HENRY CORBIN

La curva biografica di Ibn 'Arabi e i suoi simboli

1. Ai funerali di Averroé

L'esistenza terrena di AbG Bakr Muhammad ibn adbAr(nome per il quale si adotta la forma
abbreviata di lbn 'Arabi) inizia a Murcia, nellaggpa sud-orientale, ove nacque il 17 ramadan 560
dell'egira, corrispondente al 28 luglio 1165. (Abhb gia segnalato un sincronismo: secondo il ca-
lendario lunare, in questa data ricorre il primaigarsario della proclamazione della "Grande Re-
surrezione" di Alamut, in Iran, con cui I'lméam Hasala dhikrihi as-salamnstaurava, il 17 rama-
dan 559 dell'egira - corrispondente all'8 agosté41lil puro Islam spirituale dell'ismailismo per-
siano riformato.) Gli appellativi del nostro shay&tno ben notiMuhyi'd-Din "Vivificatore della
Religione";al-Shaykh al-Akbar'Doctor Maximus";lbn Aflatn il “figlio di Platone”, o il Platoni-
co. All'eta di otto anni, il bambino giunge a Siiag dove compie i suoi studi, e cresce nelle condi
zioni agiate che la famiglia, nobile e benestaglieoffriva. Contrae un primo matrimonio con una
giovane donna di cui egli parla nei termini di wssequiosa devozione, e che sembra aver esercita-
to una reale influenza sull'orientamento misticliedsua vita.

In questa epoca le attitudini visionarie di IbnaBr cominciano a manifestarsi. Egli cade grave-
mente malato, la febbre lo trascina in uno stafordionda letargia. Lo si crede moribondo, ed egli
stesso, nel suo universo interiore, si vede miadcaa un'orda di personaggi dall'aspetto infernale
Ma d'un tratto emerge un essere di straordinatlezza, da cui emana un profumo soave, dotato di
una forza invincibile con cui respinge gli assd#lle figure demoniache. "Chi sei?", egli domanda.
"Sono la sura’a SiA. In realta, suo padre, presso il capezzale, & quomento stava recitando an-
gosciato proprio quella sura (la trentaseiesimaCiehno), abitualmente salmodiata per i moribon-
di. Nella fenomenologia religiosa, non € insoliteeda parola pronunciata emetta un'energia suffi-
ciente affinché, nel mondo intermedio sottile,dania personale corrispondente prenda corpo. L'e-
vento segna una delle prime penetrazioni di IbabAnel'alam al-mithal, il mondo delle Immagini
reali e sussistenti, di cui abbiamo parlato nelimp pagine: imundus imaginalis

Il fatto non tarda a ripetersi. | ricordi giovandi lbn 'Arabi sembrano essere caratterizzati so-
prattutto da due amicizie spirituali femminili, daplice affetto filiale nei confronti di due venera
bili donne sufi, dueshaykha la prima era Yasmin di Marchena, la seconda FatinCordova.
Quest'ultima fu per lui una vera madre spiritudiella quale egli ci riferisce con devozione l'inse-
gnamento rivolto ad una vita d'intimita con Dio. Ibao relazione resta avvolta da un‘aura straordi-
naria. Questa autorevohaykha nonostante I'eta veneranda, conservava ancordellezza ed
una leggiadria tali da sembrare una fanciulla ditoprdici anni §ic), e il giovane lbn 'Arabfi, quan-
do doveva guardarla in volto, non poteva fare aargimarrossire. Ella aveva numerosi discepoli,
fra i quali Ibn 'Arabi rimase per due anni. Fra tncdrismi che il favore divino le aveva accordato,
la shaykhaaveva "al suo servizio" la suadFatiha (quella che apre il Corano). In un momento di
grande gravita, in cui si doveva aiutare una dannazericolo, insieme recitarono questa sura, dan-
dole cosi la sua forma consistente, personale morea, ancorché sottile ed etérdan sura compi
la sua missione, e Fatima recito allora una pregldeprofonda umilta. Ibn 'Arabi spieghera questi
fatti dedicando loro pagine che analizzeremo irugegin cui egli descrive gli effetti dell'energia
creatrice prodotta dalla concentrazione del cubmarfig. Avremo modo di ricordare I'episodio

“Da: MRBIN H., L'immaginazione creatrice. Le radici del sufismhaterza, Roma-Bari, 2005, pp. 36-69 (titolo del-
l'ediz. originalel'imagination créatrice dans le soufisme d'lbn BirdAubier, Paris, 1993.

1



guando studieremo il "metodo d'orazione teofandidbn 'Arabi, una sorta di dialogo in forma di
Preghiera che € creatrice in quanto simultaneantergghiera di Dio e Preghiera dell'uomo. La
shaykhasoleva ripetere al suo giovane discepolo: "lo slantwa madre divina e la luce della tua
madre terrena”. Di fatto, egli ci narra, "disse ia madre, andata a recarle visita: 'O Luce! Questo
mio figlio, ed étuo padre Trattalo con pieta filiale, non separarti maildéd. Sentiremo ancora
gueste parole (Parte primia, fing), impiegate per descrivere lo stato dell'animatioas figlia e
madre del Dio della propria estasi. E lo stesscelgpvo - "madre di suo padretifim abi-hj -
che il Profeta rivolse a sua figlia Fatima al-Zahtatima la Luminosa. Se la venerarstiaykhadi
Cordova, omonima della figlia del Profeta, salué@ica madre di lbn 'Arabi, doveva aver avuto
una premonizione dell’eccezionale destino spigtuiglervato al suo giovane discepolo.

Nel momento in cui egli puo dare a se stesso tesignza del suo ingresso definitivo nella via
spirituale e della sua iniziazione ai segreti delta mistica, lbn 'Arabi compie il ventesimo anno.
Si arriva cosi all'episodio che, nel contesto fimdglineato, ci appare come investito di una fanzi
ne simbolica inestimabile. Di fatto, la totalitallegisodio va suddivisa in due momenti disgiunti e
separati da un intervallo di molti anni. Tra l'int¢@ avvenuto negli anni della giovinezza e il gior
no dei funerali, Ibn 'Arabi non avrebbe piu vissimeno nel mondo fisico sensibile, Averroe, il
grande peripatetico di Cordova. Egli stesso cirmf che suo padre, ancora in vita, era amico per-
sonale del filosofo, il che agevolo l'incontro diesato da quest'ultimo, il cui ricordo sarebbe rima
sto indelebile per la nostra storia della filosaidella spiritualita. Grazie ad un pretesto, sadre
lo invio dal filosofo curioso di conoscere l'adaleste, della cui fama gli era giunta notizia. La-
sciamo la parola ad Ibn 'Arabi, che cosi ci desdevrelazioni fra il maestro dell'aristotelismaein
grale e il giovane che sarebbe poi stato chianfaghio'di Platone®.

Un bel giorno mi recai a Cordova, in casa di AM#did Ibn Rushd [Averro€]. Egli aveva manifestdtdesi-
derio di incontrarmi personalmente, poiché avevditgeparlare delle rivelazioni che Dio mi avevancesso nel
corso dei miei ritiri spirituali, e non aveva nastmil suo stupore di fronte a quanto gli era stetorato. Per que-
sto mio padre, amico fra i suoi pit intimi, mi mand& lui con un pretesto qualsiasi, per permettdrAverroe di
intrattenersi con me. In quel tempo, era ancorgiamane imberbe. Quando entrai, il filosofo si neossrso di
me mostrandomi segni di amicizia e di stima, e bfiraccia. Poi mi disse: "Si". lo a mia volta dis§i". Giol,
constatando che avevo compreso. Ma subito dopendapche cosa avesse suscitato la sua gioia, agdiNo".
Averroe ebbe un sussulto, i suoi lineamenti si I@sero, e sembro dubitare di cido che pensava.oktiaddo:
"Come risolvi il dilemma dell'illuminazione e d&pirazione divina? Sono queste identiche a cioagunge
dalla riflessione speculativa?”. lo risposi: "Si@ Tra il si e il no, gli spiriti prendono il voliwori dalla loro ma-
teria, la nuca si distacca dal proprio corpo”. Asérimpallidi; lo vidi tremare. Mormord la fraséuale: non vi &
altra forza e potenza che in Dio - poiché avevapreso cio a cui alludevo.

In seguito, dopo il nostro incontro, egli interrognio padre, per appurare se l'opinione che siadta fli me
coincidesse o differisse da quella che aveva dimaeepadre. Averroé era veramente un grande masstia® ri-
flessione e nella meditazione filosofica. Rese igrazDio, cosi mi si riferi, per averlo fatto vieein un tempo in
cui gli era stato concesso di vedere qualcuno ethigato da ignorante in ritiro spirituale, ne es&ito come ne
ero uscito io. Affermo che si trattava di un cake egli stesso riteneva possibile, ma non avevainnantrato
nessuno che l'avesse sperimentato. Gloria a Ditareé, che mi ha permesso di vivere in un'epocauiresiste
un maestro di questa esperienza, uno fra coloraapheno le serrature delle Sue porte. Gloria addie mi ha
concesso di vedere uno di costoro con i miei occhi.

Avrei voluto incontrare di nuovo Averroe. La misenidia divina lo fece apparire nel corso di unssgaa-
gi'a), in una forma tale che fra la sua persona e &avinéra un finissimo velo. Attraverso quel veldaovedevo,
ma lui non vedeva me, né sapeva che io fossi piesiégli era infatti troppo assorbito dalla sua it@ibne per
accorgersi di me. Allora mi dissi: il suo propositon lo condurra la dove io sono.

Non ebbi piu occasione di incontrarlo fino alla soarte, sopravvenuta nell'anno 595 dell'egira [1H9Blar-
rakesh. | suoi resti furono traslati a Cordova, edfiwono sepolti. Allorché le sue spoglie furonoicate su un
fianco della bestia da soma, le sue opere furottocade sull'altro fianco, perché facessero darequeso. lo ero
14, fermo, in compagnia del giurista e letteratdiAblusayn Muhammad ibn Jubayr, segretario del Bagpl
Sa'ild [principe almohade], e dell'amico AbQ'l-Hak&mr ibn al-Sarrdj, il copista. Quest'ultimo siaise a noi
dicendo: "Avete visto che cos'é che bilancia ilgpdsl maestro Averroe? Da un lato il maestnoér), dall'altro
le sue opere, i libri che ha scritto". Ibn Jubayrigpose: "Pensi che non l'abbia notato? Certsihbenedetta sia
la tua lingua". Fu allora che io raccolsi in medtia frase di Ab('l-Hakam], affinché fosse per nggetto di me-
ditazione e di rimembranza. Oggi che, di quel goupstretto di amici - che Dio li abbia nella sugsericordia -,
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soltanto io sono ancora vivo, mi dico: da un latmaestro, dall'altro le sue opere. Come vorreesase le sue
speranze sono state esaudite!

Ibn 'Arabi e gia tutto qui, in questo straordinagj@sodio, in questa triplice incontro con Aver-
roe. In una prima occasione, e gia il "discepold&hdezr" che rende testimonianza, colui che non
deve il suo sapere d'esperienza spirituale ad almagnamento umano. In una seconda occasione,
e gia l'autore ddlibro delle Teofanieehe parla, colui a cui si spalanca il mondo inttia sovra-
sensibile,mundus imaginalisdove I'lmmaginazione attiva percepisce direttamesenza l'ausilio
dei sensi, gli eventi, le figure, le presenze.nefisolenne nella sua semplicita, dotata della ruta
loguenza dei simboli, la scena del ritorno a Coeaddelle spoglie mortali di Averroé. Al maestro
che si era prefisso lo scopo di restaurare nebapuwezza l'aristotelismo integrale, rende I'ultimo
omaggio "il figlio di Platone", il contemporaneoiddatonici di Persia (glishraqiyandi Sohravar-

di) che, solidali, inaugurano nell'lslam, senza BBecidente ne abbia avuto sentore, qualcosa che
amplia e supera i progetti di un Gemisto Pletowke un Marsilio Ficino. Di fronte alla scena, di un
simbolismo spontaneo, in cui i libri bilanciangp#so di un cadavere, risuona malinconico il dub-
bio: "Come vorrei sapere se i suoi desideri soat ssauditi!".

Lo stesso voto - "come vorrei sapere..." - salil@labbra dellinterprete degli ardenti desideri"
guando, anni dopo, nel corso di una notte di meli@ncogitativa, egli circumambulera intorno alla
Ka'ba. Si trattd di un rito compiuto fisicamentéiaina visione mentale? Precisarlo € ormai super-
fluo. Nel corso di quella stessa Notte egli avrebbevuto la risposta, da parte di Colei che reéster
ormai per lui in questo mondo la figura teofaniedlalSophia aeternaMediteremo in seguito su
guesta risposta (cfr. Parte prima, cap. Il). Esaaeia il segreto da cui dipende che si realizzino
voti dell'uomo di desiderio, perché é lui stesse Bipondeger quel Dio che condivide il suo desti-
no, dal momento che egli consente con il suo Diipende da quel segreto che I'alba della resurre-
zione che si leva sull'anima mistica non si trasiamai nel lugubre crepuscolo dei dubbi, o nella
gioia cinica degli Ignoranti, che accarezzano dlide una sovraesistenza che infine viene sconfitta.
Allora si, i momentanei sopravviventi non avrebbaltoo che questo spettacolo grottesco: un pacco
di libri che bilancia un cadavere.

Ma Ibn 'Arabi sa che ad un simile trionfo non singje né grazie allo sforzo della filosofia ra-
zionale, né grazie al legame con quello che illegsico designera come un "Dio creato dal dog-
ma". Esso dipende piuttosto da un incontro decjgreosonalissimo, insostituibile, a stento comu-
nicabile all'anima piu fraternamente vicina, answ@no traducibile in un qualsivoglia mutamento
d'obbedienza esteriore, o di realizzazione sodmlgto di una lunga Ricerca, opera di tutta una vi
ta; la vita intera di Ibn 'Arabi fu questa lungaé&tca. L'incontro decisivo si compi e si rinnove pe
lui sotto il segno di Figure le cui varianti norssano di fare riferimento alla stessa Persona. Sap-
piamo che egli lesse un numero sterminato di liier; questa ragione, l'inventario delle sue fonti e
destinato a rimanere un'impresa disperata, sofiatie ci si ostina a parlare di sincretismo, @@ n
cogliere la reale misura del suo genio spirituihlgiale recepisce solo cio che € commisurato @l su
Cielo interiore e che, innanzi tutto, costituisce da sé la peofspiegazione". Si tratta dunque di
molto piu che una questione di fonti letterari€; it'segreto di una struttura che rende strettagnent
affine lo stile dell'edificio a cio che si e anda&mstruendo nell'lslam orientale, dove lo sciisrse o
serva il precetto: "Non colpire al volto" - cio@nservare la facciata esterna dell'lslam non solo
perché essa costituisce il supporto inalienabilesitieboli, ma perché e posta a salvaguardia contro
la tirannia degli Ignoranti.

Vi é poi tutto cid che é invisibile, o inudibileytto quello che non dispone di altra prova d'ap-
poggio che la testimonianza personale dell'esiatelet mondo sottile. Tali sono, ad esempio, tutte
le visite dei personaggi appartenenti alla geraresioterica invisibile, alle congregazioni di eisser
spirituali che legano il nostro mondo, o meglio iogingola esistenza, ad altri universi. L'idea e la
stessa che domina il parallelismo fra le gerarcb&miche nell'ismailismo; idea che sopravvive ai
nostri giorni nello shaykhismo. Senza dubbio, @speesente nella coscienza mistica ben prima del-
I''slam, ma era inevitabile che il luogo della Ramone coranica non ne fosse esénfetto cid va
a comporre gli elementi d&liarium spiritualesparsi nell'opera di lIbn 'Arabi (cosi come nedigp
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di uno Swedenborg). E questo esula dal campo fillellagia, e persino della psicologia in genera-
le, soprattutto laddove quest'ultima si € gia fattddea dei limiti umani e della portata negativa
dell'esperienza mistica. Tutto cio pertiene pidticalla psicologia profetica, che attira I'attemzo
di ogni filosofo nell'lslam.

Infine, vi sono gli innumerevoli maestri spirituadili shaykh sufi suoi contemporanei sulla terra,
che Ibn 'Arabi ha incontrato e di cui ha voluto @scere I'insegnamento. Egli stesso ha lasciato |l
resoconto di tali incontri nella siRisalat al-Qudg"Epistola della Santita"). Vi e di piu: se pure e
gli ha letto libri, ed ha avuto maestri invisibdimaestri visibili, il rigore della sua Ricerca pioi-
biva di confidare in relazioni di seconda manojtieo la sua totale liberta interiore lo lasciava i
differente al timore nei confronti di quelle fresqui@zioni dette "pericolose”. Per tutte queste nmagio
si puo assumere come certa l'autenticita di cicedfigestimonia:

lo non conosco - scriveva - alcun grado della mitstica, alcuna religione o setta di cui non abibé&@ntrato
gualcuno che la professasse, che credesse in kEspeaticasse come religione personale. lo nomaidfatto rife-
rimento ad alcuna opinione o dottrina senza bassuhresoconto diretto degli adepti.

Il maestro visionario offre cosi un esempio di pd rigore scientifico; ogni scienza delle reli-
gioni, ogni teologia - anche quelle che non pereaguo stesso oggetto della Ricerca di Ibn 'Arabi
- possono far propria la sua massima.

2.1l pellegrino d'Oriente

Seguiamo adesso, tenendo a mente tutto quelloldiianao detto finora, il nostro shaykh nella
vita itinerante che diede espressione alla suazimea terrena e che inizio per lui sulla soglia dei
trent'anni. Fra il 1193 e il 1200, egli percorseedse regioni dell’Andalusia; molti viaggi lo speas
ro in seguito in Africa del Nord, con soggiorni piumeno lunghi. Queste inquiete migrazioni non
sono che un preludio, in attesa del richiamo intetio meglio della visione imperiosa, che lo por-
tera a rinunciare per sempre all'Andalusia e aliviglg, per fare di lui un pellegrino simbolico del-
['Oriente.

Incontri con personaggi santi, conferenze mistideelute d'insegnamento e di discussione se-
gnano le tappe dei suoi itinerari: Fes, Tlemcergi&uTunisi, ecc. In tutto questo periodo, ci ofien
tano le pagine ddbiarium spiritualeche segnalano gli eventi personali avvenuti rditlaensione
invisibile. Ibn 'Arabi & certamente a Cordova memiteve la visione di simili eventi, ma altrettant
certamente non € "a Cordova" che egli contemplaliispirituali di tutti i popoli che si erano suc-
ceduti nelle epoche anteriori all'lslam; egli imgpatoro nomi, nel corso di questa visione intexior
in armonia con la preoccupazione segreta e basllarea religione eterna, che si perpetua dall'ori-
gine delle origini attraverso la specie umana diessa riunisce gli Spirituali, di epoca in epdca,
un solo ed unic&orpus mysticumEvento-visione, iniziazione estatica, il cui templuogo € ila-
lam al-mithal il mondo intermedio del corporeo allo stato $paie, il cui organo della percezione
e I'lmmaginazione attiva.

A Tunisi, una sera, in solitario ritiro in un oratodella Grande Moschea, egli compone una po-
esia che non recita a nessuno; evita persino derteper iscritto, fissando nella memoria il giorn
e l'ora della sua ispirazione. Qualche mese pdi,tarSiviglia, un giovane sconosciuto si avvicana
lui, e recita quegli stessi versi. Sconcertato,'Anabi gli chiedechi ne € l'autore, e l'altro risponde:
Muhammad Ibn 'Arabi. Il giovane non lo ha mai vjsié sa di averlo di fronte; dunque, come puo
conoscere quei versi? Mesi prima (il giorno stesdla, stessa ora in cui lbn 'Arabi aveva avuta a
Tunisi l'ispirazione), uno straniero, un ignotoleetino, la a Siviglia, si era unito ad un gruppo d
giovani ai quali aveva recitato quei versi; quawgini, affascinati, lo pregarono di ripeterli fiao
guando non li avessero imparati a memoria. Dophej lo straniero scomparve, senza dire chi fos-
se o lasciare tracce. Fatti come questo sono famdi maestri di sufismo; I'esperienza ricorre, ad
esempio, nella biografia del grande shaykh persialioddawlah Semnani (XIV secolo). La pa-
rapsicologia, ai giorni nostri, li registra con aunon osando né potendo concludere alcunché da
guesta sospensione, 0 piuttosto da questo supei@uhelie condizioni spazio-temporali della per-
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cezione sensibile. Ancora una volta la cosmologiasdfismo dispone della dimensione che, sola,
puo rendere conto di simili fenomeni, e che mancwstro modello del mondo. Essa garantisce la
realta "oggettiva" del mondo soprasensibile nelggsamanifestano gli effetti di una energia spiri-
tuale, la cui sede edluoree il cui organo e I'lmmaginazione attiva.

In compenso, € "sulla terra”, nei dintorni di Ronclae Ibn 'Arabi ha una lunga discussione con
un dottore mutazilita, tronfio della sua scolasti®adiscute, con posizioni contrapposte, su quella
dottrina dei Nomi divini che, come vedremo, é Ibptro centrale dell'edificio teofanico del nostro
shaykh. Il dottore mutazilita esce sconfitto dalisputa. Proprio a Tunisi, lbn 'Arabi inizia a said
re un testo di teosofia mistica di importanza @eitil Khal'al-na'layn ("La slacciatura dei sanda-
li", titolo che allude al versetto coranico XX, &1 cui Mosé riceve dal Roveto ardente I'ordine di
togliersi i sandali). L'opera e l'unica giunta a diolbn Qasyi, di cui gia abbiamo ricordato il fao
di fondatore, nella seconda meta del Xl secold,nd@vimento insurrezionale dei Muriddn contro
gli Almoravidi ad Algarve, nel sud del Portogallbomovimento si ispirava allo sciismo ismailita,
almeno per quanto riguarda le premesse della stirandoesoterica. Ibn 'Arabi dedico all'opera un
commento, il cui studio contribuirebbe non pocdere quelle affinita gia segnalate fra la dettri
na di Ibn 'Arabi e la teosofia sciita d'lran, atfinche sono all'origine della rapidita con cust
conda ha assorbito la prima.

Il movimento dei Muridin ("adepti”) di Ibn Qasyiagpartito inizialmente dalla scuola di Alme-
ria, alla quale Asin Palacios connetteva l'ininagi esoterica di Ibn 'Arabi. Non e implausibile ve-
dere una continuita che, attraverso l'insegnameetanaestro sufi Ibn al-'Arif, congiunga questa
scuola fino a Ibn Masarra (m. 319/931) e alle soitride neoempedoclee; alcuni aspetti di queste
dottrine presentano evidenti tratti in comune tactio la cosmogonia ismailita quanto con quella
delllshraq di Sohravardi. L'idea secondo cui Ibn Masarralda@eun precursore avrebbe tanto piu
valore se si evitasse di ricorrervi come spiegaziotegrale del fenomeno Ibn ‘Arabi. Resta il fatto
che, grazie alle ampie citazioni conservate nedfapi Ibn ‘Arabi, Asin Palacios ha potuto rico-
struire per grandi linee I'opera perduta di Ibn bes d'altronde, I'amicizia fra Ibn ‘Arabi e AbQ
'Abdallah al-Ghazzal, discepolo di Ibn al-'Arifstaa supporre I'esistenza di un legame profando

Ad ogni modo, dopo le peregrinazioni fin qui evecat un breve ritorno a Murcia, sua citta na-
tale, ritroviamo il nostro shaykh ad Almeria neB81lo stesso anno in cui aveva assistito ai funera
li di Averroeé. Iniziava il mese di ramadan, pocogieio al viaggio. Ibn 'Arabi resta in quella cida
ne approfitta per stendere un trattatello il cuiteauto preannuncia le grandi opere che seguiranno.
Il breve testo, a cui da il titolMawagi' al-nujam("Il luogo del tramonto delle stelle™), fu scritio
undici giorni, sotto il flusso di un'ispirazionerdermata da un sogno, che gli ingiungeva di com-
porre una introduzione alla vita spirituale’.

Si tratta di un libro - avrebbe poi detto - col lguid principiante pud fare a meno del maestrottBato, € indi-
spensabile al maestro. Vi sono infatti maestri emiiip assolutamente eminenti, e questo libro seteiro d'aiuto
per raggiungere il piu alto grado mistico cui poaspirare un maestro.

Il nostro shaykh, sotto il velo del simbolismo astvmico, vi descrive le Luci che Dio concede
al mistico lungo una via scandita da tre tappetappa iniziale, puramente essoterica, consista nell
pratica esteriore dellahari'a cioe la religione letterale. Questa viene sinmtmata da Ibn 'Arabi
dalle stelle, il cui chiarore viene oscurato nopexa si leva il plenilunio delle due tappe suceessi
ve, nel corso delle quali il sufi e iniziatotalwil, all'esegesi simbolica che riconduce i dati letter
a cio che essi simboleggiano, a cio di cui esspsoifra”. Il sufi € cosi iniziato a interpretareifi
esteriori nel loro senso mistico ed esoterico. Cgmeabbiamo detto, parlare t@i'wil significa, in
un modo a nell'altro, richiamare certe risonanze lcosciismo, il cui principio scritturale fonda-
mentale e basato sulla corrispondenza fra i liekdli'essotericoz@hir) e dell'esotericob@tin). Tut-
to cio e sufficiente, ovunque, a destare sospadttefautorita gelose della religione legalistaetad
verita letterale.

Niente di sorprendente, dunque, se Ibn 'Arabi dgvere il suo soggiorno in Andalusia sta per
divenire impossibile. Vi sono precedenti tragidnlQasyi, Ibn Barrajan). Chiunque si allontani dal
letteralismo € sospettato di fomentare ribelliamatura politica. Ibn 'Arabi, pur non avendo dffat
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simili inclinazioni, doveva scegliere: o restar@atp ai circoli ufficiali, o risvegliarne i sospett
Passare inosservato non era possibile nel caso doono come lui. Egli stesso allude a certe di-
scussioni violente che sostenne, per motivi redigioon il sultano Ya'qlb ibn Mansdr. Per poter
raggiungere un uditorio piu ampio, e godere di lima piu tollerante, doveva necessariamente ri-
nunciare all’Andalusia, al Maghreb e all'ambiergesdiltani almohadi, e raggiungere quell'Oriente
del mondo islamico in cui tanti suoi discepoli dlvero proliferato nel corso dei secoli.

La decisione fu presa in seguito ad una visiontateca: lIbn 'Arabi vede il Trono divino soste-
nuto da un numero infinito di colonne di fuoco. d@cavita del Trono in cui e raccolto il Tesoro -
ovvero, nient'altro cheAnthroposceleste - proietta un'ombra che, velando la luggotli che dal
Trono domina, la rende sopportabile, e quindi tElgoter essere contemplata; nella soavita di que-
st'ombra regna una quiete inesprimibile. (La visiaaffigura, in maniera precisa, il mistero deHl'an
tropomorfosi divina nel mondo celeste, su cui edfda l'idea teofanica, la dialettica d'amore, non-
ché il segreto stesso dell'imamologia sciita.) Wdnello di meravigliosa bellezza che sorpassa la
bellezza di tutti gli uccelli celesti, avvolge o volo lo spazio intorno al Trono. Ed e lui clie o
dina al visionario di partire per I'Oriente; sanadtesso il suo compagno e la sua guida celeste. N
lo stesso tempo, gli rivela il nome di un compatgroeno che lo attende a Fes; anch'egli ha espres-
so il desiderio di andare verso Oriente, ma unanprézione divina lo ha avvertito di aspettare il
compagno che gli e stato assegnato. Il visionacenosce facilmente, nella bellezza celeste del-
l'uccello, una raffigurazione dello Spirito Santipé dell’Arcangelo Gabriele, angelo della Cono-
scenza e della Rivelazione, al quale i filosoftdnducono” la loro Intelligenza agente. L'indicazio
ne € estremamente preziosa per cogliere in questoemto decisivo la forma dell'esperienza spiri-
tuale di Ibn 'Arabi. Nell'immagine visionaria chii@a alla sua coscienza, si tratta esattamente di
guella stessa Figura la cui identita, sotto moitephrianti, avevamo segnalato nel caso degia-
ysi Essa e lo Spirito Santo personale, il compagiaogeiida celeste, secondo quanto afferma di sé;
la riconosceremo altrove, sotto altre forme, sdptiat "intorno alla Ka'ba mistica”. In questo scena
rio visionario, Ibn 'Arabfi, pellegrino senza ritornerso I'Oriente, sembra dunque stagliarsi come
personificazione dell'eroe delacconto dell'esilio occidentate Sohravardi.

Con guesta partenza inizia la seconda fase ddHaitinerante del nostro shaykh. Fra gli anni
597 e 620 dell'egira (1200-1223), egli attraverderaiverse regioni del Vicino Oriente, fino a
guando non si stabilira a Damasco, dove trascogletatimi diciassette anni della sua vita, immer-
so nella pace e in un prodigioso operare. Quandlaaalla Mecca, termine primo del suo pellegri-
naggio, nel 598/1201, lbn 'Arabi ha trentasei aQuiesto primo soggiorno nella Citta Santa signifi-
ca per lui un'esperienza tanto profonda da costilai base stessa di tutto cio che leggeremo qui a
proposito della "dialettica d'amore". Proprio coamgllustrazione vivida dei lineamenti tratteggiati
fin qui "tra 'Andalusia e I'lran”, ricordiamo clien 'Arabi fu accolto da una nobile famiglia pefsia
na originaria di Isfahan. Era la famiglia di unagkh, alto funzionario alla Mecca, la cui figlia a-
veva il duplice dono di una bellezza straordinarii una profonda saggezza spirituale. La giovane
figlia fu per Ibn 'Arabi quello che Beatrice fu p@ante; per lui, ella fu e resto la manifestazione
terrena, la figura teofanica delBophia aeternaFu a lei, dunque, che Ibn 'Arabi dovette la peopr
iniziazione alla religione dei "Fedeli d'amore". §uesto episodio, si troveranno qui ampie tracce
(cfr. Parte prima, cap. Il). Prestiamo fin d'oreeatione: non capire, o nhon prendere sul serm, ['i
tenzione di Ibn 'Arabi, consapevole di esprimeremnore divino rivolgendosi alla giovane Sophia,
significherebbe semplicemente ignorare ogni aspkttpuestaeofanismasul quale il presente libro
insiste, perché e il fondamento stesso della datidiel nostro shaykh, la chiave per comprendere |l
suo sentimento dell'universo, di Dio e dell'uomdeeloro reciproci rapporti. Sforzandoci di capire
invece, potremo probabilmente intravedere una smbezal conflitto che ha diviso simbolisti e filo-
logi a proposito della religione déedeli d'amore compagni di Dante. Il teofanismo ignora il di-
lemma, poiché e distante sia dall'allegorismo slaetteralismo; esso presuppone l'esistenza della
persona concreta, ma l'investe di una funziondalmasfigura, in quanto percepita sotto la luce di
un altro mondo.



La frequentazione della famiglia dello shaykh dalgiccola élite che ruotava intorno ad essa
procuro a Ibn 'Arabi quella tranquilla intimita,edia fiduciosa serenita di cui non aveva mai godu-
to, pare, in Occidente. Questo soggiorno da inétia@ sua straordinaria produzione. Nello stesso
tempo, la sua vita mistica si fa sempre piu intetsa&ircumambulazioni, reali o mentali, intorno
alla Ka'ba, interiorizzata come "centro cosmicaitrono uno sforzo speculativo che viene confer-
mato attraverso I'esperienza delle visioni inteéeodelle percezioni teofaniche. Ibn ‘Arabi e iiteer
nella fratellanza sufi, cosi come lo era statorgcpdenza a Siviglia. Ma questo non €, in defiajtiv
che un segno esteriore.

L'evento reale e decisivo doveva essere omogerp@lfp da cui era scaturita la partenza per
I'Oriente, e poteva prodursi solo mediante una taeidine “intorno alla Ka'ba": essendo questa |l
"centro del mondo”, un simile evento non si sarghiteto avverare in un luogo altro dal centro del
mondo, cioe nel polo del microcosmo interiore. diaauovo, il visionario incontrera lo Spirito San-
to personale, che si era annunciato a lui come agmpe guida celeste. Vedremo quale forma as-
sunse questo incontro, questa teofaniaAll Egodivino all'origine del libro immenso delfeu-
tahat il libro delle rivelazioni ricevute alla Meccau@sti momenti teofanici privilegiati tagliano la
continuita del tempo profano, quantificato e irneigile, senza che in esso si inserisca il lem-
pus discretugil tempo dell'angelologia). Non bisogna perdereista tutto cio per poter legare le
teofanie l'una all'altra: quella, ad esempio, dgitavaneSophiao del Giovinetto mistico del prolo-
go delleFutdhat L'incontro con le persone teofaniche postula semym ritorno al "centro del
mondo"; bisogna essere al "centro del mondo”, perunicare con ilalam al-mithal Molte altre
testimonianze del nostro shaykh illustrano la pitiralegli incontrf. Inoltre, & con un ordine delle
cose implicito e peculiare delle teofanie che vasoan relazione l'aspetto dominante della caratte-
riologia di lbn 'Arabi, quello che lo mostra nonasoome discepolo di maestri in carne ed ossa, se-
condo la consuetudine della maggior parte dei sudi,soprattutto ed essenzialmente come "il di-
scepolo di Khezr".

3. Il discepolo di Khezr

Abbiamo gia accennato a questa qualifica di IbmbArcome a un altro simbolo che domina la
curva della sua vita; abbiamo anche avuto occasioomologare il suo caso a quello dei sufi defi-
niti Uwaysi Lo statuto dell'individualita spirituale che tajealifica presuppone ci mette gia in gra-
do di intuire le scelte esistenzialipriori, che fondano di fatto, o piu spesso implicitamgleteolu-
zioni offerte al problema tecnico degli intelletiial problema della relazione dell'anima indivigua
con l'Intelligenza agente in quanto Spirito Saetistenziatore ed illuminatore. Il fatto che ilisuf
smo abbia riconosciuto e omologato la situaziongqmdare degliUwaysi(abbiamo ricordato il ca-
so di Abl'l-Hasan Kharragani e di Faridoddin 'Attisterebbe a prevenire qualsiasi paragone av-
ventato fra il sufismo e il monachesimo cristiagoest'ultimo non sembra poter fornire elementi di
somiglianza.

L'avere Khezr per maestro si presenta a noi comittm che investe il suo discepolo, persino
nella sua individualita, di una relazione trascemnegee gli conferisce una dimensione "trans-
storica". Non si tratta piu dell'aggregazione a oogorazione di sufi, che questa sia a Siviglia o
alb Mecca, ma di una affiliazione celeste persqrditetta e immediata. Rimane da approfondire in
guale misura l'intervento di Khezr si situi neltlore delle teofanie; in altri termini, quale siafla-
zione di Khezr come guida spirituale non terresireelazione alle ricorrenti manifestazioni di que
sta stessa Figura nella quale, sotto la moltegligiologica, si pud riconoscere lo Spirito Sarito.
che vuol dire anche: in relazione alla supremaatgaf proclamata nédadith che qui proponiamo
alla meditazione: "Ho contemplato il mio Signorétada piu bella delle forme" (cfr. Parte seconda,
cap. IV). La questione spinge a chiedersi se Ezrehe del discepolo con Khezr sia analoga a quel-
la che egli avrebbe con qualsiasi altro shaykhestre e visibile, implicante la giustapposizione
numerica delle persone, salvo una differenza, ctaedi queste persone e percepibile soltanto nel
‘alam al-mithal In altre parole, in tale relazione, Khezr figa@me un archetipo, nel senso dato al
termine dalla psicologia analitica, o piuttosto @ouma persona distinta e duratura? Il dilemma po-
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sto da una simile questione, tuttavia, svanisderchlé si intuisce che devono chiarirsi esistenzial
mente, e reciprocamente, le risposte alle due ddenahi e Khezr, e che cosa signifieasere di-
scepolodi Khezr?

Per rispondere esaurientemente all'interrogativchse Khezr, si dovrebbe raccogliere una mole
di materiale di provenienza diversa: profetolodaglore, alchimia, ecc. Considerando lo qui es-
senzialmente come il personaggio del maestro sgletinvisibile, riservato a coloro che sono
chiamati ad una affiliazione diretta al mondo dovisenza alcun intermediario, cioe esenti da una
dipendenza giustificativa con la successione siaticshaykh in shaykh, né tenuti a riconoscere in
tale investitura un particolare magistero, noi dabto limitarci ad alcuni dati essenziali: la sua ap
parizione nel Corano, il significato del suo nord@&sua connessione con il profeta Elia a sua
volta la connessione di Elia con la persona dedfinmello sciismo.

Nella sura XVIII (vv. 59-81), Khezr appare nel anidi un episodio denso di vicissitudini miste-
riose, il cui studio approfondito richiederebbeaamfronto esauriente dei piu antichi commenti co-
ranici. Egli compare come la guida di Mose, e o suziatore alla "scienza della predestinazione".
Inoltre, si rivela anche depositario di una sciedix@na infusa, superiore alla leggehéri'a; Khezr
e dunque superiore a Mose, perché questi e untprafeui missione e quella di rivelare wstaari-

‘a. Egli svela a Mose la verita segreta, misticagigg che trascende Ishari'g per questo, ogni
Spirituale, di cui Khezr e l'iniziatore immediai trova emancipato dall’asservimento alla religion
letterale. Se si considera che, con l'identificagidi Khezr con Elia, il ministero di Khezr & ugual
mente rapportato al ministero spirituale dell'lIm&ngcomprende come si possa avere qui uno dei
fondamenti scritturali sui quali poggia la profondapirazione dello sciismo. La superiorita di
Khezr rispetto a Mose, dunque, cessa di apparhadpasale se la si considera sotto questa luce; in
caso contrario, mentre Moseé resta uno dei sei g@anteti maggiori, fra quelli che hanno ricevuto

il compito di rivelare unahari'a Khezr sarebbe semplicemente uno dei centoventiquebi di

cui parlano le nostre tradizioni.

Ovviamente, la sua genealogia terrena pone ungr@bthe invano lo storico tenta di risolvere.
Secondo certe tradizioni, egli & un discendentéadi, della quinta generazidhén ogni caso, me-
no che mai qui siamo entro la dimensione cronokbbgiel tempo storico; € necessario concepire gli
eventi all'interno delam al-mitha] al di fuori del quale non sapremmo trovare unetificazione
razionale all'episodio coranico in cui Khezr-El@aontra Mosé come se i due fossero coevi. L'even-
to appartiene a un altro sincronismo, di cui abloiagia segnalato la peculiarita della sua qualita
temporale. Come seguire, dunque, Khezr lungo &€t della storia” nell’'episodio piu caratteristi-
co della sua carriera? Egli viene descritto comei@ahe ha raggiunto la Fonte della Vita, si € dis-
setato con I'Acqua dell'lmmortalita, pertanto namasce né vecchiaia né morte. Egli e "I'Eterno
Adolescente". Per questa ragione, indubbiameriteyatalizzazione corrente del suo nome nell'u-
so persianoKhezr, Khidr in arabo), si dovrebbe preferire la pronunikiaadir, ed accogliere la
spiegazione del significato del suo nome data dad llassignon: "il Verdeggiante". In effetti, egli
viene associato a tutti i fenomeni della fertilitélla Natura. Non faremo di lui, in ogni caso, un
"mito della vegetazione”, che di per sé non avreddben senso, a meno che non vi si intraveda la
modalita propria della percezione del fenomenoalgaisto titolo comporta la presenza del perso-
naggio di Khadir.

Proprio questa modalita entra qui in causa, s@idah la priorita straordinaria, a tutt'oggi non
spiegata, conferita al fenomeno del coleeede Esso € il "colore liturgico spirituale dell'lslane
il colore degli Alidi, dunque il colore sciita peccellenza. Il Xl Imam, I"Imam nascosto", risiede
nell'lsola Verde, posta al centro del Mar Biand¢g@rande sufi persiano Semnani (XIV secolo), sta-
bilisce una fisiologia sottile i cudentri sono caratterizzati rispettivamente dai "settdgtralel tuo
essere". Ciascuno di essi € denotato da un proplaoe. Mentre il centro sottile dell'arcano, ileG
su del tuo essere" ha come colore il nero lumirf@aswad naranila "luce nera"), il centro supre-
mo, il "mistero dei misteri", il "Muhammad del tessere" ha per colore il verde

Non é possibile, dati i limiti di questa introduze& sciogliere tutti i nodi che legano le ragioni
per cui Khezr ed Elia a volte sono associati a &yanuna coppia, a volte sono identificati I'uno con
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l'altro®. Le tradizioni sciite (soprattutto alcune che digeno dalla parola del V Imam, Muhammad
Bagjir), contengono un discreto numero di dati rel@i personaggi di Elia e di ElisEb Cid che
vorremmo sottolineare, in connessione con il peaggio di Elia-Khezr iniziatore alla Verita misti-
ca che emancipa dalla religione letterale, & éieg che queste tradizioni stabiliscono con la perso
na dell'lmam. Si dovrebbero leggere alcuni sernatnibuiti al | Imam per comprendere pienamen-
te quanto, nello sciismo, l'incanto del Verbo pticfg il lirismo folgorante siano di una potenza
impareggiabile. Il dubbio sollevato da alcuni agwsito della storicita di questi sermoni nel senso
corrente del termine, probabilmente € solo I'aspptbfano dell'impressione che essi suscitano;
sembra che, a pronunciare tali sermoni, sia un IfBfamo piuttosto che una personalita empirica e
storica. In ogni caso, essi esistono, e signifida@ altro rispetto alla rivendicazione politicgite
timista a cui si e cercato di ridurre lo sciismimenticando che si tratta di un fenomeno religi@so,
che un fenomeno di questo genere e un dato prialerdiiniziale (come la percezione di un colore
o di un suono), e pertanto non lo si puo "spiegargenendo in qualcos'altro il suo fattore causale

In uno di questi sermoni, in cui lo sciismo attdstaua disposizione ad abbracciare il senso se-
greto di tutte le Rivelazioni, I'lmam pronunciattiitnomi con i quali fu conosciuto successivamen-
te presso tutti i popoli, e soprattutto presso guagioli che hanno ricevuto un Libro rivelagh( al-
kitab). Rivolgendosi ai cristiani, egli afferma: "lo sonoolui il cui nome nel Vangelo & EIi&" Ecco
allora che lo sciismo, nella persona dell'Imamprsiclama testimone della Trasfigurazione, della
metamorphdsid'incontro di Mosé con Elia-Khezr, suo iniziatpreella sura XVIII ha per antitipo il
colloquio di Mose con Elia (cioe con I'lmam) sul m® Tabor. Questa tipologia mostra in maniera
straordinariamente eloquente le intenzioni dellscmnza sciita. Sarebbe facile raccogliere le-testi
monianze che dimostrano quanto la coscienza sgiayolta che finalmente le prestiamo attenzio-
ne, capovolga l'idea corrente e imprecisa dei rdpfra il Cristianesimo e l'lslam. L'esoterismo i-
smailita conosce un altro sermone in cui I'lmancfama: "lo sono il Cristo che guarisce i ciechi e i
lebbrosi (e cio significa il secondo Cristo, osseilvcommentatore). lo sono lui, ed egli & MeE
se altrove I''mam e designato col nome di Melchesedi intuisce facilmente la connessione fra
guesta imamologia e la cristologia dei cristiandamisechediti, i quali vedevano in questo perso-
naggio soprannaturale il vero "Figlio di Dio", Ipiito Santo.

Qui ci limitiamo a recensire un numero ristrettaddti riguardanti il personaggio di Khezr-Elia.
Sara sufficiente porli in connessione per intravedpiale esperienza risieda a monte di questo te-
ma. Di fronte a una tale complessita, tuttaviegraié una Figura rivela tanti agganci e attraversa
tante metamorfosi, I'unica speranza di pervenina asultato significativo ci e data dal metodo fe-
nomenologico. Bisogna dunque scoprire le impligitienzioni della coscienza, enucleare cio che
essa, di sénostraa se stessa, nel momento in cui mostra a se séefgara di Khezr-Elia sotto la
molteplicita dei suoi aspetti e delle sue connessitenendo conto di tutto cio, affronteremo questa
metodologia per offrire una risposta alla domarutée Khezr, in quanto maestro spirituale invisi-
bile del mistico sganciato dalla subordinazionénalbgnamento di qualsiasi maestro terreno o di
gualunque collettivita, proprio cio che Averroe @@@mmirato nel giovane Ibn 'Arabi. Dal punto di
vista fenomenologico, la domanda porta con sé temiote interrogativo: che cosa significa essere
il discepolo di Khezr? A quale atto della cosciedizaé corrisponde il riconoscersi come discepolo
di Khezr?

Abbiamo gia lasciato capire che la questione, posta, permette innanzi tutto di dissipare un
dilemma, che potremmo enunciare in questi ternsiaimo di fronte ad un archetipo o ad un perso-
naggio reale? Si vede chiaramente che cosa si pemtndendo in un senso o nell'altro. Se, rifa-
cendoci alla psicologia analitica, si propendelperatura di un archetipo, si risveglia il timoigec
la realta del personaggio non finisca per disssiiaruno schema dell'lmmaginazione, o addirittura
della facolta comprendente. D'altro canto, sesgiamde nell'altro senso, diventa inutile accentuare
la differenza strutturale fra la relazione di Khenn il suo discepolo, e la relazione che ognbaltr
shaykh su questa terra potrebbe avere con i simriala figura di Khezr, una per numero, si sta-
glia a fronte della pluralita dei suoi discepoklla compartecipazione di una relazione che non si



concilia affatto con il sentimento intimo dell'uaicon l'unico. In breve, nessuna delle due risposte
soddisfa ifenomenalella persona di Khezr.

Vi é probabilmente un'altra strada che, secondusirnsufi, permette di giungere alla compren-
sione del fenomeno. Sohravardi sembra aprirci gugsada, con una disposizione perfettamente
consona a quella di Ibn 'Arabi. In una narraziom®laografico-spirituale di Sohravardi, intitolata
L'Arcangelo imporporatpil mistico € iniziato al segreto che consentesuperare la montagna di
Qéf, cioé la montagna cosmica, e raggiungere laeFdinVita. Egli € turbato al pensiero della diffi-
colta della Ricerca. Ma I'Angelo gli dira: "Calzaandali di Khezr". E infine gli dira: "Chi si bagn
in questa Fonte, sara per sempre protetto da ognirita. Se vi e chi ha trovato il senso della Veri
ta mistica, quegli e giunto alla Fonte. Quando gggera dalle sue acque, avra conseguito l'attitudi-
ne che lo rende simile a un balsamo: se ne meaitgoccia sul palmo della mano e la tieni contro il
sole, quella trapassera sul dorSe tu sei Khezrsenza difficolta potrai valicare la montagna di
QAaf". Nel Racconto dell'esilio occidentgleviene descritto il viaggio che alla fine conduaé&a
sommita della montagna di Qaf, ai piedi della Rdpemeraldg il Sinai mistico, proprio la dove
risiede lo Spirito Santo, I'Angelo dell'umanitagdhfilosofo qui pone, come "Intelligenza agente"
alla base della gerarchia delle Intelligenze chieiobe. Bisogna prestare soprattutto attenzione al-
I'elemento essenziale della risposs& tu sei Khezr Taleassimilazionesi accorda infatti con il
senso che fra poco vedremo dare da Ibn 'Arabiaititura del "mantello” di Khezr, secondo il si-
gnificato che egli assegna a questo rito in geaerbtui effetto consiste nell'identificazione ldel
stato spiritualedi colui che riceve l'investitura con lo statorgpale di colui che la conferisce.

Cio che cosi affiora € il senso piu appropriataldee alkesserediscepolo di Khezr: da un lato la
persona di Khezr non é ridotta a semplice scherwtaetipo, dall'altro € proprio in una relazione che
fa di essa un archetipo che la presenza della pertioKhezr & esperita; perché questa relazsbne
mostria livello fenomenologico, € necessaria una sitweziche le corrisponda in entrambi i termi-
ni che la fondano. Tale relazione implica che Kh&aresperito simultaneamente come persona e
come archetipo, come una persona-archetipo. Essan@ochetipo, l'unita e l'identita di Khezr si
conciliano con la pluralita delle sue esemplificamiin quelli che a loro voltaonoKhezr. Averlo
per maestro e iniziatore significa averesserecio che egli stesse. Khezr € il maestro di tutti i
senza-maestro, poiclmostraa tutti coloro di cui egli € maestro corasserecio che egli é: colui
che ha raggiunto la Fonte di Vita, I'Eterno Adotge, cioe, come dichiara il racconto di Sohra-
vardi ("se tuseiKhezr..."), colui che é pervenuto alaqiqa la verita mistica esoterica che domina
la Legge, emancipa dalla religione letterale. Kheeirmaestro diutti costoro, poiché mostracéa-
scunocome realizzare lo stato spirituale che egli stéssraggiunto e di cui é il prototipo. La sua
relazione con ciascuno e la relazione dell'esempladell’esemplarita, con I'esemplificante. Cosi
egli puod essere di volta in volta la sua propriespea e l'archetipo, ed € essendo l'uno e l'afteo ¢
egli puo essere il maestro di ciascuno, in quastmnglifica se stesdante volte quanti sono i di-
scepoli, verso i quali il suo ruolo & quello digiare ciascuno a se stesso.

La "direzione" di Khezr, di fatto, non consiste ekehdurre uniformemente tutti i suoi discepoli
verso lo stesso termine, verso una stessa tedtieméica per tutti, come fosse un teologo che pre-
dica il suo dogma. Egli conduce ciascuno alla sopma teofania, di cui ciascuno e testimone pe-
culiare perché essa corrisponde al proprio "Cieteriore", alla forma propria del suo essere, alla
propria individualita eterndayn thabitg; e cio che Abl Yazid Bastami chiama la "partecesaa”

a ciascuno degli Spirituali e che, nei termini pigu Ibn 'Arabi, € la parte dei Nomi divini di cui
ognuno di loro viene investito, il Nome sotto ilad@l egli conosce il suo Dio e sotto il quale il suo
Dio lo conosce secondo la corrispondenzaRbdbbe delmarbdl del Signore d'amore e del suo
vassallo (cfr. Parte prima, cap. ). Nel lessicc@dmnant, tutto cio verrebbe enunciato dicendo che
il ministero di Khezr consiste nel farti giungei€'ldhezr di te stesso”, poiché a questa profondita
interiore, a questo "profeta del tuo essere"” sd#kogua di Vita, ai piedi del Sinai mistico, patiel
microcosmo, centro del mondo, ecc. Questo é ingpaeordo con il caso dei nodthivaysi 'Attar,
guidato e iniziato dall'essere-di-luce, I""Angeth"Mansar Hallgj, giunge al "Mansdr del suo esse-
re", e diventa egli stesso Mansdr lungo le ultinregeanta commoventi pagine del sdallaj-
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Nameh("Libro di Hallaj"). E si accorda con quanto diee\Ali Wafa (XIV secolo), secondo cui o-
gni Spirituale ode nella voce di un Khezr l'ispicaee del proprio Spirito Santo, allo stesso modo
che ogni profeta percepisce nella forma di un Agedm Gabriele lo Spirito della propria profezia.
In tutto questo vi € un'eco della concezione d8parito Santo, Volto divino di ciascun essere se-
condo 'Abd al-Karim Jili, che vedremo in seguitozeldtare Khezr significa dunque aver raggiunto
l'attitudine alla visione teofanica, aN#&io smaragdinaall'incontro con Alter Egodivino, al dialo-

go irripetibile che Ibn 'Arabi giungera tuttaviaipetere.

Siamo di nuovo di fronte alla stessa Figura diamgvamo connotato le ricorrenze tanto nella te-
osofia mistica quanto nei filosofi; per questi mitji la Figura dell"Intelligenza agente" si annunci
attraverso le questioni della noetica, ed essaFéglara stessa dell’Angelo della conoscenza e della
Rivelazione, cioé lo Spirito Santo (secondo lassteRivelazione coranica che identifica Gabriele,
I'Angelo dell’Annunciazione, con lo Spirito Santdpbiamo avuto modo di rilevare le implicazioni
esistenziali della soluzione al problema propostgpersonaggi come Abl'l-Barakat, Avicenna, A-
verroe, nella misura in cui lo statuto della sirgmidividualita spirituale e deciso da quella sdess
soluzione. Il ministero di Khezr come guida spaitiinvisibile, libero e liberatore da ogni asservi
mento legalitario e da ogni altro magistero, s'ed@aon la soluzione intravista da Ab('l-Barakat e
da Sohravardi nella persona deNatura Perfetta allo stesso modo in cui per un Avicenna Il
"Khezr del suo essere" prendeva magari il nomeadiyHbn Yaqgzan. Il timore suscitato dall'avi-
cennismo latino negli ortodossi, in Occidente, @ole definirsi come il timore di dover riconosce-
re il ministero individuale di Khezr. La noetical'antropologia avicenniane conducevano ad una
esaltazione dell'idea dingelq per nulla estranea alla Scolastica ortodossfttdi, perd, non vi era
alcuna corrispondenza nelle situazioni vissutdemalppresentazioni e nel lessico. Non si trattava
piu del semplice messaggero trasmettitore di ordimiell'idea diffusa di "Angelo custode”, né del-
I'Angelo di cui il sunnismo discute la superiordgameno rispetto all'uomo. Si tratta di questo: la
Forma sotto la quale ciascuno Spirituale conosceéDanche la forma sotto la quale Dio lo cono-
sce, poiché essa e la forma sotto la quale Diweliara se stesso in lui. Per lbn 'Arabi, € laaarr
zione essenziale tra la forma della teofania edaé di colui a cui la teofania si mostra. E lartpa
concessa" ad ogni Spirituale, la sua individuagaoluta, il Nome divino di cui egli e investitoil &
teofanismoessenziale, per cui ogni teofania ha la formantingelofania, poiché ogni teofania si
compie secondo questa correlazione determinata;deierminazione essenziale, senza la quale
I'Essere divino rimarrebbe I'Incognito e I'Inconibde, € il senso dengela Una volta compreso
guesto punto, il modo in cui Ibn ‘Arabi, discepdioKhezr, medita la filossenia di Abramo (cfr.
Parte prima, cap. I, 8 3) arriva al cuore dellatewsofia e della sua esperienza mistica, a qub#o
fu il segreto del "Pellegrino cherubinico” di AngslSilesius: il che significa, dalla parte del mnist
co, nutrire IAngelodella propria sostanza.

A questo punto non resta altro che rilevare, natia di 1bn ‘Arabi, alcunmemorabiliache ri-
guardano i suoi incontri con Khezr. Due episodiadglovinezza ne attestano gia la presenza latente
nella sua coscienza, presenza che si traduce inlev@zione mai venuta meno, tanto essa € parte
solidale del senso della sua persona e della sagevche culminera il giorno in cui, in un giamlin
di Mosul, con un rituale che per noi resta avveoled mistero, lbn 'Arabi ricevera l'investitura del
"mantello” khirqa) di Khezr, per mano di un amico che aveva giavtite la stessa investitura.

Un primo incontro memorabile avvenne nei giornil@sla adolescenza, quando era studente a
Siviglia, ma soltanto in seguito il giovane lbnahi sapr&hi aveva incontrato. Egli stava accomia-
tandosi da una lezione del suo maestro (AbU'l-Has&sryant), col quale aveva avuto una discus-
sione piuttosto accesa sull'identita di una persoaai il Profeta aveva concesso il privilegio dau
sua apparizione. Il discepolo aveva sostenuto éepsisizioni e si era poi allontanato con un certo
disappunto. Voltando strada, uno sconosciuto Is@pfa con affetto: "Muhammad! Fidati del tuo
maestro. Si tratta proprio di quella persona”. dladcente torna dunque sui suoi passi per informa-
re il suo maestro che aveva cambiato opinione, edgwdolo tornare, questi anticipa le sue parole:
"Sara proprio necessario che Khezr ti appaia oghache dovrai fidarti della parola del tuo mae-
stro?". Soltanto allora lbn 'Arabi sepgl@ aveva incontrato. Piu tardi, a Tunisi, in una eahdbtte
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di luna piena, Ibn 'Arabi si corica nella cabinaudi battello ancorato nel porto. Un malessere lo
sveglia, mentre tutto lI'equipaggio € immerso neinso In quel momento, vede venire verso di lui
gualcuno che cammina sulle acque; questi si awieinonversa con lui per un istante, e subito do-
po si ritira velocemente in una grotta scavatafiamico della montagna distante alcune miglia. I
giorno dopo, in citta, un sant'uomo sconosciutodginanda: "Ebbene, com'é andata la notte in
compagnia di Khezr?*

Ben piu importante €, poi, I'episodio dell'invastit mistica, avvenuto nell'anno 601/1204. Dopo
un breve soggiorno a Baghhdad, Ibn 'Arabi si etatcea Mosul, attratto dall'insegnamento e dalla
fama del maestro sufi 'Ali ibn Jami'. Questo maeatreva ricevuto direttamente da Khezr "in per-
sona" l'investitura dellkhirga, il mantello sufi. Nel corso di quale evento teufa, e con quale ce-
rimoniale? Ibn 'Arabi non lo dice, ma precisa chellp stesso cerimoniale fu adottato dallo shaykh
per conferirgli a sua volta, durante una liturgiima, l'investitura del mantello mistico. Lasciamo
di nuovo la parola a Ibn 'Arabi

Uno dei nostri shaykh, lo shaykh 'Ali ibn 'Abdalléim Jami', discepolo di 'Ali ibn Mutawakkil e dib& ‘Ab-
dallah Qadib Alban, sperimento la consociazionekiwezr. Egli viveva in un giardino che possedeviadirgorni
di Mosul. Proprio la, Khezr lo investi del mantelio presenza di Qadib Alban. Nello stesso luogauiel giardi-
no in cui Khezr l'aveva investito, lo shaykh invese, osservando lo stesso cerimoniale seguitohdai o ave-
VO gia ricevuto tale investitura, ma in una maniadiretta, per mano del mio amico Taqgioddin ibbdikrahman,
il quale a sua volta I'aveva ricevuta dalle margadroddin, shaykh degli shaykh d'Egitto [...¢ul nonno l'aveva
ricevuta dalle mani di Khezr. Da quel momento, doninciai a parlare dell'investitura del mantell@ eonferirla
al tale e al tal altro, poiché avevo constatatdegualore Khezr attribuisse a quel rito. Prima, mraévo parlato
del mantello, che invece ora é assai conosciutesf@umantello, in realta, per noi € un simbolopgtiaatenenza, il
segno che si condivide la stessa cultura spirifleleratica dello stesso ethos. [...] Si é difffrad maestri mistici
l'abitudine, quando osservano qualche carenzadrdenloro discepoli, che lo shaykh si identifichentalmente
con lo stato di perfezione che ha intenzione diniettere. Quando ha compiuto questa identificaziegie pren-
de il mantello indossato nel momento in cui ha nagfy quello stato spirituale, se ne spoglia e goello riveste
il discepolo il cui stato spirituale vuole rendgrerfetto. Cosi lo shaykh comunica al discepolotédosspirituale
raggiunto in se stesso, in modo che la perfeziotr\s realizzata nello stato del discepolo. Quesstil rito del-
l'investitura che noi conosciamo bene, e che tatd srasmesso dagli shaykh la cui esperienza éqtida.

Questo commento, con cui lbn 'Arabi illustra ilrsfigato del rito dell'investitura del mantello,
nello stesso tempo ne chiarisce la portata allofaiéestitura e ricevuta da Khezr in persona, sia
direttamente sia indirettamente. Cio che il ritodarce non € solo un'affiliazione, ma piuttosto-un'i
dentificazione con lo stato spirituale di Kheziquesto punto, l'iniziato puo soddisfare la condizio
ne richiesta, quella stessa condizione che I'Angeliwava a Sohravardi per superare la montagna
di Qaf, aldila della quale sgorga la Fonte di Vise tuseiKhezr...". A questo punto, il mistico é
Khezr, ed ha raggiunto il "Khezr del suo esser&sperienza vissuta secondo questa modalita ri-
chiede fenomenologicamente una rappresentaziooei ila presenza reale di Khezr e simultanea-
mente verificata in quanto persona e in quantoediod, cioé in quanto persona-archetipo. La si-
tuazione é quella che abbiamo analizzato poc'anzginando come possa dissolversi il dilemma po-
sto secondo i termini della logica formale.

Proviamo a rilevare attentamente tutta la portatke atircostanze indicate da lbn 'Arabi: l'inve-
stitura del mantello puo essere ricevuta direttamealle mani di Khezr; cio puo verificarsi ugual-
mente grazie alla mediazione di qualcuno che l@bbevuta direttamente da Khezr, o ancora, gra-
zie alla mediazione di qualcuno che l'abbia ricawadl primo intermediario. In tutti i casi, il sign
ficato trans-storicodel rito, cosi come abbiamo cercato di compreondgui, non cambia. Non puo
sfuggire un'osservazione: il cerimoniale d'invesétosservato € sempre quello seguito dallo stesso
Khezr; sfortunatamente per noi, Ibn 'Arabi lo lasavvolto nel mistero. Il rito implica, in ogni @as
che l'identificazione che si va cercando non teadlano stato spirituale o di perfezione determinato
dallo shaykh che trasmette l'investitura, ma alidosdi Khezr stesso. Che vi siano uno o piu inter-
mediari, 0 che non ve ne siano affatto, I'affilea® tramite identificazione con lo stato di Kheizr s
compie secondo l'ordinengitudinaleche lega il visibile all'invisibile, perpendicoéaall'ordinela-
titudinale delle successioni, delle generazioni e delle cssinai storiche. Essa e e resta un‘affilia-
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zione diretta al mondo divino, che trascende gasisiggregazione e convenzione sociale. Per que-
sta ragione, il significato resta trans-storiconfeoun antidoto all'ossessione del "senso della sto-
ria").

Un'ulteriore, preziosissima indicazione viene @diid che Ibn 'Arabi abbia rinnovato la ricezione
di questa investitura. Egli I'aveva ricevuta unianarvolta, con tre intermediari posti fra sé e Kihez
guesta volta, nel giardino di Mosul, vi € un saltermediario. Cio implica quindi la possibilita di
accorciare le distanze, come in una specie di Zeotente, al limite, al sincronismo perfetto (come
guello dell'incontro fra Khezr-Elia e Mosé nellaagXVIII, o sul monte Tabor). Il sincronismo ¢ il
risultato di una intensificazione qualitativa cmegdificando le relazioni temporali, € concepibile
solo entro il tempo psichico, puramente qualitgtivel tempo fisico quantitativo, continuo ed irre-
versibile, il profitto di questa crescente appnussiione € inconcepibile. Se, ad esempio, alcuni se-
coli ci separano cronologicamente da un maestrdigde, € chiaramente impossibile che un nostro
contemporaneo possa costituire per noi un collegoneome se fosse nel tempo l'intermediario
unico. Gli spazi del tempo quantitativo, unita dsuma degli eventi storici, non si aboliscono; per
contro, gli eventi dell'anima sono essi stessiikuna qualitativa del loro tempo proprio. Il singro
smo impossibile nel tempo storico € possibile ieveeltempus discreturdel mondo dell'anima, o
del'alam al-mithal Per questa ragione, a distanza di secoli, é lpitessissere sincronicamente il di-
scepolo diretto di un maestro che solo cronologeraenappartiene al passato.

In questo consiste I"essere il discepolo di Khézd e il caso di tutti gluways); a questo Ibn
‘Arabi vuole condurre il proprio discepolo, quaradferma di attribuire una cosi grande importanza
al rito dell'investitura del mantello, e di confésia sua volta ad altre persone. Mediante la gaati
di questo rito, egli ci mostra che é sua intenziomedurre a sua volta ciascuno dei suoi discepoli a
"Khezr del proprio essere". "Se tu sei Khezr..Upipdavvero fare cio chia Khezr. In fondo, é for-
se proprio questa la ragione per cui la dottrintbdi'Arabi appare cosi temibile agli occhi degli a
depti della religione letterale, della fede stomeanica deta'wil, del dogma imposto uniformemen-
te. Invece, il discepolo di Khezr e colui che pedsiquella forza interiore che gli consente diaerc
re liberamente l'insegnamento di tutti i maesta.Jita di Ibn 'Arabi, che frequenta e raccoglie-I'
segnamento di tutti i maestri del suo tempo, rigilivivido esempio.

Questa vita, di cui abbiamo provato a cogliere isuna nel rittmo dei suoi tre momenti simboli-
ci, ci rivela una coerenza esemplare. Nel testinaeidunerali di Averroe, che cogliendo la chia-
mata del suo Spirito Santo diventa il "pellegrin@rniknte”, possiamo vedere I'esemplificazione vi-
vente deRacconto dell'esilio occidentath Sohravardi. L'eroe protagonista del raccontorelotto
fino alla Fonte di Vita, al Sinai mistico, la dowwjendo raggiunto la Verita esoterica, la haqigh, e
trapassa, supera le Tenebre della Legge e deligored essoterica, come la goccia di balsamo che
trapassa dal palmo al dorso della mano controld sbe costringe alla trasparenza. Proprio alla
Fonte di Vita, abbandonando I'Andalusia, sua teatéa, Ibn 'Arabi, il "discepolo di Khezr", il "pel
legrino d'Oriente", veniva condotto.

4. La maturita e il compimento dell'opera

Ibn 'Arabi ha ormai raggiunto la soglia della pienaturita; egli € entrato nel suo quarantesimo
anno, eta che in genere i maestri (i "Fratellial@rezza", per esempio, nel loro "rituale filosofi
co") considerano il limite prima del quale non paffiorare quello stato spirituale che comporta
l'incontro decisivo con la "Guida" personale, cottd cio che significa "essere il discepolo di
Khezr". Possiamo ora seguire il nostro shaykh nesa degli anni di questa maturita, anni prodi-
giosamente pieni. Due anni dopo l'investitura rogsticevuta nel giardino di Mosul (1204), lo ri-
troviamo al Cairo in compagnia di un piccolo grugpaufi, alcuni dei quali sono suoi compatrioti
d'Andalusia. L'esigua comunita sembra aver colbivato stile di vita mistica intenso, accettando
con una semplicita pari all'entusiasmo i fenoméatigmo, telepatia, lettura del pensiero) che si
manifestavano fra i suoi membri. Una notte, Ibralircontempla una visione che sembra riprodur-
re certi tratti della visione che compare nel pde@wel grande libro delleutGhat(cfr. Parte secon-
da, cap. IV, testi citati in nota). Egli vede engraella loro dimora un essere di straordinari¢ehel
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za che gli annuncia: "lo sono il messaggero cleséEee Divino ti invia“. Cio che il messaggero ce-
leste rivela sara la sua dottrina.

Comungue, un conto é riportare tali visioni e imsegenti in un "linguaggio con chiuso"; altro
permettersi allusioni esplicite che potrebbero naiggere le orecchie dei temibili dottori della Leg-
ge, ifugaha'del Cairo. Senza dubbio, Ibn 'Arabi prova orroge guestifugaha, non nasconde il
disgusto suscitato in lui dalla loro stupidita,lddbro ignoranza e dalla loro corruzione, ma non e
certamente quello il modo di disporli favorevolneerite cose peggiorano; si arriva alle accuse, agli
arresti. Il nostro shaykh & in pericolo di morteuEmomento critico, in cui si dispiega l'irriduité
antagonismo tra I'lslam spirituale del sufismolgdm legalitario. Salvato da questa situazione ri-
schiosa grazie all'intervento di uno shaykh amiion,'Arabi non ha altra risorsa che fuggire lontano
dal Cairo e dai suoi canonisti odiosi e arrogaDtive trovare un rifugio? Egli torna alla Mecca
(2207). Sei anni dopo il suo primo viaggio nellét&santa, ritrova la piccola societa elitaria glee
una volta rappresento un riparo, negli anni inaanobbe un primo periodo di serenita, e venivano
alla luce i primi risultati della sua attivita letaria. Li ritrovera quella figura di pura bellezzze,
per la sua immaginazione contemplativa, era statadfania della Bellezza divina, la figuraSb-
phia aeternaEgli potra riprendere le sue circumambulaziotdino alla Ka 'ba, intorno al "centro
del mondo".

Eppure, quella sara soltanto una tappa. Tre arpo ¢b210), Ibn 'Arabi € nel cuore dell'’Anato-
lia, a Qonya, dove il sovrano selgiuchide Kay Kags tributa una splendida accoglienza (simile a
guella che un altro selgiuchide, I'emiro di Kharmweva tributato trent'anni prima a Sohravardi, ar
tefice della resurrezione della filosofia dell'aatiPersia). Il soggiorno di Ibn 'Arabi a Qonya kare
be stato veramente di un'importanza straordinaal glestino e l'orientamento della vita spiritial
del sufismo nell'intera parte orientale dell'lslamQonya, il suo maggiore discepolo fu il giovane
Sadroddin Qonyawi (che diventera suo genero). dellsona di Sadroddin si attua la giunzione fra
l'insegnamento di lbn 'Arabi e il sufismo orientadeche l'opera di Sadroddin e considerevole;
come tante altre, essa e in attesa che un "peltediOriente” la riveli all'Occidente. La sua perso
nalita costituisce uno snodo fra quelle vie dedlaografia spirituale che andiamo seguendo dall'ini-
zio. Egli ha mantenuto con Nasiroddin Tasi, undedglandi figure dell'imamismo persiano, una
corrispondenza ancora inedita su questioni didifiase di mistica; & stato il maestro di Qotboddin
Shirazi, uno dei piu celebri commentatori delloo%ofia della Luce” di Sohravardi; e stato amico di
Sa'doddin HammaQ', di cui si e parlato in precedgmoltre, e stato il maestro di uno dei piu giand
poeti mistici fra i "Fedeli d'amore" persiani, Fagtidin 'Eraqi, originario di Hamadan, autore di un
famoso poema teosofico in persiah@ra‘at i "Riflessi dello specchio divino") ispirato dita-
mente dalle lezioni di Sadroddin a commento diiloroIdi Ibn ‘Arabi. Il poema fu oggetto di nume-
rosi commenti, nonché uno degli strumenti con @ydra di Ibn 'Arabi penetro in Iran e in India.
Per non allungare troppo questa lista, finiremorwardare che Sadroddin, discepolo di Ibn 'Arabi,
fu amico intimo di Mawlana Jalaloddin ROmf; entrammlorirono nello stesso anno (1273).

Questa amicizia rappresenta un fattore di impoggmranordiale, perché fa di Sadroddin il rac-
cordo fra loShaykh al-Akbae I'autore dell'immensklathnawimistico, a cui i Persiani hanno dato
il nome diQor'an-e farsjil Corano persiano. Sono stati necessari dodiai affinché si realizzasse
I'incontro reale fra quelli che sono forse i duespeaggi piu rappresentativi della spiritualitai suf
Insieme a suo padre, il venerabile shaykh Bahaodgilad -la cui vasta collezione di sermoni mi-
stici, i Ma'arif ("Cognizioni"), & essenziale per la comprensioekaddottrina spirituale del figlio -,
Mawlana era fuggito ancora bambino dalla Transaxiarcausa delle invasioni mongole. Un lun-
ghissimo viaggio li aveva portati attraverso I'li@ove, a Nishapur, l'incontro con il grande poeta
mistico Faridoddin 'Attar acquista il senso di ygznamonizione del destino) fino in Arabia, alla
Mecca, e da li, lentamente, a Damasco e in Asiaidin

A prima vista, lI'insegnamento di un Jalaloddin Rémguello di un Ibn ‘Arabi sembrano riflettere
ed esprimere due forme completamente diverse diusglita. Dei filosofi e della loro filosofia,
Mawlana non sa che cosa farsene; certe sue ingimigmtrebbero essere accostate all'offensiva
sferrata dal teologo Ghazali nella dbdigtruzione dei filosofiDa questo punto di vista, si constata
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anche un totale contrasto con la dottrina di Samdy il quale pretende che il proprio discepolo
coniughi I'esperienza mistica con la formazionestifica, ritenendo che sia consona al Saggio per-
fetto la piena padronanza dell'una e dell'altrantita sintesi &€ affermata nell'opera di Ibn 'Arabi
dove pagine di alta teosofia speculativa si alteoreaquelle di uiarium spirituale attestando co-

si che il senso della prima consiste in una teesamhuna metafisica dell'estasi. Tuttavia, limitars
denunciare il contrasto tra la forma della spitithadi Mawlana e la forma presa da quella di lbn
‘Arabi significherebbe guardare solo in superfitlao stesso sentimento teofanico ispira ambedue,
una stessa nostalgia della bellezza, una stessiazione dell'amore. L'una e l'altra tendono alla
stessa "cospirazione" del visibile e dell'invigbidlel fisico e dello spirituale, in um@io mystican

cui 'Amato diventa lo specchio che riflette il tmkegreto dell'amante mistico, mentre quest'ultimo
purificato dell'opacita del susgqg diventa reciprocamente lo specchio degli attribudegli atti del-
I'’Amato. Proprio come Sadroddin, i discepoli nos@io lasciati trarre in inganno. Nei vasti com-
menti delMathnawiapparsi in India e in Iran, ricorrono senza pos&rimenti alle opere di lbn
‘Arabi. Per questa ragione € necessario lo studjaekti commenti, se si vuole comprendere come
la spiritualita di Mawlana sia stata vissuta nelta concreta.

Adesso, Ibn 'Arabi procede verso I'Anatolia orientao troviamo fino in Armenia, sulle rive
dell'Eufrate, e poi nella regione di DiyarbakirrPeco non entro in Iran; in verita, vi sarebbegen
trato in tutt'altra maniera, invisibile e assai gitratura: cosi come Sohravardi, pur non essendo ma
potuto tornare in terra persiana, nondimeno lactiasfar rivivere cio per cui aveva vissuto. Nel
1211, ritroviamo Ibn 'Arabi a Baghdad, dove avvelineontro con il celebre shaykh Shihaboddin
'‘Omar Sohravardi (famoso sufi, da non confondere Slmhaboddin Yahya Sohravardi,dieaykh
al-Ishraqdi cui tanto si parla in queste pagine). Nel 12i4hvo soggiorno alla Mecca, dove "l'in-
terprete degli ardenti desideri" redige da sé thawnto alle proprie opere (cfr. Parte prima, cap.
I), per ridurre al silenzio i suoi avversarifuigahd; e confondere l'ipocrisia delle loro censure sca-
gliate contro iIDiwan nelle cui pagine, tredici anni prima, aveva cemia versi il suo amore per la
giovaneSophia In seguito, ritroveremo il nostro shaykh ad Alepdove stringe un'amicizia con
I'emiro al-Malik al-Z&hir, uno dei figli di Saladin lo stesso che vent'anni prima era stato amito de
piu 0 meno coetaneo Sohravardi, che inutiimenteocdir sottrarre al fanatismo deigaha’e di suo
padre. Ci si potrebbe domandare se la pateticaafidal giovaneshaykh al-Ishraqion sia stata e-
vocata nel corso delle conversazioni private tra'/Mrabi e il principe, suo ospite ed amico.

Infine, fra tutti i nobili che tentavano di attimquest'uomo straordinario, la cui fama si era orma
diffusa in tutto I'Oriente, fra tutti coloro che émlmavano di doni - dei quali egli si disfaceva la
sciandoli in elemosina, per preservare la projiberia -. Ibn 'Arabi scelse di esaudire i desidefi
sovrano di Damasco: in questa citta, egli si stalell 1223 , e vi resto per gli ultimi diciassedtani
della sua vita. Il principe, e il fratello che gliccedette (al-Malik al-Ashraf) si fecero suoi dsc-

li, seguirono le sue lezioni ed ottennero dalloykhda licenza i{aza) che li abilitava all'insegna-
mento dei suoi libri. Sappiamo che, in quel momelatdibliografia di Ibn 'Arabi (la "lista dei suoi
lavori"), superava la cifra di quattrocento tit@ituttavia era ben lungi dal raccogliere l'insiedak

la sua oper4. Lo sforzo prodotto durante questo periodo fu tihfeonsiderevole, per non dire
sfiancante. Le fatiche, la salute resa precariavidggi incessanti, forse anche le ripercussioii ps
cologiche dei fenomeni mistici verificatisi con tarfrequenza, tutto cio sembrava superato. Lo
shaykh viveva ormai circondato dalla sua famiglia, suoi numerosi discepoli, nella sicurezza ma-
teriale e nella serenita dello spirito. Poté cashpletare la sua opera, ammesso che una tale opera,
pur nelle sue sconfinate dimensioni, possa daweiadirsi portata a compimento.

Per menzionare almeno due delle sue opere priincgpalle che verranno qui piu frequente-
mente citate, e che sono in realta le piu largaeneate, in quanto anche le piu rappresentative, ri-
corderemo il libro deFusds al-hikam("Le gemme di saggezza dei Profeti"), scritto égugto ad
una visione ricevuta in sogno nel corso dell'ana@/B230. Il Profeta era apparso a lbn 'Arabi; pro-
nunciava il titolo di un libro che teneva in maeagli imponeva di divulgarne l'insegnamento per il
bene dei suoi discepoli. Dopo aver evocato la misiall'origine della stesura del libro, I'autore-pr
cisa quale fosse lo spirito con cui si mise allf@pélo non sono né un profetaabl) né un inviato
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(rasdl); sono soltanto un erede, uno che lavora conafdéiderra della sua vita futura, seminando-
la". | ventisette profeti, da Adamo a Muhammadguaali sono rispettivamente dedicati i capitoli,
non sono affatto colti nella realtd empirica deblpersonaggi storici. Essi sono invece meditati,
ciascuno rappresentando un tipo di "saggezza"j d ko nome funge da indice e da titolo, e di
cui fissa la tonalita. Bisogna dunque rapportarprtaprieta di ciascuna saggezza alla loro indivi-
dualita metafisica, alla loro "ecceita eterna". Zedubbio, questo libro € il migliamompendium
della dottrina esoterica di Ibn 'Arabi. La suauefiza fu di una portata inestimabile. Esso fu ogget
to di un gran numero di commenti in tutte le lingled'lslam, sia in ambito sunnita che sciitapH |

ro studio comparato si rivelerebbe assai istruttivo

Lo shaykh doveva poi portare a termine il librolel€lutihat a giusto merito definito "la Bibbia
dell'esoterismo nell'lslam" (allo stesso modo initMathnawimistico di Jalaloddin ROmi viene
detto "il Corano persiano”). Il titolo completolé&seguenteKitab al-futihat al-makkiyya fi ma' rifat
al-asrar al-makkiyya wa'l-mulkiyyacioé il "Libro delle rivelazioni ricevute alla Mea sulla cono-
scenza dei segreti del re e del regno”. (Avremseiguito modo, in base ad una indicazione del
grande mistico Jami, di proporre una variante atgugaduzione, potendo elidere la parola "rivela-
zione" che gia viene utilizzata come corrispondehteolti termini del linguaggio sufi arabo, e di
cui e difficile riprodurre le sfumature nelle nastimgue. Noi preferiremmo dire: "Libro delle con-
quiste spirituali della Mecca".) L'idea originalelkbpera risale al primo soggiorno alla Meccaaess
si rifa alle ispirazioni e alle visioni mentali cladfiorarono nell'animo dell'autore durante I'ademp
mento del rituale delle circumambulazioni intorra &a'ba, sia che si trattasse dell'interiorizza-
zione del rito effettuaton corpore sia che fosse la sua rievocazione mentale. &i paglato del le-
game tra questi momenti teofanici, che vengonoladla intorno ad una Ka'ba mentalmente trasfi-
gurata, immaginalmente percepita e realizzata coerwtro del mondo": apparizione 8ophiache
emerge dalla notte, visione del Giovinetto mistibe affiora dalla Pietra Nera, visione che sta alla
fonte dell'opera, e che sara evocata in dettaglie mltime pagine di questo libro.

L'opera, enorme, non fu composta di getto. Nel 1239 'Arabi scriveva l'inizio del tomo 1V,
nel 1236, portava a termine il tomo II; I'anno se&sivo, il tomo lll. La redazione dell'opera lo-ten
ne occupato per numerosi anni, il che ne spiegasotianto I'estensione, ma anche il procedimento
della composizione:

Quest'opera, come ogni altra mia opera - dichiama'Arabi - non adotta il metodo che altri sequoeda
scrittura dei loro libri, qualunque esso sia. Didagni autore scrive sotto l'autorita del suetdarbitrio, benché
sostenga che la sua liberta sia subordinata alefedivino, o sotto I'ispirazione della scienza ehé possiede e
di cui & specialista. [...] L'autore che scrivetadtdettato dell'ispirazione divina, invece, nfosovente cose che
non hanno alcuna relazione (apparente) con l'argtunuel capitolo che va trattando; esse apparirahiettore
profano come un'interpolazione incoerente, anchsem®ndo me, esse appartengono all'anima stdssapielo,
benché lo siano in virtl di una ragione che afmiorand’.

E ancora:

Sappi che la composizione dei capitoli déllgdhatnon é il risultato di una libera scelta operatarga né di
una deliberazione ponderata. In verita, Dio mi Btalo attraverso I'organo dell’Angelo dell'ispioae tutto cio
che ho scritto; per questo, tra una trattazioreltea succede che io ne inserisca un‘altra, cinehaocconnessioni
né con cid che precede né con cid che ségue

In breve, il processo di composizione si presenitigsto come un'ermeneutica dell'individuale,
dominata dalla cura del caso concreto che esstagpmne, poiché ne percepisce le simpatie segre-
te. L'andamento del pensiero procede in manienaeadilla logica stoica; esso oppone resistenza al-
la dialettica concettuale che sottende uno svilugpalotto secondo le leggi della logica peripateti-
ca. Questa ¢ la differenza con i libri de&sifa ad esempio quelli di un Avicenna. Per questcae pr
ticamente impossibile riassumere una simile operarovare a delinearne lo schema. E una "Som-
ma" di teosofia mistica, al con tempo teorica erigpentale. Questa Somma racchiude trattazioni
speculative, spesso astratte, che presuppongopartiadell’autore una perfetta preparazione filo-
sofica; racchiude anche tutti gli elementi diiarium spirituale infine, essa contiene una quantita
di informazioni relative al sufismo e ai maestrirépali conosciuti da Ibn 'Arah?. Malgrado le
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proporzioni enormi dell'opera, con i suoi 560 calpitell'edizione del Cairo, estesi per circa trhami
pagine in quartd, Ibn 'Arabf sembra prevenirci:

Nonostante la lunghezza e 'estensione di qudsio, Ihonostante I'alto numero di sezioni e capitolnon ho
esaurito un solo pensiero o una sola dottrina dgmfessata riguardo al metodo sufi. E coméortiori, avrei
potuto esaurire per intero un simile argomento?r@iol lavoro, mi sono limitato a chiarire brevemeqtelcosa
dei principi fondamentali sui quali il metodo sisla ma in maniera sommaria, mantenendo il giustzanka la
vaga allusione e la spiegazione chiara e completa.

A fortiori, diremo a nostra volta, non sarebbe stato possisihurire in questo libro né un singo-
lo tema, né un aspetto qualsivoglia della dottdn#bn 'Arabi. Abbiamo meditato, piuttosto, in sua
compagnia, alcuni temi fondamentali del suo pensgedella sua dottrina praticdomprenderee-
almente l'uno e l'altra ci sembra andare di passpacon il desiderio di valorizzarli positivamente.
Beninteso, la forma che ciascuno di noi ricevagformeal suo "Cielo interiore": € lo stesso prin-
cipio delteofanismadi Ibn 'Arabi, il quale, per questa ragione, no ghe condurreiascung in-
dividualmente, a cio che e rispettivamente in grddeedere senza mai spingerlo verso qualche
dogma comune prestabilittalem eum vidi qualem capere potua verita della visione € in fun-
zione della fedelta a se stesso; a chi € in gradttektarla, di rendere omaggio alla guida che fin
ad essa conduce. Non si tratta né di nominalismali mealismo, ma di una contemplazione decisi-
va che precede a distanza opzioni filosofiche ajf@oUna distanza che bisogna comunque colma-
re, per riuscire a spiegare le deformazioni eutiitli cui la spiritualita di Ibn 'Arabi é statggetto,
spesso per ragioni diametralmente opposte, ma sep@pché essa spinge ad una conoscenza di se
stessi e ad un giudizio su se stessi di cui guegstaualita implica la confessione.

Ibn 'Arabi mori in pace a Damasco il 28 rabi" l 688 dell'egira (16 novembre 1240), circonda-
to dalla sua famiglia, dagli amici, dai discepalfisFu seppellito a nord della citta, nel quasieli
Salihiyya, ai piedi del monte Qasiyun. La curvaalsua vita giunge a compimento soddisfacendo
coerentemente la sua norma immanente, poichégblirocui fu sepolto, la dove ancora oggi ripo-
sano le sue spoglie insieme a quelle di due sgli éra gia un luogo di pellegrinaggio ritenuta da
musulmani santificato da tutti i profeti, ma soputtb da Khezr. Nel XVI secolo, Selim Il, sultano
di Costantinopoli, fece edificare sulla sua tombhanausoleo e una madrasa.

Ancora oggi la tomba del "discepolo di Khezr" vedituire i pellegrini. Fummo fra costoro, un
giorno, assaporando in segreto - ma insieme a&lyganti altri - il trionfo paradossale: gli onori
della devozione popolare indirizzati a colui chaiva tradizionalmente chiamato dai suoi discepoli
Muhyiddin il Vivificatore della religione, verso il qualariti dottori della Legge avevano scagliato i
propri anatemi, rovesciando il suo soprannome @nornella sua antitesivahiddin quello che
abolisce la religione, Momitoddin quello che uccide la religione. Cio che suggelmradosso di
guesta tomba € la presenza della testimonianzaugabile, che perpetua aldila di se stessa cio che,
nel cuore stesso della religione della letteraladegge, sorpassa e trasgredisce profeticamente |
na e l'altra. Alla memoria del pellegrino meditatiorsale un'altra immagine paradossale: la tomba
di Swedenborg nella cattedrale di Uppsala - dittitentale che attesta I'esistenza di Healesia
spiritualis che riunisce tutti i suoi adepti nella forza e tneinfo di uno stesso paradosso.
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NOTE

! Si veda, in generale, il materiale raccolto daigAsin Palacios nella sua poderosa oféralam cristia-
nizado. Estudio del sufismo a través de las obeasldenarabi de Murciaviadrid 1931. Il pio sentimento che i-
spira al grande arabista spagnolo questo titolmsarsi avverte in tutta I'opera, di per sé assipsa,; tuttavia &
inesatto ricorrere, nel caso di un sufi come lbrabA ad un linguaggio e a definizioni adatti serinngi confronti
di un monaco cristiano; diversa infatti € la natdedle vocazioni, e si rischia in questo modo tBralrne la rispet-
tiva originalita.

2 Kitab al-futihat al-makkiyéd'ora in poiFut(iha), ed. Cairo 1329 egira, vol. Il, p. 348.

3 Cfr. Asin Palacio<El Islam cristianizadait., pp. 39-40Futdhatcit., vol. I, pp. 153-154.

* L'idea di una simile gerarchia mistica si ritrogan alcune varianti, nellinsieme dell'esoterisstamico. In
Ibn 'Arabi, i gradi di dignita, o di perfezione &stica che la compongono sono i seguenti: Quitb (Polo), intor-
no al quale ruota come intorno al suo centro leasfiella vita spirituale del mondo; 2) dimedm (Guide), che so-
no i vicari del Polo e gli succedono quando quastbre; 3) quattréwtad (Pilastri), che svolgono la propria fun-
zione ai quattro punti cardinali; 4) sefddal (Sostituti), presenti in ciascuno dei sette cliBji;dodici Nagib
(Capi), per ciascuno dei dodici segni zodiacalip®) Najib (Nobili), per le otto sfere celesti. Cfr. Asin Reibs,
El Islam cristianizadait., p. 41, n. 2. Inoltre, per ciascun gradososta” lungo la via spirituale, esiste per ogni
epoca un mistico, il quale € il Polo intorno a mata la pratica degli atti mistici peculiari dirid'sosta": ivi, p.
56. Si veda H. Corbirkn Islam iranien: aspects spirituels et philosoplgg Paris 1971-1973, vol. IV, index, s.v.
hiérarchie

® M. Asin Palacios]bn Masarra y su escuela: origenes de la filosdfiapano-musulmanan Id., Obras
escogidasMadrid 1946, vol. |, pp. 144-145; I&) mistico AbQ'l-'Abbas ibn al-'Arif de Almeriavi, pp. 222-223;
si @ gia accennato ai legami stabiliti da Asin Elaktra la scuola di Almeria, il neo-empedoclisenta gnosi di
Priscilliano; cfr.lbn Masarra y su escuekit., pp. 38 sgg. Ci & giunta notizia di un trattdi Ibn Masarra e di uno
di Ibn Qasyi ritrovati recentemente in Africa dedrid.

® 1l figlio del califfo Har(in al-Rashid, Ahmad al48ati, grande spirituale morto nel Il secolo deit®ggli ap-
parve in forma corporea e parlo con lui. "Lo incahtmentre compivo le circumambulazioni ritualioano alla
Ka'ba, un venerdi, dopo la preghiera collettivaail giorno. Era I'anno 599 [1202]. lo lo interrgged egli mi
rispose. Ma era il suo spirito che aveva presoanpacsensibile perché potesse apparirmi, mentriavaadntorno
al tempio, proprio come I'Angelo Gabriele si masiifesotto il sembiante d'un giovane arabo". CfinA&alacios,
El Islam cristianizadcit., p. 83.

" Si veda a questo proposito l'importante studib. dilassignonElie et son réle transhistoriqué&hadiriya,en
Islam, in Etude carmélitaines: Elie le prophétaris 1956, vol. II, pp. 269-290. Si dovrebbe parare a tutto cid
il ruolo del profeta Elia nella Kabbala, come gaeadi una tradizione che non ha "per oggetto statdegli inse-
gnamenti trasmessi nel basso mondo e nella stoaanche delle dottrine ricevute dall'alto, dallenBra celeste
degli Studi". Si veda Gershom G. Scholdras origines de la Kabbalérad. fr., Paris 1966, pp. 44-46 [trad. it.,
Le origini della KabbalaEDB, Bologna 1990].

8 Cfr. 'Abbas QommiSafinat bihar al-anwa("La nave dei mari delle luci), lit. Teheran 13&@ira, vol. I, p.
389.

° Si veda il nostro saggio dilhomme de lumiére dans le soufisme irani@hambéry-Paris 1971 [trad. it.
L'uomo di luce nel sufismo iranian&dizioni Mediterranee, Roma 1988Fa Islam iraniencit., t. IV, pp. 275
sgg.
10 Cfr. o studio di Louis Massignon ciupra n. 7.

1 Cfr. 'Abbas QommiSafinatcit., vol. I, pp. 27-29; vol. Il, p. 733.

12 vi, vol. |, p. 389, e 'Allama MajlisBihar al-anwar("l mari delle luci"), lit. Teheran 1302 egira,lvoX, p.
10.

13 Ja'far ibn Mansar al-YamaKjtab al-kashf("Libro del disvelamento™), ed. R. Strothmann, Qxf 1952, p.
8.

1 Futahatcit., vol. 1, p. 186.

5 vi, vol. I, p. 187.

18 Infatti, la bibliografia delle opere di Ibn ‘Arabecensita in dettaglio da Osman Yahya (&fipra cap. I, n.
1), consta di 846 titoli.

7 Asin PalaciosEl Islam cristianizadait., p. 102.

18 Sha'raniKitab al-yawaqit("Libro dei rubini"), ed. Cairo 1305 egira, Paptéma, p. 31 (commento ai capi-
toli 89 e 348 dellé-utiha).
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19 e sei grandi divisioni stabilite in apertura tdera seguono questi temi: I, le dottrineaf@rif. 11, le prati-
che spirituali (hu'amalay; Ill, gli stati mistici @hwat IV, i gradi della perfezione mistican@nazil V, le associa-
zioni della divinita e dell'animar{unazaldy, VI, le soste esoteriche (magamat).

2E noto che, nelle traduzioni in lingue occidentéimpiezza di un testo arabo raddoppia facilmente
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