921, pp. 117-
118,123,136 ‘Affifi, Mystical Philosophy Cit., [38 133-136; *Abd al-KarimJili,
aI-Insan?I-KamJI(“L’_omoP rfetto”) s.L. 1304 eqira, vol. II,pR. -2,

11 Cir. Fusus al-hikam & ‘ora In"pol Fusus), ed. ‘AA. "Affifi, Cairo
1365/1946, 11, p. 139. La dottrina del cuore come centro della conoscenza
piuttosto che déllamore puo pogﬂl_arsl su alcuni versettl coranici; “Non me-
dltan? forse il Corano, 0 vi son Chiavistelli sui cuori?” (Corano XLVII, 24):
“Nei loro cuori ha scritto_|ddio Ia‘fede”gLVIII,ZZ;“, a quelli che hanno'
cuore traviato Sequono cio che V'8 ai oscuro, bramosi di portar scisma e d
Interpretare fanfasiosamente, mentre a vera interpretazione di quel passl
non Ja conosce che Dio (I, 7). , ‘ _

2Per un punto di vista fenomenologico, cfr. Walther, Phanomenologie

cit, pp. 111-114, ,
By e Yo Il et Pars 154 p 237 s 26
s%q]. 394, Nota VI, 9 [trad, it |o yoga: Immortalita e [iberta, Rizzoli. Milan
1973] dove i richiama Ia tradiziong esicasta che distingue quattro “centrr’
di concentrazigne e di prethera. SI compart infra. cap. i, n. 20, sul quat-
tro centri sottili e sull’ange ologla del microcosmo nel'sufismo persiano.

1 Affif, M%s‘tlcal Philosophy cit. é) 9. _ _ ,
5 Cir. Futuhat cit., val. II; pp. 52 S, “Affifi, Mystical Philosophy cit.,
p. 133, 0. 2; Fusts I], p. 79: 1bn"*Arabi afférma che questo organo Creatore
0 energia creatrice che per gli gnostici si chiama himma, corrisponde a quan-
to 1 Miitakallimun deSJ%nano come ikhlas, e 1 sufi hudur. Egli stesso preferi-
sce chiamarlo ‘inaya ilaRiya (premeditazione divina). Tuttavia, possono com-
prendere questa facolta Soltanto colorg a.cur ne e Stato conferito il dono, e
che I'hanno sperimentato, qualunque sia il nome con cui la nominiamo; ma
cost%rg so‘noI |r£13 EE1umero 6Si éjo.
USus 1, oo, € 11, pp. 16 $8. :

TQui loahm® hlmnrw)g compglono, sotto I’aspetto de] differente modo se-
congo il quale entrambi_operano- rispettivamente sullimmaginazione. Si
confronti *Abd al-Karim Jili: wahm e |a piu potente delle facolta umane (sul
piano macrocosmico dell’Uomo celeste, I’Angelo della morte, Azraele, pro-
che dalla sua Iuc@; himma e la piu nobile af quelle facolta, poiche non ha
altro oggetto che Dig (yt\j/lalla, sua luce procede I'Arcangelo Michele); Nichol-
son, Stuidies in Islamic Mysticism cit,, pp. 116-118. Wahmydungue, non de-
nota qui 1“estimativo” nel senso der filosofi avicenniani. ,

BFusus 11, p, 107 gla citazione e ripresa dalle Shadharat al-dhahab - “Gli
alberi d’oro”- di Ion al-‘Imad, V, p. 196), e “Affifi, Mystical Philosophy cit,

133
P 19°Abd al-Razzaq Kashani, commento ai Fustis, Cairo 1321 egira, p. 272.
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Abbiamo quanto segue: 1) Il mondg delle Idee (maant); 2) Il mondo degli
Spiriti separati da ogni materia (arwab mujarrada)\ 3) I’ mondo delle Anirme
pensanti (nufus nat|qa2\ 4) 1l mondo delle Immagini autonome, aventi figu-
rae forma, ma ;\)rovws e di una corporeita jmmateriale {'alam al-mjthal, mdin-
dus magmahg 5) 1l mondo visibile sensibile. O ancora (ivi, 'o 110), la ge-
rarchia elle Presenze deII’Efs,ereDlvm nelle sue teofanie ¢ la sequente:”1)
Hadrat al-Dhat (Presenza dell’Essenza, del S6); 2) Hadrat al-sifat wa'l-asma
(Presenza degli Attributi e det Nomi, 0 Hadra al-Uluhiya, Presenza della D1-
vinita); 3) Hadrat al-Afal (Presenza degli Atti, operazioni o “Energie” divi-
ne, 0 Hadra al-Rububiya, Presenza della Sovranita); 4) Hadrat al-Mithal wa’-
Khayal (Presenza deirimmagine e dell'lmmaginazione attiva); 5) Hadrat al-
Hiss wa'l-Musbghada %Preéenza_del sensipile (f el VISIbI|e|). quattro primi
gradi formano 1l monglo del mistero. Dawu Qa¥sar|, altrg classico com-
Mmentatore del Fusus, offre uno sviluppo interessante (Sharh [“Commento
Iit. s.I., 1299 egira, p, 27-28); poiche ciascun individyo, ciascuna “monade”
garq; futto il ;B,ass% riecheggia la monado_logla letbniziana) e fra gli Indiviglui
ell'Universo I'emblema di"un Nome diving, e poiche ciascun Nome divino
- per il fatto che comprende I’Essenza (dbat) la quale comprende J'insieme
del Nomi - comprende anche gli altri Nom, ciascun individug (ciascuna
monade) & esso stesso un mondo nel quale e attraverso il quale I'individug
conosce Finsieme dlet Nomi. In questo senso, St puo veramente dire che gli
universt sono infiniti. Tuttavia, essendo le Presenze djvine universali (cioe,
Inglobant; e totalizzant) in numero di cinque, sono cinque anche le “Unita
di'dominio” che inglobano |'insteme der mondli. Vi sona due poli: ) la Pre-
senza del Mistero assoluto (Hadrat al ghayb al-mutlag)\ bg la Presenza oella
Manifestazione assoluta (Hadrat al-shabada al-mutlaga). Si ottiepe cos| (huel
sta se(auenza: 1) LaPresenza gel Mistero assoluto: sona le eccerta eterne nel-
la Haara gella Conoscenza. Seque la Presenza del mistero relativo éHadrat
al-ghayb al-mudaf), comprensivo dj due mond, e ciog; 2) Il mondo delle In-
telligenze hmond  del Jabarut, e delle Arwab jabarutiya, corrispondente al
mondo della _Rubu_bwa,_quello der Signori; per Sonravardi, il mondo degli
Angel|-archet|p|, Signori aelle Specie), 1l mondo piu vicino a Mistero asso-
|utd. e 3) Il mondo”delle Anime immateriali (mondo del Malakut, o delle
Arwah malakutiya), piu vicino alla Shabada assoluta. 4) Alam al-mithal
(mundus |m_aq|nal|s , piu vicino al mondo sensibile. 5) ‘Alam al-mulk; il mon-
do umano, Integrante Tinsieme dei mondi, poiche essq ¢ I'epifania del ‘alam
al-mithal_ cosl come questo ¢ | epifania del Malakut, epifania del Jabarut, epi-
fania del mondo delle ecceita eterne, epifania det Nomi divini ella Hadra
ilabiya e della Hadra wabidiya (Presenza deII’U_mta-pIuraIeg1 eé)lfama finale
dell presenza delFUnita assoluta (Hadra abadiyd). Asin Palacios, in Obras
escogidas, Madrid 1946, val. |, %) 204 509, ha provato astabilire ajcune ana-
logi€ tra le Hadarat di fon ‘Arabi e le Dignitates di Raimondo Lullo. ,

. Kashani, commento a Fusus Cit, P 272: 1’essenza unica attraversa cin-
ue Discese (tanazzulat), fino d mondo gella Shabada, limite degli universi,
lascyna di queste Discese e Strutturata in azione e passione; paragonate ad

un’unione nuziale (nikab), vengono definite le “Cinque unioni nuziali”. Una
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medesima Essenza Sgamqa), dun%ue, si polarizza in azione e passione, una
stessa Essenza Il cui Apparente, TEssoterico (Zahir)e il mondo, mentre il Na-
scosto, I'Esoterico I(Barml) e TEssere Divino (Hadaq); |'Esoterico governa
IManifestato, Fusus |, (P 218: uLastessa res divina (amr ilahi) & unione nuziale
nel mondo formato dagli Elementr, himma nel mondo degh Spirtti di luce,
coordinamento (tartib) delle premesse nel mondo del concettr pronti ad at-
tualizzare la conclusione logica”. Ivi, 11, pp. 332-333: il mondo, Tessere uma-
no, sono al contempo Haqq e Khalg. L'Essere Divino (Haqg) & In clascuna
forma lo Spirito (Ruh) che governa quella forma; I creaturale (Khalqg ela
forma che governa quello Spirito. La realta integrale (Hagiqa) & 1l Creatore-
creatura, II"Nascosto-Manifgstato (Batin-Zahir). E cos| per ogni tappa delle
Discese: ognuna di queste & un’unione nuzialg, una sizigie (izdiwaj) di due
C0se prone a grodurne una terza, L'unione del maschile e del femminile e
solo un aspetto, nel monda sensibile, di una struttura che ripete incessante-
mente | Blano delTessere, (Su questo stesso trl]po_: I'unione del fedele d’amo-
ree del suo Signore, L'anima “pacificata” non ritorna genericamente a Dio,
maal suo Signore.d‘amore. A quiesto si collega lo straordinario sogno di 1bn
Arabi, a conclusione di un’unione nuziale con ciascung delle potenze co-
smiche, ?|I astri del Cielo, le “lettere” che le tipificano: cfr. Nyberg, Kleine-
re Scbriffum des Ibn al-'Arahi, Uppsala 1919, pp. 87-83.)

21 Kashani, commento ai Fusts cit, pR.i A1 _

2 Eusus 1, pp. 88-89, e 11, p. 81-82; "Affifi, Mystical Philosophy cit., pp.
134-135. Concéntrando [a propria himma sulla forma di una cosa in una del-
le Hadarat, lo gnostico € In grado persino di produrla nel camPo dell’esi-
stenza extra_-mental(?, 0 sotto"Una forma sensuf_lle. Conservando la forma di
gue‘lla_ cosa In una delle Hadarat superiort, eqli la conserva anche nelle Ha-
arat Inferiori. Viceversa, quando con |’energia della sua himma egli conser-
va quella forma in.una delle Hadarat inferiori, fa forma di quella cosa e con-
servata parimenti in una Hadra superiore, poiche la persistenza del successi-
Vo postula la persistenza del |p,recedente. E T,anto viene chiamato garanzia
implicita, mantenimento nellessere per implicazione (bil-tadammun)\ ¢ (|
caso esemplare del frytto delle contemplazioni di un contemplativo. Puo
succedere che lo gnostico sia distratto da una o piu Hadarat, mentre conser-
va laforma di und cosa nella Hadra che sta contemplando; ma tutte le forme
Sono conservate Perche egli conserva, quella forma unica nella Hadra dalla
8uale non si & distratto. 100 ‘Arabi spiega Ia creativita divina allo stesso mo-

0, ma sottolineando la differenza: Inevitabilmente, I'uomo viene, distratto
da una o piu di una della cinque Hadarat, mentre Dio non cessa di contem-
glare laforma delle cose che egll crea” In clascuna delle Hadarat. 1bn ‘Arabj

consapevole dli spiegare un egre_to_ di cut 1 mistici s sono sempre, mostraf
gelost, perche questo teosofo, definito “monista”, conosce benissimo fa -
Mitazione (il correttivo) che tutto cio apporta alla locuzione teopatica Ana
al-Haqq, “La questione che sto illustrando non & mai stata trattata in alcun
libro, ne da me, ne da altri. E dunque qualcosa di unico, che non ha prece-
denti, Attento a non dlmentllcarlo” £|b| 2 . ,
Z3Fusus I, p. 89. Da qui il senso di Corano VI, 38; “Noi non abbiamo tra-
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scurato nulla nel, Libro”, poiché esso contiene al contempo il presente, av-
venutoe 'awenire, = , L

24 Cir., su un altro piano, i tre stati della discriminazione richiamati su-
pra, Part? seconda, cap. I,n.50.

2 Nel suo trattato Mawagi aI-nu[Jum (1II Iuo%o del tramonto delle stel-
Ie”)zér} ‘Afﬁﬁ1,3|\7/|yst|§al Philosophy cit, p. 133, n. 2.

VI, p. 19/, . 2. . e

21 Cr. IOPa,rte seconda, cap. I, n. 52, dove abbiamo specificato il senso da
dare alla nozigne dj intermediario, che la differenzia da ogni concezione di
tlgo asharita. Conviene certamente parlare di un intermediario che € organo
(Ij Itla ]geofama, ma nel senso che |'organo, In quanto tale, e esattamente quel-
a teofania.

2 ‘Aftifi, Mystical Philosophy cit., p. 136; Fusts I, pp. 79-80.

29 Non si trafta in questo caso della semplice verifica g una Iegﬁ_e qene-
rale, espressa 0 mena (n termini di accasionalismo e applicata a tutt g es-
ser1, poiché [a creativita umana di cui e qui questione. presuppone e richiede
una concentrazione del cuore\&un\a enthymesis), una riunione (jamiya) di tut-
te le energie spirituall (quwwa ruhanéya) dell’essere umano sul loro oggetto
supremo, e spinta al massimo grado di purezza, al fing della creazione pro-
?e fata; ora, questo non e possibile s non allo gnostico in quanto Uomo Per-
etto, [bn *Arabi, di conse,ﬁuenza, interpreta | Episodio degl uccelli dargilla
modellati da Gesu Bambino e animati dal suo Sgffio, cosi come lo riportano
| “vangell dell'infanzia” e 1l Corano (Van_?_elo di Tommaso IV, 2; Vangelo ara-
bo dell'infanzia 36; Coranp 11, 49; “Atfifi, Mystical Philosophy cit. . 139).
Eglia glunge: aNon si puo comprenere la giestione se non i un senso,mi-
stico personale 1dhawa)ycome accadde ad Abu Yazid Bastami, che ridiede
la vita col suo respirg ad una formica che aveva schiacciato, benche sapesse
da chi emanava il soffio da lui emesso” (Fusus |, p. 142). Infine, questa pre-
cisazione: “Abbiamo detto tutto questo perché sappiamo che I corpi mate-
riali dell’universo subiscono la himma delle anime, quando queste si man-
tengon nello stato di concentrazione mistica” (Fusus 1, p.. 153). SI dovreb-
be considerare qui la teoria avicenniana delle Anime celesti, che, a differen-
za Celle anime Umang, sono esenti gal senso e dalla percezione sensibile, e
grazie allimmaginazione muovono le Stere.

- Suquestocontrollo, si vega soprattutto Fusus I, pp. 126-127, cap. XIII
(dedicato a Lot), dove la questione amﬁlamente trattata,

"Fusus |p. 122, e I, p. 148 n. 9; Kashani, commento ai Fususcit,, p. 148,

2Fusus I, p. 89e 11, p. 148; Kashani, commento ai Fusus cit., p. 149; Bali
Effendi, commento, Costantinopoli 1309 egira, p. 217, Possederé un cuore,
avere la scienza del cyore IL alh 3|%n,|f_|ca conoscere |l taﬂhb (metamorfosl,
permutazione, ritorno) dell’Essére Divino che sl metamortizza nelle forme e
nelle figure teofaniche. Allora lo gnostico, da sg, conosce 1l Sé Divino (Bali
Effendi” ritrova qui unapplicazione della massima; “chi conosce se stesso,
cioe Ja progna,anlma, conosce Jl suo Signore™). Attraverso le proprie meta-
morfosl, compiute nella sua anima, lo gnostico conosce le metamorfosi del
Sé divino (dnat al-Haqa) nelle forme epifaniche. Per questo, soltanto 1l cuo-

308



Note a Parte seconda. Capitolo il

reé soste%no della scienza divina, poiché og_nl altro orﬁano 0 gentro sottjle
ha un determinato magam (ad esempio, T'intelletto flon puo. sapere che
un’immagine corrisponde al tutto, nelle cinque Hadarat - esso discrimin; la
validita dellimmagine deve fondarsi sulla h|mma¥_perche Il cuore perce-
Ellsce I'unita del malteplice). Il S {nafs) dello gnostico non e eterogeneo al
aqq, in quanto ¢ Il Nome divino Investito in quella ecceita eternd. Essere

uno gnosnco significa riconoscere le forme e le foro metamorfosi. Essere un
2-gnostico signitica negarle e ricusarle. In questo la scienza del cuore si dif-
ferenzia radicalmente dalla dialettica arlglomentanva dei dogmatic. Essae la
porzione concessa a colui che conosce Hagq aftraverso tajalli e shuhud (vi-
sione Intuttiva) nello stato di concentrazione go stato di_ "Corano g; C0Sl §i
£0N0sce Haq%_medwnte Ha%%; questa scienza del cuare si specifica Secondo
le teofanie, e Si modella e modalizza secondo i sugl ricettacoll,

BFusus 1, p. 122; Kashani, commento al Fusus cit., p. 148

3 Fusts |1, pp. 148-149: Kashani, commento & Fusts cit, p. 150,

_JPerche allora si produce Pintenebramento” di questi dogmatismi, a

cui e mestricabilmente legato il male radicale delle controversie, delle -
spute e der conflitti senza fine ne risultato? Non e possibile non chiederselo;
ma la nsRosta, altrettanto radicale, va cercata essenzialmente nella dottrina
vissuita che libera if discepolo di Ibn *Arabi da simili vincoli, privando dey
suoi elementi |a questione e il male ad essa legato. La scienza del cyore (del
qalb e ael taglib) costitujsce dunque la risposta e la soluzione pratica. Essa
non razm%ma sul perche di uno stato di fatto, ma va al di [a dei suoi datl.

%t(as anllsgo mento al Fusus cit, p. 149.

vip Ll oo : : L

3 Ib|d.pEsortaZ|one di cui pon hanno bisogno i dogmatici razionali, non
avendo costoro bisogno di visione, mentre, per contro, il semplice credente
comincia con la visione |mmag1|_nat|v_ae la tipificazione (takhayyul e tamath-
thul), per elevarsi con la visualizzaziong e [a verifica personale (ritya ¢ tah-
aiq).. fino alla ivalaya nel tawhid. Ora, & a quest'ultimo livello, cioe all Esse-
re Divino LHaqq] corns,i)ondente_alla visione mentale, che sospinge |'appel-
lo dei Ipro etl, mentre | dO?m,au,c,o razionale & assolutaments incapace di
produrre una “teologia profetica”, essendo |a sua preoccupazione ag%lo-
re quella di pervenire e di condurre gli altri ad una definizione dogmatica
(taqyia). Bali Effendi (commento, cit. pp. 221-222), gur attribuendo giusta-
merite alla questione un‘importanza delle pit gravi pér le scienze divine e ar-
cane, sembra tuttavia cadere in errore su questo punto. Egll abbozza aﬂue,-
sto proposito una sorta di apol,oqla“dels nnismo e sembra creaere che
punto decisivo deIIa%Jest|ones|a a “realizzazigne” dli una indeterminazione
crescente dell'Essere Diving (cioe una universalizzazione svotata di ogni de-
terminazione particolare). Impeﬁnand,og Su questa via, egli Ingenerg un'ir-
rimediahile confusione tra cio che e bi-fa shart (assolutamgnte incondiziona-
to, ner confronti sia dell'universale sia del particolare), e cio chee bi-sharti la
(sottoposto ad una_condizione negativa, ciog [universale condizionato
dall’assenza di ogni determinazione parﬂco,lareg. E, questa, una distinzione
capitale, che gia St trova fondata nella metafisica avicenniana. Ora, € eviden-
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te che figura, funzione e visione teofaniche non passano procedere alla pari
€N Una crescente negativita che abolisce qualsiasi determinazione e tende,
al limite, ad un vugto Concettuale 0 ad un congetto totalmente svuotato, Lun-
g dacig, ogni teofania ed anl esperienza visionaria comportang una forma
dalla plasticita assolutamerite determinata mentalmente, poiché la loro es-
senza consiste nell'essere una percezione dell'incondizionatq (1 bi-shart),
esattamente cosi come si mostra, non gia In un universo negativamente con-
dizionato, bensi nel condizionato tout court (bi-shart), cosi"come vieng pre-
sup'oosto dalla correlazione tra rabh (S|Pn0re e marbub (vassallo, servitore),
tra la forma che si mostra (mutajalli) e fa forma di colui a cui si mostra (mu-
tajalla lahu). Da questo punto i vista, andrebbe studiato in maniera parti-
colareggiata come nello sciismo si sia prodotta una feconda reciprocitatra la
teosofia di 1bn ‘Arabi e I'imamologia (in ?uanto questa permette una visio-
ne mentale del santi Imam). Cfr. anche infra, cap. 11, n. 17, ¢ il capitolo IV
(coincidentia oppositorum). o

. BIn relazione alla fine della nota precedente, ricordiamo quella catego-
ria.che qui e altrove abbiamo proposto di denominare “katenoteismo misti-
¢0”,checi piacerebbe accostare alle belle analisi proposte da Gerda Walther
nel suo Pkanomenologie der Mystik cit., pp. 160-161 e 180-181.

40 Cir. supra, Parte prima, cap. . § 3¢ la n. 26 infine.

4 Cfr. Eliade, Le Yo?a oit, 5)p. i _s%gl. o _ ,
_ @ Futabat cit., vol, 1T, p. 449, “Affifi, Mystical Philosophy cit., p. 114, ri-
tiene che le quattro Sfere siano | quattro Elementi; vi sarebbe anche motivo
di pensare che si tratti delle quattro Hadarat che si succedono alla Hadra del
Mistero assoluto (v. supra, n. 19).

BFutuhat cit, vol. Il p. 58 o

4 Come si puo verificare, quando il Giovincello mistico si manifesta al
momento del passaggio del pellegrino davanti alla Pietra nera (infra, cap. IV,
?2), II'simbolismo Consente unaserie di allusioni che conducono all'identj-
icazione finale. La colonna che si erge all'esterno del Teum e.laRuh di
Muhammad, cioe il suo Spirito Santo, Gabriele, I’Angelo della Rivelazione,
che assume nei confronti del Profeta un ruolo identico a (_)uello assunto nei
confronti i M_argam (‘Affifi. Mystical Philosophy cit., P 5, n. 3). Upuntg
dacul emerge 1| Glovincello lo situa come omologo dell’Angelo nei riuard
del mistico, ne & il Sé, XAlter Ego divino, che proietta in lui la rivelazione r(:;fr.
v, p. 118, n. 3, e supra, Parte prima, cap. I, n. 35). Il fatto che ogni manife-
stazione del Quth (Polo) sia designata come Pietra Nera_eq_ualcosa di ante-
riore ad [bn “Arabi. Anche Abu Madyan (m. 1197), a chi ql domandava s
la Pietra Nera subisse qualche influsso da tutti coloro che’la toccavanoe la
baciavano, rispondeva: “La Pietra Nera sono 10” (ivi, p. 76, n. 1).

A A questo - dice Ibn ‘Arabi - allude Ibn Masarra nel suo Kitab al-
Huruf [“Libro delle Lettere”, cioe dell’alfabeto filosofico]”; cfr. Asm Pala-
cios, 1bn Masarra;{ su escuela: origenes de lafilosofia hispano-musulmana, in
Obras escogidas cit, vol. 1, p. 91. Senza pretendere di minimizzare il legame
stabilito da Asm Palacios, Siamo d’accordo con ‘Affifi (Mystical Philosophy
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Cit, P 76, N, %suITotp ortunita dls_tm%uere qui fra il tema simbolico in-
staurato da, Ibn Masarra e ['amplificaziong datagli da Ibn “Araby.
& S deve accostare a questa es_Presswne I(per uanto nguarda |a messa
in ogera della himma) quanto ¢ stato rilevato In E ecedenza, a proposito del
senso che [on *Arabi attribuisce alla massima “essere In persona un Corang’”
4 Fusts I, pp. 155-156; Bali Effendi, commento, cit., pp. 287-288; Ka-
shani, commento ai_Fustis Cit., p. 292, ,
Fusus |, p. 157, Ball Effendi, commento, cit., p. 292, \
DFusus |, p. 158.e 11, 218-219; Bali Eftendi, commento, cit., p. 294; Ka-
shani, commento al Fusus cit., p. 199, Questo “potere magico” comporta ta-
skhir (sottomissione della cosa ad una potenza esteriore che agisce su di es-
s?etasarr,uf(facoltadl disporre e gl servirsi di quella 1potenza, eI, ottenere
una mutaziong nella cosa). 1| taskhir e di due specie: Tuna si esercita grame
allahimma, ed implica il grado spirituale di conCentrazione mentale ché con-
sente alla himma di ragglunqere le cose del postro mondo  quelle _degll uni-
versi celest] (facolta esercitata da alcuni sufi, ma dalla quale altri si aStengo-
no_per motivi di natura spirituale). L’altra consiste nell’enunciazione del So-
o imperativo, senza ricorrere ad una pratica preliminare ne alla himma fu
guesto Il caso unico di Salomone nei confront dellmn forze della Natura.

'resso coloro cul € stato, elargito, questo dono eccezionale porta la dimen-
sione_divina (lahutiya) ai limiti supremi, fino a dominare totalmente la dj-
mensione umana (nasutiya). 1 nostri autori sottolinean che la pre_%h|era di
Salomone, richiedendo un Pote\re di cur nessun altro ana di Jur diSponeva,
non era ispirato da una “volonta di potenza™ personale, poiché Salomone ne
aveva formulato la richiesta per ordine del suo&gnore. _

. S0Fusts 1, pp. 100-101. S trattava di una “manifestazione* non preme-
ditata da parte ai colorg che s erano manifestati sotto forma di selle; i trat-
tava, di conseguenza, di una percezione sjtuata, in Giuseppe, nel tesoro del-
la sua Imma%mazwne. Altrimenty, 1 suoi fratelli avrebberq saputo che egli li
vedeva, cosi Come I’Angelo Gabriele sapeva che il Profeta lo vedeva (Bali Ef-
fendi, commento, cit, fp 153). _

Sl Per Il garagone fra l'errore commesso daG|usep§Je e quello commes-
so da “Aisha, cfr, Fusus |, pp. 99-101, e [I_p. 107, n.3; Bali Effendi, com-
mento, Git., p. 152; Kashanl, commento aj Flsus cit., p, ‘110, _

. Cir. supra, n. 49: e ancora per mglunnone divina che Sajomone ri-
chiede un potere che non era appartenuto anessun altro prima di lu.

53 Kashani, commento ai. Fusus cit., p. 200; Bali Effendi, commento, cit.
E._ 296. St tratta di un'immagine-archetipo, Analoga indicazione si ritrova nel

ibro di Zoroastro (poema persiano di millecingtiecentottantuno versi dop-

I, Scritto da uno zoroastriano del X111 secolo?j._ proposito di Peshotan, Ti-

lio Immortale del re Goshtasp (il protettore di Zoroastro), uno dei compa-

ni futur ael Saoshyant immersl che ora dormono In attesa dell’arrivo del
alvatore, viene ricordato che Zorgastro, dopo aver celebrato Ja liturgia, gli
diede del latte: “Egli ne bevve e dimentico la morte ™ Alcuni dotti zoroa-
striani commentano: il senso di “vita eterna” e “conoscenza di s&”, cioé co-
noscenza dell’essere imperituro; come il latte, nutrimento der neonatl, que-
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sta conscenza é il nutrimento dello spirito. Cfr. Le Livre de Zoroastre (Zara-
tuskt-Nameh) de Zartusht-e Bahram jbn Pajdu, ed. et trad. F. Rosenberg, avec
preface d°Andre Gide, Saint-Petersbourg 1914, p. 59. ‘
HAFusts |, p{). 100 158; Bali Effendi, commento, cit., pp. 153 e 296; Ka-
shani, commento a Fusus Cit. nﬁ) 200, .. ,
5 Fu cosi che Abramo commise inizialmente un errore; non compiendo
il ta'wily non_comprese che il bambino, nel soqno simbolizzava lasua anima,
Fuss I, pp. 78 ¢ 8 sqg.; per Tagi ibn Mukhallad, ivi, pp. 86-87. L'allusione
all’alchimia si riferisce ad un’identica concezione, che nella Tetralogia di Pla-
tone definisce | 'operazione alchemica extrah”erT cogltauoneni. | praticanti che
aspiravano a sottomettere I"oro alchemico” alla verifica col punzone ayreb-
ber avvto un esito para oga ile a quello prodotto dagli sforzi di Taqi ibn
Mukhallad, essendo mossi dalla stessa esigenza.

% Cir. A Koyre, La philosophie de Jacob BoehmeyParis 1929, pp. 119

599 o/ Esaftamente: tahawwul al-Haqq fil-suwarfi tajalliydtihi ém_etamorfom
di Dio nelle forme delle sue teqfamef}; cfr. il nostro IP] anie divine et nais-
sance spirituelle dans la Gnose ismaélienne, «Eranos-Jahrbuch», XXI11, Zu-
rich %33 B 141 S%i' _ S :

) a,lﬁ nto di Vista grammaticale, gli uni ¢ gli altri possono invocare
I’amb|gU|ta del pronome Suffisso arabo [illa. ivajhu-hu)\ sul senso teosofico
di questo versetto, cfr. Kashani, commento ai Fusus cit, p. 111; Futuhat cit.,
vol. 1l..p. 313, € Infra, n. 60, o _

P EDI’AngeIo che s designa quando si.dice che Dio ha un Angelo pre-
0sto & dond delle visioni, thiamato Spirito #Ruh)\ uestr € gl di Sotto del
lelo inferiore, ¢ dispone delle forme e delle figure nelle guali colui che ri-

Ceve U Sogno percepisce se stesso come un altro essere (si compari 11 Baruc
55, 3, dove Anqelo che presiede alle visioni autentiche porta il nome di Ra-
miele). Quando T'uomo i assenta dalle gro rie facolta sensibill, gl 0% ettl
che normalmente riempiono la sua coscienz da“sveﬁho cessano diVela
ercezione delle forme controllate dal potere é ne
elo. Egli puo aIIora,Perce Ire, anche in stato | |veg1l|,a, cio che il dormiente
ercepisce durante il sonno. Lelemento sottile dell’essere umano s trova
rasferito, con le sue energie, dalla / ladra mahsusa (Enano sen5|b|leg1 alla Ha-
drat al-khayala|-muttasil (la facolta immaginativa sostenuta dalla parte ante-
riore del cervello). Allora questo Angelo- _glrlto, custod iie,_lle forme e del-
le figure che sussistono di esistenza propria nel mondo dell'immaginazione
a_utonom? cfr. supr, n. 19, mundus imaginalis), concede al visionario la vi-
sione delle cose spirttuali che si “corporeizzano” nel mondo intermedio; cfr.
Futuhgt cit., vol, Il,ao. 3T, .. . L
«CIr.JIll, al-Insan al-Kamilcit, vol. II, EJ 4 ¢ 8-10 (qui I"autore si riferi-
sce ﬁl SUo Klt?h al-kahf,wa_l-ra(rm _E‘Ubr_o della Caverna e del custode*); cfr.
ancne Nicholson, Studies in Islamic Mysticism cit., pp, 110-111. E questo Un
“arcano’” centrale: ragpor,to indiviso 0 Individualizzazione del rapportotralo
Spirit Santo increatore | Angelo-Splrlto creafo (nel senso dato d questo ter-
mine dallascuola di Ibn4Arabi), colto come mistero dell'individuazione pree-

Ii la
e man|”%d|_quest0_An-
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terna. Si compari anche la visione evocata infra, cap. IV: Iallusione del Gio-
vincello mistico (compagno eterno, “Volto” imperituro del mistico visiona-
rio) alla sua intronizzazione e alla sua investitura preetema della scienza gel
Calamo supremo iQalam a la, Aql Atvwal, la Prima Intelligenza). “Funzio-
nalmente”; non sarebbe impossibile stabilire un‘analogia di rapporto fraRuh
al-Quds e PAngelo Ruh da un lato, e dall'altro o Sp|r|t,us?r|n0| alis e lo Spirt-
tUs sanctus, PAnRelo di ogni credente, secondo i Catari (c

sl (cfr. H. Soderberg, La
Religion des Cathares, Uppsala 1949, pp. 174 5., 215).

Capitolo 11 Preghiera dell'uiomo e preghiera di Dio

1Cfr. Parte prima, cap. 1, §3,n.70. s
2 Cfr. Parte prima, cap. 1, n. 75 (il motivo della filossenia di Abramo
nell’iconografia del Cristjanesimo orientale); si compari Pinsegnamento jm-
ﬁa%to dafla “Sophia™ mistica al suo discepolo, in Parte primd, cap. 11, § 1,
3M. Eliade, Le Yoga cit,, pp. 220 sgg. L esercizio spirituale proposto gw
non comPorta posizioni iXoga FCft‘._IVI, p. 221), ne i fenomeni che si produ-
cono nelle sedute di dhikrcollettive 0 meno pw, pp. 378 € 392). S tratta
dell'orazione personale, dellameditazione e della pratica in privato della Pre-
ghiera rituale (salat), il cui metodo e la cui pratica ne fanno una munajat.
4FUSUS Cit,, pp.222-223,
5CIt. i, I, p. 342. \ g
_6Cfr, Sayyed Kazem Reshti (successore dello shaykh Ahmad Ahsa’ alla
uida della Scuola shaykhi in Iran nel X1X secolo), Sharh-i Ayat al-Korsi
f“Comm,ento al versetto del Trono”), lit. Tabriz 1277 egira, p. 2. Sulla vitae
‘opera di questo autore, e il suo ruolo nella scuola shaykhi, si veda il nostro
En Islam |rasn|en: aspects spiritucls et philosophiques, Paris 1971-1973, voi.
JQuesto asPetto della Preghiera, che raggrun_ge €0 ipso “0ggettivamen-
te” il suo ogget 0, puo essere Colto fenomenologicamente comié effetto be-
nefico su un‘alfra persona che ne ignora la fonté, o come un caso di telepa-
tig; cfr. G. Walther, Phanomenologie der szstlk, Olten 1955, p. 125.
8Fusus |, glp 222-223, ¢ Il pp. 341-342.
9Clr. anc Parte_ﬁnma,c ). Lon. 55e81-83, _
. DFusus 1, p. 92. L'intero capitolo su Ismagle chiarisce in maniera speci-
fica la ?re_sen,za del Tutto in Ciascuno, I'indjviduazione e la smﬁolarlta Clel
rapporto indiviso fra il Signore e 1l suo vassallo, costante di quellesperienza
spirituale che abbiamo proposto di denominare ukatenoteismo mistico”.

U Signare, Conoscente (attivo) non esiste come tale se non avendo_ un
oggetto da lui conosciuto', reciprocamente, in guanto conosciuto da colui in
cur i rivela nel conoscerlo, anch’egli € volto al'passivo (egli e 1 conosciuto);
_ciuello che, nel primo senso, era Yoggetto della sua conoSgenza, diventa cod|
Il soggetto attivo, Il Conoscente. Sono questi I due aspetti che, invertendosi
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Lunto nell’altro, prendono qui le due modalita esistenziali che polarizzano la
a aunlca
! Fusus |, p. 83, IIcommento fra parentesi & ngstro. o

BCir. Parte prima, cap. |, § 3, I'atfermazione dj Sahl Tostari (“1a sovra-
nita djvina ha un segreto, e ue |0 sei tu; se tu Sparissi, anche la sovranita si
annullerebbe”), e i, Jan. 40, Cisi deve Puardare dalla trappola in cui ca-
dono molte tradu2|on| che trascurano la fezione dei commentatori (5] deve
Infatt] Intendere zahara ‘an = zala ‘an = cessare, sparire). Sulla portata ol que-
sta affermazione, cir. 1 testi a cul ci riferiamo supra, n. 1

4 Cfr. Parte prima, cap. |, n, 49.

1 Si confronti Fusts |, pp. 1063 e I, p. 342; sirat, la via dell’essere
che ciascun essere seque, Ia via sulla quale ognuno cammina in ragione di cio
che Il Suo essere e,

1651 veda il nostro Epipbanie divine et naissance spirituelle dans la Gno-
sleggsrgzaehenney«Eranos -Jahrbuchy, XX111; Zurich 1953, soprattutto le pp.

17Con la pratica dei pellegrinaggi é)lrltualledelle visite mentali, legata
aorarlecalendarl liturgici ¢ Pleswa uso della devozione personale, ton
cul si fissa la rlcorrenza degli anniversari dei Quattordici Immacolat]
(Muhammad, Fatima e 1 Dodici Imam). Ogni giorno | deIIa settimana, 0 tgnl
ora gel glorn?edella notte hanno, Il loro Jmiam: Qui ¢i riferiamo soprattt
to ad uneuco %IO ancora In au%e in Iran, 1 Mafatin al-Jannan (“Le chiavi el
Paradiso”) dellg shaykh ‘Abbas Qommi, vero tesoro della psicologia rell-
giosa. Si ¢ segnalata (. 38 del C%P gre‘cedente Iacoalescenzaver|f|cata5| tra
||mamolo|g|ascutae ateosofla Ibn Arab| in cul eflrguredegl mamyven:
gono Inserite nel. quadra delle teotanie. Cio pane Il PO lema delle origini
el lessico e degli schemi teosofici di 1bn ‘Ar bi ¢ della sua scuola.
Fusus 1, p. 223. St ricordi la tesi di Swedenborg: uOgni Angelo € tutta
la Chlesa’7’ (De'Coelo et inferno, 88 52 € 72); cir. il iostro Epipbanie divine

oit

J% Kashani, commento ai FusUs cit., p. 278; per questa omolog|a cfr. an-
che *Abd al-Karim Jili, al-Insan al-Kamil cit., vol. 11, 10 (cap. LI

20 Vi sarebbero gui moltephm rlferlment| o limiteremo a ricordare
commento di Mirza lbrah |m Khu'l, al-Durra aI -Najafiya (“La Perla di
Na af’). Iit. Tapriz 129Ze rl)g 29-31, ¢ ung dlelle numerose epistole Ine-
d|t di'Shah NI matol ah erman, uno Gel PIU celebri maestrl del su-
fismo persiano ne| XV secoo(m 1431), da cui es ralamo questo rano; “Vi
S0N0 quattro gradi (0 piani) a cui i rn‘erlscono equattro lettere ALLH (Al-
[ah), cloe Il cyore iqalb) I|ntelllgenzaVaql ), lospirito {ruh) e 'anima Inafs),
Quattro angellsos engono quest gradi IIcuores ettaa abriele, p0|che |I
cuore e la séde della Conoscenza, € Gabriele nee| me mtore%] | due no-
mi, Gabriele ¢ cuore, filanno uno stesso significato. L intelligenza spetta a Mi-
chele. poiché quests e il mediatore della Sussistenza delle creature, cosi come
['intelligenza e mediatrice della sussistenza essenziale, cioe Ta conoscenza e
Ia saggezza[[ .. Lo spirito Spetta a Serafiele; poiché in [ul son le forme di-
ving, attributi ivini nascosti in questo spirito'd cur & scritto: ‘Ho insufflato
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inlui jl mio Spirito". L attributo i Serafiele ¢ tale insufflamento dello spiri-
t0 l L'anima slpetta ad Azragle, forma della supremazia divina -
ragte & colur che raccoglie o spirito al momento Qella morte» e I'essenza di
C|a?cun essere € il ST_O spirito. Secondo la megesima omologia, nel mondo
delle Qualita naturali (o Elementi), I'Acqua € la forma di Gabrigle, la Terra
elaforma di Michele, I'Aria ¢ la forma di Serafiele, il Fuoco ¢ la forma di Az-
raele”. “lo (il Profeta) e ‘Al gl | Imam) siamo un albero unico; gli esseri
umani sono-alberi multipli”, Sul piano macrocosmico, di cui I'angelologia
microcosmica ¢ Interiorizzaziong, un testo recente (fAtha,rAhma,dl a Oﬁe-
re ahmadiane 1 Shiraz 1374 egira, tavole annesse) fissa in un diagramma lo
schema sequentte: Serafiele, Spirito divino supremo (Hadra wdhidiya), co-
lonna superiore alla gestra del Trono, sommita maggiore del jabart, Juce
%lalla; Gabriele, Intelligenza divina unjversale, colonna s,uRenore allasinistra
el Trono, sommita minore del Jabarut, IucT bianca; Michele, Anima divina
universale, colonna inferiore alla destra_del Trono, sommita m,a?glore del
Malakut, luce rossa; Asraele, Natura divina universale, colonna Intériore al-
la sinjstra del Trono, sommita minore del Malakut, luce verde. Sono solo
semplici esempi dell'estrema complessita di questi schemi ¢ delle loro va-
riant. _?w Portatori del Trono™, si veda Parte prima, cap. I, n. 76. S veda
anche il nostro studio su Réalisme et symbalisme des couleurs en cosmolagie
sebite, «Eranos-Jahrbuch, XLI, Zurich 1972, pp. 109-176; En Islam ira-

niencit, vol. IV, index, s.v. couleurs, Trone.
2L Cir, AJ. Festugiere, La Revélation d Hermés Trismégiste, vol. IV, Pa-

rs 1954, pp. 248899, o T
- 28 c% pari fag uattordicesima tesi dei Salimiya édlscepoll di 1bn Salim
i Bassora) cit. in L. Massignon, Essai sur les ongmgs U lexigue technique de
la mystique musulmane, 11, Paris 1954, n. 299: “Dio parla, ed € lui stesso
che Sente parlare la lingua di ogni lettore del Corang™ (ma. il senso dell’ana-
lisi qui Intrapresa ci jmpedisce, da r[[)]ar‘[_e nostr?, di |dent|f|fare %uesta ro-
posizione con una “degenerazione monista della regola della meditazione”,
Senza Bertanto pretendere di ricondurla all’ortodossia islamica). ,
. 23t er g%sta omologazione: Fusus I, p. 224; Kashani, commento ai Fu-
sus cit., p. 279,

24‘S||%ompar|no le due massime citate nel nostro I‘E‘p|i)b_an|e divine cit, p.
223: “lo non adorero mai un Dio che non vedro”,e “Colui che non conosce
il sug Imam non conosce Dig”.

5 Cir, Parte prima, cap. 1, n. 37.

X Fusus 1, p, 225, , _ ,

27 Pragsens (dla prag sum): si dovrebbe dire, con,ScheIImfg, CoNsens glda
con-sum, [ntroduction a la philosopbie de Ta mytbologie, trad, T., Paris 1946,
vol. [, p. 48), per connotare I'idea del reciproc esigere, il ta ‘allug del rabb
e del marpub. L'orante che non e presente con il sug Signore e non giunge a
Vederlo™ mentalmente e quello che ngn_“nutre” 1] stio Signore della so-
stanza del proprio essereﬂ%c r.supra, . 2, il senso mistico defla filossenia di
Adramo). Sul tema gella “compresenza”, si veda anche En Islam iranien cit.,
vol. 1, pp. 292, 324-325.
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BCir, Bali Effendi, commento, cit. p. 436. Tra altri effettl Vi e la messa
a frutto o Corano XXIX, 45. “La Preg Qle gre]serg da at rpitugline, per
ché - dice Thn *Arabi - non occuparsr d’altr a |eraeunae
ge |m?osta alTOrante, per tutto temll_go In cul egli si.a |cae|n cul vierie
efinito Orante”, Fusus I, pp, 224; n Fusys 11, 343, si richiama |"attenzione
sul tawil del verfetto sopr utato come fi |f|ca2|oned la stazione mlstlca
magam) in cul {l mistico non potreb eB qurre un‘azjone Immarale, poi-
he In quel magam sono sciolti quegh ob I|gh| che implicano la dlscrlmma
zione fral'obbedienza e |a rlbelllon?a aleqo .
B Fusys 1], 343: ambivalenza de la radic arabaqGr es ere rinfrancato,
consolato” e restare ISsarsl in un luogo |st| rar) ? 'Si 1 ?sano
rltrovano a oro freschezza, qurratal-ayn) ne Iacontem azione dell’Ama-
enché | A ante non ossap|u cogllere null’altro, ne Perceﬁ)lre ltra co-
sac eno 3|a Amato, che questo siain una.cosa concreta o in un fenome-
nosen3|b ile (una teofania degi attri ut| d|vm| nel mondo esteriore), 0 inuna
visione mentale. Il sensi) corrente? (aparoaqurraecom Interpretato da
[bn :é\éabl come eguwa ente a quello i istigrar
SUs
Bal| EffeP]d| commento, cit., p. 436, 437-438,

BFUfLE)Spl . 225 ¢ I, p. 344; Bali Effend| commenﬁo Cif., F ?
Nel senso che la Preghiera di Dig e [a rivelazione, e n‘anadelesse
re umang In quanto Syo specchio. Recaz)rocamente la Preghiera dell’uomo
e “creazione”, C|?e riflesso & manifestazione di Djo che I'tiomo contempla
nello specchio del suo se, poiche quello specchio ¢ se ftessci

HCHr, quanto detto’s suPra Parte prima, cap, I, sull'applicazione di que-
sto versetto alTellopatia delleliotropo. Si metta in connesslone I ese%e3| ana-
lizzata qui con ¢io che si diceva a proposito del versetto “utto periSce tran-
ne 1l suo Volto cfr supra Parte seconda, cap. 11, nn. 58 sgg.

JFusus
Jlbig., eIP 8345 -346; si compari ivi, I, pp. 68 ng Parte prima, cap.
|, §2 el nostro el enne, in Atti del V71

ginose antique a la grtose ismaé
Conve%fo Volta, Roma

r. supra, Parte seconda cap. I, n. 4? e cap, Il
CQanu ay36a0r|6§hggh [Commento], Iit. s, 1299 eglra . 492,
us
4 Perlia trgBF2|one Integrale di questo salma_rivolto da Sohravardi alla
Natura Pertetta, ["*Angelo del fllosoo sI veda il riferimento bibliografico
dato supra, Parte prlma cap. Il,n. 6

Capitolo IV. La 4Forma di Dio”

1 Sivedasoprattutto H. R|tter Das Me rderSeeIe Mensch Welt und Goti
in den Geschichten des Fariduddin Aftar, Le| R % In cuf Si
trovano accuratamente riunite fe fonti ai questo had|th con le varianti e le qif-
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ferenti catene di trasmissione. Si noti che il tradizionista da cui dHoende latra-
smissione, Hammad 1bn Salama (m. 15//774) lo Insegnera solo dopo un sog-
giorno in Iran, presso una comunita sufi del Golfo Persico. Secondg I testI-
monianzadi Ipn al-Dayba (m. 944/1537), questo hadith era su tutte e |abbra
ne?h ambienti sufi popolari del suo tempo. Tuttavia, sarebbe Inesatto limita-
refadevozione a_%uest| ambiti. Oltre aquanto viene detto qui, basta riferirsi
all'operadi un mistico della profondita di Ruzbehan Bagl! di Shiraz (m. 1209),
Abhar al-*ashigin (“Il fiore dei Fedeli d’amore™), per constatare | importanza
speculativa di questo badith nel suo sistema di pensiero teofanico, e Il syo va-
loresperimentale di cui sono testimoni 1sogni e levisioni che riempiono Il Dig-
rium spiritualis dello stessp mistico, bn "Arabi allude sottilmente a questo
hadith nel commento scritto da se in marging al sug “poema sofianico
EDhakhaw al-a'lag. Sbarh Tarjluman al-ashwag ("] tesori delle cose preziose.
Commento airinterprete deg? I ardenti desideri™), Beirut 1312, g{ﬁ) 55-562,
In un passo in cut 1l bianco dell’alba e la porpora dél crepuscolo sono evocatl
come segni di un pudore divino, idea di cui poteva essere capace ol Un mi-
stico ché aveva provato la teofania sotto (iuell_a forma giovanile, Sul “hadth
dellavisione” siveda anche il nostro En Islam iranien; aSpects spirituels etphi-
Iosogmque?, Paris 1971-1973, vol, 1V, index, s.v. hadith.
2 Cfr. C.G, Jung-K. Kerényl, Einfiihrung in das Wesen der Mythologte,
Zurich 1951, pp. 119-144, ~ ~ ~~ ~ ~  ° _
Cfr. soprattutto il testo di Ghazali cit. in Ritter, Das Megr derSeele cit.,
p. 448-449. La questione non e tanto di sapere se |e immagini abbiano o me-
no unvalore che ci consenta, tta partire” da esse, di speculare sy|l'Essenza di-
vina, _Per poi conclugere che quelle non ci fanno sapere nulla sulla “forma”
Dio, il quale non ha forma, cosi come la forma sottolaquale VAnquo Gabriele
st mostra al Profeta non ¢i fa conoscere la forma reale dell AnPe 0. Sostenere
questa tesl tanto pia |guanto agnostica signitica |?norare tutta [ teosofia delle
Hadarat (cfr. suprayParte seconda, cap. I, nn. 19 22). Viceversa, una volta
compresa quella teosofia, §1 dovra ammettere che I percorso gnostico non
consiste affatto nel gassagﬂm, per inferenza razionale, da una forma visibile a
un‘assenza di forma, ad Buro Informe che sarebbe 1l sedicente piano me-
tafisico puro. La “forma di Dig™ e quella che si mostra nell immagine teofa-
nica, quella e nessun’altra, e D10 non puo essere conoscjuto da noi che sotto
ﬂu_esta forma (cfr, supra, Parte seconda, cap. 11, n. 382. Bisogna cadere davve-
0Inunairrimediabile confusione tra lincondizionato, la bi-shart, e il negati-
vamente condizionato, bi-shartilayche e I'universale, per fare di quest'ultimg
|I,g|ano metafisico supremo: In rapporto alayniversale” I'immagine non e
nientaltro che allet[]ona;m ra E)or 0 all'Incondizionao assoluto, Cloe assolto
tanto dall'universale quanto gal particolare, I’|m_ma%|neea parizione teofa-
nica. Cos| essa presuppqne Icea del ‘alam al-mithal (mungus imaginalis) (Si
veda En Islam iranien cit., vol. 1V, index, s.v. image, imaginal, imagination,
imaginative). Questa presuppane |'immaginazioné teofariica che qui abjia-
mo J)royato adanalizzare: non e al livello terminale del mondo sensibile (fis-
00, storico) chesi compie I"antropomorfosi, ma al livello dell’Angeloe del mon-
doangelico (cfr. I'angelo Gabriele come Anthropos, nel mandeismo, nel libro
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di Daniele; W, Bousset, Hauptprobleme der Gnosis, nuova ed., Gottingen
1973, pp. 176-177). Per questo, e qui In causa sia o statuto stesso dell'imma-
gine sia la validita delle omologazioni dell'immagine. Il senso delle teofanie
non riposa ne sul letteralismo (gquel_lo dell™antropomorfismo, con cul si elabg-
ra I'attrjbuzione, di predicati umani alla qQV|n|ta§,,ne sulTallegorismo gche fa
svanire ' immagine nel momento incui la “spiega”), non & né fashhih né ta‘'t|,
ne Idolatria né iconoclasma. Tutti inostri mistici non hanno fattoaltro che ri-
peterlo; con la loro dialettica della doppia negativita del tawhid, dell'unicita
divina (“non vi € Dio s¢ non Dio”), g|I| Ismailitl sono riusciti amantenersi sta-
bili su un filo sospesa tra due abisst. In breve, il se W delle teofanie differisce
tanto da una corcezione nomina |staeg,ratu‘|t,g ?,,arte, quanto dla,,una,ln-
carnazione che Implichi una “consustanzialita” dellimmagine e delinvisibl-
e immaginato grazie ad essa. Si trattapiuttosto di una coincidentia opi)osno-
rumydoppio statuto che struttyra lahagiga unica, al contempo una e plurale,
efernae |mmanent,f,_ Infinita nella sua stessa finituding, pmfhe lasug infinitu-
dine non significa tllimitatezza quantitativa de| numero delle sue teofanie, ma
infinituding dell’Essenza che, essendo insé [a Simultaneita degli opposti, com-
porta la molteplicita delle sue Apparizioni, cioe delle sue fipificazioni, cia-
scuna delle quali & vera secondo if Volto divino proprio a ciascuno degli esse-
nac%fsmosta. . N :
4Cr. "Abd al-KarimJili, al-Insan al-Kamil cit,, vol. I1, pp. 3-4, pagine che
ﬁermettono di meditare su quest visio smaragdina (dove dominand I'oro e
verdg), e di penetrare in essa. Jili non fa ne un tafsirycioe un'esegesi lette-
rale, ne'un faw il- se ci si ostina a vedere in questo un esegesl allégorica -,
ma un tafhim, ciog, nel vero senso della parola, unsrmengutica, un Com-
E,rendere; sl trattg qui dli un'ermeneutica veramente esistenziale, poiché la vi-
lone del Volto givin epifanizza quel Volto che la divinita ha in ciascun es-
sere, che & lo Spirito Santo di quell'sssere. La visiong e conforme allo Spiri-
to di quell’essere, erchequestult!moemcornsgondenza\con una certa for-
ma se slbll?corg$rea qcfr. le corrisponclenze fra le Hadarat). Per questa ra-
glone, Il Volto della visione non si pyo definire come un rapporto particola-
re g up particolare rﬁ)unto (iil,wsta soluzione che tranquillizza i teoI,O%u razio-
nalisti); esso e essenziale all’Essere Divino, ciog, € essenziale alla divinita in-
finita manifestarsi sotto quest\a 0 quella forma finita. La divinita e quella For-
[ne% e nlegt altro.che que Iz;]: eapi)armon?; %_evento ,teofaéuco e dupllfe: Vi é
a forma determinata (quel cavallo, quellabito, quei sandali), e vi e II senso
nascosto (ma'na), che non va cercato.nel contesto delle verita general astrat-
te ne nelle sublimazioni dei predicati Umani per metterle in rélazione a Dio,
bensi. nella connessione imprescindibile tra la Forma vista e I'sssere acui la
P|V|n,|ta,3| mostra Sotto quellehforma Nfl SUO Senso nascos“), ¢ esattamente
a coincidentia oppositordm che regola il duplice statuto dell'Essere Divino:
duplice statuto che qui viene tipificato dar due sandali doro, senza che que-
sti Siano,un aIIe?orla. = o .
5Cl0 che per essenza ¢ interdetto alla visione e I'Essere Diving nella sua
assolutezza, Il Tutt’Altro, che puo essere visto soltanto nella codetermina-
zione solidale fra 1l Signore determinato e Il suo vassallo {YAlter Ego divino
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e il mio iq terrestre) che individualizza il loro raﬁ)é)orto. Ma il Tutt’Altro re-
sta al di Ia,d_ella‘fgﬁu,ra mgnorlale, SI| rab) che [0 epifanizza individyal-
mente. Decisivo e Il discorsd percepito, mentalmente da [bn ‘Arabi all'inizio
della sua Ricerca: “lo non mi sono epifanizzato sotto altra forma di perfe-
zione che il vostro essere nascosto gma'_na-kurn . Riconoscete dunque 1a no-
bilta che vi ho coneesso. 1o song 1l Sublime, I'Altissimo, che nessun limyte -
mita, Nemmeno Il Sanor,e ne Il servitore mi conoscono. Sacrosanta e la, di-
vinita (uluhiya), ¢ tafe € il suo rango che nient’altro puo. esserle associata
{mentre la rububiya ¢ esattamente |a relazione divina individualizzata di cul
u, Il servitore, sel |I,s_egretol. Ty sei I'lo determinato (al-ana)\ 10 sono io [in-
coBdlzmnato, condizionante la forma di ciascun 0(1, on. cércarmi in te, sa-
repbe fatica vana. Ma non_cercarmi nemmeno_al i fuori di te, perche non
mi troveresti. Saresti ?ero infelice se rinunciassi a cercarmi. Fin quando non
mi troveral, non smetterai di elevarti, Tuttavia, osserva bene la regola, nel
corso della tua ricerca. Sii. cosciente, inoltrandati sulla tua strada. Distingui
fra te e me; poiche non. mi vedraj, tu pon vedrai altro che la tua ECfe,I,ta (‘-
na-ka, |a tua individualita essenziale, la tua “fonte™, o 1l tuo “Angelo”, e, an-
cora, il tuo, “occhio”), Restadun%ue_nel modo q'essere proprio del sodalizio
(Iassoctazione al tuo'Compagno divino, Il Giovincello mistico che si erge da-
vant| alla Pietra NerakA; utahat cit., vol. 1, p. 50. o
6 Cir. Ritter, Das Meer der Seele cit.,, p. 438, che ha raccolto testi bellis-

simi e . ,
7 Cfr. 'analisi i alcuni brani di Ibn ‘Arabi nella Parte prima, cap. 11, 8
2, sulla dialettica d’amore;_inoltre, si veda la nostra analisi del Fiore dei Fe-
deli d'amore di Ruzbehan Bagli in'En Islam iranien cit., vol. 111, pp. 65-148,
E certamente 1l caso, qui, gi pronunciare il nome di Platone, purché non si
dimentichi che i nostri sufi probabjimente non ne hanno conosciuto altro
che frammenti o citazioni. |1 platonismo come tale va considerato piuttosto
come un caso_ particolare del fenomeno di cuj qui si tratta. Va Pe,r_alt,ro rile-
vato Il caso dlei predicatori popolari, che forse lasciavano interdett, | pii ascol-
tatori acui la divinita venjva descritta ricorrendo ai nomi femminili celebra-
ti dalla poesia cortese araa, e acui s descriveva I'amore rivolto a Dio come
se fosse un essere femminile. Particolarmente sorprendente € il caso di 8ue,|
Eredlcatore persiano che lascio sgomento il suo, pubblico mterrompendo |
ermone ed Ingiungendo al lettorg del Corano di salmodiare i versetti V1, 52
e.xvm, 27 “colord che pregano Il Signore al mattino e allasera per deside-
rlodelsrooAt? %cfr.Rt,ter, Das )Vleer der Seele cit., p‘441-4é ); tutto Cio
suonava scandaloso per I'lslam ufticigle e la sua teologia ortodossa. E im-
portante notare come questi tentativi di esperienza teofanica ci pon(]}apo spe-
rimentalmente un problema completamente diverso da quello degli “antro-
Pomor_fls 1" del cfrano,, davanti ai quali i teologi razionali ricorfevano vo-
entleri aIesegem allegorica. , , , ,
8 “Per la stessa ra?mne- scrive Jahiz - quelli fra noi [musulmani] che si
raé)r?resentano D10 sotto una forma umana sono piu ardenti nella loro devo-
zione ai quelli che negano ogni sorta di somiglianza. Infatti, ho molto sPe_s-
S0 0sservato come un"uomo, in cast simili, saspirava e gemeva di nostalgia,
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se si trattava dj una visita divina; p|anﬁ§va, se si trattava di unavisione di Dio;

sembrava annientato, se si parlava defl'annullamento della distanza che o se-

parava da Djo. Quanto puq essere immensa la nostalgia, di colui che spera i

(t;odere dell'intimita con Dio, e di conversare col sug Creatore” (cit. In Rit-

tgr,oDag1 MeerderSeele cit., p. 441). L'Immagine qui non ¢ allegorica, malau-
rica.

! 9Cir.JJ. Herzo Realencyclopéd|eft‘1rpr0testant|sche_Iheol_ogle undKir-
che, Leipzig 1896-1908, drl,fte Auflage, IV Bd., art. Christusbilder, soprat-
tutto pp. 73-81. Cr. anche il nostro Epiphanie divine et naissance spirituelle
dans Ia Gnoge Jsmaellenne,«Er,anps-Jah[bu?h»_, XXIII, Zurlfh 1953, p. 246,
dove s e gla rilevata |a solidarieta fra cristologia ed antropologia: |'immagi-
ne di Cristo come emblema dell |mmag|ne intériore e della forma ideale sot-
to la quale |’essere umano appare ase Stesso, _

10 Pensiamq soprattutto ai mosaici dell'ordine superigre della parete
nord della basilica di S. Apollinare Nuovg, costrujta verso Tanng 500 da re
Teodorico, Il quale_era di confessione ariana. Nel tredlici quadri che com-
memorano la sua vita e 1 suol miracoli, 1l Cristo e ogni volta rappresentato
sotto, I tratti di un adolescente imberbe e bellissimo, & assistit da un perso-
nag%%o di cui e rimasta |n?p|egata 'esatta funzione, Invece, nella parete sud,
ner mosaici In cul i rappresentano le scene della Passione, il Cristo assume
| tratf] del tlgo virile e parbuto divenuo classico. Verosimilmente, Il contra-
sto_riflette le differenziazioni tra a cristologia ariana ¢ quella ortodossa. Se
i tiene conto che altre composizioni ariane oella basilica sono stage rimosse
e sostitujte aa composizioni ortodosse, € se si presta attenzione al fatto che
Il medesimo contrastq Si ritrova fra | |c,onog1,raf1a del Battisterq degli Ariani e
quella del Battistero degli Ortodossi, Si cog lera la chiave der due Sistemi jco-
nografict. In‘ogni.caso, non € solo un problema di storia clell’arte (questioni
di maestranze 0 di fattura); qui & in gioco una mutazione della coscienza, che
sl.annuncia attraverso la mutazione der suor simboli iconografici; Il passag-

0 éial '[IPnO el Chr,ls_ius Juvenis (Il ?lovane astore, I gjovane Patrmo) al fi-

0, della maturita virile, cosi come Jo postulava tantg |deol%gadella Chie-
saimperiale quanto una teoloqla della realta delle sofferenze divine nella car-
ne, realta aella fisiologia e aglla storia, Perche avvenisse questo passaggio,
era necessario che sj perdesse 1l senso de(lq,ll eventi teofanicy, awenuti “in un
luogo celeste™ da allora, si fara del docetisma una concezione quas| carica-
turdle, nonostante avesse raPpr_esent_ato_ la. prima critica teologica della co-
noscenza storica. i vedano le riflessioni di'E. Uehli, Die Mosaiken von Ra-
venna, Stuttgart 1970, pp. 39-41, L , .

1'La differenziazione tra il tempa psichico vissuto e il tempo fisico 0g-
?etélvo, scandito da momenti (fon,tlnw ed omogenel, e stata colia nett?men,-
e.dal grande misticq *Ala’oddawah Semnani (XIV see.), e dal teosofo, mi-
stico sCiita Qazi Said Qommi (XVII secolo). Si veda il nostro capitolo
sull mtelhgenza1 ?gmtuale_e le forme della temporalita n En Islam iranien

ot vol. I, Pp. 185; vi, vol. IV, Index, s.v. temps, zaman, | _
PCr. le dfe massime r!f,ordate supr?, Parte d<>e?onda, cap. 1li, n. 24: ri-
cordiamo che lo sciismo, a differenza del resto dellTslam, possiede un’ico-
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nografia religiosa assai sviluppata. Si.segnala qui, fra glj intimi del VI Iam
Ja'tar aI-SaA?q Qm. 76_5g, a EBI‘IOS&I }I%U%a £ Iqhshamglbn Salim aI-Jawa_Ilcﬂ,
Appartenente alla schiéra di coloro ¢he deducevano una complessa serie Ol
implicazioni dalla loro professione di fede imamita, allontanandosi cog!, dal-
|a diglettica der primi teologi delTlslam ortodosso, egl_l Insegnava,che Dio ha
una forma umana ed un. corpo, ma Ilsuo corpo sottile_non e di carne e di
sang_ue E una luce ¢ esurra?m; ha cingue sensi come Tessere ,uman?,ene
possiede ﬂh organi. Abu Tsaal-Warrag (m. 861 ) aggiunge, amplianlo Ie pre-
messe defla dottrina imamita di Jawaligi, un fratto rivelatore della coinci-
dentia oppositorum: Dio possiede una folta capigliatura nera, che € [uce nera
(nur aswad). Ci sarebbe da domandarsi quantovi sia di celato, della termi-
nologia stoica, nell affermazione clhe D|0eur] corgo ,ﬁorpo immateriale,
certamente, poiche allo stato sottile), Un simile \})re entimenito sembra esse-
re awvertito da un teologp_scuta persiano. del XV11 secolo, Mohsen Fayz, al-
lievo di Molla Sadra e i ispirazione sufi, quando vede, nel “corpo” di cui
arlava Jawaliqim una sostanza, 0 un' “essenza auto-sussistente” (‘Allama
aéhSI, Bihar al-anwar (ttl mari delle lyci”), lit. Teheran 1302 egira, vol, II,
P' 9). Sul tema della Uuce nera”, st veda il'nostro L'homme de [Umiere dans
e soufisme iranien, Chambe_rIy-Parls 1971, pp. 164-178,
.. BS dovrehbe ricostituire la sequenza delle esperienze visionarie nella
vita di 1bn ‘Arabi, lasua personale verfica sperimentale della massima: “Co-
|ut nel quale non a |sce\TIr_nmag|na2|one atfiva non glungera mai al cuore
della questione rg‘utuhat oit, vol. 11, p. 248). Secondo I3 propria testimo-
njanza, infatti, 1bn ‘Arabi aveva ricevuto in ampia misura il dono delTimm-
ginazione visualizatrice o visionaria. “La potenza delTImmaginazione attl-
va, confessa, raggiunge in me un tale grado da rappresentarmi visualmente
il mio Amato mIfIICO ottci una forma’corporea ed oggettlv?J extra-m?ntale,
¢osi come TAngelo Gabriele appariva dotato di un corpo aghi occhi del Pro-
feta, AlTinizio, non avevo Ia forza di quardare verso quella Forma. Essa mi
rivolgeva la parola, 10 ascoltavo e comprendevo. Queste apparizioni mi la-
sciavang in uno stato tale che per tutto ll glorno non riuscivo amangiare nul-
la. Ogni volta che andavo versa la tavola, quella Forma mi guardava e mi di-
ceva, In una Imgua che 1o, sentivo con le mie orecchie: Davvero mangeresti
mentre mi contempli? Mi era dungue, impossibile nutrirmi, e tuttavia non
avevo fame. Ero cosi colmo dellamia visione da sentirmene ebbro; quella vi-
signe era tutto Il mio alimento. I mier amici, i miel parenti si stupivano delle
m Ie_buone condizioni, perche sapevano che per %lprnl e giorni 1o mi astene-
vo totalmente dal cibo, senza avvertire ne fame né sete. Questa Forma non
smetteva di essere I’ogget,t,o del mio squardo, che ig fossi seduto o in pied,
IN.movimento 0 in cim te” (Futubat cit., vol. 11, p. 325). Una tale vita d'intl-
mita con TAmato celeste andrebbe comparato con quanto ¢i rivela il Diarium
spirituale di Ruzbehan Bagli; una Junga sequenza di sogni e di visioni Inin-
terrotta per tutfa la vita, in'stato di veglia o di sonno. St questo Diarium, si
veda En Islam iranien cit, vol. 11|, pp.45-64. ~—~ _
14Cir. Parte prima, cap. I, n, 35. Quando Ibn ‘Arabj paragona Iaapnr]o ria
|

esperienza visionaria a quella del Profeta, che viveva la presenza famifiare
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dell’Angelo Gabriele, ci suggerisce una serie di omologazioni di importanza
capitale aEer %uanto riguardg questa Immagine primordiale. E lo Spirito San-
to'In ciascuna delle st individuazioni, qui dunque Spirtto del suo Spirito,
Forma della sua Forma, il suo Volto eterno, Il Se che gli da origine e lo con-
tiene, e in esso si individua al livello del Nome divino di cui € 9ggetto e cor-
relatum\ In questo senso I’Angelo Gabriele e |'apparizione del suo proprio
Sé. Cr, Parte seconda, caP. 1T, n. 44, la serie di omoloqazmm: Ruh Muham-
madi, SEII’I'[O Santo, Angelo Gabriele, 1l Gigvincello della Pietra Nera, il Po-
lo. Queste omologaziont consentono di decifrare il senso ella grande teofa-
nia concessa ad 1on “Arabi, allorigine delle immense Futdhat. © =~
HCfr. Parte prima, cap. |, Pp. 121-122 en. 7. L episodio mistico, “chia-
ve” delle Futuhat, e stato o%ge {0 di un’eccellente interpretazione. ca ?arte
di F.llé/}mzeerDas Mysterium der Kabay«Eranos-Jahrbuct, XI, Zurich 1944,
pp’ 16'Si accosti questa ammonizione (“prima che ti sfugga”, gabla’-fawt)
all’espressione allusiva atta a designare il Giovincello (Ime abile, evanescen-
te, che sfugge come il tempo, alfata al-fa it). Egli e I segreto del Terargplo;
cogllelr% Il Segreto che non potra piu sfuggire sigrifica entrare nsieme ad es
s0 nel Tempio.
U Futuﬁat it vol. |, {Jp. 4 %g A grandi linee, sH)otrebbero _d|s_t|ngé1eYe
in questo preludio quattro monénti. "Il primo momento e costituito dalla
processione e dall‘incontro davanti alla Pietra Nerg, che sfocia nella dichia-
razione con cu 1l Giovincello annuncia chie. La ricognizione del senso mi-
stico della Ka'ha traspare attraverso le sue pareti di petra,  procede in pa-
rallelo con I'incontro, da J)a‘pe del mistica, col Bro rio,Pleroma celeste nel-
la persona del Giovincello: “Guarda - grdina g es_l_-,llse?reto el Tempio
prima che 1 sfugga; constateral quale fierezza Susciti in coloro che tornano
e procedono in circolo intorno alle sue pigtre, guardandolj da sotto i suoi ve-
li'e i.suoi rivestimenti " Il visionario, I effetti, lo vece animarsi. Prendendo
CQfaenza Cll rango del G|ovm?ello, della sua posizione che domina il dove
el quando, e del Significato aella sua "discesa”, egli si rivolge a lu nel mon-
do celle Appariziori éo dei corpi sottili, ‘alam al-iithal, mupdus imaginalis):
Baclai_[a Sia mano destra, con la fronte imperlata del sudore della Rivela-
zione. Gli dissi: ‘Guarda coluj che aspira avivere insjeme a te, e desiera ar-
dentemente godere della tua ntimita’. In rlsposta,,m| fece com rend?re con
un cenno ed nem?mgche tale era a stia natura piu profonda da parlare so-
|o attraverso simboli. ‘Quando tu avral |m£)arato, sperimentato e compreso
Il mio discorso, in simholi, saprai che non € dato percepirlo e comﬁ)_renderl_q
nella maniera in cui si percepisce e si apprende I'eloguenza. degli orafori
{M%Gh dissi: ‘O mes a% ero_FeIIa buona novella! In nq,uesto e un beneficig
ensg. Insegnami dungue il tuo vocabolario, Iniziami al moyimenti che i
devono imprimere alla chiave per a{)_nre | tuoi segretl, perché jo vorrei re-
stare con te tutta la notte, e vorrel stringere con t€ un’alleanza™. Di nuovo,
colul che viene cosi presentito come il Compagno eterno, Il Paredro celeste,
risponde anpena con_un segno. E p&l,re, o compres. La i a dellaiua_ hel-
lezza si sveloame, e o fui gerduo amore. Fui'vinto, e all‘istante egli si im-
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padroni di me. Quando tomai in me da quel rapimento, tremavo ancora di

paura, ma egli sapeya che io avevo, compreso chi fosse. Getto il bastone el

viandante, €'si fermo (cioe, cesso di essere I'evanescente che sfugge). Gli do-

mandai: ‘Fammi conoscere almeno uno der tuor segreti. affinche o sia nel

novero dei tuoi dotti*, Egli mi disse; ‘Presta attenzione alle articolazioni del-
la mia natura, all'ordine della mia struttura. Quel che mi domandi, g trove-
raj disegnato in me stesso, poiche io non sono uno che pronuncia discors,

né uno acui Ji si rivolge. Lestensione del mio, sapere & pari a me stesso, e la
mia essenza Ha mia persona] altro.non ¢ che i miei Nomi. 1o sono la Cono-
scenza, Cj0 che conosce e cio_che & conasciufto. 1g song la S_aP_lenza I'opera
della sapienza e il Sagglo [0: 0'sono la Sophia, lafilosofia e il filosofoY. Co-
me ha opportunamente colto Meier, Das Ysterlu_m der Kaba cit., pp. 198-

205, queste ultime frasi, che provengono dalla cosiddetta Teologia di Aristo-
tele, non, lasciano alcun dubbio circa |'identita del Giovincelld. Esse sono
pronunciate dal mistico nel momento in cui egli si isola dal suo corpo e pe-
negra nel suo essere spirituale; uielle parole rislonano per quest'ultimo, ma-
nifestandosi. I'essere spirituale al suo jo terreno nella frontalita di una visio-
ne e di un dialogo. Il misterioso Giovingello € veramente XAlter Ego divino,

I’lo nell’Aldila, Tioe la persona che costituisce il polo celeste di una bi-unita
Il cur essere totale ha, come altro polo, I'io terreno: un tu visibile, di essen-
7a Celeste, e un lo manifestato sul piano terreno (ctr. Semnam, che nella sua
esegesi coranica_fonda il settuPhce senso analizzato da Jui nel testo sacro sui
sette organi sottili, lata if, dell’essere umano; la teofania, tajalli, emerge dal
fondo sottile assolutamente segreto (latifa khafllya), nell'organg sottilé sede
dell’io, anaiya. Si veda En Islam iranien cit, t. I1l, pP. 275 ,sg%.). E il caso di
evocare qui-anche |a_rappresentazione fondamentale dell'antropologia zo-
roastriana: la Daena-Fravarti, angelo-archetip dell'individuo terrestre (cfr.
Meier, Das Mysterium der Kaha Cit,, p. 201, & il nostro, Terre coleste et corps
de résurrection: de I'lran mazdéen & ITran shi'ite, Paris 1961, Hp 6/ sg([J.,
trad. 1t. Corpo sTmtuaIe e Terra_celeste, Dall'lran mazdeo allTran sciita,
\delphi, Milano 1986, pp. 44 sgg.]%,. Il Giovincello rivela nella sua persona
|’essere di cio che era stato preséntito sotto il simbolo della colonna spor-
gente dal Tempio mistico, ermeneuta dei S,egretl divini. Egli & laRuh, lo %I-
rito Santo, Angelo Gabriele del mistico, Piefra Nera che emerge dalla Ka ba
(“Pigtra bianca”, da guando viene riconosciuto); egli € il Nome divino, I'ec-
ceita eterna del mistico (cfr. supra, n. 14). Comie osservaJJill, al-Insdn al-Ka
mil cit, vol. 11, p. 89, 2 la Ka'ha tipifica I'Essenza diving, [a Pietra Nera ¢
|'essere sottile o spirituale (latifa, Geistwesen, |uAngelo”) dell’essere uma-
no. Senza il S¢ divino tipificato dalla Ka'a, il mondo come totalita dei fe-
nomeni non potrebbe essere, cosi come |'uomo individuale non g_otr_ebbe es:
sere senza |'idea, |™Angelo” della sua persona. Il Giovincello dispiega cosi
tutta una “temenologia™ mistica (temenos, templum), svelando al visionario
Il “segreto del Tempio”. Altrove abbiamo avuto occasione di comparare tut-
to ¢ig con la meditazione trasfiguratrice di Qazi Sa‘id Qommi (cfr. il nostro
studio citato nella Parte prima, ap. I, n. 76), & con ogni Spiritualita del “tem-
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Rm”. i veda anche il nostro lh'lm%%o Templiface aux normes profanes, «Era-
os-Jahrbuchy, XLIII, Zurich 1972,
1BFutubat cit,, vol. I, p. 50. . ,

. 19Sigiunge qui al secondo e al terzo momento del “dialogo con I’Ange-
0", dli cul Ia [etteratura mistica offre ben pochi esempi da Borrea araﬁgone.
L 'incontro con TAngelo, e 3 peda Oﬁ]la Iniziatica Che qlesto condiziona,
impongono un‘estrenia attenzione affifiche non si perda I ilo del dialogo tra
due esseri di cut ciascuno € I'altro. Vi e.un'interferenza di piani, senza peral-
tro che questi s confondano, quando ITI/Zer Ego divino domanda al suio 1o
umano di narrargli il racconto del suo ltinerarium spirituale, poiche tale Ri-
cerca non potrebbe condurre 1o umano ad un termine diverso da quello gia
noto, dalla preeternita, al sug Alter Ego divino. Cosl, in cambio, questi gli Ti-
velera il racconto della sua intronizzazione preeterna. L'evento nel Cielo e
I"sventa sulla terra si annodano in un'unica drammaturgia, 11 secondo mo-
mento e rappresentato dall’invito: “Compi le circumambulazioni seguendo
le mie tracce. Contemplami alla luce della mia Luna, in modo che tl colpg,
nella mia natura cjo che scriverai nel tug libro e Jo detterar ai tuoi copist
[cloe le Futubat, cfr. supra, n, 14]. Il 5|8n|3f|cato della dualitudine reale nelXfi-
nita reale e dato da questo Imperativo: “Fammi conoscere quall realta del
mondo sottile ['Essere Divino ti fece vedere nel corso delle tue circumam-
oulazioni, quelle cose che ad un pelleﬂnno qualungue non e cancesso di con-
templare, affinche 1o conosca la tua himma, e la tua profondjta (mana-ka(}=
Allora 10 i avro presente a me stesso, secondo quanto tu avral conosciuto di
te r%Futuba;; ¢it, vol, 1 p. 48). La nsE)os a dlel, vismnarlo costituisce il terzo
momento; “Sl, 10 ti fard conoscere, ate che sei 1l contemplante-contemplato,
quali realta seqrete mi sono state mostrate, quelle che procedono fiere vesti-
te di luce, quelle che al di sotto del rivestimento dei veli hanno un'unica es-
senza’”, La risposta € il resoconto delle fasi spirjtuali aftraverso le quali 1bn
Arafi & passato, e attraverso le (%uall la realizzazione della sua teosofia fa pas-
sare 1l o dlsce?,ol . Incontro frontale, mentale, con TEs?ere Divino indif-
ferenziato, che Si og one iome un oggetﬁo; Hoiass,a %IO ?a la rell%;lone dog-
matica, del “Dio creato pelle credenze” alla religione dello ?nostco, Il larif
I'iniziato, 1l cui cyore si e reso capace i accogliére tune le teofanie, poiche
ne ha penetrato 1l senso. La “Forma di Dio” per fui, non & pit |a forma di
questa o quella credenza, che affermando se stessa esclude tutte le altre, ma
la sua rﬁreﬁna Forma eterna, quella che %gh Incontra al termine delle sue cir-
cumambulazioni (“Preghiera di Dio”, chie & il Suo sfesso essere), In compa:
gnia della quale egli penetra nel Tempio, Essenza diving invisibile, e di cu
quella Forma e laTorma vistble, la sola visibile per lu, Bispgna pertanto ac-
consentire alla grande rinuncia, spogliare delle sue pretese il dogmatismo og-
ettlvog.o et Avante (cfr.su ra,ap. 2} Affinché il mistico ragﬂlun alacom-
Bagma vifa, divenga presente al suo Alter Ego divino con Uria compresen-
za the corrisponde alla capacitd della sua himma, & necessario superare tre
fasi, tre scoperte interiori:'in primo luogo, scoprire come la condizione dl
servitore che. discrimina prima ancora di aver sperimentato il fana’ impedi-
sca che sistringa Il patto fra il Signore e il suo vassallo d’amore, e Tidentita

324



Note a Parte seconda. Capitolo IV

delia loro forma. In secondo Iuogo, visione dell Angelo-Anthropos, LAdamo
dicui € tiglio, cioe I’Adamo suo archetipo nel mondo del Mistero, & che ruo-
ta con lul'intorno alla Ka'ha, e che vede risalire sul suo Trono, ciog intro-
nizzato come khalifa (vicario) divino, omologo del Trono fra gli esseri. In ter-
20 |uogo, rivelaziong del Trono: il Tronoe il cyore dellessere_igalb, al-
wujud), “il Tempio che mi contiene € il tuo cuore”. I| segreto del Tempio &
Il mistero del cuore, Ora sapr[l)lamo chi e a colonna che Sporge dal Tempio:
la Pietra Nera, trasfigurata 1n una persona ormai in movimento, il Giovin-

cellg Iniziatore che ingiunge al mistico di circumambulare sulle sue trace.
Cfr. Meier, Das Mysterium der Kapa Cit, ﬁ 207, La settuplice circy:
mambulazigne attorno alla Kaba %n_cm sl racchjude la nostra essenza piy
intima) tipifica |"appropriazione dei sette Attributi djvini nel. corso’ d
Un’ascensione che agqmnge In successione le stere del Se. Il mistico pervie-
ne, con lacircumambulaziong, alla sua propria |npse,|ta, alla sua grigine, lasya
radice preeterna, e diviene I'interlocytore di u dlalo%o Inaudito, spintq i-
no _ial limite della transcoscienza, ove la dvahzzazmne el syo essere gli rive-
la il suo mistero e&ll diviene visibile nel suo Alter Ego divino, sua Indivi
a

dualita tofale, in tufta la sua am%efza. o ‘
( ,tZLQ|U|Ie I guarto momento del grande preludio iniziatico delle Futuhat
CIL., VOl 1, p.

1). 1l frutto dj (westa lunga Ricerca, ?I cut Il mistico.es onf
Il racconto  suo Alter Eqo divino, era g stato raccolto da quest'ultimo nel-
la preeternita, “Il mio confidente fedele (ciog il Glovincello mistico) mi dis-
se.‘Mio nobile amico, non mi hai detto nulla che io gia non sapess, e che
non gravasse e sussistesse nel mio essere”. 1o dissi: “Tu"hai suscitat in me il
desiderio di jstruirmj presso di te, con te e in te, cosicche o possa insegnare
guanto fu mi insegnr’. “Certo, r"| d|ss% E(Hle acul mi rlcon%wn ol O 513
ante risoluto, entra con me nella.Ka'ba ael Hijr, il Tempio the sl eleva al di
sopra dei vell e dei rivestimentl, £ questo I'ingresso de%h gnostici, If r1poso
de|‘pelleg1r|n_|_ In processione’. E, aH Improwso, 10 entrar insieme a lui nella
Ka‘ba dél Hyr™. (I ritiene che Il recinto definito Kaoa di Hijr contenga la
tom,lfa di Ismaele.?, Allora G_|0V|nceII?, avendogh rivelato chi fOfse 10 S0-
no il settimo...), gl rivela il mistero della sua esiStenziazione e defla sua in-
tronizzazione préeterna, lasua, o meglio: laloro; I'’Angelo, Calamo supremo,
che discende su di lui dalle alte dimare, e insufflando’in ui la conoscenza
se e dell’altro, “|l mio cielo e a mja terra si spaccarono; egli mi fece cono-
scere la Jotallta dei miei Nomj.” Poi I*An?elo, alamo supremo, avendolo In-
vestito della stessa djgnlta dell’Angelo (cloe regale, hadrat al-mulkyctr. infra,
n. 22, su malak-malik). e avendo|0 lasciato, si prepara a discendere, ad esse-
re [nviato in qualjta di Messo divino, mentre glf angeli del microcosmo si av-
vicinano alul e_?h baciano la mano destra. Ma che cos’ la discesa? E realta?
Se fosse EOSSIbI e indicarla con qualcosa che non sia segno e simbolo, il mi-
ster stesso della polarizzazione fra YE%Q umano ¢ YAlter Ego divino sarep-
be abolito. “lo sono il Giardino dal frutti matur, 10 sono, il frutto della tota-
lita. Alza ora il velo, e Ie%gl tutto c1o che contengono I righe del mio essere.
C10 che avrai. imparato di me e in me, lo metterai nel tuo libro, e lo predi-
cherai achi ti e amico. Allora sollevai i suor veli, e consideral tutto cio che
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erain lui, La luce deposta in Jui permise ai miei occhi di vedere la Scienza
segreta (‘ilm maknun), che egll conserva e contiene. La prima riga che lessl,
Il primo segreto che appresi aquellascntturaequello chescrlvo nel capl-
tooJI di questo libro'{le Fu uhaté La rigppariziong gl ruo (? de G(Jovane
m|s%|co nel Kitab al-lsra g ro del wagglo notturno”), ara
confermano clo che avevamo Rrovaoa anal IZéEﬁI’ % ﬁ Parte seconda,
cap. I, n. 44, e supra, nn. 14 17, 19). Si tratta del libro in cui | n ‘Arabi 11-
or%a un e? erlenza ersonale che riproduce ["assunzione notturna (isra) del
rofeta, C 3, Histoire et classmcatlon de | Deuvre dTbn ‘Arabi, Da-
mas 1964, Re ert0| general, vol. | JJ 20-322, n° 313,

g Sir cordabrevgrnente che on uefto termine si allude all'antropo-
morfosi divina sul |ano "UNIverso spiri ?e |a Forma umana 0 umanita
Jvina e mondo N e|c§ &YAdam ruhani dell’lsmaili smol) In contrasto %on
'Idea dell’incarnazione divina sul Amano delFumanita terrena, ftorlcae 15I-
fnam?ala nrlgnggl r?nde la I‘funzm reatnegﬁam B I|esa%r| erla A uae|nt§r
uesta|geagteofan|c c” ﬂEfo vaben% ?gde? |(lead|(ﬁe ac efa3|
UI un emé) Ice messa er Essacorrls ondealtermme germanotzad V-

n|ta2 OP IIavve 0 delll m interferisce frequent menﬁecol termine
fere htae ulvalente persiano ge grecoangelo? Per restituire al termine ara-
as anozione di rabh al-nawl (an-

bo ma|ak a stessa pregnanza, aP
%eoa nore 0 archetifo di un P f Presso qh Ishragiyun, Di fatto, 1a pa-
‘la araba (derivata dal siriaco) sl colloca sotto (adme k del verbo al* ahia
“Inviare”, da cul malak, messaggero, angelo. Nell'uso corrente, tuttavia, fa
grecaneta ort?Praflca del segno amzag1 ha det ermmat? la sua sparizione
F rafia delfa parola: la parola s%mbr cos! derivare dalla racacemlk .che
a| $enso 0] possedere, regnare, grafla non vocalizzata rende identifico
malak I(angieo emalik (Ire) In ogm caSo, questo fenomeno di induzione non
mgene |'_rischio _del ‘contr S((epso [ nostr autor| anzi, meditando
sull'asp tto |deo rafico, passano aun se ? all’altro; ogni angeoeun re
slsenzac elapro OS'ﬂoﬂﬁ aaﬁconvertl ile nel reci rocoI come ad esem AO

§nsare al

ello sciita estre ani: “L’Angelo (malak) f ssere che pos
s stess aIIadhlmaIaka naffahu colut ¢ eregna %u a roPna an mal S
Jrova a (fe 558 aIIu3|0ne nelle Shathiyat di Riizbe Cfr, la nostra

edizione qel Commentale sur les paradoxes des SOUfIS (Sharh-e Shathiyat),
“Bibliotheque Iranienne 12", Teheran-Paris 1966, p. 79 del testq persiano,

1938 E Sourlau Avoir une ame. Essai sur les existences virtuelles, Paris
P 14
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