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Potentati economici planetari e domicili privati

A leggere i giornali e ad ascoltare le dichiarazioni, l'insoddisfazione
per il basso, ripetitivo e noioso livello del dibattito politico è generale. Non
mi pare attribuibile solo alla mediocrità degli attori ossia dei politici
di professione né che vada ascritto alla difficoltà 'oggettiva'' dei temi
in discussione. C'è qualche cosa che non va nei bersagli. Si ipotizza qui
una causa piùprofonda, menoprontamente visibile, che sfugge alle catego
rie del normale buon senso. È probabile che il livello della discussione si
mantenga su unpiano sostanzialmente tautologico e non raggiunga il piano
critico a causa dell'incapacità di individuare i temi cruciali. Gran parte
del dibattito politico è oggi assorbito dalla revisione della forma-Stato,
dalle leggi elettorali, dal dramma della "crisi fiscale", vale a dire della
penuria delle risorse, e dallo spettro della bancarotta che pesa su quello
che, con inconsapevole ironia, si continua a chiamare Welfare State o "Stato
del benessere''.

Ma dov'è oggi il potere vero? Chi accumula e controlla le risorse?
Chi decide gli investimenti strategici?

Si ha l'impressione che il dibattito politico giri a vuoto perché non
morde nella realtà del potere. A volte sembra che non sappia neppure dove
stia di casa. Lo Stato-nazione è obsoleto. La sua pesante farraginosa bar
datura burocratica è nello stesso tempo pletorica e inefficiente. Un movi
mento come la Lega Nord in Italia non è solo patetico perché si preoccupa
di drizzare steccati e dogane mentre in tutto il mondo cadono o almeno
scricchiolano lefrontiere, maperché vuol colpire al cuore, come i terroristi
di ieri, lo Stato e non s'accorge di.uccidere un uomo morto, di compiere
un gesto che si vorrebbe rivoluzionario e che riesce solo maramaldesco.
Nel momento in cui la stessa unità europea viene laboriosamente organiz
zata, con la moneta unica e con una difficile concertazione fra i vari gover
ni nazionali, ecco che il vero potere è già altrove, ha cambiato alloggio
e nessuno sa bene l'indirizzo. Lefrontiere nazionali sono già state disinvol
tamente superate. Una rete transnazionale di rapporti economici si è già
consolidata al di là dei parlamenti e delle cancellerie. Progressi tecnologici,
livelli occupazionali, produzione di ricchezza e distribuzione di opulenza
(sempre a spese di qualcuno e con il solito sfruttamento intensivo di popo
lazioni da sempre in condizioni subumane): oggi sono le imprese multina
zionali a decidere, imprevisti e agili poteri dinamici oltre i poteri politici
formalmente codificati, più importanti dei parlamenti e dei capi di gover
no, detentori del capitale finanziario che viaggia senza bagaglio, essenzial
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mente apòlide, senza più alcun legame con una data comunità o con uno
specifico settore merceologico, rapido e privo di scrupoli, con un solo sco
po chefunziona anche da suprema giustificazione operativa: la massimiz
zazione del profitto nel più breve tempo possibile.

Lafamosa dicotomia elaborata da Thorstein Veb/enfra capitani d'af
fari e capitani d'industria sembrò un giorno una trovata iconoclastica inte
ressante, ma priva di conferme empiriche. Oggi non passa giorno che non
sia ampiamente verificata. I capitani d'affari, i pirati del grande capitale
che giocano le loro partite di arditi speculatori sullo scacchiere del mondo
come sul tranquillo tavolo da gioco nel loro salotto, hanno la meglio sui
capitalisti ancora ottocentescamente legati alla produzione, ai suoi ritmi,
al territorio dove le lorofabbrichefunzionano, da dove provengono i loro
operai. Il grande capitale finanziario di oggi è un capitale di rapina. Le
società multinazionali sono ogni giorno alla ricerca del/la manodopera più
affamata e quindi meno pagata. Si dice cheportano ilprogresso tecnologi
co. Ma non appena le richieste sociali sifanno sentire, sono pronte a parti
re, senza troppo rumore. Basta una telefonata. Nessuno può dir niente.
Hanno una grandefunzionepolitica e sociale. Condizionano la vita di inte
ri paesi, incidono sul tasso di sviluppo di continenti. Ma secondo le leggi
vigenti sono solo « domicili privati ». Quando hanno sfruttato abbastan
za, Se ne vanno. Con la tranquillità che si conviene a chi abbia lo stomaco
pieno e la coscienza formalmente a posto.

F.F.

Caro Lettore,

nonostante gli aumenti di costo de « La Cri
tica Sociologica » registrati negli ultimi anni, ab
biamo deciso di mantenere invariato l'importo
dell'abbonamento anche per il 1997.

Confidiamo nel Suo rinnovo per avere la
possibilità difar conoscere le tematiche relative
aiproblemi sociali che ci troviamo oggi difronte.

La ringraziamo per la sua fiducia.

La Siares
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ISLAM IERI E OGGI

La realizzazione del « Sé » nel misticismo islamico:
'Umar Ibn al-Farid (576/1181-632/1235)

A. Misticismo Islamico: un misticismo della realizzazione dell'Io?

« Passa dal cimitero ai piedi di al-'Àrid,
Dì: la pace con te, o Ibn al-Farid!

Tu hai mostrato nel tuo « Ordine del Cammino » meraviglie
hai rivelato un mistero profondo, ben custodito.
Hai bevuto dalla coppa dell'amore e dell'amicizia

e ti sei dissetato in un Oceano abbondante, immenso » '

Questi bellissimi versi sono presenti sul santuario (darih) di lbn al
Farid, il conosciutissimo poeta sufi egiziano (576-632/1181-1235). La sua
tomba è localizzata ai piedi di al-Muqattam, una montagna ad est del Cai
ro, ed è, ancora oggi, un luogo di attrattiva per i suoi devoti, particolar
mente nel giorno della sua festività (mali). Questi versi puntano ad un
mistero che circondava le esperienze sufi di Ibn al-Farid durante l'arco
della vita, un mistero che indugia nei versi delle sue poesie. Qual'è il
« mistero ben protetto »? Quel « calice di amore e amicizia? Quell'Oceano
abbondante e illimitato in cui il poeta sufi ha trovato la risposta al suo
più profondo bisogno e desiderio?

• Questo intervento e quello di Francesca Corrao sono rielaborazioni delle relazioni pre
sentate al Convegno « Varieties of prayer, alla ricerca del divino, preghiera, meditazione,
stati alterati di coscienza e nuovi movimenti religiosi », Roma 10-12 maggio '95, organizzato
per il CESNUR da M. lntrovignc e per l'Università di Roma La Sapienza, da M.I. Macioti.

' Diwan Ibn al-Farid, ed. da 'Abd al-Haliq Mahmud 'Abd al-Haliq, Cairo, Dar al
Ma'arif, 1984, 25.

Sono molte le edizioni del diwan di Ibn al Farid. Noi faremo riferimento all'ultima
edizione critica, pubblicata da 'Abd al-Haliq Mahmud, Dian Ibn al-Farid, Cairo, Diral
Ma'arif, 1984. È giusto notare che tutte le edizioni del diwan si basano su manoscritti dipen
denti dalle recensioni del nipote di Ibn al-Farid, 'Ali sibt Ibn al-Farid (d. 735/1335), eccezion
fatta per il manoscritto trovato da A.J. Arberry nella Collezione Chester Beatty. Tale mano
scritto risulta precedente alla recensione di 'Ali sibt Ibn al-Farid; esso fu, infatti, copiato
da 'Ali b. Muhammad b. Mahfùz al-'Alawi nel 691/1292, e fu studiato e pubblicato (tradotto)
dallo stesso A.J. ARERRY in The Mystical Poems ofIbn al-Farid, London, E. Walker, 1952.
li manoscritto Chester Beatty differisce in molti punti dagli altri manoscritti, per esempio
il numero dei poemi in esso recensiti è di 40, invece dei tradizionali 24 riportati nella recensio
ne di 'Ali sibt lbn al-Farid. Ma anche per la descrizione del suo reliquiario e della sua festa
(mawlid); a tale proposito si veda PIERRE-JEAN LUIZARD, « Un Mawlid particulier », in Egyp
re/Monde Arabe, CEDEJ, Le Caire, 14 (2e Trimestre, 1993), pp. 79-102.



Trovare la soluzione a questi quesiti è stato il punto d'inizio della mia
ricerca su Ibn al-Farid, il quale rappresenta una delle esperienze più pro
fonde e più enigmatiche nel misticismo islamico o Sufismo.

Come qualsiasi altro fenomeno storico, anche il Sufismo può essere
studiato in riferimento al suo sviluppo cronologico oppure alla sua temati
ca. Mentre il primo approccio ci dà un'immagine esterna del fenomeno,
il secondo ci fornisce una comprensione della sua struttura interna. I due
approcci, comunque, non devono essere considerati come contradditori,
ma complementari. Tant'è vero che si potrebbe dire che la struttura interna
del Sufismo è stata mostrata nel suo sviluppo storico anche se non del tutto.

Tre temi in particolare sembrano essere diventati molto centrali alla
speculazione sufi: la realizzazione dell'unità di Dio (tawhid), la conoscenza
particolare di Dio (ma'rifa), l'amore di Dio (hubb).

Tra questi è il tema della « realizzazione dell'unità di Dio » (tawhid)
che appare il più centrale nella speculazione ed esperienza sufi. A noi sem
brerebbe che i sufi aspirino alla piena realizzazione del dogma fondamenta
le dell'Islam: « Non esiste altro dio che Allah (La ilaha illa allah) ». Tale
ricerca porta i sufi alla realizzazione che tutto ciò che è esterno a Dio è
effimero e dovrebbe svanire (fanti) e che solo Dio è permanente, solo in
Lui si trova l'esistenza vera, permanente (baqa).

Però, connesso con il tema della « realizzazione della unità di Dio »
(tawhid), un altro tema diviene sempre più preminente nella speculazione
sufi: la realizzazione dell'Io(/, anli) oppure la realizzazione dell'Uomo Per
fetto (al-insan al-kamil). Solamente con tale grado di perfezione il vero
tawhid, cioè la professione dell'unità di Dio in piena consapevolezza, può
essere realizzato. Sulla base di tale nuova consapevolezza la ricerca di ogni
sufi diviene sempre più la ricerca dello stato dell« Uomo Perfetto ».

È nell'intelaiatura della concezione delP'« Uomo Perfetto » che l'espe
rienza mistica di 'Umar Ibn al-Farid deve essere compresa. Quindi, tale
idea deve essere illustrata nel suo sviluppo storico e nelle sue dimensioni
mistiche.

B. La Realizzazione dell'Uomo Perfetto nel Sufismo

1. Fonti non islamiche dell'idea dell'Uomo Perfetto (al-insan al-kamil)

Mentre le discussioni sulle origini dell'Islam e le fonti su vari temi
del sufismo continuano, si trova un consenso abbastanza vasto sulle in
fluenze straniere nella formazione e sviluppo dell'idea dell'« Uomo Perfet
to » nell'Islam ?.

3 T.J. BoER, The History ofPhilosophy in Islam, (Ist ed. Groningen-Holland 1903),
Engl. transl., London, Luzac, 1961, 1973; I. GoLDzuR, « Neuplatonische und gnostiche
Elemente in Hadit » in Gesammelte Schriften OIms, Hildsheim, 1970, V 107-134 (excerptum
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È difficile dare una definizione chiara di un concetto così complesso
come lo è quello dell'« Uomo Perfetto » (a/-;nsiin al-kiimi{). Nicholson ne
dà due descrizioni generali:

« Questa espressione (al-insan al-kamil), che letteralmente significa
"L'Uomo Perfetto", viene usato dai mistici muhammadiani per indicare
il tipo più alto di umanità, i.e. il teosofista che ha preso coscienza della
sua unità essenziale con Dio » 4•

e:
« ... potremmo descrivere l"'Uomo Perfetto" come un uomo che ha

preso piena coscienza della sua unità essenziale con l'Essere Divino a im
magine del quale è stato formato » 5•

L'idea dell« Uomo Perfetto » non è nuova nella storia del pensiero
umano; anzi, si trova sotto nomi e immagini differenti, in quasi tutte le
religioni e culture 6•

Tali speculazioni sono state quindi sviluppate in molte religioni del
Medio Oriente dall'antichità più remota: si trovano nelle religioni dell'An
tico Egitto, Mesopotamia, Iran e Grecia. Questa idea si trova in chiara
relazione con l'idea di Logos (la parola Divina originale che è la fonte
e il fondamento dell'ordine cosmico) e l'idea dell'uomo come microcosmo
(cioè l'« essere umano » pensato come l'immagine della Divinità e il com
pendio di tutte le qualità cosmiche).

Inoltre, si potrebbe dire che tali speculazioni potrebbero essere viste
come l'espressione di un « archetipo religioso universale », presente in quasi
tutte le culture umane sin dai loro primordi. Tale idea archetipica potrebbe
essere intesa come l'espressione mitologica (che non vuole dire « illuso

from Zeitschriftfur Assyriologie und verandte Gebiete XXII (1908) 317-344; R.A. NICHOL
SON,« The Perfect Man » in Studies in Islamic Mysticism, Cambridge, Cambridge University
Press, 1970, 77-148; 1D., « al-Insan al-Kamil » in E.I.' (fr.) 542-543 and SEI 170-171; L.
MASSIGNON, « Die Ursprung und die Bedeutung des Gnostizismus im Islam», in Opera Mino
ra, Beirut, Dar al-Ma'arif, 1963, I 498-523 (cxcerptum from Eranos-Jahrbuch [1937] 55-77);
ID., cc L'hommc parfait et son originalité eschatologique » in Opera Minora l 107-125 (cxcerp
tum from Eranos-Jahrbuch [I 948) 287-314-77); 1D., « Inventaire de litérature hermétique ara
be» in Opera Minora I 650-666, in «Appendice I » in A.T. FrsTUGtÈRE, La révélation
d'Hermès-Trismégiste, Paris, 1944, 384-400; H.H. SCINDER, « Die Lchere vom vollkomme
nen Menschen », in ZDMG 79, n.f. 4, 197-288 (Ar. transi. by 'A-R Badawi, Al-inst1n al
kamil, Cairo, 1950); H. CoRBIN, Histoire de laphilosophie islamique, Paris, Gallimard, 1964,
30-40; ARTHUR JOHN ARBERRY, Sufism. An Account ofthe Mysties ofIslam, L.ondon, Allen
& Unwin, (Ist ed. 1950), reprint ed. 1990, pp. 84-118; M. Mo, Les mystiques musulmans,
Paris, PUF, 1964, 3-21; J. CHEVALER, Le sofisme, Paris, CELT, 1974, 55-76; G. QUADRI,
cc [I pensiero arabo ed ebraico nel Medioevo », in Grande Antologia Filosofica, Milano, Mar
z0rati, 1973, IV 1047-1143; S. PINES, « Philosophy » in The Cambridge istory of Islam,
ed. by P.M. Holt, Ann K.S. Lambton, Bernard Lewis, Cambridge, Cambridge University
Press, 1970, 2 vols li 780-823; G.E. GRUNEIAUM, « The Sourccs of lslamic Civilisation »,
in The Cambridge History ofIslam li 469-510; R. ARNALDEZ, « Al-insàn - Al-insin al-kamil »
in E.!.2 1237-1241.

R.A. NIcHoLsON, « al-Insan al-Kamil » in E.I.' (fr.) 542 and SEI 170.
S R.A. NIcHOLSON, « The Perfect Man » in Studies in Islamic Mysticism 78.
6 Si veda la notevole ricerca di CYRILL KORVIN KRANSINSKI, Microcosmo e macrocosmo

nella storia delle religioni (Diisseldorf, 1960) tr. it., Milano, Rusconi, 1970.
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ria ») di un'esperienza fondamentale dell'essere umano nella sua relazione
e conflitto con il mondo che lo circonda. Da tale prima esperienza sembra
che l'essere umano abbia derivato e impresso nella sua memoria una rap
presentazione di se stesso nelle sue relazioni con gli altri esseri intorno a
lui. Nicholson elabora un commento su questa idea dicendo:

« Nella teoria così esposta noi possiamo riconoscere l'espressione mo
nistica del mito che rappresenta l'uomo originario, il primogenito di Dio,
che si immerge nella materia, operante in essa come un principio creativo,
nel desiderio di liberazione e che alla fine trova la via di ritorno alla sua
origine » 7•

Al tempo della conquista del Medio Oriente tali speculazioni sull'« Uo
mo Perfetto », in particolare quelle espresse attraverso i molti miti gnosti
ci, erano già molto conosciute e sono state incorporate nelle principali ten
denze religiose di quella zona. Von Grunebaum dice a tale proposito:

« Nella ibristica descrizione dell"'Uomo Perfetto" si può sentire l'i
spirazione ellenistica e gnostica. Questi (!"'Uomo Perfetto"), a mala pena
integrato nell'esperienza islamica di Dio e della creazione diventa un mon
do in se stesso, simile al macrocosmo, ed egli stesso merita di essere chia
mato microcosmo » %,

Inoltre, molte di quelle correnti religiose avevano già elaborato tale
concezione in alcuni modelli generali che dovrebbero essere considerati co
me i prototipi e gli ispiratori diretti della corrispondente idea islamica
dell'« Uomo Perfetto ». I modelli più conosciuti sono 9:

I. Il mito dell« Uomo Perfetto », il Gayomart del Mazdeismo, e Pu
rusha dell'Induismo, che è diventata l'idea del « Protos Anthropos » dello
Gnosticismo ed Ermetismo. La stessa idea è passata al Manicheismo in
cui tale mito viene chiamato N'« Uomo Antico » (al-insan al-qadm).

II. L'idea dell'« Adamo Antico » (Ad@m qadmon) della corrente del
Giudaismo mistico ed esoterico, la Kabbala.

III. Le concezioni del Logos e del microcosmo delle speculazioni elle
niche filosofiche, sviluppate in particolare nelle filosofie platoniche, stoi
che e neoplatoniche. È risaputo che le filosofie neoplatoniche in particolare
hanno avuto la maggior influenza nella formazione del pensiero filosofico
islamico.

IV. La teologia del Logos nella teologia Giudaica (Filone di Alexan
dria) nella teologia Cristiana (la disputa cristologica sul logos e la sua
incarnazione, la divinizzazione dell'uomo attraverso la grazia Divina), do
ve simili idee sono state accettate ed espresse in modi diversi.

Questi pochi dati sembrano essere sufficienti per dare una idea concisa

7 R.A. NICHOLS0N, « The Perfect Man » in Studies in Islamic Mysticism 86.
8 G.E. VON GRUNEBAUM, « The Sources of Islamic Civilisation », in The Cambridge

History of Islam, Il 486. Also I. GoLDzmER, « Neuplatonische und gnostiche Elemente in
Hadit » in Gesammelte Schriften V 107-134; L. MAssIGNON, « Die Ursprung » in Opera Mi
nora I 500-512; H. CORBIN, Histoire de philosophie 31-34; CHEVALIER, Sofisme 55-76.

9 MASSIGNON, « L'homme parfait » 1I0-1Il; NIcHoLsoN, « Al-insàn al-kamil » in SEI
17I; ARNALDEz, « Insan » in E.I? III 1239-1241.
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dello sfondo culturale e religioso sul quale l'idea islamica dell'« Uomo Per
fetto » è stata formata e sviluppata.

Si deve notare, comunque, che tali somiglianze, rispetto a concezioni
ed espressioni, non significano necessariamente identità di punti di vista
oppure un trasferimento di idee da una cultura ad un'altra, o da una reli
gione ad un'altra. Tale semplicistico modo di pensare - purtroppo ancora
presente in molte ricerche -sembra essere il frutto di una posizione apolo
getica o polemica e mostra di essere lontano da una vera indagine scientifi
ca e oggettiva. In uno studio scientifico si devono indicare sia le somiglian
ze che le diversità di una idea o di una concezione quando viene considerata
in contesti culturali differenti o nelle diverse esperienze religiose. Per esem
pio, il Logos platonico non è esattamente lo stesso di quello stoico né di
quello neoplatonico; il Logos di Filone non è uguale al Logos cristiano:
qui le somiglianze sono numerose quanto le differenze.

In conclusione, possiamo dire che l'idea dell'« Uomo Perfetto » può
essere considerata come una ri-espressione ed esplicitazione islamica dì un
archetipo religioso molto antico che - presente in parecchie religioni e
culture - è stato espresso in modo e modelli differenti. Inoltre, si può
dire che lo sfondo religioso del Medio Oriente può certamente essere consi
derato come l'ispiratore diretto di molti hadith (detti attribuiti a Muham
mad, ovvero Maometto) e di molte speculazioni islamiche in cui la preesi
stenza di Muhammad, i suoi ruoli cosmici e storici sono esaltati contro
la semplice comprensione ortodossa sunnita dei dogma Coranici.

2. La nascita dell'idea dell'Uomo Perfetto (al-insiin al-kamil) nell'Islam

a. li materiale degli hadith

lgnaz Goldzihcr ha da tempo individuato la presenza di idee neoplato
niche e gnostiche in molti hadith attraverso cui molte concezioni islamiche
sono passate nei circoli sufi 10• Vi è un consenso abbastanza comune tra
studiosi nel considerare questi hadith non come la reale parola di Muham
mad, ma come speculazioni di alcuni particolari cerchi islamici, in questo
caso quelli sufi .

IO I. GOLDzIHER, « Neuplatonische und gnostiche Elemente in Hadit » in Gesammelte
Schriften V 107-134.

1! Richiamiamo qui alcuni studi fondamentali su questo argomento: I. GOLDzIrR, Et
des sur la tradition islamique, Paris, 1952; 1., Le dogme et la loi de l'Islam, Paris, 1924,
27-60, I1-124; J. SAcHT, Le dogme et la loi de l'Islam, Paris, Oxford, 1950; J. ROS0N,
« Tradition, the Second Foundation of Islam » in the Muslim orld 41 (1951)22-33, 98-112,
166-180, 257-270; 1., « Hadith » in E.I.? II 23a-29b; F. PARIA, Islamologie, Beirut, 1963,
622-636; W.A. GRAMAM-TH. W. JUYNOLL, « Hadith » in E.I. Divine Word and Prophetie
Word in Early Islam, The Hague-Paris, 1977; G.H.A. JuvNoLL, The Authenticity of the
Tradition Literature, Leiden, al-hadit , DAMASCUS, 1973; ROERT CASPAR, Cours de mystique
islamique, PISAI, 1968, 14-15.
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Alcuni degli hadith più conosciuti su questo argomento sono:
- « Io ero profeta quando Adamo era ancora tra l'acqua e la zolla ».

Questo hadith indica la preesistenza di Muhammad prima della creazione.
- « Io sono il primo dei profeti quanto alla creazione e io solo l'ulti

mo quanto alla resurrezione ». Questo hadith esalta Muhammad come il
primo e l'ultimo - l'Alfa e l'Omega - nella storia della salvezza.

«Ali ed io eravamo la luce nelle mani di Dio, prima che Adamo
fosse creato ». Anche questo hadith indica la Luce Primordiale, dalla qua
le tutto è stato creato. La Luce è qui identificata con 'Ali e Muhammad.
Questo hadith ha chiari tratti sciiti.

«Dio creò Adamo a sua immagine ». Questo hadith è diventato
il punto di riferimento generale di tutte le speculazioni sufiane sull'essere
umano come l'immagine di Dio e, conseguentemente, dotato di tutte le
qualità Divine.

«Colui che conosce se stesso, conosce il suo Signore ». Questo
hadith indica che la ricerca del vero « Io » porta alla reale conoscenza
di Dio e, viceversa, la ricerca di Dio porta alla conoscenza del proprio « Sé ».

b. li Milieu Sciita

Pare storicamente abbastanza certo che molta eredità religiosa pre
islamica è entrata nell'Islam attraverso, in particolare, il movimento sciita.
I. Goldziher dice a proposito:

« Sono stati gli elementi neoplatonici e gnostici, con cui la setta islami
ca rivestì le idee religiose dell'Islam, che permisero a questa setta di diven
tare un velo sotto cui furono preservati i resti del vecchio paganesimo » ',

Uno dei concetti chiave introdotti nell'Islam dal pensiero sciita è stata
l'idea della « Luce Eterna di Muhammad » (al-nur al-muhammad). L'es
senza di Muhammad era vista come creata originariamente prima del tem
po nella forma di un punto luminoso in cui tutte le anime sono incluse.
Queste erano viste come particelle di quella Luce Eterna•

Su questa idea se ne è fondata un'altra importante, quella dell'imamato
(imamiyya): il « leader sciita » (imam) era visto come colui che possiede una
speciale parte in quella Luce Eterna che gli consentì di poter dirigere la co
munità dei credenti. L'ideologia sciita ritiene che quella Luce Eterna abbia
manifestato se stessa attraverso l'intera storia dei Profeti in gradi differenti,
raggiungendo il punto massimo di manifestazione nella persona di Mu
hammad. Dopo di lui, la stessa Luce Eterna è stata ereditata dalle « perso
ne della casa » (ahl al-bayt), cioè 'Ali e i suoi discendenti, diventando il
loro privilegio assoluto. A causa di un così alto privilegio gli imam sciiti,
sono dotati delle qualità più elevate di santità (al@ya) e infallibilità ('isma).

I2 I. GOLDzHiER, « Les sectes » in Le dogme et la loi dans l'Islam, tr. fr., par Félix
Arin, Paris, Geuthner, 1920, 209.

L. MASSIGNON, « Nur Muhammadi » in E.I.' III 1027-1028, in SEI 452.
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È anche abbastanza certo che tali idee abbiano in un certo grado in
fluenzato i cerchi sufi. Tuttavia, pare difficile trovarsi d'accordo con la
definizione di Sufismo data da H. Corbin, uno studioso ben conosciuto
come pro sciita, che definisce il sufismo come « una pura estrapolazione
dello sciismo » e come« una lmamologia senza l'imam ». Ciò nonostante,
è generalmente accettato che l'idea sufi della « Realtà Eterna di Muham
mad » (al-haqiqat al-muhammadiyya) possieda una netta somiglianza e pa
rallelismo con l'idea sciita della « Luce Eterna di Muhammad » (al-nr
al-muhammadi) 14• Inoltre, è ben risaputo che uno degli autori chiave che
ha avuto una grande influenza sui sufi in generale, ed è stato sempre da
essi considerato come una delle più grandi autorità, fu il sesto imam Gafar
al-Sadiq (d. 148/765). Nel commento (tafsTr) del Corano, giunto a noi at
traverso citazioni tardive, egli aveva già sottolineato i più importanti temi
sufi, come l'amore (hubb), il passare all'aldilà (fan@) in Dio e la luce Mu
hammadiana (nr)'.

3. Lo sviluppo dell'idea dcli'« Uomo Perfetto » fino al VII/XIII secolo

Nei cerchi sufi, speculazioni sull'idea della « Luce Eterna di Muham
mad » (al-nral-mhammad) sono evidenti sin dal 3/7imo secolo in auto
ri come Sahl al-Tustari (d. 283/896), al-Hakim al-Tirmidi (d. 285/898) e
Husayn al-Hallag (d. 309/922). Tra tutti, al-Tirmidi ha sviluppato l'idea
della gerarchia di santità (val@y@) e quella del « sigillo dei santi » (hlitam
a/-awliyii '), che rappresenta il grado più elevato di santità e, conseguente
mente, la realizzazione più elevata dell'umanità. Queste idee avranno una
grossa influenza nei secoli successivi, in particolare sul « più eminente mae
stro spirituale » (al-ayh al-akbar) Ibn al-'Arab7 !6•

Sembra, comunque, che fu Tayfiir al-Bistami (d. 261-874) ad usare
per primo l'espressione « l'uomo perfetto e completo » (a/-inslin al-kami/
al-tiimm) 17• Questa espressione designa nell'esperienza di al-Bistàmi l'uo
mo che ha raggiunto la sommità della sua « ascensione spirituale » (mi
'rag). In tale stato si esce completamente da se stessi (fan@), trovando la
propria permanenza (baqli') nelle qualità Divine, quindi, proprio in Dio.
A questo punto, non può evitare di esprimersi in « locuzioni teopatiche »

14 Il confine fra i due movimenti islamici, Sciismo e Sufismo, è tutt'ora oggetto di con
troversie; si veda a tal proposito CoROIN, Histoire de la philosophie, 48-50.139-150; KAMIL
MUSTAFX Sii, Silat al-tasawwui wa-l-tasayyu', Cairo, Dir al-Ma'rif, 1969; contrario a que
sta idea è Massignon, Passion, 2 1II 43-47.

15 p. NwYA, Exegèse coranique 171-175; textes in Etudes Arabes, ed. PISAI, Rome,
67-68 (1984/2-1985/1) 21-22.

I6 ANNEMARIE SCHIMMEL, MyStical Dimensions ofIslam, Chapel Hill, The University
of North Caroline Press, 57; ANAWATI-GARDET, Mistica islamica, Torino, SEI, 1960, 28-29;
CASPAR, Cours, 46.

17 NrcHOLSON, Sudies in Islamic Mysticism 77; « Al-insin al-kamil » in SEI 170.
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(satahat) in cui Dio è il reale e vero oratore, essendo l'umano« Io » (ano)
completamente obliterato e non-esistente.

Con al-Hallag ricorre la stessa idea, ma in tono più positivo. L'essere
umano è nella sua essenza, cioè nella sua umanità (nasiit), l'immagine (sii
ra) e l'irradiazione (tagalh) della Divina Essenza tra le creature ".

Realizzando la piena immagine di Dio in se stesso, l'uomo raggiunge
la pienezza della sua umanità (nasiit). Sulla via verso la unità con Dio,
i sufi devono passare attraverso vari tipi di purificazione e prove finché,
alla fine, attraverso l'amore si spogliano delle proprie qualità per indossare
solo le qualità Divine. In tale modo, attraverso l'amore il sufi si unisce
al suo Amato, cioè Dio, come dice al-Hallag:

« Io sono colui che amo e colui che amo è in me;
noi siamo due spiriti, abitanti in un solo corpo.

Se tu mi vedi, vedi Lui:
se tu vedi Lui, vedi noi ».

Il proprio « Io » di sufi è completamente svanito, ora Dio ha preso
pieno possesso della sua umanità e solo Dio può proclamare il « vero taw
hid » (tawhid al-sidq) attraverso il sufi: « Io sono la verità » (ana 1-haqq).
Certamente, in al-Hallag il Sufismo ha raggiunto una delle sue espressioni
più elevate e, a dispetto della condanna ufficiale dei teologi e giuristi ('ula
mli e fuqaha'), molte delle sue idee hanno continuato ad essere ripetute
e meditate dai sufi nei loro cerchi intimi, esoterici.

4. La piena elaborazione dell'idea dcli'« Uomo Perfetto » (al-insiin al-kiimil)
nel VII/XIII secolo

È nel VII/XIII secolo, comunque, che l'idea sufiana dell'Uomo Per
fetto (al-insan al-kamil) raggiunge il suo più pieno sviluppo ed espressione.
Molti autori in questo periodo hanno fatto di questa idea il tema centrale
della loro esperienza mistica. Tra di essi dobbiamo menzionare lbn 'Arabi
(d. 638/1240) con i suoi discepoli Sadr al-Din al-Qunawi (d. 673/1274)
e la sua scuola, Galal al-Dmn al-Rami (d. 672/1273) "%.

Il sufi Persiano 'Aziz al-Din NasafT (d. intorno al 700/1300) è il primo ad
aver scritto un libro specificamente dedicato a questo argomento ed intitolato
precisamente « II Libro dell'Uomo Perfetto » (Kit@b al-insan al-kamiD) ".

I8 LOUIS MASSIGNON, La passion de Hallaj, martyr de l'Islam, Paris, Gallimard, 1975
4 vols. (1st ed. Paris, 1922); ROGER ARNALDEz, Hallajou la religion de la croix, Paris, Plon,
964; ARBERRY, Sfism1 59-60; SCIMMEL, Dimensions 62-77; CASPAR, COurs, 62-95.

19 per maggiori informazioni sulla scuola di Ibn 'Arabi si veda W. Crrcx, « Ibn
al-'Arabi and his School » in Islamic Spiritually II: Manifestations, World Spirituality: An
Ecyclopacdic History of the Religious Quest n. 20, New York, Crossroad, 1991, 49-79.

20 A2i20DDiN NASAF, Kitab al-insan al-kamil, ed. par M. Molè, Bibliothèque Iranien
ne, Teheran-Paris, 1962; Le livre de l'homme parfait, trad. frane. par lsabclle De Gastines,
Paris, Fayard, 1984; HAMID DAASII, « The Sufi Doctrine of the "Perfect Man'' and a View
of thc Hierarchical Structure of lslamic Culture» in lslamic Qualerly 30/2 (1986) 118-131
(a study on Azizoddin Nasafr's concept of al-Insan al-Kamil.
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Innanzitutto, Nasafi dice che I'« Uomo Perfetto » deve essere pcrfetto
e compiuto nei tre stadi della vita spirituale: la legge (sori 'a), il sentiero
o la via (tariqa) e la realtà (haqiqa) 21•

È molto interessante leggere il numero dei nomi che Nasatì usa per
definire l'« Uomo Perfetto », nomi che dovevano essere stati ben cono
sciuti nei circoli sufi del Vll/Xlll secolo:

« L'Uomo Perfetto è detto: il "Maestro Spirituale"; e "colui-che-sta-da
vanti-(a-tutti)", la "Guida", il "Guidato rettamente (da Dio)". Egli è detto
il "Saggio", l'"Adulto", il "Perfetto", "Colui-che-fa-perfetto". Egli è detto
"Imam", il "Successore", "Califfo", il "Polo". È detto il "Maestro del
tempo'', la "Coppa-che-rivela-l'Universo", lo "Specchio-del-mondo", il
"Grande-antidoto", !"'Elisir-supremo". Egli è detto "Gesù-che-risuscita-i
morti", il "Khidr-che-ha-bevuto-l'acqua-della-vita", "Salomone-che-cono
sce-il-linguaggio-degli-uccelli". C'è sempre un "Uomo Perfetto" nel mondo
e vi è sempre solo un "Uomo Perfetto" alla volta perché tutti gli esseri
sono come il corpo del quale l'''Uomo Perfetto'' è il cuore: il corpo senza
cuore non può sopravvivere. Come c'è solo un cuore nel corpo, così vi
è un solo "Uomo Perfetto" nel mondo. Nel mondo ci sono uomini saggi
ed eruditi, ma quello che è il cuore del mondo è unico » 22•

Nei secoli seguenti, un altro sufi, 'Abel al-Karim al-Gili (d. 832/1428),
ha dato una descrizione piena dell'idea dell'Uomo Perfetto in un libro de
dicato a questo argomento e intitolato P« Uomo Perfetto » nella cono
scenza delle cose prime e ultime (Al-insan al-kamilf ma'rifat al-awahir
wa-l awa'iD)>.

Comunque, colui che ha sviluppato per primo e in maniera completa
l'idea dell'Uomo Perfetto e a cui tutti gli altri sufi dopo di lui si riferiscono,
è « l'Eminente Maestro Spirituale » (al-ayh al-akbar), il sufi Andalusia
no, Muhyi al-Din Ibn 'Arabi (d. 638/1240).

5. L'idea dell'Uomo Perfetto nel Sufismo di lbn 'Arabi

Non è l'intenzione della presente ricerca presentare qui l'oceano illimi
tato del Sufismo di lbn 'Arabi ma invece intende trattare brevemente l'idea
dcli'« Uomo Perfetto» (al-inslin al-klimi/), lasciando da parte tutti gli altri
aspetti per i quali ci riferiamo ad alcune bibliografie generali 24•

21 NASAFi, le livre de l'homme parfait, 4.
22 NAsAri, Le livre de t'homme parfait, 16-17.
23 'ABD AL-KARiM AL-JLi, De I'homme universel. Extraits du livre al-Insan al-Kamil,

trad. franc. di Titus Burkhardt, Lyon, Dervy-Livres, 1953; 1., L'uomo universale, tr. it.
di Giorgio Jannacconc, Roma, 1981, 1I2 p. SI veda ELMurr RIrrER, « 'Abd al-Karim al
Gili », in EI2 I 7l; NIcHoLsON, « The Perfect Man », in Studies in Islamie Mysticism 8I-I48
(uno studio sulla visione di Silli).

2~ Al di là dell'ampia bibliografia su lbn 'Arabi v. NtCIIOLSON, « Some notes on the
Fusis al-Hikam » in Studies in Islamic Mysticism 149-16l; Aù 'ALi 'Ariri, The Mysical
Philosophy ofMuhyid Din-Ibmul-'Arabi, Cambridge, Cambridge University Press, 1939; IN
'ARAi, Fusus al-Hikam, ed. by Abù 'Ala 'AfifT, Beirut, Dar Ihya' al-Kutub al-'Arabiyya,
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Ciò nonostante, l'idea dell'« Uomo Perfetto » può essere completa
mente compresa solo nella luce e nella struttura della visione globale del
Sufismo di lbn 'Arabi, che può essere sinteticamente tracciato nel modo
seguente:

I. L'Essenza Divina oppure l'essere assoluto è in se stesso inconoscibi
le. Comunque, si fa conoscere in un certo numero di manifestazioni di
sé (tagalliyat), disposte a diversi livelli (mar@tib) di essere. Il primo di questi
livelli viene chiamato la « Realtà delle Realtà » (haqfqat al-haqa'iq) in cui
l'Essenza è manifestata in riferimento all'infinito numero delle possibili
forme e idee intellegibili. Vi è senza dubbio una somiglianza abbastanza
chiara tra questa idea della « Realtà delle Realtà » e quella del Logos neo
platonico.

II. La « Realtà delle Realtà » (haqfqat al-haqa'iq) viene chiamata nel
la filosofia sufi di Ibn 'Arabi con nomi molto diversi. Uno di questi, quello
della « Realtà Eterna di Muhammad » (al-haqiqat al-muhammadiyya) ha
una rilevanza particolare nel suo pensiero. La « Realtà Eterna di Muham
mad » oppure « La Sua Essenza Eterna » è creduto essere la prima manife
stazione dell'Essenza in cui il numero infinito delle perfezioni possibili di
tutti gli individui erano raggruppate prima di qualsiasi manifestazione visi
bile. Poi, la « Realtà Eterna di Muhammad » divenne visibile nel cosmo
e attraverso la storia dei profeti finché arrivò alla sua più piena manifesta
zione con il Profeta Muhammad. Nel Profeta Muhammad due aspetti ge
nerali sono stati uniti: un aspetto esteriore, quello del profeta come « por
tatore della legge » (nabr-nubuwwa) e un aspetto interiore, quello del santo
(wal-wal@y@), cioè della sua vicinanza alla Divina Essenza. Chiunque pren
dendo da lui, sia capace di realizzare completamente gli aspetti interiori
della missione profetica muhammadiana, raggiungerà lo stadio dell'« Uo
mo Perfetto ».
lii. Molte sono le descrizioni dell'« Uomo Perfetto » fatte da lbn 'Ara

bi. Abii 'Ala' Afifi sintetizza il pensiero di Ibn 'Arabi sull'« Uomo Perfet
to » nel modo seguente:

L'« Uomo Perfetto » è l'essere umano in cui l'essere (wugud) è stato
realizzato (tahaqqaqa) in tutti i suoi significati (ma'iint). Conseguentemen
te, lui (lbn 'Arabi) lo descrive come« l'essere comprensivo » (al-kan al
gami') e il microcosmo (al-'@lam al-sagir) in cui la totale comprensività
Divina (al-gam'iyyat al-ilahiyya) è manifestata. Anche per questo, merita
di essere considerato il vicegerente di Dio (halfat allal) e la sua immagine
(sra), lo spirito (ruh) del mondo e le sue cause ('illa).

L'« Uomo Perfetto» è collegato con la « Realtà delle Realtà » (haqf
qat al-haq@'iq@) come l'esteriore (zahir) con l'interiore (batin). In nessuno
Dio ha manifestato tutti i suoi attributi fuorché in lui ( = « Uomo Perfet-

1980 (Ist ed. 1946); AIMAD ATES, « Ibn 'Arabi » in El2 1 707-711; IBN 'ARABi, The Bezels
of isdom, transl. by R.W. Austin, London, SPCK, 1980; « Introduction » I-46; WILLIAM
CITTIcK, The SufiPath ofKnowledge. Ibn al-'Arabi's Metaphysics of Imagination, Albany,
State University of New York Press, 1989.
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to »), e nessuno lo conosce ( = Dio) al di fuori di lui ( = « Uomo
Perfetto »)%.

In tale definizione molti elementi dell'idea dell'Uomo Perfetto vengo
no sottolineati: egli è la manifestazione della « Realtà delle Realtà » (haqi
qat al-haqii'iq) in cui la totale comprensività dei Nomi Divini (al-gam'iyyat
al-ilahiyya) è contenuta. Questi Nomi sono, a loro volta, le manifestazioni
dell'Essenza Divina.

In un altro passo Abt1 'Ala 'Afìfì sintetizza la qualificazione del!'« Uo
mo Perfetto» di Ibn 'Arabi dicendo che egli è «la pupilla dell'occhio »
(in arabo viene chiamato « P'uomo dell'occhio » - 'ins@n al- 'ayn') di Dio
attraverso cui Dio guarda il mondo e gli elargisce la sua misericordia. E
continua:

« ... Lui è il luogo in cui il Reale (haqq) riflette (magia) se stesso,
perché Egli è lo specchio (mir'at). Egli è l'intelligenza ('aql) attraverso cui
il Reale comprende la perfezione delle sue qualità. Egli è l'essere (wugad)
in cui il mistero del Reale viene rivelato. È la causa ('illa) della creazione
e la ragione ultima (giiya) dell'essere, perché nel suo essere la volontà Divi
na è realizzata, cioè di fare esistere una creatura in grado di conoscere
perfettamente il Reale (haqq) e manifestare le sue perfezioni »

IV. I tratti principali attribuiti ali'« Uomo Perfetto » nella visione di
Ibn 'Arabi possono essere sintetizzati nel modo seguente:
- Egli è il microcosmo, la sintesi di tutte le qualità Divine sia quelle

interiori (batin) che quelle esteriori (z@hir).
- Egli è il vero tempio (la Ka' aba), lo scopo e la ragione di tutte

le religioni e i loro diritti.
Egli è l'istmo (barzah) che unisce il Divino con il mondo visibile.

- Egli è « la pupilla dell'occhio » (ins@n al-'ayn) attraverso cui Dio
guarda le creature e elargisce loro la sua misericordia.

Egli è la causa prima ( 'illa) e lo scopo ultimo (giiya) dell'universo:
senza di lui niente sarebbe potuto esistere e niente potrebbe continuare
ad esistere.
- Egli è l'agente universale e assoluto (al-fa'il al-mutlaq) nell'univer

so: da lui vengono tutte le azioni e operazioni.
Egli è lo Spirito universale (al-rah al-kull) che è la fonte della san

tità dei santi e della rivelazione data ai profeti.
V. Le manifestazioni principali dell'Uomo Perfetto attraverso l'arco

della storia sono:
Adamo, come primo uomo è il simbolo dell'essenza di tutti gli

esseri umani.
Muhammad rappresenta la manifestazione storica dell'Uomo Per

fetto come il « Sigillo della Santità » (nubuwwa) e il donatore della legge
Divina (ar'i@).
- Il« Sigillo dei Santi » (hatam al-awliyà): sarà il sufi nel quale la

2 ABù 'ALÀ 'AFiFi, « Ibn 'Arabi » in Da'irat al-'ulamal-islamiyya, I, 348; 1., Fusùs 36.
36 ABù 'ALÀ 'AFiri, Fusas 38.
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Realtà dell'« Uomo Perfetto » è completamente realizzato poiché in lui
il significato completo della legge Divina e le sue santità interiori sono rea
lizzate. Chi è il « Sigillo dei Santi » 27? Questa è una delle domande più
enigmatiche del sufismo di Ibn 'ArabI. Però, sembra abbastanza chiaro
che Ibn 'Arabi fosse abbastanza consapevole di aver raggiunto la massima
« perfezione della santità » e pensasse di esere in realtà lui il « Sigillo dei
Santi », il fine e la perfezione di tutta la santità. Con tale premessa, ha
voluto dichiarare con parole chiare:

« Io sono il Sigillo della Santità, senza dubbio, {il SigiJJo) della eredità
del 'Hashemita (Muhammad) e del Messia» 28•

C. La Realtà del « Sé » nel Sufismo di Ibn al-Farid:
la sua personale realizzazione dell'Uomo Perfetto (al-insiin al-kiinzil)

I. li Poeta e il Suo Mistero

'Umar Ibn al-Farid (576-632/1181-1235), il.ben conosciuto poeta egi
ziano sufi, era un contemporaneo più giovane di Ibn 'Arabi. Come è stato
indicato precedentemente, l'esperienza sufi di Ibn al-Farid era sempre cir
condata da una specie di mistero durante e dopo l'arco della sua vita, un
mistero ancora indugia nei bellissimi versi delle sue poesie ".

È probabilmente il fascino di quel mistero la ragione che ha indotto
molti antichi commentatori e vari studiosi moderni a studiare le sue poesie,
tentando di trovare un indizio per scoprire il mistero della sua esperienza
sufi. Tra questi commentatori abbiamo: Sa'Id al-Dìn al-Farganr (d.
699/1300), 'Abd al-Razzaq al-Kasani (d. 730/1330), Badr al-Din al-Burini
(d. 1024/1615) e 'Abd al-Gani al-NabulusI (d. 1143/1731). Tra gli studiosi
moderni più famosi che hanno trattato le poesie mistiche di Ibn al-Farid
sono: Ignazio Di Matteo e Carlo Alfonso Nallino, in Italia; Reynold Alley
ne Nicholson e Aurthur John Arberry, in Inghilterra; Luois Gardet, in
Francia; Muhammad Mustafa Hilmi, Gadwat Nasr e 'Abd al-Haliq, in
Egitto; Issa Boullata e Th. Emil Homerin, negli Stati Uniti ".

27 ADù 'ALA 'APiri, Fusus 92-101; AUSTIN, Bezels 98; see MICHEL CH0DKIEwIcz, Le
sceau des saints, Paris, Gallimard, 1986, especially pp. 159-179.

28 'ALA 'Ariri, Ibn 'Arabi I00; AUSTIN, Bezels 38.
29 In al-Farid's. Per le edizioni del diwan cfr. note n. 2.
30 Fra i più importanti studi moderni su lbn al-Farid vanno ricordati: IGNAZIO DI MAT

TEO, Ibn al-Farid. Il gran poema mistico noto col nome di At-Ta'iyyah al-Kubrà (polycopied
manuscript, Rome, 1917); 1D., « Sulla mia interpretazione del poema di lbn al-Fàrid », in
La rivista degli studi orientali, VI, (1919-1920) 479-499; CARLO ALFONSO NALLINO, «« Il poe
ma mistico di lbn al-Farid in una recente traduzione italiana », in La rivista degli studi orien
tali, VIII, (1919-1920) 1-106, also in Raccolta di scritti editi ed inediti, Roma, Istituto per
l'Oriente, 1940, voi. li 191-287; 1 ., « Ancora su Ibn al-Farid e la mistica musulmana» in
la riliista degli studi orientali VIII (1919-1920) 501-562, anche in Raccolta di scritti editi
ed inediti, voi. II 289-343; 1D., « Frammento di traduzione dell""at-Ta'iyyah al-Kubrd'' di



Una domanda importante si presenta continuamente in questi com
mentari e studi delle poesie di Ibn al-Farid, una domanda ormai classi
ca nel sufismo islamico: quale tipo di unione mistica è quella descritta
nelle opere mistiche di Ibn al-Farid? È forse un tipo di monismo onto
logico, designato con la formula classica di « unità di esistenza » (wahdat
al-wugud), di cui Ibn 'ArabI è riconosciuto essere il rappresentante più
straordinario? Oppure è solo una unione psicologica, al livello di uno stato
mistico (hiil), indicato dall'altra formula classica« unione di visione » (wah
dat al-suhd)?

Diverse risposte sono state date a questa domanda. La prima interpre
tazione, cioè quella del monismo (wahdat a/-wugiid), è comune tra com
mentatori antichi, poiché scrissero sotto l'influenza della filosofia mistica
di lbn 'ArabI e molti appartenevano alla sua scuola. A quei commentatori
Ibn al-Farid appare come un semplice discepolo di lbn 'ArabI che traduce
lo stesso pensiero monistico in poesia. Presumibilmente, è stato sulla base
di tale assunto che gli incontri tra i due sufi furono inventati. Uno di tali
famosi incontri è quello menzionato da al-MaqqarI, in cui Ibn al-Farid
dichiara a lbn 'ArabI che la sua opera« Rivelazioni meccane » (al-Futahat
al-Makkiyya) il commentario migliore al suo grande poema, a/-Tli'iyyat
al-Kubrli, cioè è la vera spiegazione e il significato ".

Tale assunto, anche se adottato comunemente dai commentatori arabi
fino ad oggi, è ora sovente tralasciato da studiosi moderni per la mancanza
di documentazione storica. « I due sembrano non essersi mai incontrati »,
conclude Nicholson 32• Inoltre, alcuni studiosi moderni, come Nallino, Ni-

lbn al-F.1rid » (vv. 1-404) in Racco/la di scritti editi ed inediti, voi. il 346-385; REYN0LD
A. NIcoLSON, « The Odes of Ibnu'I-Farid », in Studies in Islamic Mysticism 162-266. Abbia
mo adottato le traduzioni di Nicholson dei versi di Ibn al-Farid, con qualche piccola modifica;
EME DEMERGIEM, L 'éloge du vin (al-khamriyya), poème mystique, Paris, Les Editions Ve
ga, 1931; ARTHUR J. ARllERRY, The Poem ofthe Way, translated into English verse from
the Arabic of Ibn al-Farid, in Chester Beatty Monographs No. 5, London, Emcry Walkcr,
1952; ID., The Mystical Poems ofIbn al-Farid, in Chester Beatty MonographsNo. 6, Dublin,
Emery Walker, 956; MUSTAF M. HLMi, Ibn al Farid wa-E-hubb al-ilaht, (Ist ed. Cairo,
1374/1945) Cairo, Dar al-Ma'arif, 1971; LoUIS GARDET, « Ibn al-Farid et l'unicité de l'@tre »,
in Expériences mystiques en terres non-chretiennes, Paris, Alsatia, 1953, 141-148; « Ibn al
Farid », in L. GARDET-O. LAcOMBE, L 'expérience du Soi-Essai de mystique comparée, Paris,
DDB, 1981, 249-317; GAWDAT 'ÀTIr NAsR, Si'r Ibn al-Farid, dirasaffan al-si'r al-sajr,
Beirut, Dar al-Andalus, 1982; 'AD AL-HXLIQ M. 'AD AL-HàL10, Si'r In al-Farid f7 daw
al-naqdal-hadit, Cairo, Dar al-Ma'arif, 1984; T. EMIL HOMERIN, From Arabpoet to Muslim
saint: Ibn al Farid, his verse and his shrine, Columbia (South Carolina), University of South
Carolina Press, 1994: GIUSEPPE SCATTOLIN, « More on Ibn al-Farid's Biography », in MI
DEO 22 ( 1995) 202-245.

3l S1HXB AL-DiN ABÙ AL-'ABBÀS AHMAD IN MUHAMMAD IN AIMAD AL-MAQQARi AL
TLMIsANi (986/1578-1041/1632), Nafh al-b fi gusn al-Andalus al-ratib wa-dikr wazri-ha
Lisan al-Dm Ibn al-HatTb, ed. R. Dozy-G. Dugat-L. Krehl, Lcidcn, 1855-61; rcprint. cd.,
Amsterdam, Oriental Press, 1967; « Ibn al-Farid » vol. I p. 570; ed. Muhammad Muhyi
al-Din 'Abd al-Hamid, Bulaq, Cairo, 1279/1862 and Dar al-Kitab al-'Arabi, Bcyrouth, 1967:
« Ibn al Farid » vol. 2, p. 365. AI-Maqqari, un discepolo Andalusiano nato a Tlemcen (Magr
heb), si spinse verso Est, stabilendosi infine al Cairo. Nella sua storia su al-Andalus egli
conservò molti materiali storici provenienti da antiche fonti che sono ora andati persi.

l2 R.A. NICHOLS0N, Studies in Jslamic Mysticism, op. cit., p. 165.
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cholson, Arberry e Hilmi, hanno tentato di discolpare completamente Ibn
al-Farid dal sospetto di monismo che lo fece condannare dalle autorità
islamiche ortodosse. Però, stranamente, a dispetto di tutte le loro afferma
zioni, anche questi studiosi fanno ricorso al linguaggio monistico di Ibn
Arabi come Unico Essere, Unica Anima, Unico Spirito, Unica Essenza
- nella loro spiegazione delle poesie sufi di Ibn al-Farid. È come se, spiega
Nicholson: « nello stato di unione permanente, che lui (Ibn al-Farid) dice
di aver raggiunto, non possa parlare se non in modo panteista » 33• A di
spetto di queste affermazioni autorevoli, vediamo che è necessario chieder
si se tali espressioni ed interpretazioni conferiscono il vero significato dei
versi di Ibn al-Farid oppure se sono in realtà una distorsione e, in finale,
un'interpretazione sbagliata del significato originale delle poesie mistiche
di Ibn al-Farid.

Un fatto che complica ulteriormente il « problema di Ibn al-Farid »
è la scarsità di informazioni fidate tramandate nelle sue fonti biblio
grafiche ".

Nato a Cairo il 4 di Du al-Qa'ada, 576/1181, Ibn al-Farid visse lì
per quasi tutta la vita, eccetto un periodo durante il quale andò a vivere
alla Mecca seguendo un comune costume sufi. La sua permanenza alla
Mecca è avvenuta più o meno tra 613/1216 e 628/1231. È stato raccontato
dal nipote 'Ali, sibt Ibn al-Farid (735/1335), che il poeta sufi, al ritorno
da Mecca, andò ad abitare vicino alla moschea chiamata al Azhar, in ritiro,
lontano dall'attenzione del pubblico. Durante gli ultimi quattro anni al
Cairo Ibn al-Farid pubblicherà la sua collezione di poesie (diwlin) compo
sta da più o meno ventiquattro odi e alcuni epigrammi, cioè in totale 1644
versi. Il diwan di Ibn al-Farid è stato pubblicato un secolo dopo la sua
morte dal nipote, il quale ha anche scritto un'introduzione biografica inti
tolata Dbaga".

Non si ha notizia su altri documenti scritti del poeta, né si hanno infor
mazioni sui suoi professori e le sue conoscenze sufi. Alla fine ci troviamo
con il solo testo del suo diwlin, il suo unico testo e niente altro che potrebbe
aiutarci per capire la visione mistica di Ibn al-Farid.

Oltre a questa mancanza di evidenza biografica, anche il linguaggio
poetico di Ibn al-Farid presenta un serio problema per qualsiasi lettore.
È un linguaggio molto elaborato e altamente enigmatico che per Nallino

33 Ibidem, p. 194.
34 Questa è la conclusione da IssA J. BoutATA, « Toward a Biography of Ibn al-Farid »,

pp. 38-56. Si vedano anche gli studi storico-biografici di T. EMIL HoMERIN, From Arab
Poet to Muslim Saint; and GIUSEPPE SCATTOLIN, « More on Ibn al-Farid's Biography », in
MIDEO 22 (1995) 202-245.

35 Il testo di 'AIi sibt Ibn al-Farid Dbaga si fonda sulle origini di molte edizioni del
dian. Quelle maggiormente degne di fiducia sono quelle che si riferiscono alle origini delle
successive edizioni del diwan: ed. sayh 'Uqayl al-Zuwaytini al-mudarres bi-Umawi in Alep,
written for the hawaga Bilfanti al-Sardini, lithography, 1257/1841 (pp. 1-29); ed. Rusayd
Galib al-Dahdad (d. 1889), Marseille, 1853 (pp. 1-24); ed. 'Ab al-Haliqa M.'Ab al-Haliq,
Cairo, 1984 (pp. 19-44). Ci riferiremo nella nostra ricerca a questa ultima che è sostanzialmen
te la stima di ayh 'Uqayl al-Zuwaytini.
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è « continuo enigma »; e per Arberry è « un problema particolarmente
difficile » 36• Eventualmente, si deve affrontare la sfida enigmatica di co
gliere il significato inteso dal poeta, attraverso i suoi termini e le sue espres
sioni complicate, con il solo aiuto del testo stesso. Cercare un interprete
esterno è un'idea attraente, questo però metterebbe in pericolo sia un ap
proccio più oggettivo del testo che una comprensione più accurata delle
esperienze mistiche di Ibn al-Farid.

Pare, quindi, che non vi sia altra possibilità che tentare di interpretare
il testo delle poesie di Ibn al-Farid mediante il testo stesso. Tra le sue odi,
deve essere attribuito un posto speciale a quella intitolata Nazm al-Sulak
(i.e. l'Ordine del Cammino), conosciuta come al-Ta'iyyat al-Kubra, poiché
rima in ta'. Essa con i suoi 761 versi, occupa una grande parte del dian. È
in questo poema che Ibn al-Farid ha espresso la sua visione mistica nel mondo
più sistematico e completo possibile, quindi, può essere considerata il noccio
lo dell'intero diwiin, ci dà la parola chiave per la sua vera interpretazione.
Per questa ragione è stata scelta come soggetto di una analisi semantica.

L'analisi semantica sembra essere l'approccio più appropriato a un testo
per poterlo comprendere nei suoi termini. Infatti, un'analisi semantica richie
de innanzitutto uno studio attento di tutti i termini importanti presenti nel
testo. Deve sottolineare il significato di ogni termine e chiarire la sua relazione
all'interno del suo campo semantico, indicando la parola chiave che ne è il
centro. Alla fine di tale analisi si dovrà cercare, per quanto possibile, la parola
chiave di tutto il poema. Tale parola chiave è quel termine al quale tutti i
campi semantici fanno riferimento e quindi, deve essere considerato centro
del pensiero del poeta. Tale termine sarà la parola chiave per la comprensione
del testo intero. Con questo approccio si potrà comprendere meglio il pensie
ro del poeta attraverso i suoi stessi termini e, conseguentemente, si potrà valu
tare fino a che punto le precedenti interpretazioni dell'esperienza mistica di
Ibn al-Farid sono in accorcio coi termini usati nelle sue poesie. I risultati otte
nuti da tale analisi semantica - qui sintetizzata darà una nuova luce alla
comprensione dell'esperienza mistica di Ibn al-Farid "7•

2. Dalla Divisione (farq) a/l'Unione Universale (gam')

Un primo risultato raggiunto dall'analisi semantica del testo è stato
quello di definire la struttura della poesia in cui la struttura dell'esperienza

36 C.A. NALLINO, Il poema mistico, p. 193; R.A. Ncorso, Studies in Islamic Mysti
cism, p. 166; A.J. ARBERRY, The Poem of the ay, p. 7.

37 Per ulteriori informazioni si vedano la mia ricerca e gli articoli: GIUSEPPE SCATTOLIN,
L'esperienza mistica di Ibn al-Farid attraverso il suo poema al-Ta'iyyat al-Kubra - Un'analisi
semantica del poema, PISAI, Roma, 1987, 3 vols., 730 pp. (not publisched yet); ID., L'espe
rienza mistica di Ibn al-Farid attraverso il suo poema al-Ta'iyyat al-Kubra, PISAl, Roma,
1988, 88 pp. (un riassunto della ricerca); mp., « L'expérience mystique de Ibn al-Farid à travers
son pome al-Ta'iyyat al-Kubra », in MIDEO 19 (1989) 203-223; 1D., « The Mystical Expe
rience of 'Umar Ibn al-Farid or the Realization of Self (4na, D), in The Muslim World,
LXXXII/3-4 (Uuly-October, 1992) 274-286.
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mistica di Ibn al-Farid è riflessa. L'esperienza mistica di Ibn al-Farid è
chiaramente articolata in tre stadi, esplicitamente nominati dal poeta stes
so. Questi sono:

I. Lo stadio della divisione (al-farq): in cui il poeta sperimenta la se
parazione dal suo Amato.

Il. Lo stadio di unità o identità assoluta (al-ittihad): in cui il poeta
sperimenta l'unità e l'identità assoluta con la sua Amata espressa in formu
le come: « Io sono lei » e « Essa è me », che termina nell'identità: « Io
sono me stesso ».

III. Lo stadio dell'unione universale (al-gam'): in cui il poeta speri
menta la sintesi dell'Uno e dei Molti, del Sé (an@) e del Tutto.

È stato notato che i tre stadi si susseguono e sono intrecciati tra loro
in dieci grandi unità, in una specie di movimento che esprime il viaggio
progressivo del poeta nella scoperta delle dimensioni e della vera identità
del suo sé (anli).

Oltre a ciò, è stato sottolineato che, contrariamente a quello che han
no detto studiosi antichi e moderni, l'amore non è lo stadio più elevato
dell'esperienza mistica di al-Farid. Ibn al-Farid è conosciuto attraverso la
letteratura sufi come il « Principe degli amanti » (sultun al-'asiqmn), quasi
che l'amore sia l'argomento principale dell'esperienza mistica. Contraria
mente ad una tradizione così lunga, appare, sulla base di una accurata
analisi semantico-linguistica, che tale interpretazione è errata.

« Ho passato il limite della passione (hawii), l'amore (hubba) è per
me come l'odio: dall'unità (ittihad), vetta della mia ascensione (mi'rag),
comincia il mio viaggio (rihlat-) » (v. 295).

Nel suo viaggio mistico, il poeta è passato ben oltre lo stadio dell'amo
re (hubb) in tutte le sue manifestazioni e forme, e lo stadio dell'unità di
sé o identità assoluta (ittihlid), poiché la sua meta è lo stadio più elevato
dell'unione universale (gam'): questo è il suo scopo supremo e la sua aspi
razione maggiore. In questo stadio di unione universale il poeta trova me
raviglie, sconosciute negli stadi precedenti: gli opposti si uniscono, l'Uno
e i Molti si fondano in un'unità sintetica e dinamica, il sé del poeta e l'inte
ro universo diventano totalmente uno in un movimento di fusione e inclu
sione reciproca.

A questo stadio, il poeta trova che il suo anli (io, mc stesso) non è
solo la fonte di tutto, ma è in tutto, oltre tutti i limiti dello spazio e del
tempo. Conscio di questa visione della realtà, il poeta può cantare nuove
melodie, strane e provocative per noi, scioccanti per i miopi fedeli, ma
altamente affascinanti e incantevoli, per esempio:

« Se non fosse per me, nessuna esistenza (del mondo visibile) (wugud)
sarebbe apparsa, né alcuna visione (dell'unità) ci sarebbe stata (suhad),
né alcun patto ('uhad) sarebbe stato fatto in fedeltà.
Nessun essere vivente vive che non abbia ricevuto da me la vita,
ogni anima obbediente obbedisce alla mia volontà.
Nessuno parla che la sua parola non sia mia,
nessuno vede se non con il mio occhio.
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Nessuno ode se non con il mio orecchio,
nessuno afferra se non grazie alla mia forza e potenza.
E in tutta la creazione non c'è nessuno al di fuori di me
che parla, vede o ode » (vv. 638-642).

La fonte ultima di una tale unione straordinaria e trascendente può
essere ricercata nella realtà dell'unione universale (gam) di cui il poeta
è ora perfettamente cosciente, come egli stesso dichiara:

« Mi sono immerso nei mari dell'unione universale (gam), si,
mi sono tuffato in essi da solo;
e ne ho tratto molte perle (cioè i suoi effetti meravigliosi):
Cosicché io possa udire i' miei atti con un orecchio che vede,
e vedere le mie parole con un occhio che ode ».

3. La Realizzazione del Suo vero « Sé » come l'« Uomo Perfetto »

É solo nello stadio di unione universale (gam') che l« Io-Sé » del poe
ta raggiunge la più piena consapevolezza della sua realtà e scopre le sue
dimensioni storiche e cosmiche. Quasi tutto il poema è una descrizione
di tale stadio di unione universale (gam') e degli effetti straordinari che
il poeta sperimenta in essa. Per questa ragione, pare, da una analisi più
approfondita dell'esperienza mistica di Ibn al-Farid, che il vero titolo che
gli dovrebbe essere dato non è il tradizionale « Principe degli amanti »
(sultan al- 'asaiqn), ma dovrebbe essere il « Cantore dell'Io (an@) nell'u
nione universale (gam') » (mun5id al-an@ al-gam'i). Attraverso P'analisi se
mantica è apparso abbastanza chiaro che la parola « Io-Sé » (an@) è senza
dubbio la parola-chiave dell'intero poema sul quale tutti i campi semantici
sono centrati e dal quale hanno la loro posizione e significato.

I tratti principali del « Sé » (an@) come descritto dal poeta allo stadio
di gam', può essere sintetizzato nel modo seguente:

I. Il poeta descrive il suo « Io-Sé » (an@) come presente nel patto pre
eterno dell'amicizia (milliq al-walii'), in cui l'identità perfetta tra coloro
che hanno testimoniato e quello che viene testimoniato, cioè tra colui che
ha posto la domanda: a lastu (Non sono lo il vostro Signore?), e coloro
che hanno risposto: balli (Si, cero)! (K 7,172).

li. Il poeta descrive il suo « Io-Sé » (an@) come la fonte permanente
dell'effusione (fayd, imdad) di tutte le qualità e operazioni su tutto l'uni
verso. Queste sono le sue proprie manifestazioni. In loro l'« Io-Sé » (an@)
si è velato per poter scoprire se stesso nell'atto della vera visione (suhd)
e unità (ittihad), in cui il poeta scopre la sua identità (dat).

lll. Il poeta descrive il suo « Io-Sé » (an@) come l'origine e il principio
dell'ispirazione profetica (rùh) nella storia dei profeti e santi (awliya'-anbiya')
e come il donatore del loro potere a fare miracoli e meraviglie. In realtà,
era il « Sé » del poeta (an@) che, in e attraverso essi, mandava e manifesta
va se stesso a se stesso.

IV. Alla fine del suo viaggio, in tale stadio di unione universale (gam'),
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l' « lo-Sé » del poeta raggiunge la più piena consapevolezza di se stesso
e si trova in tutto e tutto in sé. L'esperienza trascendente porta il poeta
a elaborare espressioni che hanno scioccato molte menti ortodosse, ma che
per lui sono le uniche espressioni fedeli e vere del suo stato mistico.

Comunque, vale la pena di notare che tale realtà dell'« Io-Sé » (an@),
per quanto centrale nel poema, non viene mai esplicitamente definita. Il
poeta la descrive in una progressione di immagini e allusioni che non devo
no essere prese come vere definizioni filosofiche, come hanno fatto alcuni
commentatori e studiosi. Solo due nomi sono esplicitamente dati alla realtà
del « Io-Sé » (an@) nello stadio dell'unione universale (gam), cioè: al-qutb
(il Polo) nel vv. 500-1, e mufid al-gam' (il donatore dell'unione) nel v.
751 (che corrisponde chiaramente con mufd al-asrar, i. e il donatore dei
poteri spirituali, esplicitamente detto di Muhammad nel v. 625). Però non
vengono trovate ulteriori definizioni né spiegazioni per questi nomi. Pare
che Ibn al-Farid abbia preso per scontato che tali termini erano abbastanza
conosciuti nei cerchi sufi cui si rivolgeva. Infatti, il termine «« Polo » (qutb)
ha una lunga storia prima di Ibn al-Farid.

Sin dai tempi di al-Hakim al-Tirmid1 (37/9 secolo) il termine « Polo »
(qutb) designava il grado più elevato di santità (walaya), che si pensava
avesse la sua fonte in ciò che è conosciuto come la Realtà muhammadiana
(al-haqiqa al-muhammadiyya), cioè il « Logos Islamico », il principio e
la meta eterna della creazione e della manifestazione perfetta delle qualità
Divine. Come già detto, si credeva che questa Realtà muhammadiana ope
rasse e si manifestasse nell'universo intero, e, in particolare, nella storia
dei santi e dei profeti. Usando il termine « Polo » (qutb), e attraverso le
qualificazioni da lui attribuite al suo « Io-Sé » (an@), Ibn al-Farid sembra
implicare espliciti riferimenti a una tale suprema « Realtà » con cui, nella
sua ascensione mistica, è venuto a identificarsi.

4. L'esperienza del « Sé » assoluto (anà)

Dai risultati delle analisi precedenti, appare che il centro delle espe
rienze mistiche di Ibn al-Farid si trova, innanzitutto, nella sua assimilazio
ne personale e profonda del concetto del!'« Uomo Perfetto » (al-insan al
kamil). Questo concetto era già sviluppato e presente nei cerchi sufi di
tale periodo. Pare che non sia necessario definire Ibn al-Farid un discepolo
di Ibn 'Arabi, come alcuni hanno fatto in passato. Un'analisi scrupolosa
ha provato che vi sono chiare differenze di vocabolario fra i due sufi che
rende impossibile considerare uno il discepolo dell'altro. Ciò nonostante,
le qualità attribuite al'« Io-Sé » di Ibn al-Farid (an@) nello stato di unione
universale (gam') sono molto simili e parallele a quelle attribuite al concet
to del!'« Uomo Perfetto » (al-insan al-kamil) dai suoi sufi contemporanei
e in particolare da lbn 'ArabI.

Sembra che fu attraverso una realizzazione personale di tale concetto
che Ibn al-Farid arrivò alla piena consapevolezza di aver raggiunto la sua
aspirazione più profonda di tutta l'« esperienza mistica »: il suo desiderio
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di unione con l'Assoluto. Essendo passato per tutte le fasi dell'amore che
porta alla completa abolizione della qualità personali (fan@) cosi da poter
raggiungere la permanenza nelle qualità del Diletto (haqua), il poeta sufi
è pervenuto ad una nuova coscienza. Trova che il suo « Sé » (an@) empiri
co, che inizialmente viveva nello stadio di molteplicità e dualità, è passato
a una trasparenza pura del vero, unico« Sé » (an@), quello Assoluto (an@).

A questo stadio egli sperimenta il « Sé » Assoluto (an@) come centro
unico di tutte le qualità nell'universo intero. In questo « Sé » Assoluto
(an@) il poeta è complementamente fuso a tal punto che non sono rimaste
tracce del suo previo empirico « Sé ». Adesso, in una consapevolezza tra
sparente e trascendente, il poeta si accorge che tutto ciò che dice o fa è
fatto da quel Soggetto Unico e Assoluto, l'unico Centro di tutti che può
dire in Realtà an@ (Io, Me stesso) e avendo raggiunto la fonte di tutto,
il poeta sufi trova che tutto è dentro di lui, da lui e per lui.

Inoltre, egli trova se stesso in tutto, in una consapevolezza nuova,
cosmica, oltre i limiti dello spazio e del tempo. Completamente fuso in
quell'unione, tenta di esprimere nelle sue poesie qualcosa di tale straordi
naria esperienza, traendo dalla cultura letteraria e religiosa del suo tempo.
Anche se la sua espressione può sembrare assurda, anche ibristica, per la
comprensione dei comuni fedeli non ancora cresciuti nella profonda tra
sformazione interna del poeta, quelle espressioni sono per il poeta le uniche
articolazioni possibili in linguaggio umano di quella Realtà in cui adesso
esiste. Infatti, cosciente che le parole non possono mai totalmente esprime
re tale esperienza trascendente dcli'Assoluto, il poeta avverte:

« Da me, per allusione (talwh) comprende colui che ha il gusto (dawq)
(di tale Realtà):

Egli può fare a meno delle spiegazioni chiare di un curioso pettegolo »
(v. 398).

La Realtà ultima sperimentata dai sufi si trova al di là di qualsiasi
capacità razionale ('aqD). Solo l'intuizione e il flusso interiore (dawq) pos
sono darne qualche comprensione. Le poesie di Ibn al-Farid devono essere
lette come semplici allusioni a quella Realtà misteriosa, inesprimibile.

Conseguentemente, ciò che viene offerto nella ricerca presente non
può essere considerata come la spiegazione di un « curioso pettegolo » sul
1 'esperienza mistica di Ibn al-Farid. Abbiamo solo voluto chiarire il suo
linguaggio per far sì che nel leggere le sue poesie secondo il loro significato
seguendo l'ispirazione della propria intuizione e gusto (da@), il lettore
potesse avere accesso alla Realtà intesa dal poeta. È apparso abbastanza
chiaro che una appropriazione personale della realtà dell'« Uomo Perfet
to » si trova alla fonte e alla fine dell'esperienza mistica di Ibn al-Farid.
Però, la profondità e lo spessore di quella Realtà non può passare attraver
so definizioni e descrizioni. Ibn al-Farid come poeta presenta tale Realtà
attraverso il velo di un linguaggio poetico alto e sofisticato: solo il sufi
maturo e il gusto del poeta possono intuire la sua esperienza mistica.

Infine, dopo ogni sforzo di interpretazione, bisogna riconoscere che
il poeta portò con sé nel silenzio della sua morte il vero segreto della sua
scoperta mistica, nel suo ritorno alle fonti misteriose del suo viaggio misti-
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