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LA BILANCIA DELLA SCIENZA E DELL’AZIONE
I

«Scienza della bilancia» & una locuzione che normalmente si
usa per indicare la conoscenza gnostica dell’universo degli alchi-
misti: & la bilancia con cui si misurano le distanze, i moti, i pesi,
addirittura le realta spirituali, onde arrivare a un dominio della
natura e alla delineazione di una cosmologia esoterica. Ma una
vera «scienza della bilancia» (%/m al-mizan) é a fondamento anche
del pensiero etico e gnoseologico di Abii Hamid al-Gazali. E cio in
due sensi soprattutto. Il primo ¢ il giusto mezzo nel comporta-
mento per ottemperare al dettato coranico di non superare i limiti,
«ché Dio non ama gli eccessivi»!: ¢ la giusta bilancia della via
sunnita che integra nella religione ortodossa alcuni elementi di
mistica szfz. Il secondo ¢ il criterio per discriminare la verita ra-
zionale alla luce della rivelazione: ¢ la giusta bilancia della via sun-
nita contro le deviazioni isma‘ilite-batinite. Si tratta di un aspetto
strettamente etico e di un aspetto gnoseologico che ha valenza
etica— e politica — per quanto coinvolge i fondamenti della fede
e pretende di gettare le basi di una «dimostrazione» persuasiva di
tale fede. Entrambi gli aspetti emergono nell’opera di al-Gazali di
cui qui si presenta al lettore italiano un saggio significativo. La

1. Corano, 2, 190; ma cfr. anche 6, r41. La traduzione del Corano, qui nell’Introdu-
zione e poi nei testi, ¢ di solito quella di ALessanpro Bausant, I/ Corano, Rizzoli, Milano,
1988. Qualche volta si sono effettuate emendazioni.
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Bilancia dell’azione & il trattato in cui Uautore indica il criterio pit
idoneo per perseguire il retto comportamento. La Ret/a bilancia &
Popera in cui 'autore dimostra come i testi sacri si armonizzino
con la logica e costituiscano I'unico strumento per pervenire alla
veritd, oltre e contro le pretese isma‘lite di far costante riferi-
mento a un’autorita esterna, Uimam preteso infallibile.

La Bilancia dell azione (Mizan al-‘Amal) di Abu Hamid al-Ga-
zali fu composta nel periodo della prima maturita dell’autore, tra
Ja fine del 1004 e I'inizio del 1095. E dunque un’opera che si col-
loca a cavallo tra le composizioni giuridiche, filosofiche e politiche
del primo periodo della sua vita e quelle prevalentemente (anche
se non esclusivamente) mistiche del secondo periodo. La data di-
scriminante, come vedremo, tanto della biografia quanto della bi-
bliografia di al-Gazali & proprio il togs. Cio significa che la pro-
spettiva teoretica che ha ispirato la Bilancia dell’ azione risulta es-
sere contemporaneamente filosofica e mistica, pur non mancando
sfumature derivate direttamente dalla giurisprudenza — scienza
centrale e predominante dell'Tslam. La varieta delle chiavi di let-
tura possibili del trattato induce a considerarlo come una dimo-
strazione del perché I'autore venne soprannominato la «prova»
dell’Tslam: e nel tentativo di giustificare questa nomea apriremo e
chiuderemo il nostro discorso introduttivo, che cerchera di con-
testualizzare la Bilancia dell’azione nel quadro culturale dell’epoca
in cui visse al-Gazali cosi come nell’ambito complessivo della sua
sterminata produzione letteraria.

La Retta bilancia fu invece composta in una data imprecisata
durante il decennio (1095-1106) cosiddetto dell’«occultamento»,
successivo all'abbandono della vita pubblica. Essa ¢ comunque
posteriore alla redazione delle grandi opere di orientamento mi-
stico come la Rinascita delle scienze religiose e riprende su un ter-
reno teoretico la polemica contro I'Isma‘lismo che aveva rag-
giunto un alto livello dottrinale, ¢ piu strettamente politico, nel
Mustazbiri (vedi pit sotto paragrafo IV). Anche la Retta bilancia
rivela Peclettismo di al-Gazali e dimostra inequivocamente la sua
capacita di trovare una mediazione feconda tra tradizionalismo
religioso e innovazione filosofica.

Prima di occuparsi della «storia» del pensiero gazaliano, ¢ op-
portuno pero svolgere qualche considerazione preliminare. Al-
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Gazali & stato probabilmente il piti grande pensatore dell’Tslam.
Dico pensatoge e non filosofo o teologo o mistico poiché ciascuno
di questi attributi, se preso separatamente, ¢ incapace di descri-
vere completamente la sua personalita intellettuale. Egli fu filo-
sofo, teologo e mistico ad un tempo, cosi come professore di di-
ritto islamico. Tl mio scopo qui, studiando la vita e le opere di
al-Gazali, & andare oltre la filosofia e la teologia per cogliere lo
spirito teoretico pit originale dell'Islam. Cio non implica tanto
una dimensione di verita apodittica, un vero cioé che pretenda di
porsi come categoria universalmente accettabile e accettata onde
distinguere cio che sarebbe o dovrebbe essere Vautentico Islam;
quanto cid che noi sentiamo e crediamo essere «vero». La luce di
Dio ¢, di fatto, un velo alla sua essenza: questo ¢ uno dei fonda-
menti del pensiero gazaliano ed uno dei fondamenti del pensiero
islamico in generale, di quello mistico, naturalmente, ma anche di
quello teologico-dialettico (si pensi, ad esempio, alla trascendenza
o tanzih e alla negazione mu'‘tazilita degli attributi divini o Za ‘).
Noi testimoniamo della provvidenza e dell’onnipotenza di Dio
guardando all’armonia cosmica, ma non riusciamo a coglierne
Pessenza, tranne che per vaghe metafore, o al pit come telos e
intenzionalita. E questa la dimensione «fenomenologica» del pen-
siero islamico su cui ho discusso in altri contesti e che non € il caso
di riprendere qui.

La premessa & tuttavia indispensabile per cogliere il nucleo
critico attorno a cui si dipana questa introduzione e che & impo-
sto dalla lettura delle stesse Bilancia dell azione € Retta bilancia. 11
Jettore, in altre parole, dovra ricordare, in primo luogo, che in
ogni momento della sua vita al-Gazali fu un sincero credente
nell'Islam; e, in secondo luogo, che ¢ impossibile giustificare la
molteplicita degli approcci gazaliani alle varie forme del sape-
re senza valutarli nel quadro dell’evoluzione psico-intellettua-
le dell’autore. Di fatto, in al-Gazali 'opera di teologo o di misti-
co & strettamente legata alle esperienze della vita e al contesto
storico e culturale dell’epoca. Per cui le non lievi modificazioni
che si producono nella concezione gazaliana dalla prima maturita
alla vecchiaia debbono essere giudicate come 'esito di un pro-
fondo scavo interiore, in risposta alle sollecitazioni del mondo
esterno.
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A mio parere al-Gazali deve essere valutato nella proteifor-
mita, che talora potrebbe sembrare contraddittorieta, della sua
claborazione e riflessione. Il percorso biografico e I'evoluzione
teoretica dell’autore, che pare trascorrere da un atteggiamento
speculativo dialettico nella gioventu a un’inclinazione mistica
nella vecchiaia, in realtd non possono venir considerati come in-
terrott, e quindi deviati, da scompensi concettuali e fratture de-
terminati da profonde e radicali trasformazioni di fede e di con-
vinzioni. Anche se gli storici hanno pilt volte discusso sulla orga-
nicita o frammentarieta del pensiero gazaliano, io credo che si
tratti in fondo di un falso problema. Credo ciog che gli elementi
fondamentali della riflessione di al-Gazali non siano mai del tutto
assenti dalle singole opere, a prescindere dalla diversita del sog-
getto tematico affrontato: la Bilancia dell azione ¢ la Retta bilancia
costituiscono una chiara dimostrazione in questo senso.

Vale la pena di insistere un po’ su questo punto. Se mai si puo
parlare di omogeneita del pensiero di al-Gazali, questa non deve
essere trovata nella costanza, nel corso degli anni, di soluzioni pat-
ticolari a problemi particolari o di un atteggiamento speculativo in-
tegrativo o alternativo a quello mistico, quanto piuttosto nella con-
temporanea vitalitd e compresenza di elementi di metodo che, nel
corso degli anni, al-Gazali ha sempre tenuto presenti e sviluppato
a seconda delle necessita. Cid ammesso, si comprende come le ope-
re di al-Gazali risultino innervate da fili che, sempre e comunque,
si rincorrono e si riannodano. Non vi &, né sul piano ideale né su
quello terminologico, una vera e propria discontinuita, bensi una
compresenza, ora pili ora meno accentuata, ora pit sbilanciata da
un lato ora dall’altro, di motivi contrapposti e complementari: la
tendenza alla critica e alla disciplina razionale, la tensione spiritua-
le, la presenza della cultura tradizionale legalistico-giuridica di
chiara impronta islamica, la polemica e 'apologetica dottrinale.

E vero, d’altronde, che nel nostro autore questi piani di elabo-
razione concettuale spesso si sovrappongono e scorrono I'uno nel-
P'altro unificati da due elementi connettivi: la permanente religio-
sita e il costante riferimento, logico-metodologico e normativo, al
Corano e ai ahadit (le storie riguardanti le vita, gli atti e i detti del
Profeta), presupposti fondanti di qualsiasi aspetto della cultura
musulmana. Se ¢& lecito, in generale, individuare un dato costante



INTRODUZIONE I3

nella non sistematicita e talvolta nella contraddittorieta delle inda-
gini di al-Gpzali, questo deve consistere nella prevalenza del-
Paspetto normativo della §arz‘ah tanto su quello razionale quanto
su quello mistico. Proprio all'inizio della Rinascita delle scienze
religiose (Ihyad ‘Ulim ad-Din), la grande opera mistica della matu-
rita, discutendo della nobilta della scienza, al-Gazali cita il se-
guente hadit: «Invero un singolo giurisperito ¢ pit potente nei
confronti di Satana di mille adoratori», e commenta: «Ogni cosa
ha la sua fondazione, e la fondazione di questa religione ¢ la giu-
risprudenza». Aggiunge subito dopo:

Per la mia vita! To dichiaro che la giurisprudenza & connessa con la reli-
gione, non direttamente ma [indirettamente] attraverso [gli affari di)
questo mondo, poiché questo mondo ¢ la preparazione del mondo del-
Poltre, e non esiste religione senza di essi. Inoltre, lo stato e la religione
sono gemelli. La religione ¢ il fondamento mentre lo stato & la guardia.
Cid che non ha fondamento certamente crolla e cid che non ha guardia
perduto. [...] Il risultato della giurisprudenza ¢ la conoscenza dei metodi
di governo e di controllo2.

La teologia svolge certo un ruolo importante; ma ¢ altrettanto
importante sottolineare come problemi quali la dimostrazione
dellesistenza di Dio o la discussione sui suoi attributi sono consi-
derati da al-Gazali problemi importanti ma non essenziali. Cio che
interessa soprattutto all'autore sono i comportamenti umani, inte-
riori (regolati dalla spiritualita e dalla mistica cosi come dagli in-
segnamenti divini) ed esteriori (regolati, piu strettamente, dalla
Legge e quindi attinenti alla sfera dell’etica e della politica). Di
conseguenza, la reale dimensione della religione consiste non nella
soluzione di questioni dialettiche o nella trattazione di soggetti
astratti, ma nella azione in nome di Dio. Questa ¢ 'autentica filo-
sofia di al-Gazali, nella sua autentica declinazione etica e politica,
una filosofia persuasa che «la natura umana ¢ pit incline a condi-
videre cid che & fatto che a seguire cid che & detto»?. Uno dei

2. Ar-Gazall, Ihya ‘Ulim ad-Din, Dar al-Qalam, Beirut, 1985, vol. I, pp. 13-14
e 31. Traduzione inglese di N. Amix Fawis, The Book of Knowledge, International Islamic
Publishers, New Delhi, 1988, pp. 5 € 34.

5. AL-Gazatd, Bidayat al-Hidayah, tradotta con il titolo The Beginning of Guidance
in W. M. Wart, The Faith and Practice of al-Gazili, Oneworld, Oxford, 1994, p. 98. Esiste
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peggiori errori dei filosofi & che essi pongono la loro fiducia in una
scienza astratta che non considera l'azione.

Questa ¢ la ragione per cui al-Gazali finisce per limitare il va-
lore della scienza pura, esaltando, insieme alle azioni pratiche, il
valore di quel tipo di conoscenza saporosa che deriva dalla intui-
Jione del cuore cui si correla la tensione all’agire morale. Al-Gazall
non nega la conoscenza in sé; anzi, come vedremo, nella Retta
bilancia indica addirittura la possibilita di una islamizzazione della
logica. Non nega il valore della matematica come strumento di
indagine naturale; nega piuttosto la loro utilita senza la preghiera
durante la notte e senza 'amore di Dio. L'arma affilata della filo-
sofia, pur se non completamente svalutata, & stata via via abban-
donata da al-Gazali a vantaggio della piu profittevole arma della
meditazione (tafakkur). La fonte di questa meditazione & il santo
Corano. Ma il Corano, oltre alla ricerca spirituale, prescrive anche
. doveri cultuali e istituisce le regole del comportamento sociale.
Cosi, lo spirito si connette alla giurisprudenza; la meditazione alla
solidarieta; l'insegnamento alla recitazione adorante; e tutto si sus-
sume ai doveri della costruzione sociale e politica.

Credo si debba rilevare subito che il pensiero di al-Gazali ri-
sulta abbastanza chiuso a ogni interesse per la natura in quanto
tale e per le scienze naturali o sperimentali. In effetti il sapere,
anche se — o forse soprattutto se — di valenza etica e mistica, ¢
questione antropologica, nella misura in cui riguarda i rapporti di
Dio con le creature e delle creature con la natura stessa. Certo, Dio
ha creato il mondo e il cosmo; essi sono segni razionali della sua
suprema volonta. Certo, Puomo deve porsi costruttivamente in
rapporto con la natura. Ma obiettivo resta comunque Dio e
il mezzo & la responsabilita che 'vomo si € assunto nei confron-
ti di Dio, del patto e del messaggio, secondo le parole stesse
del Corano: «Noi abbiamo proposto il Pegno ai cieli e alla ter-
ra e ai monti, ed essi rifiutaron di portarlo e ne ebber paura. Ma
se ne carico 'uomo e I'uvomo ¢ ingiusto e di ogni legge ignaro»

(33,72).

una traduzione italiana a cura di G. Celentano, L'inizio della retta guida, Societa Ttaliana
Testi Islamici, Trieste, 1988.
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Una struttura «ottimistica» del nostro universo ¢ teoretica-
mente, cioé fdosoficamente adombrata nella Rinascita delle scienze
religiose e nel Libro dei quaranta principt della religione (Kitab al-
Arba‘tn f7 Usiil ad-Din), ma conduce a un risultato mistico. Nella
Rinascita leggiamo:

Ogni cosa che Dio concede all’uomo, come il sostentamento, la lun-
ghezza della vita, il piacere il dolore, la capacita e I'incapacita, la fede
la miscredenza, obbedienza e il peccato, ¢ frutto della sua giustizia,
senza che alcuna ingiustizia vi si frammezzi, frutto del puro diritto, senza
che nessun torto vi si frammezzi. Invero, ci6 accade in accordo con un
ordine necessariamente giusto, in accordo con cio che deve essere e come
deve essere, e nella misura in cui deve essere; e non esiste potenzialmente
nulla di pit eccellente, di pit perfetto di pitt completo di esso*.

E nel Libro sui quaranta principi della religione:

I essenza della Unita di Dio e il suo pitt intimo segreto & che, quando
osservi la molteplicita delle cose, comprendi che si tratta del frutto di un
atto unitario di ordinamento [razionale] (zartib), e [in secondo luogol]
comprendi la catena delle cause e il modo della loro concatenazione

(silsilab)>.

Dio, come al-Gazali sostiene nell'Incoerenza dei filosofi, ha
avuto piena liberta di creare il mondo come egli ha voluto; quello
che ha creato, tuttavia, & il migliore dei mondi possibili, proprio
perché in esso, nel suo saggio ordinamento, possiamo scorgere 1
segni della divina volonta e onnipotenza. Da questa percezione €
consapevolezza si trascorre poi alla conoscenza degli atti di Dio,
dei quali si individuano quattro tipi:

La perfezione della sua generosita e saggezza; Parrangiamento causale
rivolto al causato; la conoscenza della decisione divina (gada’) che ¢ co-
me un battito d’occhio; e la conoscenza del decreto di Dio (qadar) che ¢
la causa della particolarizzazione della decisione divina. Tutte queste
[cose] sono strutturate nel modo migliore e piu perfetto ed & impossibile
che ne esistano altre ancora migliori e piti perfette®.

4. Citato in E. Ormsy, Theodicy in Islamic Thought. The Dispute over al-Gazali’s
«Best of all Possible Worlds», Princeton University Press, Princeton, 1984, p. 39

s. AL-Gazard, Kitab al-Arba‘in fr Ugal ad-Din, Maktabat al-Gindi, Cairo, 1970, p. 244.

6. Ibidem, p. 268



16 INTRODUZIONE

Da queste premesse teoretiche, al-Gazali trae una conclusione
mistica: bisogna rimanere soddisfatti del decreto, poiché, in virtt
di questa piena fiducia in Dio, 'vomo puo occupare il posto che
gli spetta nel divino ordine della realta.

L antropologia di al-Gazali & un’antropologia «divina», per
quanto, misticamente, il desiderio di Dio non pud non tradursi nel
perfezionamento dell'uomo che a Dio aspira e si finalizza. Ed &
un’antropologia coranica, per quanto il Corano, sintesi del mes-
saggio mistico e del diritto positivo, ¢ il punto di riferimento ob-
bligato della meditazione e della vita del credente. Non ¢ un caso
che al-Gazali concepisse il suo opus magnum, la Rinascita delle
scienze religiose, come un commentario coranico.

Due citazioni dell’opuscolo didattico di al-Gazali Ob figlio!
(Ayyuhd al-Walad ) mostreranno meglio in che consiste la connes-
sione tra 'alto e il basso in quella che abbiamo chiamato «antro-
pologia divina». Da una parte, leggiamo il motivo, assai comune
tra i mistici?, dell’anima come un uccello che vola verso le sublimi
altezze divine del Paradiso.

Disse Abii Bakr il Giusto — Dio sia compiaciuto di lui! — : «I corpi
sono come gabbia di uccelli o stalla di bestie. Rifletti sulla tua condizione:
a quale delle due specie appartieni? Se sei degli uccelli celesti, quando
sentirai il suono del tamburo che ti richiama al tuo Signore, volerai in alto
fino a posarti sulle sublimi torri del Paradiso e sara come disse I'Inviato
di Dio — sia a lui benedizione e salute eterna — : “Giol il trono di Dio
alla morte di Sa‘d Ibn Mu‘ad”»#:

dall’altra parte
Figlio, bisogna che le tue parole ¢ le tue azioni siano conformi alla Legge®.

Ha certamente ragione uno studioso francese di scrivere, in un
linguaggio invero un poco enfatico ma efficace, che «il sufismo

7. Si veda, per esempio, la famosa Epistola dell’uccello di Avicenna riportata in ita-
liano da C. Barriont, Storia della filosofia islamica, Mondadori, Milano, 1991, pp. 249-255,
e commentata in chiave esoterica da H. Corsin, Avicenne et le Récit visionnaire, riedizione
Berg, Paris, 1979.

8. AL-(Gazaid, Scritti scelti, a curadi L. Veccia Vaglieri e R. Rubinacci, UTET, Torino,
1970, P- 55

9. Ibidem, p. s7.
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porta al grado pit alto la tensione che esiste sempre tra una legge
esteriore (277 ah), o regola di vita, e la legge interiore (hagigah), o
Verita di Dio, attestata dalla vita del mistico, e non solamente dal-
le parole e dai riti. [...] Alcuni maestri sitfs, al-Gazali particolar-
mente, elaborarono una teoria che concilia le due tendenze, osser-
vando che la Legge & una Realta per quanto rappresenta lavolonta
di Dio e che la Realta vissuta & anche la Legge per quanto significa
la presenza di Dio attraverso la conoscenza e ’amore inseriti nel
cuore della sua creaturax»1°.

L’antropologia gazaliana consiste proprio nel convergere di
elementi apparentemente contrastanti: la sete mistica del divino;
P'obbedienza alle pratiche esteriori; il rispetto e la salvaguardia
dellordine sociale; la percezione dellirriducibilita di Dio al
mondo della sensibilitd; la possibilita per il mistico di superare
questo abisso e di attingere comunque la visione beatifica. Po-
trebbe risultare difficile, per una mente occidentale (e quindi con-
dizionata da una concezione del mondo che implicitamente divide
il religioso e il politico), cogliere in tutte le sue implicazioni prati-
che, e dunque accettare, tale convergenza; ma altrimenti non si
riuscirebbe a raggiungere una comprensione autentica di cid che e
I'Tslam.

[ importante dire subito che l'interpretazione qui delineata si
pone nettamente agli antipodi, tanto per le premesse quanto per la
conclusione, a quella di uno studioso arabo, Moustapha Hogga,
autore di uno studio organico sul pensiero di al-Gazali ispirato
forse a una concezione marxista poco duttile:

Gli atteggiamenti di al-Gazali sono in gran parte Peffetto della politica
sociale e religiosa dei Selgiuchidi; il pensiero del teologo non & mai cosi
incoerente o intimamente contraddittorio come si € preteso, possiede
anzi una sua logica propria. [...] Mostrare come i Selgiuchidi abbia-
no proceduto alla militarizzazione della societa, stabilito un potere ege-
monico e imposto una politica religiosa dogmatica spieghera I'affermarsi

1o. J. CHEVALIER, Le soufisme, PUF, Paris, 1991, pp. -8, L’autore per altro (pp. 46 €
48) esprime due gravi inesattezze sulla biografia gazaliana affermando che la crisi mistica
che allontand il maestro persiano dalla vita pubblica avvenne quando aveva vent’anni (in-
vece di trentasette) ¢ che compose la Bilancia dell’ azione poco prima di morire, sbagliando
in eccesso di ben diciassette anni!
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di al-Gazali come pensatore «ufficiale» [...] Mostreremo dovunque lo
spirituale subordinato al politico [...] Il modello politico della dottrina
etica [di al-Gazali]: stratificazione sociale rigorosa, rigidita e verticalita
dei rapporti, relazione di costrizione e di dominio, analogamente alla
repressione (la condanna del sufismo hallagiano) determinano il pro-
fondo adeguamento dell’etica con la politica e la religione .

I giudizi di Hogga sono indubbiamente netti, fin troppo: al-
Gazali fu pensatore «cortigiano» («Homme du pouvoir»); intel-
lettuale organico del potere selgiuchide, legittimd 'autocrazia dei
sultani godendo della loro protezione e del loro favore; la sua con-
cezione etica— almeno negli aspetti politici — riprende quelli che
sono i valori stessi dello stato selgiuchide. Pensando in questo
modo, tuttavia, rischiamo di cancellare tutta la valenza spirituale
nel pensiero gazaliano. Ora, io penso che una cosa sia giustificare
certe oscillazioni alla luce della storia, altra cosa sostanzialmente
negare ogni dimensione di trascendenza in un autore come al-
Gazali, anche senza tenere in considerazione il suo ritiro dalla vita
pubblica dopo la morte di Maliksah e Nizam al-Mulk e la succes-
siva crisi del potere selgiuchide e della strategia culturale dello
stesso Nizam al-Mulk. Hogga infatti ritiene che

mentre il teologo era interamente afferrato nella macchina dello stato e
difendeva il potere selgiuchide trionfante, non v’era motivo per lui di
soffrire una crisi spirituale. [...] L’uomo al servizio dello stato, € in pieno
accordo con esso, non pud provare inquietudini metafisiche. Ne diviene
sensibile solo dopo un fallimento politico. [...] Il pretesto del pellegri-
naggio alla Mecca, il simbolismo della purificazione dei peccati legato a
questo rito, tutto ci mostra il senso che egli attribuiva alla conclusione di
questa crisi: una riconciliazione con i valori religiosi fondamentali. [...] Il
riferimento al sufismo appare cosi come un tentativo di rispondere al-
I'ambiguita del ruolo dellintellettuale musulmano: difensore della retta
fede o ideologo al servizio del potere 2.

Dal mio punto di vista, al-Gazali fu certamente un difensore
della legittimita califfale e contemporaneamente dell’autorita sul-

11. M. Hocea, Orthodoxie, subversion et réforme en Islam. Al-Gazalt et les Seljigides,
Vrin, Paris, 1993, pp. 15-16.
12. Ibidem, p. 157.
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taniale, come vedremo piti avanti, e tentd di armonizzare le dimen-
sioni religiosa e politica convinto che, nella migliore tradizione
islamica, religione e politica siano sorelle:

La vita mondana e la sicurezza delle persone e della proprieta non sono
garantite se non da un sultano la cui autorita ¢ obbedita e rispettata. Ai
nostri giorni, facciamo esperienza di lotte e assassini di sultani e califfi e
cio dimostra la veridicita della precedente affermazione. Se I'attuale si-
ruazione continuerd e non si arrivera a designare un potere autorevole,
I’anarchia e la violenza continueranno. [...] La religione e il potere sono
gemelli; la religione & la base (ass) e il potere ¢ il guardiano (haris). Cid
che non ha base si distrugge, e cid che non ha guardiano va perduto [...]
Un potere & necessario per mantenere 'ordine nel mondoj siffatto ordine
& necessario per mantenere la religione, e la religione ¢ necessaria per
procurarsi la felicita nell’altro mondo .

Egli comunque sottolined particolarmente come la prospettiva
etica della salvezza e dell’adempimento dei valori religiosi e la
stessa tensione mistica non cancellino le relazioni sociali e, anzi,
impongano stretti legami educativi tra gli insegnanti e gli studenti.
La scienza (‘Zlm), anche nel caratteristico significato di « conoscen-
za di Dio» (a‘rifab) spesso inteso da al-Gazali, non ¢ in alcun
modo segreta e incomunicabile, nonostante la sua rarita e prezio-
sita, come la scienza degli Isma‘Tliti-ta‘limiti. Anzi, deve essere in-
segnata — sia pure solo a coloro in grado di impararla — e deve
servire a costruire la via dritta (al-gistds al-mustagim: la retta bilan-
cia) del comportamento etico. La scienza innerva l'azione e la il-
lumina; Uazione non potrebbe essere rettamente guidata senza la
scienza, ma la scienza senza I’azione sarebbe vuota.

II

La cronologia della biografia di al-Gazali, cosi come in larga mi-
sura Pordine di composizione delle opere, ¢ nota'4 e non ¢ certo

13. AL-Gazitl, Allgriad fi'l-1'tigad (I giusto medio nella credenza), Maktabat al-
Gindi, Cairo, 1972, p. 197.
14. Cfr. W. M. Warr, The Authenticity of the Works attributed to al-Gazali, in
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mia intenzione in questa sede discuterne la fondatezza che si puo
dire definitivamente stabilita nelle linee essenziali. Mia intenzione,
piuttosto, & di ripercorrere le tappe principali dell’esistenza e del-
Pattivita pubblicistica di al-Gazali, in dettaglio almeno fino agli
anni di composizione della Bilancia dell’azione, pit sommaria-
mente in seguito, cercando di evidenziare come il gia piti volte
sottolineato eclettismo dell’autore non escluda una sostanziale
congruita di ispirazione.

Abit Hamid Muhammad Ibn Muhammad al-Gazall at-Tas
nacque appunto a Tis nella regione persiana del Hurasan nel
450/1058. Si tratta di anni agitati che testimoniano una profon-
da trasformazione del mondo islamico. Nel 447/1055 il sultano
turco selgiuchide Tugril Beg si era impadronito di Bagdad e ave-
va esautorato gli Sciiti Buwayhidi o Buyidi sostituendo al loro
il proprio controllo sull’esausto califfato ‘abbaside. I successori
di Tugrdl, Alp Arslan (455/1063-465/1072) e Maliksah (465/1072-
485/1092), consolideranno il predominio selgiuchide, rigorosa-
mente sunnita, coadiuvati dall’attivita e dal prestigio del visir e
teorico della politica Nizam al-Mulk (morto assassinato da un
isma‘lita nel 485/1092). Si devono alla volonta del ministro di
difendere il sunnismo e alla sua ostilita verso lo sciismo le fonda-
zioni di madrase, cioé «universita» per I'insegnamento del diritto
e della teologia, che dal suo nome furono dette «nizamiyye».

Rimasto orfano ancora bambino, al-Gazali venne affidato in-
sieme al fratello Ahmad (anch’egli destinato a diventare un mi-
stico e un giurista) a un siff amico del padre. Dopo la primissima
educazione ricevuta nella citta natale, si recd nel 461/1069 a Gur-
gan, dove un insegnamento superiore gli fu impartito da Abl-

«Journal of the Royal Asiatic Society», 1952, pp. 24-45; M. Bouvess, Essai de Chronologie
des Oeuvres de al-Gazalz, Imprimerie Catholique, Beirut, 1950; F. JABRE, La Biographie et
POeuvre de al-Gazalr Réconsiderées i la Lumiére des Tabagat de Sobkz, in «Mélanges de
IInstitut Domenicain d’Etudes Orientales du Caire», I (1954), pp. 73-102; A. BaDAW],
M allafit al-Gazali (Le opere di al-Gazali), Dar al-Ma‘arif, Cairo, 1961; V. Pocar, Un
classico della spiritualiti musulmana. Saggio sul «Mungidh» di al-Gazali, Pontificia Univer-
sitd Gregoriana, Roma, 1967; G. Hourant, The Chronology of al-Gazali’s Writings, in
«Journal of the American Oriental Society», LXXIX (1959), pp. 225-233 ¢ G. Hourani, A
Revised Chronology of al-Gazilt’s Writings, in «Journal of the American Oriental Society»,
CV (1984), pp. 289-302.
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Qasim al-Isma 1li. Dopo essere ritornato da Gurgan, nel 470/1078
si trasferi nella,capitale provinciale di Nisaptr e in questa localita
frequentd i corsi attivati presso la madrasab nizamiyyah ivi esi-
stente. A Nisapur al-Gazali entrd a far parte della cerchia dei di-
scepoli del maggior teologo sunnita del tempo, Abt’l-Ma'alt al-
Guwayni, detto U'imam al-Haramayn, ovvero I'«imam delle due
moschee (la Mecca e Medina) », morto nel 478/1085. Col suo mae-
stro, si dedico all’approfondimento del diritto $afi‘fta, cio¢ una
delle quattro scuole ortodosse di diritto musulmano che godeva
della particolare predilezione di Nizam al-Mulk. Studi6 anche il
kalim, ovvero la teologia dialettica ed abbraccio I’ As‘arismo di cui
al-Guwayni era forse, al tempo, 'esponente piti famoso. Secondo
Jabre, al-Guwayni insegno ad al-Gazali anche elementi di filosofia,
e soprattutto di logica, che sarebbero risultati molti utili al nostro
pensatore per sviluppare negli anni successivi la propria riflessione
speculativa. Sempre secondo Jabre, che ha analizzato le fonti $a-
fiite della biografia gazaliana, sono

la sete della certezza religiosa, il senso acuto delle esigenze tanto raziona-
li quanto affettive, che 'uomo prova davanti al problema della fede... il
punto cruciale in cui lallievo si accosta al maestro. Tutto il resto ne
deriva. L’influenza di Jovayni si esercita tanto pit facilmente sul disce-
polo quanto pit lo stesso al-Gazali — se dobbiamo credere al Mungid
(La salvezza dalla perdizione) — era naturalmente predisposto ad adot-
tarne Dattitudine [...]. Il motivo, il pit remoto almeno, che spinse al-
Gazali a comporre I'Thya’ (La Rinascita delle scienze religiose), ful'intima
convinzione dell'insufficienza della pura ragione e delle sue costruzioni
astratte nei riguardi della certezza religiosa®®.

B senz’altro vero che il problema della certezza sara uno dei
pitl tormentosi per il nostro Autore, soprattutto la certezza razio-
nale, quella potenzialmente garantita dalla filosofia. E coerente
con lo spirito mistico di al-Gazali essere poi giunto, nella maturita,
a sostenere che questa certezza pud essere solo il frutto dell’ispi-
razione divina, di un dono gratuito dell’Altissimo, concetto che
ha, per altro, un chiaro fondamento coranico: «Colui cui Dio ha

15. F. Jare, La Biographie et I'Oeuvre de al-Gazali Réconsiderées i la Lumiére des
«Tabagat» de Sobki, cit., pp. 79-8c.
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aperto il petto alla fede [...] avanza alla Luce del Signore» (39, 22).
Ma credo, contrariamente a Jabre, che al-Gazall non abbia mai
cercato nella pura razionalita la risposta a eventuali dubbi, e non
solo religiosi. La razionalita che, nella mente di uno studioso mu-
sulmano, & imposta dalla pratica assidua del diritto — ed al-Gazali
fu non solo studente ma affermato professore di diritto §afi‘Tta —
non ¢ una razionalita solo dimostrativa, ma una razionalita preva-
lentemente analogica e non ha sempre molto a che fare con la
filosofia. Al-Gazali pud ben avere imparato da al-Guwayni il gusto
della disputa e della dialettica, ma la sua sete di certezza religiosa
dovette sicuramente venir appagata prima dal Corano e dalla me-
ditazione del Libro Sacro che dai libri delle autorita, siano esse i
teologi mutakallimiin o i filosofi. Del resto, I'interpretazione di
Jabre & coerente con la sua sottovalutazione del valore spirituale
della mistica gazaliana: «Jovayni mori nel 478/1085, lasciando un
discepolo dotato d'una profonda formazione intellettuale e filoso-
fica, carico di un bagaglio giuridico e teologico cosi ricco che ad
al-Gazali risulto praticamente impossibile lasciarsi conquistare da
un assoluto religioso che sfuggisse pitt o meno dal controllo razio-
nale»1¢. Si avra modo di ritornare sull’argomento, ma varra la
pena di dire subito che l'interpretazione di Jabre in certo modo
irrigidisce gli schemi del ragionare gazaliano, che invece risulta
alquanto pit duttile e aperto a molteplici eclettismi. D’altro canto,
ritengo che la mistica gazaliana sia mistica autentica — forse, &
vero, controllata e, per cosi dire, «raffreddata» da un bagaglio
speculativo incancellabile, ma non costruita «a tavolino» come
pretende Jabre.

Dal punto di vista teologico, invece, al-Gazali rimase sempre
un as‘arital’, cosi come, dal punto di vista giuridico, rimase sem-

16. Ibidem, p. 81. Ma cfr. anche di F. Jasrg, La Notion de Certitude selon al-Gazalr
dans ses Origines Psychologiques et Historigues, Vrin, Paris, 1958.

17. Negli ultimi tempi si & svolto un acceso dibattito sulla questione se al-Gazali sia
stato 0 meno a§‘arita e alcuni autori I’hanno negato, anche se, come si vedra, la mia opi-
nione & diversa. Cfr. G. Maxoist, The Non-As‘arite Safi‘ism of Abi Hamid al-Gazalr, in
«Revue des Etudes Islamiques», LIV (1986), pp. 239-257; K. Nakamura, Was al-Gazili an
Afarite?, in «Memories of the Research Department of the Toyo Bunko», n. 51, Tokyo,
1993, pp. 1-24; R. P. PrANK, al-Gazali on Taglid. Scholars Theologians and Philosophers, in
«Zeitschrift fiir Geschichte der Arabisch-Tslamischen Wissenschaften», VII (1991-1992),
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pre uno $afi Tta. I sottofondo teorico di tutte le opere teologiche di
al-Gazali ¢ un A§‘arismo abbastanza rigoroso, per cui vale la pena
di ricordarnegli aspetti essenziali in precisa alternativa al Mu'ta-
zilismo 8.

Anzitutto & essenziale nell’A§‘arismo I'affermazione intransi-
gente dell'Unicita di Dio (tawhid), ma cio non costituisce novita,
dato che si tratta del principio di fede indispensabile per chi si
dichiara musulmano. I mu‘taziliti chiamavano se stessi «quelli
della giustizia e dell’Unicita», insistendo dunque particolarmente
su questo aspetto, ma certamente anche gli a§‘ariti non vi avreb-
bero derogato.

In esplicito contrasto con la dottrina mu‘tazilita, al-A§‘arT af-
fermava pero la realta degli attributi di Dio. Mentre i mu‘taziliti
ritengono gli attributi divini (sapienza, vita, potenza, ecc...) indi-
stinguibili dall’essenza di Dio — ed anzi coincidenti con essa — e
cio perché, se gli attributi fossero distinti dall’essenza, sarebbero
altrettanti déil®, al-A§‘arl sostenne che gli attributi hanno una
realta propria distinta dall’essenza di Dio, senza con cid moltipli-
carne e frantumarne I'Unicita. In questo senso, egli si avvicinava a
una concezione ipostatica degli attributi: gli attributi dell’essenza
(séfat ad-dat), gli otto attributi cioé che spettano a Dio per qualifi-
carlo come tale (la potenza, la sapienza, la vita, la volonta, 'udito,
la vista, il Verbo e I'eterna durata) sono «entitativi» poiché esi-

pp. 207-252; R. P. FRANK, al-Gazaliand the As‘arites, Duke University Press, Durham, 1994;
O. LeaMan, al-Gazalf and the As‘arites, in «Asian Philosophy», VI, 1 (1996), pp. 17-27.

18. Il Mu‘tazilismo & una scuola teologica di impianto razionalistico che per prima
applico alla teologia islamica i principi e i metodi del filosofare tipici dell’antichita greca.
Fiori in Iraq nel IT-ITI/IX secolo, in specie per la protezione del califfo ‘abbaside al-Ma’miin
(198-218/813-833) e dei suoi piti immediati successori. Per un primo inquadramento ge-
nerale sul Mu'‘tazilismo si vedano gli articoli di NyBerG in Encyclopedie de IIslan, primaed.,
vol. 11, pp. 841-847; di D. Gimarer nell Encyclopedie de I'Islam, seconda edizione, vol. VII,
pp. 783-793, oltre all’articolo di M. Hinps, Mihna, ibidem, pp. 2-6; L. GarpET ¢ G. ANAWA-
11, Introduction a la Théologie Musulmane, Vrin, Paris, 1981, parte I, capitolo I; H. Laousr,
Schismes dans I'Islam, Payot, Paris, 1983, pp. 98 ss.; R. Caspar, Traité de Théologie Musul-
mane, PISAI, Roma, 1987, pp. 145-200. I testi di Caspar e Gardet-Anawati sono anche utili
per comprendere le caratteristiche teologiche fondamentali dell’ A§‘arismo (su cui tuttavia
I'amplissima ricerca di D. Gimaret, La Doctrine d’al-Ash‘ari, Cerf, Paris, 1990), la scuola
fondata dall’ex mu‘tazilita Abii’'l-Hasan al-As‘arT, morto attorno al 324/935.

19. A8-Sanrastani, Kitab al-Milal wa an-Nihal (Libro delle religioni e delle sette),
Maktabat al-Anglii al-Misriyyah, Cairo, 1977, p. 48.
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stono in Dio come «entita» caratteristiche della sua ontologia20. B
ovvio percid che al-A§‘arT accusasse i mu‘taziliti di z2'¢7l, ossia di
«spogliare» Dio della sua concretezza ontologica. Infatti, ricono-
scendo a Dio attributi reali, non si pud non affermarne pure la
quiddita, laddove i mu'‘taziliti, negando a Dio gli attributi reali,
rischiano di dissolverne la sostanzialita, Al-Gazali sosterra che
«Dio ha una sostanza (hagigah) e una quiddita (mahiyyah) e tale
sostanza & esistente (mawgiidab), cioé & esente dal non-essere e
dalla privazione»?!.

Riguardo al caso, molto delicato, di quei testi sacri (presenti
tanto nella Bibbia quanto nel Corano) in cui si legge che Dio ha un
corpo, mani, occhi, ha una volonta e prova dei sentimenti (ama,
odia, punisce, ricompensa), al-A§‘arT sostenne che tutto cio che &
scritto nei testi sacri deve essere accettato come vero, anche se la
debole mente dell'uomo non sa come cid avvenga (¢ il principio
cosiddetto del bila kayfa®?).

Ancora contro i mu‘taziliti che ritengono il Verbo di Dio, e
percid il Corano, creato e dunque diverso da Dio, gli a¥‘ariti con-
ferirono al Corano il carattere di attributo divino, affermandone
cioé eternita e la coestensivita a Dio?’.

Secondo i mu‘taziliti, 'uomo & dotato di libero arbitrio e di
autonoma capacita di azione, per cui verrd punito o premiato a
seconda della bonta degli atti che ha compiuto in vita. Questo
principio & strettamente legato al concetto di «giustizia» di Dio:
Dio & giusto, fa sempre il meglio per le creature e non puo essere
in alcun modo considerato responsabile del male che avviene nel
mondo. E evidente che questa prospettiva rischia di circoscrivere
P’onnipotenza divina: oltre a presumere un oggettivismo etico, vin-
cola Dio ad agire secondo principi di giustizia che, in qualche
modo, si impongono a Lui dall’esterno. L opinione a§‘arita ¢ esat-
tamente opposta: 'uomo riceve il «guadagno» dei suoi atti (kasb),

20, D. GiMaRrET, op. cit., pp. 259 Ss.

21. AL-Gazaii, Tabafut al-Falasifah (L 'incoerenza dei filosoft), testo arabo a cura di
M. Bouyges, Imprimerie Catholique, Beirut, 1928, p. 196.

22. Cfr. GARDET-ANAWATL, Introduction d la Théologie Musulmane, cit., p. 66 € passim
e relative precisazioni; Caspar, Traité de Théologie Musulmane, cit., p. 181.

23. Gimarer, La Doctrine d'al-Ash‘ari, cit., pp. 309-315.
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ma il vero agente & solo ed esclusivamente Dio, che crea e prede-
stina tutto cio che accade nel mondo, compresi, naturalmente, gli
atti umani. Un’ovvia conseguenza di questo assunto & che per al-
A¥‘arf anche il bene e il male accadono per decreto divino?4. Del
resto, parlare di «bene» o di «male» in relazione a Dio significa
soltanto umanizzarlo, cercare di comprenderne il mistero secondo
categorie prettamente umane. Al-Gazali affermera che «le cose
divine sono troppo elevate in virtd della maesta divina perché pos-
sano essere pesate con la bilancia della gente dell’zzzal [i mu‘ta-
4ilitil. [...] Se si volesse intendere con «cattivo» ci6 che non con-
corda con lo scopo del Creatore, sarebbe assurdo non avendo Egli
uno scopo e non potendosi immaginare da parte sua cosa «catti-
ya», cosi come non si pud immaginare da parte sua ingiustizia,
non essendo pensabile da parte sua spadroneggiare in un dominio
altrui [...] Donde si pud sapere che Dio Eccelso ricompensa e non
punisce per ribellione e obbedienza, dato che obbedienza e ribel-
lione per quanto lo concerne sono eguali, non avendo Egli incli-
nazione per nessuna delle due? [...] La distinzione la si conosce
soltanto con la Legge»?.

L’ultima decisiva questione & politica e riguarda lo spino-
so problema della successione del Profeta, cio¢ del califfato. La
questione & assai complicata e non vale la pena di ricostruirla qui.
Basti dire che, mentre molti mu'‘taziliti hanno — a mio parere —
qualche tendenza sciita o piti genericamente ‘alide¢, al-A§‘ari am-
metteva la legittimita della successione a Muhammad dei primi
quattro califfi «ben guidati», ciog, in ordine cronologico, ma an-
che di dignita e di importanza morale, AbG Bakr (r1-13/632-634),
Umar (13-23/634-644), ‘Utman (23-35/644-656) ¢ ‘Al (35-40/
656-661).

Al-Gazali accettd integralmente e senza esitazione tutti questi
principi, difendendoli con armi teoretiche e dialettiche contro i

24. CASPAR, op. cit., pp. 180-181.

25. AL-GazALl, Scritti scelti, cit., pp. 180-181.

26. 11 problema dei rapporti tra mu‘tazilismo e sciismo & molto complesso. Molti
studiosi definiscono francamente i mu'taziliti come sunniti. Personalmente, sono convinto
che molti mu‘taziliti furono ‘alidi (non rigorosamente sciiti); e del resto gran parte della
teologia sciita duodecimana & ispirata al mu‘tazilismo.
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loro detrattori. In tal senso, pud essere considerato un a$‘arita
rigoroso. Si noti che i principi appena esposti non implicano alcun
riferimento mistico, ma anzi riguardano problemi di sottile teolo-
gia, le cui distinzioni sono affrontabili solo con argomenti razio-
nali e dialettici. Al-Gazali fece dell’ As‘arismo la base della sua ri-
vivificazione religiosa, scegliendolo, forse, come il piti aderente a
quel principio di «giusto mezzo», di lontananza da ogni eccesso,
che non & solo una caratteristica del pensiero musulmano mi-
gliore, ma ¢ soprattutto uno dei principali motivi ispiratori del
pensiero gazaliano, come ¢ chiaramente esemplificato nella Bilan-
cia dell'azione. L'equilibrio della posizione gazaliana relativa-
mente, soprattutto, all’esistenza e agli attributi di Dio, puo essere
misurato nel Giusto medio della credenza, il trattato di teologia
dialettica in cui al-Gazali espose nella maniera piti compiuta il
proprio As‘arismo.

Pud essere ipotizzato che 'epoca in cui visse al-Gazali costitui
un vero spartiacque nella storia dell’Islam, cosicché la rivaluta-
zione e la difesa della tradizione apparivano indispensabili on-
de conservare un’integrita dottrinale e politica. Non interessa in
questa sede soffermarsi sugli aspetti storico-economici che pos-
sono venir ricostruiti con la lettura di opere specifiche?’; ma &
certo che diversi fattori abbiano contribuito a frenare I'evoluzio-
ne dell'Tslam nel suo complesso: la crisi irreversibile del califfato,
Iacuirsi delle ostilita nei rapporti tra sunniti e sciiti, la stessa ra-
mificazione del sunnismo in molte scuole reciprocamente rivali.
Un punto sul quale probabilmente tutti gli studiosi si trovereb-
bero d’accordo ¢ che il califfato ‘abbaside di Bagdad ha perso
prestigio e autorita e che il potere effettivo risiede nelle mani delle
dinastie sultaniali, prima quella degli sciiti Buyidi, poi a partire dal

27. Si pud far riferimento a testi d’insieme sulla storia islamica, a cominciare da 1.
Lavpipus, Storiz delle societd islamiche, vol. 1, Einaudi, Torino, 1993. Un inquadramento
particolarmente ben riuscito & a mio parere quello di J. J. Saunpers, A History of Medieval
Islam, Routledge and Kegan Paul, London, 1980. Per il periodo immediatamente prece-
dente ad al-Gazali, comprendente I'epoca Buyide e Fatimide, & interessante M. A. SraBan,
Islamic History. A New Interpretation. 2. 750-1055, Cambridge University Press, Cambri-
dge, 1976.Per il mondo iranico é testo indispensabile di riferimento J. A. BoyLE, The Saljug
and Mongol Periods, in Cambridge History of Iran, vol. V, Cambridge University Press,
Cambridge, 1968.
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447/1055 appunto dei Turchi Selgiuchidi, che alcuni specialisti
“hanno teso a considerare — forse erroneamente 28 — i restauratori
del sunnismo.”

E vero che, contro la minaccia sciita legalmente rappresen-
tata dal potere buyide — che da Rayy e da Isfahan dominava su
Bagdad —, il califfo al-Qadir (381-422/991-1031) aveva cercato di
reagire facendo stilare, e approvandone una lettura pubblica, una
‘agidab o professione di fede, in cui, accanto alla riaffermazione
della successione legittima dei quattro califfi «ben guidati», erano
giudicate sospette per I'integrita della fede tutte le teologie di ori-
gine o orientamento «razionalistico» (i Mu'‘tazilismo, ovvia-
mente, ma anche I’ A§‘arismo)2°, Di fatto, la professione di fede di
al-Qadir era hanbalita e su di essa il califfo sperava di ricostruire la
propria indipendenza dall’oppressivo controllo sultaniale.

Sebbene scopo di al-Qadir fosse la restaurazione dell’autorita
e dell’indipendenza califfale, la sua professione di fede finiva per
non colpire né la sostanza politica del potere dei sultani sciiti
Buyidi, né le rivalita asperrime tra le varie sette teologiche domi-
nanti nella Comunita.

Non ¢ luogo di enumerare tutte le circostanze in cui si ebbero
contrasti e opposizioni, ma scontri e violenze scoppiarono dovun-
que nel territorio dell'impero, da Bagdad a Isfahan al Hurasan e
dal califfato di al-Qadir in avanti®. Mu‘taziliti, A§‘ariti, Hanbaliti,
Sciiti: tutti contro tutti, ognuno pretendendo di essere I’autentico
interprete dell’islam. Sicuramente, al-Gazali deve essere venuto a
sapere delle aspre polemiche che opposero Abt Ga‘far al-Hasimi,
cugino del califfo e rigido tradizionalista, al dottore mu‘tazilita
Abt ‘Alf al-Walid nel 460/106831 o allo stesso studioso hanbalita

28. Diversa & per esempio 'opinione di G. Express nel suo Introduzione alla storia
del mondo musulmano, Marsilio, Venezia, 1996.

29. Cfr. H. Laoust, Pluralismes dans ['Islam, Geuthner, Paris, 1983, pp. 235-242.

30. Laoust, Schismes dans ['Islam, Payot, Paris, 1983 [trad. italiana Gl7 scismi nel-
PIslam, ECIG, Genova, 2002], € Pluralismes dans 'Islam, cit.; G. Maxoist, AL-AS ari and
the As‘arites in Islamic Religious History, in «Studia Islamica», XVII (1962), pp. 37-80c;
W. Maperune, The Spread of Maturidism and the Turks, in «Actas do TV Congreso de
Estudios Arabes e Islamicos», Coimbra-Lisboa, 1968, Brill, Leiden, 1971, pp. 109-168.

31. Laousr, Schismes, cit., pp. 189-190; Maxkvist, Ibn ‘Aqgil et la Résurgence de I'Islam
Traditionaliste au XI Siécle, Institut Francais de Damas, Damasco, 1963, pp. 337 ss.
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Ibn ‘Aqil, accusato di simpatizzare col Mu‘tazilismo. Quest’ultimo
dovette piu tardi sottomettersi all’autorita religiosa califfale (nel
465/1072), con una ritrattazione di cui certamente al-Gazali do-
vette almeno aver sentito parlare, e il cui significato & stato ampia-
mente investigato da Makdisi. Nel 469/1077 un altro acuto scon-
tro ebbe luogo a Bagdad quando un sapiente a§‘arita AbGi Nast
al-Qusayri, che era arrivato da Ni¥apiir col permesso di Nizam
al-Mulk, si mise a predicare contro i Hanbaliti accusandoli di an-
tropomorfismo>2, Puo darsi che Nizam al-Mulk mirasse a fare del-
I’ A¥‘arismo teologico un arma per i suoi scopi politici; gli eventi
citati mostrano, comunque, come fosse facile attizzare il fuoco
della polemica. Per quanto riguarda le regioni orientali dell’im-
pero dove viveva al-Gazali, battaglie sanguinose tra Fanafiti e Sa-
fi‘Tti ebbero luogo a Merw nel 468/107s.

Accanto a queste rivalita religiose, la stessa unita della Comu-
nita (ummab) islamica sembrava pericolosamente compromessa.
Se & vero che i regni dei Selgiuchidi Alp Arslan e Maliksah, sorretti
dall’onnipotente visir Nizam al-Mulk, riuscirono a dare una par-
venza di unita al mondo islamico orientale, sotto lo scettro nomi-
nale dei califfi ‘abbasidi al-Qa'im (422-467/1031-1075) e al-
Mugtadi (467-487/1075-1094), & anche vero che le spinte disgre-
gatrici non si erano esaurite, tutt’altro.

In Spagna e in Marocco, il periodo di anarchia succeduto al
crollo del califfato omayyade stava per finire con la riunificazione
del Magreb sotto lo scettro della dinastia berbera almoravide. Al
proposito, & interessante ricordare come I'ancor giovane ma gia
celebre al-Gazali, insegnante di diritto $afi‘fta a Bagdad, fosse in-
terpellato per una fatwa o parere giuridico relativo all’intervento
del sovrano degli Almoravidi, Yusuf Ibn Tasfin, in Spagna. Maria
Viguera?? ha tradotto in castigliano alcune importanti carte rela-
tive a Ibn Tasfin e al-Gazali. La questione che venne sottoposta
al giudizio del nostro autore ¢ la seguente. I numerosi e risso-
si principi (noti come reyes de taifas) che, dopo il crollo del calif-

32. Maxpst, [bn ‘Aqgil et la Résurgence..., cit., pp. 350 s5.
33. M. Vicusra, Cartas de al-Gazdli y al-Turtissi al Soberano Almoravid Yisuf Ion
Tasfin, in «Al-Andalus», XLIT (1977), pp. 341-365.
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fato omayyade, avevano costruito piccoli stati in al-Andalus, pur
avendo invocato in loro aiuto gli Almoravidi per combattere
’avanzata cristfana, si rifiutavano di riconoscere Ibn Tasfin come
imam, cioé come loro capo incontestato (varra forse la pena di
ricordare che il termine Zmam & spesso sostitutivo di «califfo»).
Nonostante il berbero conquistatore, dopo aver sconfitto Alfonso
VI di Ledn e di Castiglia nella battaglia di Zallagah del 479/1086,
avesse protestato la sua fedelta all’ortodossia e al califfo ‘abbaside
di Bagdad nel cui nome faceva pronunciare la putbah o sermone
nelle moschee, i reyes de taifas riluttavano a sottomettersi, accu-
sando il loro incomodo protettore di ambiguita e astuzia; ed anzi
erano inclini a preferire alleanze innaturali con i vecchi nemici
cristiani piuttosto di perdere i loro privilegi riconoscendo I'ege-
monia di un unico sovrano. Era lecito allora a Ibn Tasfin combat-
terli fino a ridurli alla ragione? E, una volta vintili, gli era lecito
appropriarsi dei loro beni? La risposta fornita da al-Gazalf al que-
sito & interessante per comprenderne le attitudini politiche e il
forte senso di legittimismo.

Al-Gazali ¢ fermissimo nel riconoscere la preminenza dei ca-
liffi di Bagdad e ad ammettere la legittimita degli emiri solo
quando si ergono a difensori dell’imamato legittimo. La guerra
contro i ribelli, secondo i precetti coranici, & permessa solo fintan-
toché non decidono di arrendersi, anche se & comunque prescritta
benevolenza nei confronti dei feriti, delle donne e dei bambini.
L’ostilita verso i cristiani dimostrata dal nostro pensatore ¢ acuta,
ma puo essere giustificata dal timore che le loro eventuali vittorie
avrebbero potuto annientare la presenza musulmana in Spagna (si
ricordi che Toledo era caduta nelle mani di Alfonso VI nel
478/1085): si noti, comunque, che al-Gazali non li condanna in
quanto tali, cioé per la loro fede religiosa cristiana, ma solo in
quanto irriducibili avversari dei musulmani. Comparativamente,
gli anatemi lanciati contro quei musulmani che scendono a patti
con i nemici, sono assai piti violenti di quelli lanciati contro i cri-
stiani stessi.

Nonostante quanto succedeva in Spagna, il pericolo piu gra-
ve per i califfi ‘abbasidi e per i sultani turchi loro protettori
veniva dall’Egitto. In Egitto, nel IV/X secolo, si era consolida-
ta, dopo essersi affermata nel Magreb, una dinastia sciita estremi-
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sta, quella degli isma‘dliti Fatimidi**. La vicenda dell’Tsma‘Tlismo
fatimide & assolutamente centrale per ricostruire il quadro stori-
co di riferimento del pensiero gazaliano. Bernard Lewis cosi ne
sintetizza le origini, da far risalire ai secoli immediatamente pre-
cedenti:

I grandi cambiamenti economici e sociali dell’ottavo e nono secolo ave-
vano appottato ad alcuni ricchezza e potere, ma ad altri difficolta e fru-
strazione. Nelle campagne, la nascita di grandi proprieta spesso privile-
giate dal punto di vista fiscale fu accompagnata dall'impoverimento e
dalla subordinazione dei fittavoli e dei piccoli proprietari; nelle citta, lo
sviluppo del commercio e dell'industria aveva creato una classe di ma-
novali giornalieri e aveva attirato una massa instabile e fluttuante di sra-
dicati e di poverissimi senza fissa dimora. Nella grande prosperita si fa-
ceva luce anche la pit grande miseria. L'arido legalismo e il remoto tra-
scendentalismo della fede ortodossa, il cauto conformismo dei suoi
oppositori ufficiali, offrivano poco aiuto ai diseredati, poca soddisfazione
alle ansie spirituali degli sradicati e degli infelici. Serpeggiava anche un
malessere intellettuale. Il pensiero e la cultura musulmani, arricchiti da
molte fonti allogene, stavano diventando sempre pit sottili, sofisticati e
diversificati. Ci si doveva confrontare con grandi e tormentosi problemi,
che sorgevano dal confronto della rivelazione islamica con la filosofia e la
scienza greche, con la saggezza persiana, e con la dura realta della storia.
Tra le altre cose, si era persa la fiducia nelle tradizionali risposte islami-
che ed emergeva il desiderio, anzi I'urgenza sempre piti pressante, di
nuove soluzioni. Luniversale consenso islamico — religioso, filosofico,
politico e sociale — sembrava sul punto di frantumarsi; un nuovo prin-
cipio di autorita e di unita, giusto ed efficace, era necessario per salvare
I'Islam dalla distruzione.

La grande forza dell'Isma‘llismo consistette nel fatto che esso sep-
pe offrire un simile principio alternativo — il progetto di un nuovo or-
dine sotto la guida dell'zzzam. Tanto ai devoti quanto agli scontenti, il

34. Sulla storia fatimide esiste una ricca bibliografia. Qui varra la pena di rimandare
soltanto ai capitoli di P. E. WaLker e P, A. SaNDERs in C. F. Petry (ed.), The Cambridge
History of Egypt, vol. 1, Islamic Egypt, 640-1517, Cambridge University Press, Cambridge,
1998. Sulla teologia fatimide resta eccellente la sintesi di H. Corsiy in Storia della filoso-
foa islamica, Adelphi, Milano, 1989. Fondamentali sono poi gli studi di Farnap DaFTARY,
tra cui spicca The Isma'dlis. Their History and Doctrines, Cambridge University Press,
Cambridge, 1990. E attivo a Londra un Centro di Studi Tsma‘dliti che pubblica periodica-
mente libsi attinenti a questa particolare corrente religiosa islamica.
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messaggio e l'azione dei missionari ismaliti (dd‘?) comunicavano con-
forto e speranza. Al filosofi e ai teologi, ai poeti e agli studiosi, la sintesi
isma‘lita si presentava seducente. [...] Non sorprendera che i missiona-
¢ riscuotessero particolare successo in quei territori, come I'Iraq me-
cidionale, le coste del Golfo Persico e talune regioni della Persia, in
cui gia da lungo tempo avevano attecchito forme di sciismo militante ed
estremista®.

Molti altri studiosi, in effetti, confortati dalle testimonianze dei
cronisti arabi coevi, hanno sottolineato il carattere fortemente so-
ciale dellestremismo isma‘lita, anche nelle sue forme piu radicali
come il Qarmatismo?¢. E del resto, in periodi di disorientamento,
un messaggio globalmente chiliastico come quello isma‘ilita non
poteva non attirare larghe fasce di popolazione.

Dal punto di vista pit strettamente dottrinale, gli Tsmaliti,
nella loro tendenza pit radicale, non si limitano ad affermare,
come tutti gli sciiti, che la successione legittima a Muhammad, sia
dal punto di vista politico sia dal punto di vista religioso-spiri-
tuale, & riservata alla famiglia di ‘Alf; essi giungono a identificare
nel loro capo e guida, I'imam, una vivente incarnazione di Dio.
Questa dottrina fu radicalizzata dal califfo fatimide al-Hakim bi-
Amri’llah (386-411/996-1021) la cui morte misteriosa e I’aspetta-
tiva di un suo ritorno escatologico alla fine dei tempi permise la
nascita di una ennesima setta, quella dei Drusi. Di fatto, la «divi-
nizzazione» (ulihiyyah) di al-Hakim fu una sua pretesa originale,
sebbene ideologicamente sistematizzata dal teologo Hamzah Ibn
‘Alf Tbn Ahmad che «assegno ranghi cosmici, derivati da corri-
spondenti emanazioni cosmiche, ai membri pitt eminenti della sua
organizzazione missionaria»>”. Il grande teologo Hamid ad-Din
al-Kirmani visse anche al Cairo sotto al-Hakim, ma svolse la sua
missione soprattutto in Persia dove le sue opere dovevano essere
piuttosto note. Il suo scritto piti importante ¢ la Rahat al-‘aql (La

35. B. Lewss, The Assassins. A Radical Sect in Islam, Al-Saqi Books, London, 198s,
pp. 20-30. 11 libro & stato tradotto in italiano da Mondadori con il titolo, in certa misura
fuorviante, di Gli Assassini. Una setta radicale islamica, i primi terroristi della storia.

36. Si veda anche E. AsHTOR, Storia economica e sociale del Vicino Oriente nel
Medioevo, Einaudi, Torino, 1982.

37. Darrary, The Isma ilis. Their History and Doctrines, cit., p. 199.
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tranquillizzazione dell'intelletto) dove 'autore propone un si-
stema cosmologico assai vicino alla gerarchia in parte neoplato-
nica e in parte aristotelica degli intelletti. Questi sono «ipostasi
arcangeliche, nel mondo spirituale, essendo ogni hadd celeste la
causa immediata del successivo [...]. Il decimo intelletto, chia-
mato attivo (‘agl fa“dl) governa il mondo fisico come un demi-
urgo»?8,

Nelle opere di al-Gazali, gli Isma‘liti sono chiamati talvolta
batiniti e talvolta (anzi piti spesso) ta‘limiti. Queste denomina-
zioni afferiscono a due aspetti assai caratterizzanti della teologia
isma‘flita. I primo & che la rivelazione religiosa ha una forma es-
soterica o esteriore (z7hir) e una esoterica o interiore (batin): ov-
viamente la forma esoterica & 'unica veramente valida e, occupan-
dosi degli aspetti «segreti» del culto e della teologia, conduce a
una complessa esegesi gnostica delle Scritture. D’altro canto, se-
condo gli Isma‘qliti, ¢ indispensabile che il credente si educhi alla
scuola di un maestro, giudicato infallibile, al cui insegnamento di
autorita o z2'lim (da cui appunto Pappellativo di ta‘limiti) si deve
un’adesione cieca e incondizionata: tale maestro & I'imam della
successione di ‘Alf.

Secondo alcuni ricercatori musulmani contemporanei come
‘Arafat al-Qadi, il termine batiniti afferirebbe a tutti coloro che
applicano Pinterpretazione allegorica o esoterica (ta'wil) ai testi
sacti. In questo modo, risulterebbero sostanzialmente dei batiniti
pressoché tutti i mistici §#f7, soprattutto — ovviamente — gli
«estremisti» teopatici come al-Hallag, morto martirizzato per il
suo rifiuto di obbedire alle pratiche legali del culto, o al-Bastami,
¢ anche i faldsifab come al-Farabi*®. Essi sarebbero in fondo dei
sincretisti religiosi (wahdab al-adyan)*. E difficile attribuire que-

38. Ibidem, pp. 245-246. Cfr. di recente P. E. WALKER, Hamid al-Din al-Kirmani.
Ismaili Thought in the Age of al-Hakim, 1. B. Tauris, London and New York, 1999. Walker
insiste particolarmente sui rapporti di al-Kirmani con al-Farabi, sebbene ritenga difficile
che quest’ultimo potesse essere stato uno sciita ¢ sottolinei come la posizione di questi due
pensatori possa altrettanto difficilmente essere considerata neoplatonica.

39. A. ‘Ararir ar-Q&pi, Al-Fikr as-Siyasi ‘ind al-Batiniyyah wa Mawqif al-Gazili
minbu (Il pensiero politico dei Batiniti e la posizione di al-Gazali al proposito), Al-Hay’ah
al-Misriyyah al-‘Ammah 1i’1-Kitab, Cairo, 1993, pp. 25, 152, 156.

40. Ibidem, pp. 148-149.
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st’idea direttamente ad al-Gazali, ma probabilmente vi & in essa,
da parte dell’autorg, un intento apologetico, che risulta tanto pit
interessante quanto pid, & evidente, al-Gazali vi viene considerato
come il difensore invincibile della fede ortodossa.

La propaganda isma‘Tlita aveva conosciuto un nuovo slancio
nei primi anni di regno del fatimide al-Mustansir bi’llah (427-487/
1036-1094). L attivita politica e religiosa dei missionari isma‘liti
fu intensissima nell’Oriente musulmano, e il califfo del Cairo, so-
stenuto dall’energico visir Ab Muhammad al-Yazari, tento anche
di intervenire nei disordini che scoppiarono a Bagdad quando
Pemiro selgiuchide Tugril Beg stava per abbattere la supremazia
buyide. Tra il 448/1056 e il 453/1062 (al-Gazali aveva dunque
quattro anni), un audace emiro turco, al-Basasiri, finanziato dal
denaro proveniente dai Fatimidi del Cairo, si oppose agli eserciti
selgiuchidi. Anche se al-BasasitT era soprattutto preoccupato di
ritagliarsi spazi di potere e di autorita personali, poco manco che
sconfiggesse Tugril Beg#!. Alla fine, comunque, venne sopraffatto
e ucciso dal sultano selgiuchide a Wasit.

La morte di al-Mustansir coincise con una profonda crisi dello
stato fatimide: entrambi i suoi figli, Nizar e Mustali, pretende-
vano al califfato, cosicché un nuovo scisma venne a frantumare
le file isma‘lite. Sarebbe troppo lungo e inutile raccontare qui le
vicende in dettaglio. E forse sufficiente ricordare che la ribellione
di un fatimide dissidente dal Cairo, Hasan-i Sabbah, che difese le
pretese del perdente tra i due figli di al-Mustansir, Nizar, contro
quelle del vincente, Musta‘li, e riusci nel 483/1090 a costituire
uno stato batinita di monaci guerrieri, & strettamente collegata
alle vicende egiziane. Hasan-i Sabbah si arrocco in una imprendi-
bile fortezza ad Alamiit, nella Persia settentrionale, e i suoi soste-
nitori sono noti come gli «Assassini» (al-hasistyyin), poiché
avrebbero compiuto le loro imprese sotto l'effetto allucinogeno
del hasis42. L'uso del delitto politico da parte degli « Assassini» ¢

41. Makoist, [bn ‘Agil et la Résurgence..., cit., pp. 9o-102 € 111-117; inoltre, su al-
Basasir, la voce dell’ Encyclopedie de IIslam, a firma di M. Canarb, seconda edizione, Brill,
Leiden, 1960..., vol. I, pp. 1105-1107.

42. Sulla leggenda «nera» degli isma‘iliti nizari o «Assassini», cfr. F. Darrary, The
Assassin Legends. Myths of the Isma‘ilis, LB. Tauris, London and New York, 1994.
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del resto giustificato da ragioni politiche di difesa, prima contro i
Selgiuchidi e pit tardi contro il Saladino o gli stessi crociati*®. Ho
altrove evidenziato come, a lungo andare, I'esistenza degli Isma‘t-
liti di Alamit venne sostanzialmente accettata nel corpus del-
I'Islam, anche sunnita, dove la non rigidita dogmatica rende
molto pitl aperta, forse non la tolleranza verso, ma almeno la
possibilita di convivenza con le forme di dissidenza. Anche quel-
lo degli «Assassini», dunque, fu soprattutto un fenomeno «po-
litico» 4.

Il cosiddetto «Isma‘lismo riformato» di Alamat ¢, se possi-
bile, ancor piti radicale di quello fatimide del Cairo. La teologia di
Hasan-i Sabbah squalifica nettamente il rango del profeta
(Muhammad compreso) nei confronti dell’zzzanz: il profeta & solo
I’annunciatore dell z72dmz, per cui ‘Ali era superiore a Muhammad.
Conoscere I'imam & I'unica via per conoscere Dio, poiché I'imam
come «Uomo Perfetto» rappresenta anche I'iniziale teofania. Gli
Ismafliti di Alamit aspettano il giorno della «grande resurre-
zione» (géyamah), cui si preparano in segreto, anche, spesso, ce-
lando agli occhi del mondo la propria diversita. Sostanzialmente
negano validita alla sar7ab, la Legge religiosa stabilita da Dio per
I'Islam e rivelata per mezzo di Muhammad. Al momento della
grande resurrezione, come quella proclamata per breve tempo
dall'zmam di Alamiit, Hasan II ‘Ala Dikrihi as-Salam (557-561/
1162-1166), si procedera a una sistematica infrazione della Legge:
si preghera con la schiena rivolta verso la Mecca, si mangera du-
rante il mese di Ramadan, si infrangeranno i precetti delle scuole
giuridiche, eccetera.

Oltre a queste «eresie», viera un aspetto particolare del-
I'Tsma‘lismo che doveva risultare significativamente pericoloso
ad un osservatore come al-Gazali. E la «tendenza anti-establish-
ment tipica di certo Isma‘dflismo [...]. T califfi e i re sono tiranni
che uccidono i santi di Dio e i discendenti dei Profeti»*>. Que-

43. Cfr. B. Lewis, The Assassins, cit.

44. Cfr. M. Campaniny, L'eresia nell’Islam e nel Cristianesimo. Isma'ilit « Assassini»
e Catari albigesi, in «Islam. Storia e civilta», VIII (1989), n. 28, pp. 165-175.

45. A. Bausany, L'Enciclopedia dei Fratelli della Puritd, Istituto Universitario Orien-
tale, Napoli, 1978, p. 15.
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sta carica potenzialmente eversiva del Batinismo (o dello stes-
so Qarmatismo¢) doveva intensamente preoccupare al-Gazali
che era fortemente interessato alla pace sociale e alla stabilita
dei regni come garanzia di un corretto sviluppo della vita reli-
giosa. Si giustifica in questo modo lintensa attivita pubblicisti-
ca di al-Gazali contro gli Isma‘dliti-batiniti che sortira alla compo-
sizione di due grandi opere confutatorie, il Mustazhiri (di cui si
discutera pil sotto) e il Faysal at-Tafrigah bayna al-Islam wa al-
Zandaqabh (Criterio di distinzione tra I'Islam e l'ateismo), oltre a
una moltitudine di altri interventi come la Retta bilancia qui tra-
dotta.

D’altra parte, grande era la fama goduta dai filosofi «puri»,
al-Farabi (morto nel 338/950) e Avicenna (Ibn Sina) (morto nel
428/1037), le cui dottrine ispirate a Platone e Aristotele non po-
tevano soddisfare I'ortodossia islamica poiché portavano alla ne-
gazione di dogmi irrinunciabili e costituivano un grave pericolo
per la fede a causa della loro solidita argomentativa. Nella Salvezza
dalla perdizione*’, ma la questione ovviamente era gia stata affron-
tata nel Tahafut al-Falasifah (Incoerenza dei filosofi), al-Gazali at-
tribuisce ai filosofi tre proposizioni su cui bisogna formulare un
giudizio di decisa miscredenza (kufr): a) 'eternita del mondo; b) la
non conoscenza dei particolari da parte di Dio; ¢) la negazione
della resurrezione dei corpi.

Onde comprendere esattamente con quale tipo di problemi
dovette confrontarsi al-GGazall nel suo sforzo teoretico di critica
alla filosofia, non sara peregrino ricordare le difficolta che emer-
gono da una delle principali questioni affrontate dai filosofi, quella
della creazione.

La struttura cosmologica e ontologica dell’universo sono
descritte in maniera fondamentalmente parallela da al-Farabi
e da Avicenna: se ne dara qui un accenno non particolareggia-
to ma funzionale al nostro discorso, poiché sebbene le due con-

46. Come ha scritto Laoust: «Per I'eresiografia sunnita, Qarmati e Fatimidi sono,
sotto nomi differenti, le manifestazioni di un medesimo movimento, quello dei Batiniti, il
cui fine era niente meno che di distruggere il califfato e il sunnismo, sia con I'esoterismo
dottrinale sia col terrorismo rivoluzionario» (Schismes dans I'Islam, cit., p. 140).

47. Scritti scelti, cit., pp. 96-97.
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cezioni nella sostanza coincidano, differiscono abbastanza nei
dettagli“s.

Dio ¢ il Primo Principio, totalmente separato dalla creazione.
Onde conservare questa trascendenza e purezza ontologica, Dio
non crea in maniera diretta, ma emana una serie di Intelligenze, o
intelletti, via via depotenziate man mano che si allontanano dalla
fonte primaria. Le Intelligenze separate sono nove e muovono le
sfere dei cieli e delle stelle. L’ultima Intelligenza, la decima, o In-
telligenza Agente, interviene a dare vita e conoscenza al mondo
sublunare — uomo compreso, sia nelle sue facolta naturali sia in
quelle cognitive. Da questo schema derivano comunque alcuni
gravi problemi critici:

a) In una struttura cosmologica emanatistica, Dio & veramente
creatore? La risposta potrebbe anche essere positiva, ma si € co-
stretti ad ammettere che Dio deve emanare per I'eternita. Infatti,
se 'emanazione non fosse eterna, o Dio sarebbe impotente, non
dando effetto alle sue potenzialita, o sarebbe imperfetto poiché, se
avesse deciso di emanare in un determinato momento temporale
del passato, risulterebbe capriccioso o comunque sottoposto a
qualche genere di bisogno. La risposta, si diceva, puo essere po-
sitiva, ma solo se si accetta il presupposto (platonico e aristotelico
allo stesso modo) dell’esistenza di una materia pre-esistente o di
una potenzialita informe su cui Egli, quale demiurgo, attraverso lo
«strumento» delle Intelligenze, esercita eternamente la sua attivita
produttrice. La creazione si trasforma, ciog, piti propriamente in
«produzione» e solo in questo senso la materia potrebbe essere
«creata» e restare ontologicamente subordinata a Dio.

b) Dio ¢ esistente per essenza: ossia, 'esistenza ¢ in Dio sem-
pre in atto. Ovviamente, cid implica che gli esseri subordinati non
siano esistenti per essenza, ma traggano la loro esistenza dall’'ine-
sausta attivita produttivo-creativa di Dio. Cio significa che negli
esseri causati essenza ed esistenza sono scisse e differenti? Nono-

48. Per una ricostruzione generale, sebbene non particolarmente critica, cfr. A. Ba-
paw1, Histoire de la Philosophie en Islam, Vrin, Paris, 1972, vol. II e anche H. Davipson,
Alfarabi, Avicenna and Averroes on Intellect, Oxford University Press, Oxford and New
York, 1992, molto puntuale, e M. CampaniNt, Introduzione alla filosofia islamica, Laterza,
Roma-Bari, 2004.
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stante pensatori come Averroé o Tommaso d’Aquino abbiano
inteso questa distinzione come reale, bisogna ritenere che al-Fa-
1abi e Avicenna la“considerassero concettuale. Di fatto, se Dio
emana eternamente 'esistenza, 'esistenza non puo che essere un
prodotto eterno reale. E, del resto, come ha ben mostrato, tra gli
altri, anche Leaman4®, per Avicenna (e per al-Farabi) 'impossi-
bile non pud darsi logicamente. Esistono solo il necessario e il
possibile. Il necessario assoluto ¢ Dio, in cui essenza ed esisten-
za coincidono. Le creature sono in sé possibili, e rese esistenti
da altro (Dio). Ora, se le creature sono in sé possibili, debbono
obbligatoriamente prima o poi in un certo istante temporale,
tradursi in essere, ché altrimenti la potenzialita resterebbe inat-
tuata, € le creature rimarrebbero inesistenti per 'eternita. Il pos-
sibile (in sé) attualizzato (da altro, cioé Dio), diventa ovviamente
necessario, cio¢ esistente; ma non, appunto, di una necessita asso-
luta, come Dio, ma di un necessita relativa a Dio. Va da sé che
questa concezione limita in qualche modo la potenza assoluta di
Dio di fare e scegliere cid che vuole, di far esistere o non esistere
le cose, poiché Dio si trova «costretto» a tradurre in atto i possi-
bili, pena I'impossibilita a creare/produrre. Al-Gazali avverti 'ur-
genza e I'indispensabilita di salvaguardare 'onnipotenza creatrice
di Dio e insistette particolarmente sulla volonta divina, abbando-
nando, o per lo meno modificando, il significato del possibile:
possibile diventa, semplicemente, cid che subisce 'intervento de-
terminatore di Dio (maqdir). Averrog, da parte sua, contesto la
distinzione avicenniana di necessario in sé e possibile per altro,
ma la sua critica ovviamente non ebbe modo di esercitarsi su
al-Gazall.

¢) Data l'assoluta trascendenza di Dio e la sua lontananza dal
mondo, ¢ Egli in grado di conoscere i particolari? Ed & in grado di
predeterminare gli atti umani? (Si tratta, grosso modo, del pro-
blema che nella filosofia cristiana medievale assunse la denomina-
zione di «futuri contingenti»). A questo problema i filosofi isla-
mici non seppero dare risposte soddisfacenti, a tal punto che al-

49. O. Leaman, La filosofia islamica medievale, Tl Mulino, Bologna, 1991, pp.
51 ss.
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Gazali poté accusarli di miscredenza. Senza troppo soffermarsi su
una questione fortemente complessa, si pud ricordare come Avi-
cenna tentasse di evitare Postacolo affermando che la creazione ¢
frutto della scienza divina e che Dio conosce tutti i futuri contin-
genti in un istante temporale unico. Come scrive Cruz Hernandez:
«Lattivita intellettuale divina consiste in un atto eterno unico, per
il quale Dio conosce tutte le cose in un colpo solo, senza che que-
sta conoscenza eterna operi un cambiamento qualsiasi nell’essenza
divina. Da questa scienza divina, che conosce da sempre I'essenza
di tutti gli esseri, procedono tutte le cose»°. 11 problema tuttavia
non & risolto; & vero, come vuole al-Gazali, che Avicenna, e con lui
Averrog, in fondo non possono accettare la conoscenza dei parti-
colari da parte di Dio. Averroé rispondera fideisticamente distin-
guendo conoscenza divina e umana e affermando che il modo di
conoscere di Dio & completamente diverso da quello umano, per
cui il problema, in sé insolubile, diventa una pura questione di
accettazione del dato religioso’!.

Al-Gazali fu fortemente affascinato da queste questioni, che
intuiva essenziali per una spiegazione razionale della teologia; ma
fu pure fortemente preoccupato dalla loro pericolosita, poiché,
bene o male, esse contraddicevano il dato rivelato e dunque sem-
bravano opporre alla verita della religione un’altra verita, non
meno subdolamente persuasiva, ma priva del necessario crisma
della volonta divina.

Da ogni punto di vista, dunque, il V/XI secolo appare come un
periodo di crisi della civilta islamica. Al-Gazali, con tutta la sua
opera, con la sua scienza e la sua azione, intese reagire a tale crisi.
Combatté gli Ismafliti e i filosofi proponendo quella che egli cre-
deva essere una pitl corretta visione dell'Islam. La Bilancia del-
Pazione e la Retta bilancia rappresentano due momenti di quel
ripensamento razionale della religione con cui intendeva contri-
buire alla rinascita delle scienze religiose.

so. M. Cruz HerNANDEZ, Historia del Pensamiento en el Mundo Islamico, Alianza,
Madrid, 1981, vol. I, p. 230. (Esiste ora una traduzione italiana, Storia del pensiero nel
mondo islamico, Paideia, Brescia, 1999-2001, in 3 voll.).

st. Cfr. I'Appendice o Damimab del Trattato decisivo, a cura di M. Campanini, Riz-
zoli, Milano, 1994, pp. 119-129.
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Dopo la morte diﬁl-éuwayni occorsa nel 478/108s, al-Gazali si
legd alla corte del sultano selgiuchide Maliksah e divenne un pro-
tetto del visir Nizam al-Mulk. Grazie a questi, nel 484/1091, ad
appena trentatré anni, al-Gazall divenne professore di diritto sa-
fita nella madrasab di Bagdad. L’anno successivo, Nizam al-
Mulk, come abbiamo gia detto, venne ucciso da un «assassino» di
Alamiit e, subito dopo, mori misteriosamente anche Maliksah. La
morte del sultano provocd lo scoppio di una guerra civile. L’au-
torita di Berkiyariiq, figlio ancor giovane di Maliksah, venne con-
testata da suo fratello Nasir ad-Din Mahmud, e da suo zio Tttus,
emiro di Damasco. Tra il 487/1094 e il 488/1095 Berkiyartq eli-
mind tutti i suoi rivali e poté finalmente regnare come unico sul-
tano, inviando gli altri fratelli, Muhammad e Sangar, a governare
le province periferiche. Anche sul trono ‘abbaside si ebbe un av-
vicendamento: ad al-Mugqtadi, che qualcuno ritiene essere stato
assassinato?2, successe al-Mustazhir (ancora 487/1094).

In quest’epoca ricca di tensioni e di sanguinose lotte di fa-
zione, tra sultani ed emiri, tra giuristi di varie scuole e prestigiosi
sceicchi e capi di confraternite, con la minaccia dell’Tsma‘flismo
batinita arroccato ad Alamat, non sufficientemente remota da
Bagdad, studia e insegna nella capitale dell'impero al-Gazali. La
sua produzione si presenta abbondante, innanzi tutto, per le opere
di diritto, e poi per una serie di scritti che, se non sono decisa-
mente filosofici, portano chiari i segni del predominio della rifles-
sione razionale.

Come lo stesso al-Gazall ammette, gli studi di diritto occupa-
rono la prima parte della sua vita di studioso, prima che sentisse il
bisogno di dedicarsi «al mondo futuro ¢ agli intimi segreti del-
la religione»3*. Compose molte opere dedicate ai principi e alle
branche della giurisprudenza forse ancora mentre era discepolo di

s2. H. Laousr, La Politigue de Ghazali, Geuthner, Paris, 1970, p. 61.

s3. AL-Gaziti, Al-Mustasfa fi Um al-Usil (La selexione nella scienza dei princi-
pi del diritto), a cura di M. ‘Abd as-Salam 23-Sani, Dar al-Kutub al-‘Timiyyah, Beirut, 1993,
p- 4.
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al-Guwayni. Al-Subki attribuisce per esempio un sommario di di-
ritto attualmente, a quanto ne so, ancora inedito e per altro con-
servato in pochissimi manoscritti, ossia il Manhal fr Usil al-Figh, a
un periodo antecedente al 478/1085-108674. Ai primissimi anni
dell’amicizia con Nizam al-Mulk, prima di venir nominato profes-
sore alla Nizamiyyah di Bagdad, sono quasi certamente da attri-
buire tre trattati, Al-Basit (L’Ampio), Al-Wasit (1l Medio) e Al-
Wagiz (Il Succinto), cui non pare doversi attribuire particolare ori-
ginalita. Si tratta, in parte, di manuali ad uso di studenti che
riprendono i principi fondamentali del 7adhab $afi‘ita. Anche ad
altri testi ora perduti, come il Tahdib al-Usil (Emendazione dei
fondamenti del diritto), fa cenno qualche volta al-Gazali in opere
posteriori. E presumibile che tali lavori abbiano consolidato la sua
fama di teorico della giurisprudenza.

Nella Salvezza dalla perdizione, al-Gazali afferma di aver stu-
diato anche la filosofia solo nelle ore che I'insegnamento e la pratica
del diritto gli lasciavano libere, ma di essere riuscito, in appena due
anni, a possedere a menadito le scienze dei filosofi. Di queste, egli
apprezza in primo luogo la matematica e la logica, che ritiene neu-
tre dal punto di vista religioso, ed anzi utili per un accostamento
ordinato e approfondito al sapere. Lalogica & uno strumento e non
¢ vincolata ad alcuna professione dottrinale>. Il Mé“yar al-‘I1m (M-
sura della scienza), che costituisce in certo modo la premessa (me-
todo)logica alla celebre Incoerenza dei filosofs, e il Mihakk an-Nagar
T I-Mantig (Pietra angolare dello studio della logica) sono due opere
giovanili dedicate appunto alla scienza del #zantig, di cui si esalta
I'utilita per distinguere le proposizioni vere dalle false e per deter-
minare la coerenza interna di un discorso dimostrativo’é, Si & os-
servato giustamente che al-Gazall comprese con chiarezza I'utilita
della logica anche in discipline non strettamente speculative, come

s4. G. Hourani, A Revised Cronology of al-Gazali’s Writings, in «Journal of Ameri-
can Oriental Society», cit., p. 291.

ss. M. Marmura, Al-Ghazili’s Attitude to Secular Science and Logic, in G. Hourana
(a cura di), Essays on Islamic Philosophy, State University of New York Press, Albany, 1975,
pp. 100-111.

56. Cfr. M. Asin Pavacios, El Justo Medio en la Creencia, Instituto de Valencia de
Don Juan, Madrid, 1929, che oltre, appunto, al Gzusto medio nella credenza, contiene una
sintesi di queste opere logiche, pp. 419-433.
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la teologia e il diritto>7. Cio, secondo altri critici, ha dato luogo a
un paradosso che vale la pena di indicare anche qui:

al-Gazall nei suoi scrﬁti non nega la pretesa che la dimostrazione ci dia
una conoscenza certa sull’ordine della natura [...], egli sembra in gran
parte riprodurre 'essenziale della teoria della dimostrazione di Aristotele
[ma] in una sezione [della Misura della scienzal conferma il suo rifiuto
della connessione causale necessaria in natura. [...] Tale &, dunque, il
radicale rifiuto di al-Gazali della causalita efficiente essenziale in natura.
Cosi come & senza tentennamenti la sua difesa della scienza dimostrativa,
che per gli aristotelici implica ed esige proprio quella teoria della causa-
lita che al-Gazali respinge. Di qui il paradossos.

E possibile giustificare questo paradosso con la molteplicita
degli approcci gnoseologici gazaliani cui si € fatto cenno fin dal-
I'inizio? Probabilmente, si tratterebbe di una soluzione troppo fa-
cile che aggira I'ostacolo piu che affrontarlo. Forse il punto focale
consiste nella contraddizione, che al-Gazali di sicuro sentiva, an-
che se magari non sempre esplicitava, tra la certezza offerta dalla
dimostrazione e I'irriducibilita della natura negli schemi preordi-
nati della necessitd causale «oggettiva». Intendo dire che il certo
non ¢ necessariamente anche oggettivo, poiché la causalita po-
trebbe essere il prodotto di una scelta «soggettiva», in particolare
quella divina. In altri termini, cid che & sottoponibile alla scienza
umana — il certo — deve fare i conti con una variabile metafisica,
'onnipotenza e la volonta di Dio, che & necessaria nei suoi esiti,
ma non certa nelle sue premesse.

11 dibattito tra certezza e necessita rappresenta uno dei nodi
pit intriganti dell'Incoerenza dei filosofi, e al-Gazali lo affronta
scindendo epistemologicamente e ontologicamente i due termini.
E vero che un aristotelico, come suggerisce Marmura, non sa-
prebbe vedere necessita senza certezza, e viceversa; ma questo €
un modo di ragionare da greco. Al-Gazali era musulmano: per cui,
ontologicamente, 'unica vera necessita & la volonta divina, cui la

57. R Brunscuvic, Pour ou contre la Logique Grecque chez les Théologiens-Juristes de
PIslam: 1bn Hazm, al-Gazdlf et Ibn Taymiyyab, in Accademia dei Lincei, Atti del Convegno
Oriente e Occidente nel Medioevo, Roma, 1971, pp. 185-227.

58. M. MarmURA, al-Gazali and Demonstrative Science, in «Journal of the History
of Philosophy», I (1965), pp. 183-204; pp. 184 € 188.
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natura & sottomessa. Se 'uomo ¢& in grado di stabilire a-priori degli
schemi di ragionamento certi, cid non vuol dire che essi catturino
immediatamente e secondo una logica indubitabile la necessita
dell’agire volontario di Dio, che puo seguire strade imperscruta-
bili e celare, dietro la fenomenologia delle cose, i segreti della
«sua» sapienza e provvidenza. In tal modo, mi pare, il paradosso
potrebbe trovare una spiegazione soddisfacente — e non contrad-
dittoria — se, appunto, si applicano al problema le strutture men-
tali di un musulmano osservante. Come si vedra, il sillogismo puo
essere fondato dal e nel Corano: & quanto cerca di dimostrare la
Retta bilancia (Qistas Mustagim).

Un frutto evidente della completezza e della serieta del di-
scorso gazaliano resta, comunque, in questo primo periodo il libro
Magdsid al-Falasifab (I fini dei filosoft), una corretta e obiettiva
esposizione dei principali problemi filosofici suscitati dal mondo
greco e quindi recepiti e rielaborati da pensatori musulmani, in
specie Avicenna. Curiosamente, il libro fu ritenuto nel mondo cri-
stiano un’opera teoretica e non un compendio manualistico, e cio
a causa della non trasmissione della prefazione in cui al-Gazali
esplicitava i propri intenti controversistici; in tal modo, i latini
conclusero che «Algazel» fosse un filosofo «puro» e anzi un se-
guace di Avicenna. Come scrive Ormsby:

Come noto, al-Gazali considerava quest’opera come un’introduzione
alla incalzante critica alla filosofia contenuta nella Incoerenza dei filo-
sofi. Nell'Occidente latino, comunque, il Magasid venne erroneamente
confuso come una favorevole presentazione delle dottrine dei filosofi, e
«Algazel» fu assimilato dalla tradizione scolastica al rango di Avicenna,
Averroé e Avempace. [...] Bisogna ammettere che questa confusione non
¢ senza fondamento. Alcune dottrine filosofiche, come Ieternita del
mondo (gidam al-‘Glam), senza dubbio ripugnavano ad al-Gazili, che le
critica in modo assai veemente. Ma in altri casi, per esempio riguardo alla
dottrina della provvidenza (‘7ndyah), non & proprio cosi pacifico che al-
Gazali la rigettasse i toto. Alcuni accenni inducono a credere che egli
accettasse certi aspetti di questa dottrina — pur apportandovi significa-
tivi mutamenti —, e quindi li incorporasse in modo appena celato in
opere successive come 1'Ihya’ .

so. Ormswy, Theodicy in Islamic Thought, cit., p. 36.
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I quattro lavori gazaliani piti interessanti del periodo sono co-
munque la Bilancia dell’azione, le Infamie dei Batiniti ¢ le eccel-
lenze dei Mustazhiriti, UIncoerenza dei filosofi e il Giusto medio
nella credenza, tutti da collocarsi tra la fine del 1094 e gli inizi del
1095, cioé negli ultimi mesi della permanenza di al-Gazali a Bag-
dadeo. Essi costituiscono non tanto un ¢rait d union tra un pre-
sunto razionalismo, e forse scetticismo, della prima maturita e il
fideismo degli ultimi anni, quanto piuttosto la conferma della co-
stante tendenza gazaliana a fondere e sintetizzare ragionamenti
razionali e giuridico-legali, senza che per altro manchino elementi
schiettamente spirituali.

La Bilancia dell azione costituisce il culmine della riflessione
etica e morale gazaliana prima della conversione al misticismo.
Naturalmente, si tratta del frutto compiuto di una lunga evolu-
zione del pensiero etico islamico che non puo essere ricostruita
qui nei particolari. E tuttavia indispensabile ricordarne taluni
punti essenziali.

1l pensiero etico nell’Islam ha, evidentemente, come suoi primi
fondamenti il Corano e la sunnab. 1l riferimento normativo ai testi
sacri ha un ruolo predominante non solo perché I'Islam ¢ una
religione, ma forse soprattutto perché I'Islam & una religione «del
Libro». Sullo sfondo dei fondamenti etici che traggono ispira-
zione dalla rivelazione, scritta e codificata nel Libro per eccel-
lenza, nel Corano, ¢ nelle Tradizioni (¢hadit) sulla vita del Profeta,
anch’esse componenti un retaggio «scritto», dev’essere letta in
filigrana la Bilancia dell azione di al-Gazali.

[’etica coranica & molto complessa: ne emerge complessiva-
mente 'immagine di una morale attiva, impegnata, nella costante
ricerca di un equilibrio tra I'interiorita e I'esteriorita. Entrambi
questi elementi — attivismo ed equilibrio tra la coscienza e I'atto,
tra la dimensione spirituale interna e la dimensione pratica e so-

6o, Inficiata da inesattezze la ricostruzione cronologica di M. Fakury, Ethical
Theories in Islam, Brill, Leiden, 1994, pp. 193-104. Tra Ialtro Fakhry afferma che la B
lancia conterrebbe riferimenti alla Rinascita delle scienze religiose (per cui sarebbe poste-
riore alla grande enciclopedia mistica), mentre chiunque si avvede, leggendo l'opera, che
siffatti riferimenti sono inesistenti. Del resto, Laoust afferma chiaramente che «il Mizan
non cita mai UIhya’» (La Politique de Ghazali, cit., p. 72).
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ciale — sono caratteristici di al-Gazali. Egli considerava gli atti del
culto e i comportamenti umani come espressione essoterica della
profonda verita della fede e della convinzione intima dell’anima
illuminata dalla fede stessa.

1l fondamento centrale dell’etica coranica, anzi dell’etica isla-
mica nella sua migliore espressione, & il principio del giusto
mezzo, principio di lontananza da ogni eccesso ed esagerazione.
Esso fa leva su un versetto: « Abbiam fatto di voi una nazione che
segue il medio cammino» ¢!, Il giusto mezzo non coinvolge sola-
mente I'individuo con le sue proprie azioni, che debbono essere
ordinate ed equilibrate, ma coinvolge in primo luogo la comunita,
che nel suo complesso pud giovarsi del comportamento onesto e
retto di uno dei suoi membri, ma che contemporaneamente & re-
sponsabile della devianza. Il senso comunitario & fortissimo nel-
I'Islam e condiziona la stessa visione del rapporto della religione
con la societa. Un versetto «evangelico» sottolinea la priorita del-
I’agire bene sul mero atto di adorazione: «La pieta non consiste
nel volgere la faccia verso 'oriente o verso I'occidente, bensi la
vera pieta & quella di chi crede in Dio e nell'Ultimo Giorno, e negli
Angeli e nel Libro e nei Profeti, e da dei suoi averi, per amor di
Dio, ai parenti e agli orfani e ai poveri e ai viandanti e ai mendi-
canti e per riscattar prigionieri»©2, Il precetto dell'ordinare il bene
e proibire il male (cfr. Corano 3, 104 € 110), che sta alla base tanto
dell’etica mu‘tazilita quanto di quella a§‘arita, vincola il musul-
mano a correggere i torti e a propagandare il messaggio anche a
rischio della vita: «Non sono uguali agli occhi di Dio quelli fra i
credenti che se ne restano a casa (eccettuati i malati) e quelli che
combattono sulla via di Dio dando i beni e la vita, poiché Dio ha
esaltato di un grado coloro che combattono sulla via di Dio dando
i beni e la vita, sopra quelli che se ne restano in casa»®. Certa-
mente, si prefigura qui quello «sforzo» sulla via di Dio (¢zhad) che
si & in certi casi tradotto nell’appello alla «guerra santax», concetto
quanto mai frainteso nella percezione dell’opinione pubblica oc-

61. Corano, 2, 143.
62. Ivi, 2, 177.
63. Ivi, 4, 95.
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cidentale — ma su cui & impossibile soffermarsi in questa sede. In
ogni caso, il Corano sottolinea come Dio ami i pazienti (cfr. Corano
2,153 € 8, 46), come il combattimento non debba superare i limiti
onde non spiacere a Dio (ivi, 2,190) e come il dovere essenziale del
musulmano sia quello di mettere pace tra i fratelli (ivi, 49, 9-10).

Anche la sunnab & una fonte inesauribile di indicazioni sul
comportamento morale; anzi & possibile che, relativamente alla
fonte cui con maggiore assiduita il musulmano si ispira nella dire-
zione della propria vita quotidiana, la sunznahb abbia un’importanza
ancora superiore allo stesso Corano. Cio perché Iesempio del
Profeta, cio che il Profeta ha detto sulle piu disparate questioni o
ha fatto anche nelle pitt minute particolarita della propria esi-
stenza, & considerato non solo benemerito ma indispensabile per
guadagnarsi la vita eterna. E dunque, innanzi tutto, I'etica della
sunnah si incentra proprio sul valore da conferire all’esempio del
Profeta. Due principi derivano in qualche modo da questa esem-
plarita dell’agire concreto e per cosi dire «fisico» del Profeta: la
rivalutazione del corpo, in primo luogo, ché, nonostante 'anima e
lo spirito siano i veicoli della santita e del contatto con, o almeno
dell’avvicinamento a Dio, la corporeita non é mera negativita e
mera passivita; al-Gazall ha sempre sostenuto come il mondo este-
riore costituisca il vestibolo e la preparazione del mondo interiore,
cosicché non ¢ possibile una purificazione e una rettitudine del-
anima senza che vi sia una purificazione e una rettitudine del
corpo. In secondo luogo, sia nell’etica coranica che in quella de-
rivata dalla sunnab, la religione appare come un’integrazione di
din wa dunya, di aspetti religiosi piti propriamente detti, afferenti
all’interiorita e alla cultualita, e di «mondo», inteso esplicitamente
nel concreto dei rapporti sociali (72z'amalat).

Vi sono diversi elementi costitutivi dell’etica islamica nel suo
svolgimento storico. Vi & un’etica dei teologi, una dei filosof, e
una dei mistici szf7 ¢4. L’etica dei teologi si sviluppa lungo un asse

64. Veramente, M. Fakhry individua quattro categorie di morale islamica, che deno-
mina rispettivamente: a) la morale scritturale come espressa nel Corano e nelle Tradizioni
profetiche; b) la morale teologica; ) la morale filosofica; d) la morale religiosa, che sarebbe
quella pit caratteristicamente islamica e nella quale dovrebbe venir inquadrato il nostro
al-Gazali (Ethical Theories in Islam, cit., pp. 6-8).
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essenziale, che si potrebbe incentrare sull’alternativa tra conce-
zione «oggettivistica» o «soggettivistica» dell’etica. La prima, che
potrebbe essere attribuita ai Mu‘taziliti, afferma che Dio ¢ vinco-
lato a un principio astratto di Bene, che si impone a Lui stesso e lo
condiziona nelle scelte; da questo presupposto derivano tre con-
seguenze essenziali: che Dio ¢ obbligato a fare il meglio per le
creature (principio della giustizia o ‘adl); che Dio non pud esse-
re assolutamente ritenuto responsabile del male che esiste nel
mondo; e ovviamente che gli uomini sono liberi di agire ed essi si
responsabili del bene e del male che deriva dalle loro libere azioni.
Secondo i Mu‘taziliti, inoltre, i principi etici sono determinati
dalla ragione senza l'ausilio della rivelazione, anche se poi, ovvia-
mente, la rivelazione li conferma e supporta. Le azioni sono buone
o cattive in sé, senza che 'uvomo o Dio possano decidere al pro-
posito. La concezione «soggettivistica» dell’etica & invece quella
degli A§‘ariti: il Bene e il Male sono concetti relativi per Dio; non
& bene il buono in sé, ma cid che Dio ha decretato essere buono;
non & cattivo il male il sé, ma cid che Dio ha decretato essere male.
Da cio deriva che ogni decisione di Dio & «buona», anche allorché
Egli sembra consentire che disgrazie e sofferenze colpiscano e fe-
riscano i giusti; e ovviamente che ["uomo non ¢ libero nell’azione,
ma che ogni suo atto o fatto & comunque creato da Dio e al pit
acquisito dall'uomo come «guadagno» (kasb). Per gli A¥‘ariti, in-
somma, & la volonta di Dio e non la ragione a discriminare tra il
bene e il male, e le azioni sono buone o cattive in obbedienza a
quanto Dio ha deciso al proposito. Abbiamo gia accennato in pre-
cedenza a queste dottrine. Evidentemente, al-Gazall concorda in
generale con la posizione ai‘arita: Dio pud far soffrire I'nomo
buono senza un apparente perché e senza garantirgli alcuna ri-
compensa; cosi come, dall’alto della sua saggezza che non ¢ arbi-
trio ma che possiede comunque una logica (anche se diversa dalla
logica del giudizio morale dell'uvomo e dunque apparentemente
incomprensibile), pud salvare un miscredente e premiarlo con le
gioie del Paradiso®.

6s. Cfr. per esempio, dalla Rinascita delle scienze religiose, Scritti scelti, cit.,
p. 178.
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L’etica dei filosofi tende naturalmente ad essere «oggettivisti-
ca» anche perché introduce un evidente principio di razionalita, e
inoltre, diversamente dall’etica teologica, evidenzia un esplicito
collegamento tra la morale e la politica. Da una parte, esiste, per i
filosofi, una naturalita della morale — il che significa che esiste un
principio astratto di bene. Da questo punto di vista, i filosofi sono
vicini ai mu‘taziliti. Dall’altra parte, non vi pud essere «bene» se
non alla luce della ragione che, sovrana, discrimina e giudica tra il
vero e il falso, 'utile e il nocivo. Tra le molte, due correnti sem-
brano emergere per originalita riguardo alla visione filosofica del-
Ietica: quella che individua lo scopo dell’etica nella ricerca della
felicita all’interno della comunita politica; e quella che individua
lo scopo dell’etica nella ricerca della felicita attraverso l'isola-
mento e 'allontanamento dalla societd perversa o quanto meno
incapace di comprendere il senso pit intimo ed esoterico della
conoscenza. La prima tendenza & quella caratteristica soprattutto
di al-Farabi (e segnatamente della Madinah al-Fadilah o Citta vir-
tuosa®®) e, sia pure con qualche distinguo che non ¢ luogo preci-
sare qui, di Averro¢: la felicita consiste nella congiunzione con
I'Intelligenza Agente ottenuta attraverso un perfezionamento
delle doti intellettive del filosofo; tale perfezionamento & persegui-
bile perd soprattutto, anche se non esclusivamente, nell’ambito di
una societa politica ideale, non necessariamente perfetta ma in cui
¢ comunque garantito il predominio della Legge religiosa appor-
tata dalla profezia. La seconda tendenza & quella caratteristica di
Ibn Baggah (Avempace) e Ibn Tufayl (Abubacer)¢7, il cui filosofo
solitario persegue una perfezione spirituale che non puo essere
condivisa dal volgo. Nell'un caso e nell’altro si tratta di realizzare
la felicita, e la pratica della virtt potrebbe apparire strumentale a
questo elevato scopo.

L’etica dei sif7 potrebbe a prima vista sembrare 'etica della
rinuncia al mondo. L’ascetismo & certamente un valore della mi-

66. AL-FarABi, La cittd virtuosa, a cura di M. Campanini, Rizzoli, Milano, 1996 (ri-
stampa 20071), a partire dal cap. XXVIL.

67. AVEMPACE, I regime del solitario, a cura di M. Campanini e A. Illuminati, Rizzoli,
Milano, 2002; Isn Turayw, L'Epistola di Hayy Ibn Yagzan, a cura di P. Carusi, Rusconi,
Milano, 1983.
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stica. Ma I'ascetismo non esclude completamente i rapporti so-
ciali. Nella Bilancia dell’ azione come nel Libro sui quaranta principi
della religione, ad esempio, al-Gazali sostiene che, sebbene il celi-
bato sia consigliabile, & tuttavia meglio sposarsi che soggiacere alle
lusinghe della carne. Del resto, egli & convinto che i mistici siano
uomini di «fatti» e non di «parole», di azioni e non di mera con-
templazione. I mistici cercano il «gusto» del contatto con Dio, il
che li porta a «sperimentare»¢8. Il mistico, seppure non debba
essere soggetto ai ricatti dei potenti, ha il dovere di impegnarsi
nella riforma religiosa: & questo il compito che al-Gazali si propose
nella seconda parte della sua vita.

In uno studio generale sul pensiero etico dell'Islam¢, Ahmad
Mahmiid Sobhi ha tentato di mostrare quali fossero gli elementi
costitutivi delle dottrine etiche islamiche: il «gusto» mistico
(dawgiyyab) e I«intellettualismo» (‘agliyyah), la praxis e la specu-
lazione. L’autore ritiene che P'etica islamica non distingua, come
avrebbe fatto Aristotele, la morale dalla metafisica, e questo gia a
partire dai Mu‘taziliti e dalla loro teorizzazione dei cinque principi
e della professione dell'Unicita di Dio che li contraddistingue.
Sobhi chiarisce che la dottrina speculativa dei Mu‘taziliti si fon-
dava sulla metafisica, mentre quella «saporosa» dei mistici séf7
sulla psicologia: il punto di partenza dell’etica presso i Mu'taziliti
& ’«Io so», mentre quello dei mistici & I'«Io voglio». Ci sono stati,
tuttavia, due tentativi riusciti di integrare la speculazione e
P'azione: quello dei Fratelli della Purita sul piano della riflessione
«comunitaria» (tafkir al-gamD e quello di al-Miskawayh sul piano
della riflessione «individuale» (fardi). Possiamo condividere nella
sostanza l'impostazione critica di Sobhi e considerare al-Gazali
come un terzo esponente di questa tendenza conciliativa tra la
ragione e 'intuizione mistica.

Nelle intenzioni dell’ Autore, la Bilancia dell’azione doveva co-
stituire un vero e proprio breviario per trovare e percorrere la via
della felicita e attingere il fine supremo che, ovviamente, ¢ Dio. Se

68. La salvezza dalla perdizione, in Scritti scelti, pp. 112-113.
69. A. M. Sosul, Al-Falsafah al-Abligiyyab fi'L-Fikr al-Islami (La filosofia etica nel
pensiero islamico), Dar al-Ma‘arif, Cairo, 1983.
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¢ lecito fornire della densa opera una suddivisione sistematica per
individuarne gli argomenti «forti», si evidenzino le seguenti par-
tizioni:

In primo luogo, la relazione tra scienza e azione, oggetto dei
primi capitoli. A dire il vero, in questi capitoli al-Gazali offre
un’immagine della scienza che puo sembrare oscillante tra il tra-
dizionale sapere speculativo e il sapere intuitivo della mistica.
Forse la sua definizione migliore & la seguente: «Per quanto ri-
guarda la scienza, essa si divide in speculativa e pratica. [...]. Cio
che noi chiediamo alla scienza & il perfezionamento dell’animax»7°.
La distinzione tra scienza speculativa e pratica, comune peraltro
alla filosofia musulmana, & ovviamente rapportabile alla filosofia
greca; il perfezionamento dell’anima come culmine della scienza ¢
tanto attribuibile all'influsso di Platone e Aristotele quanto alla
visione del sapere propria dei mistici. Analogamente, forse, la mi-
gliore definizione di azione & la seguente: «Per cio che attiene
all’azione, non intendiamo altro che la disciplina delle passioni
dell'anima, il freno dell’ira e, insomma, la fustigazione di tutti gli
attributi [negativi]» 7!, Nell'uno e nell’altro caso, scienza e azione
convergono a un fine essenzialmente etico e catartico cui forse si
possono individuare remote origini stoiche.

Poiché la felicita, scopo ultimo degli antichi e dei moderni, la si puo
ottenere solo con la scienza e con I'azione [...] & ora indispensabile sapere
quale sia 'azione che procura la felicita e distinguetla da quella che con-
duce alla miseria. [...] La felicita ultraterrena cui ci riferiamo significa
eterna permanenza senza annientamento, piacere senza pena, serenita
senza angoscia, ricchezza senza poverta, perfezione senza difetti, gloria
senza avvilimento72,

In secondo luogo, le partizioni dell’anima. Al-Gazali distingue
le facolta dell’anima in motrici e percettive (cfr. tutto il cap. IV
dell’opera). Di quest’ultime fanno parte i cinque sensi per l'este-
riorita; I'immaginazione, la memoria, le facolta estimativa e cogni--

70. Cap. IX, cfr. infra, pp. 139-140 (trad. di Hachem, Le Critére de I'Action, Maison-
neuve, Paris, 1945, p. 36).

71. Cap. I, cfr. infra, p. 110 (trad. Hachem, p. 11).

72. Invocazione e cap. I, cft. infra, pp. 99-100 (trad. Hachem, pp. 1-2).
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tiva per Iinteriorita. La facolta cognitiva & propria solo degli uo-
mini che possiedono pure, come qualitd peculiarmente umana,
I’anima. L’anima ¢ divisa in speculativa (‘@limah) e pratica (‘anzi-
lab) e, in entrambi i casi, pud essere definita «intelletto» (‘agl)”.
La facolta speculativa razionale ¢ quella che ha per fine di ricer-
care le nozioni generali, spogliate dagli accidenti che le rendono
concrete e particolari74. L'anima deve essere educata nelle sue fa-
colta razionali, irascibili e concupiscibili, onde realizzare la virta
della «giustizia».

Varra forse la pena di notare che questa analisi di al-Gazali ¢
assai vicina alla dottrina dell’anima e delle sue facolta di Avi-
cenna — a sua volta di chiara ispirazione platonica. Avicenna
distingue infatti nell’anima tre attivita: la vegetativa, cui compe-
tono le funzioni nutritiva, conservativa e generativa; la sensitiva,
cui competono le funzioni vitali e conoscitive dipendenti dalla
percezione sensibile e dall'immaginazione o dalla memoria; e la
razionale, cui competono 'intelletto e la scienza. Non si tratta,
naturalmente, da parte di al-Gazali, di una accettazione passiva e
in qualche modo «speculare» delle distinzioni filosofiche: ma non
vi & dubbio che esse abbiano influito qui a determinare la sua
psicologia.

In terzo luogo, le virtd, positive e negative, cui si collegano gli
atti lodevoli e biasimevoli. Anche in questo caso, & possibile indi-
viduare una fonte filosofica, probabilmente abbastanza diretta, al
discorso gazaliano. Lo storico e moralista al-Miskawayh (m. 420-
421/1030) scrisse un’opera importante, il Tahdib al-Ablag (Purifi-
cazione dei costumi), in cul attribuisce all’anima tre facolta: la ra-
zionale o angelica localizzata nel cervello; I'appetitiva localizzata
nel fegato e la passionale localizzata nel cuore?. A queste facol-
ta corrispondono altrettanti vizi ed & possibile attestare come il
governo delle passioni produca qualita positive. Se la ragione,
ad esempio, interviene sull’istinto, si produce il coraggio. Al-

73. Cap. IV, infra, p. 119 (trad. Hachem, p. 18).

74. Ivi, infra, p. 121 (trad. Hachem, pp. 19-20).

75. Cap. IX, infra, p. 142 (trad. Hachem, pp. 38-39).

76. M. Fakury, History of Islamic Philosophy, Longman/Columbia University Press,
London and New York, 1083, pp. 188-180.




INTRODUZIONE 51

Miskawayh ritiene che quattro siano le virtd cardinali: la saggezza
(hikmah), la temperanza (‘tffah), il coraggio (Saga‘ah) e la giustizia
(‘adalab), cui si aggiunge una quinta virt integrativa, la generosita
(saba’ o gud)77. Da esse derivano virt secondarie come I'intelli-
genza, la prudenza e la memoria, la liberalita, I'integrita e la con-
tinenza, la magnanimita, il valore e la nobilta, virtu tutte che lo
stesso al-(GGazall esamina in un elenco piuttosto schematico ma
estremamente istruttivo. Al-Miskawayh esalta poi il giusto mezzo
come lontananza dagli estremi’® e, sulle orme di Aristotele e di
al-Farabi, ritiene che 'uomo debba vivere in societa per attingere
la perfezione, seppure rifiuti I'ascesi, e, indirettamente, il regime
del solitario di Ibn Baggah7°.

Senza soffermarci su una trattazione abbastanza esteriore e
fredda, notiamo qui soltanto che al-Gazali nella Bilancia del-
l'azione riprende nella sostanza al-Miskawayh esaltando quattro
virtd principali: la saggezza, il coraggio, la temperanza e la giusti-
zia®%, 1’indagine ha una evidente origine platonica; ma se certa-
mente platoniche ed anche aristoteliche (si pensi alla fortuna
presso gli arabi dell'Etica Nicomachea) erano le fonti di al-
Miskawayh, probabilmente indirette sono quelle di al-Gazali. Si
noti inoltre che anche il nostro autore insiste fortemente sul prin-
cipio del «giusto mezzo» come via pitl proficua per realizzare il
benessere individuale. La lontananza dall’eccesso & magnificata
facendo ricorso, tra gli altri, a un hadit del Profeta: «Fortunati
coloro che sono modesti senza meschinita e che si umiliano senza
derogare alla dignita».

Cio che distingue i due pensatori ¢ la pit rigorosa valenza fi-
losofica del discorso di al-Miskawayh, il quale, contrariamente ad
al-Gazali che si limita a mettere a frutto le sue letture in un’ottica
moralistica senza perd cercare ostinatamente di andare oltre il fra-
mework islamico, «cerca di conciliare le prescrizioni dell’Islam

77. Av-Miskawavy, Traité d’Ethique (Tahdib al-Ablag wa Tathir al-A'raq), a cura di
M. Arkoun, Institut Frangais de Damas, Damasco, 1969, pp. 27 ss. Sulle origini plato-
nizzanti di questa dottrina cfr. anche Fakury, Ethical Theories in Islam, cit., p. 64.

78. Ibidem, pp. 35-36.

79. Ibidem, p. 45.

8o. Cap. XVI, infra, p. 163 (trad. Hachem, p. 57).



52 INTRODUZIONE

con quelle della filosofia greca e delle altre tradizioni antiche»®.
Di fatto, il neoplatonismo lo ispira nel sottolineare come 'acqui-
sizione del habitus della perfezione trasformi I'uvomo in un micro-
cosmo simile al divino «poiché le forme di tutti gli esseri si trovano
riunite nella tua essenza e tu ti identifichi, in certo modo, con
esse»82. La prospettiva per cui la felicita umana consiste essenzial-
mente nelle virtd intellettuali pud essere fatta risalire ad Aristotele.
1l fatto & che il problema della «felicita mentale» cui si ¢ gia ac-
cennato precedentemente, ha una giustificazione filosofica emi-
nentemente nel quadro di una struttura cosmica gerarchico-ema-
natistica, in cui Iintelletto umano pud aspirare alla riunificazione
con le Intelligenze separate e, traslatamente, con Dio. Come si ¢
gia detto, questa prospettiva & del tutto aliena ad al-Gazali, la cui
ricerca della felicitd non pud derogare dal zanzib, dalla trascen-
denza divina, che non ha alcuna connessione possibile con la ma-
terialita. Al proposito, il giudizio di Hogga ¢ netto: «Mentre
Miskawayh tenta, analogamente ai mu‘taziliti in teologia, di con-
ciliare la verita islamica e la verita filosofica in etica, al-Gazali su-
bordina totalmente la morale ai principi religiosi. Se Miskawayh fu
in contatto diretto con i testi greci e li considera una fonte dottri-
nale, il teologo non conobbe il pensiero greco che attraverso tra-
duzioni e commentari fortemente rimaneggiati in senso islamico;
egli non riconosce ai pensatori greci alcun magistero morale di
qualsiasi natura»®.

In quarto luogo, la nobilta dell’intelligenza e i rapporti tra
maestro e discepolo. Mescolando singolarmente principi giuridici
(un hadit quasi certamente apoctifo) a un’immagine neoplatonica,
al-Gazali scrive che:

Per quanto attiene alla nobilta della scienza e dell'intelletto, essa & veri-
ficata di necessita dalla ragione, dalla Legge e dalla sensazione. Circa la
Legge, ha detto (il Profeta) — su di lui la pace! —: «Cid che Dio ha
creato per primo & I'Intelletto. Gli ordind poi: Avanza! E quello mosse in

81. C. BouaMRANE € L. GARDET, Panorama de la Pensée Islamique, Sindbad, Paris,
1984, p. 181.

82. AL-Miskaways, Traité d'Ethique, cit., p. 66.

83. M. Hocea, Orthodoxie, Subversion et Réforme en Islams, cit., p. 123.
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avanti, E poi: Indietreggia! E quello mosse all’indietro. Infine Dio disse:
“Per la mia Maesta e la mia Gloria! Non ho creato nulla di piu nobile per
me dell’Intelletto. Grazie a lui prendo e grazie a lui dono, grazie a lui
ricompenso e grazie a lui punisco”». Questa intelligenza, grazie alla
quale I'uomo percepisce tutte le cose, promana dalla Prima Intelligenza,
che Dio Eccelso e Possente cred simile alla luce del sole®4.

L’Intelligenza ¢ del resto la facolta che produce le professioni
e induce 'uvomo alla politica. Al-Gazali annota — come del resto
al-Miskawayh e prima di lui al-Farabi — che «l’uomo non é stato
creato per vivere a guisa di animale selvaggio; gli occorre anzi
raccogliersi in comunita in cui vi sia una reciproca collaborazione
finalizzata a soddisfare i bisogni» 8. Percio

la pit nobile delle arti & tuttavia la politica (as-séyaszyyat), poiché il
mondo si regge solo attraverso di essa. La si pud suddividere in quattro
categorie: a) la politica dei profeti, il cui potere si impone tanto all’élite
quanto alle masse, sia nel foro sociale che in quello interiore; b) la politica
dei califfi, dei sultani e dei governatori, il cui potere pure si impone
all’élite e alle masse, ma solo per quanto riguarda il foro sociale, e non per
quanto riguarda l'interiorita; c) la politica dei dottori (‘ulama’) e dei saggi
(hukama’), il cui potere si esercita esclusivamente sul foro interno dell’é-
lite; d) la politica dei giurisperiti (fugaha’) il cui potere si esercita esclu-
sivamente sul foro interno delle massegs.

Si noteranno certe sfumature anticipatamente «averroistiche»
del discorso di al-Gazali che, proprio come il suo successore e
arci-avversario di Cordova, non ¢ affatto favorevole a una parifi-
cazione di tutti gli uomini sullo stesso piano qualitativo (un ana-
logo atteggiamento, come si vedra, ¢ reperibile anche nella Retta
bilancia).

In quinto luogo, i modi per evitare i dolori e la paura della
morte: argomenti questi che saranno oggetto anche delle piti ma-
ture speculazioni mistiche di al-Gazali nella Rinascita delle scienze
religiose e nel Libro sui quaranta principi della religione, e che,
comunque, non offrono spunti particolarmente originali di rifles-

84. Cap. XXIV, infra, pp. 209-210 (trad. Hachem, p. 98).
8s. Cap. XXVII, infra, p. 231 (trad. Hachem, p. 115).
86. Cap. XXIV, infra, p. 208 (trad. Hachem, p. 97).
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sione. Varra forse la pena di ricordare che anche al-Miskawayh
nella sua Purificazione dei costumi dedica alcuni capitoli al come
affrontare la paura della morte®’.

E necessario, delineato il piano dell’opera, riflettervi critica-
mente. George Hourani ha riconosciuto nella Bilancia dell azione,
libro composto per indicare quali siano i migliori criteri di
un’azione virtuosa, una certa «supremazia della ragione», accanto
alla necessita di una sintesi tra « conoscenza (‘z/n) e pratica (‘amal)
[...] per acquisire la felicita in questo mondo e nell’altro»#%. In
effetti, I'opera evidenzia un complesso ordito di tematiche, risul-
tando intessuta tanto di idee filosofiche derivate quasi certamente,
in primo luogo, dalla lettura di Avicenna e di al-Miskawayh (non
direttamente, ritengo, da Platone e Aristotele), quanto di principi
prettamente e rigorosamente islamici. Lo ‘%, infatti, devessere
qui inteso soprattutto come conoscenza religiosa; e lo ‘amal come
azione volta alla realizzazione di una perfetta vita musulmana. Qui
corre il discrimine con le possibili fonti gazaliane: mentre per i
falsifab, in realta, il richiamo all’Islam & obbligatorio, ma in qual-
che modo accidentale — nel senso che, se fossero stati cristiani,
avrebbero sostenuto le medesime posizioni in riferimento al Cri-
stianesimo —, per al-Gazali & prevalente I'intenzione di stabilire le
regole di un’etica specificamente islamica. La veridicita dei profeti
e dei santi & invocata come l'unica via certa da seguire se si ¢
tormentati dai dubbi. Cosi ‘All rispose a un tale che lo infastidiva
questionando sull’esistenza della vita futura: «Se le cose stessero
come tu pretendi, allora ce la caveremmo entrambi; ma se ho ra-
gione io, tu sarai dannato, mentre io mi salvero»82,

La scienza & certo pitt importante dell’azione, poiché la prima
guida e la seconda & guidata®; tuttavia, & I'azione a incidere sul-
Pesistenza degli uomini, sia nel comportamento quotidiano, sia

87. AL-Miskawavn, Traité d’Ethigue, cit., pp. 312 ss. Per il pensatore musulmano, la
morte & la realizzazione pitt completa dell’essere umano, perché consente all’anima di li-
berarsi finalmente dal corpo e di realizzare pienamente se stessa (cfr. Fakury, Ethical
Theories in Islam, cit., pp. 127 8.).

88. G. Hourant, A Revised Chronology of al-Gazali’s Writings, cit., pp. 294-295.

89, Cap. II, infra, p. 108 (trad. Hachem, p. 9).

go. Cap.V, infra, p. 124 (trad. Hachem, p. 23).
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nella ricerca spirituale. Nella Bilancia al-Gazali intende I'azione
fondamentalmente come obbedienza alla Legge e pratica degli atti
del culto legalmente prescritti, cui si aggiunge, per quei privilegiati
che ne hanno la possibilita, il perfezionamento spirituale e 'avvi-
cinamento a Dio. Non vi &, nella Bilancia, esplicita inclinazione al
misticismo §7/7, ed anzi vi si pud leggere qualche perplessita da
parte dell’Autore nei confronti della tendenza dei mistici a svalu-
tare la speculazione. Al-Gazali non nasconde comunque il suo ap-
prezzamento per certune «azioni» mistiche e riconosce il pro-
fondo valore spirituale del sufismo.

Cid che pero piu colpisce nella Bilancia, anche rispetto ad altre
opere gazaliane, €, come si & detto, la preoccupazione di indivi-
duare in ogni caso una «giusta via», un equilibrio tra estremismi
concettuali e pratici. A questo fine sono indirizzate le minuziose
indagini che al-Gazali svolge sui caratteri dell’essere umano. L’an-
tropologia si verticizza nell’intelletto e privilegia la crescita e la
maturazione dell’anima; non viene tuttavia trascurata la cura del
corpo. Lo studio delle membra corporee & propedeutico allo stu-
dio delle parti dell’anima e delle facolta intellettive; cosi come la
salute fisica & propedeutica a quella psichica. E non ¢ casuale, poi,
che 'opera contenga numerosi accenni anche a problemi di va-
lenza squisitamente politica (su cui si & gia detto, ma ci si tornera
ancora tra breve): la salute psico-fisica del singolo, infatti, trova il
suo compimento nella vita sociale, e le regole della vita sociale
sono dettate dalla politica. Esiste un rapporto di reciproca somi-
glianza tra la giustizia sociale e 'anima: entrambe devono struttu-
rarsi armonicamente secondo un ordine di «giustezza» che vuol
dire equilibrio, medietas.

La giustizia nella politica significa stabilire tra le varie compo-
nenti di una citta un ordine che ¢ simile all’ordinamento delle parti
dell’anima, cosicché la citta, nella solidarieta, concordia e coope-
razione tra i suoi elementi costitutivi trovi e realizzi, per ottempe-
rare al suo fine, quell’'omogeneita che & propria di un organismo
individuale. Ogni cosa vi trovera la giusta collocazione: gli abitanti
si suddivideranno in serviti che non servono altrui; in servi che
non sono serviti e in una terza classe di persone che, contempora-
neamente, servono e sono servite, esattamente come si ¢ detto per
le facolta dell’anima. Anche qui si tratta di un presupposto non
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alieno da quello della filosofia, e che anzi potra facilmente venir
fatto risalire ad al-Farabi®.

B davvero importante notare come questa idea del rappor-
to anima-cittd (la cui metafora & caratteristicamente ripresa in
un’opera rigorosamente mistica come V'Alchimia della felicita qui
tradotta) possa servire anche a far trovare una collocazione filoso-
fica a un principio prettamente islamico che al-Gazali enuncia e
difende negli scritti “mistici” quali la Rinascita delle scienze reli-
giose e il Libro sui quaranta principi della religione. Qui egli patro-
cina la necessita per il vero credente di rispettare e difendere i
«diritti dei musulmani». Va da sé che questi diritti sono da rispet-
tarsi poiché ogni uomo ¢ in viaggio verso Dio, per cui ¢ necessario
non solo che si scelgano con oculatezza i compagni di cammino,
ma che si rispettino e si amino questi compagni. Cosi, per ottem-
perare correttamente agli ordini di Dio, bisogna ordinare il bene e
proibire il male, secondo gli stessi precetti coranici (per esempio,
Corano, 3, 104 e 110). Al-Gazali sottolinea la necessita della be-
nevolenza verso gli schiavi e le donne e i deboli; il dovere di ub-
bidire ai genitori e di essere equi verso i figli2. Si tratta di doveri
sociali da cui il mistico stesso non pud esimersi, ché egli non vive
solamente in eremitaggio, ma ha degli obblighi nei confronti di
coloro che lo circondano. '

La questione dell’'ordinare il bene e proibire il male (al-amr
bi’l-ma‘vitf wa an-naby ‘an al-munkar) si connette a quella del
gibad, impropriamente tradotto come «guerra santa». In diversi
luoghi delle sue opere, al-Gazali distingue il «grande» dal «pic-
colo» gihad®, ciog la lotta interiore per la purificazione dei co-
stumi da quella esteriore, giuridicamente stabilita, del combatti-
mento contro i miscredenti. Il capitolo sulla Conoscenza di sé del-
I Alchimia della felicita qui tradotta contiene un passo assai
esplicito sulla valenza spirituale della «guerra santa» e dello sforzo

o1. La cittd virtuosa, cit., cap. XXVI, p. 207: «La cittd virtuosa assomiglia a un corpo
perfetto e sano, nel quale tutte le membra cooperino a costruire e a conservare la vita
dell’animale».

92. AL-Gazarl, Kitib al-Arba‘in fi Usiil ad-Din (Libro dei Quaranta principi della re-
ligione), cit., pp. 92-95.

93. Per esempio, ibidem, pp. 219-221.
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attivo sulla via di Dio%4. Nella Bilancia dell’ azione al-Gazali cita
tradizioni profetiche:

Anche solo pronunciare con la lingua il termine «lottax» (¢7bad), rallegra
e sostiene lo spirito. Ma realizzarla davvero attraverso I'azione significa
sottoporre lo spirito a una forte tensione. Solo chi sapra rinunciare alle
passioni ne comprendera la portata. Percio i Compagni (del Profeta)
asserivano: «Ci volgiamo dalla piccola guerra (§7had) alla grande guer-
ra», intendendo con «piccola guerrax» la lotta combattuta con la spada
contro i miscredenti. Fu chiesto all'Inviato di Dio — che Dio lo benedica
e lo salvi! —: «O Inviato di Dio, qual ¢ il g7had migliore?». Rispose: «Il
lottare contro i propri desideri»®3.

Questa osservazione arriva al termine di una delle caratteristi-
che metafore gazaliane che sembra addirittura risuonare degli echi
filosofici dell'uomo macrocosmo in un quadro comunque esplici-
tamente politicizzato:

L’uomo, in quanto creatura, & come un grande cosmo in un piccolo
involucro. Il suo corpo rassomiglia a una citta e l'intelletto al sovrano
che la governa; le sue capacita percettive, sensoriali, interne ed esterne,
rassomigliano a degli eserciti o a delle guardie del corpo; le membra
sono come i sudditi; I'anima che inclina a cattive qualitd come la con-
cupiscenza e la violenza & simile ai nemici che disputano il regno al
sovrano e cercano di far strage dei sudditi. Essendo il corpo come una
fortezza o un castello, 'anima & come una guarnigione che vi & acquar-
tierata. Se essa lotta contro i suoi nemici, li fa arrendere e ne diventa il
signore, come & suo dovere, meritera la lode quando si presentera all’Al-
tissimo, come ¢ detto: «Dio ha esaltato d’un grado coloro che combat-
tono sulla via di Dio dando i beni e la vita, sopra quelli che se ne resta-
no in casa. A tutti Iddio ha promesso il bene supremo» (Corano, 4, 95).
Ma se, al contrario, perde il castello e lascia fuggire i sudditi, merite-
ra la condanna e subira tremenda punizione allorché si incontrera con
I’ Altissimo %6,

04. Cfr. infra, p. 358.

9s. Cap. X, infra, p. 146 (trad. Hachem, p. 42). Un hadit del Profeta recita: «La lotta
dell’anima consiste nel frenare i suoi impulsi naturali; tale freno rappresenta la sua aderenza
al servizio di Dio in obbedienza alle regole e ai principi della religione e 'azione in accordo
con un comportamento virtuoso. Questo ¢ il g7had piti difficile. Il ¢7bid condotto in questo
modo nobilita la sostanza dell’animax.

96. Ibidem, cap. X, p. 145 (trad. Hachem, pp. 41-42).
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Ora, «al-Gazali mette Paccento sull'importanza considerevole
del grande g7had e non esita a qualificarlo come “polo essenziale”
(qutb al-a‘zam) della religione. A controprova, cita il hadit: “Le
opere pie non sono in paragone al gihad sulla Via di Dio che come
un soffio leggero di vento (naftd) su un mare vasto e profondo
(luggi). Ma tutte le opere pie aggiunte al gzhad sulla Via di Dio non
sono, in rapporto al dovere di ordinare il bene e di proibire il male,
che come un soffio leggero di vento su un mare vasto e profondo”.
Le condizioni di conflitto ideologico in cui scriveva al-Gazali spie-
gano questo accento messo sul “raddrizzamento morale” indi-
spensabile a una ortodossia ridotta sulla difensiva di fronte ad
attacchi interni ed esterni. Ordinare il bene, egli scrive, & un ob-
bligo di solidarieta»®7.

La felicita mondana, dunque, implica un concreto impegno
sociale. D’altro canto, la felicita essenziale &, certo, quella dell’al-
tro mondo; ma in guesto mondo, vestibolo dell’aldila, & forse pos-
sibile una felicita spirituale coordinata all’intelletto, di cui la
scienza (‘7lnz) costituisce il presupposto, ed & anche possibile una
felicita pratica, che deriva dall’azione (‘amzal), cioé dall’esecuzione
degli atti del culto, da un lato, e dal rispetto delle norme della vita
associata, di cui fa parte il precetto dell’ordinare il bene e proibire
il male, dall’altro, cosi come, naturalmente, dalla purificazione dei
costumi. Ovviamente, quando si parla di «felicita spirituale coor-
dinata all'intelletto» non si intende la stessa dimensione difesa da
Ibn Baggah che nel Regime del solitario sostiene come il perfezio-
namento massimo dell’intelletto sia la via maestra per conseguire
la felicita: si intende perd rilevare quel valore etico della «scienza»
che per al-Gazali non &, e non puo essere, semplicemente cono-
scenza in senso epistemologico, ma soprattutto ricerca di una vi-
sione e di una nuova vita interiore.

La ricostruzione critica fin qui delineata, & opportuno sottoli-
nearlo, contrasta globalmente con Iinterpretazione avanzata da
Abu’l-Quasem, in quello che resta forse il pitt organico studio
complessivo dell’etica gazaliana®. Secondo questo studioso, in-

97. A. Morasia, Le Gihad dans U'islam Médiévale, Albin Michel, Paris, 1993, p. 320.
08. M. Apu't-Quasem, The Ethics of al-Ghazalz, Selangor, 1975.
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fatti, l'etica gazaliana & esplicitamente anti-politica e inoltre fina-
lizza tutte le azioni umane al perseguimento della felicita ultrater-
rena. Questo ¢ forse vero per le opere mistiche del periodo del-
'occultamento, come I'Alchimia della felicitd, ma non pud venire
facilmente generalizzato. A me pare, al contrario, che la motiva-
zione politica sia uno degli assi portanti della Bilancia dell’ azione.
Un esempio di cid consiste anche nei numerosi accenni polemici
alla crisi intellettuale e morale in cui versava il mondo islamico ai
tempi dell’autore. Per altro, Abu’l-Quasem riconosce che il giusto
mezzo rappresenta l'ideale comportamentale di al-Gazali e che la
tessitura delle problematiche etiche appare «composita», non es-
sendo aliena dall’utilizzare suggestioni filosofiche (non percio ob-
bligatoriamente «razionalistiche»!).

Un ultimo punto di notevole interesse, che potrebbe conse-
guire a quanto appena accennato, & che nella Bilancia dell’ azione
non affiora alcuna idea di morale «naturale», cioé laica e filoso-
fica, come invece in al-Miskawayh: le regole morali sono comun-
que rivelate, fondate sul messaggio religioso, anche se al-Gazali
insiste sul ruolo dell’intelletto come strumento di comprensione e
di individuazione della «giusta via». In tal senso, soppesando e
valutando 1 vari intrecci della Bzlancia, Laoust annota:

Al metodo dei mistici §7f7 al-Gazali associa quello dei teologi specu.
lativi, in particolare quello dei teologi a$‘ariti, che in nessun momen-
to si sogna di rinnegare; questa volonta deliberata di far marciare di
pari passo il metodo dei sif7 e quello degli speculativi (zuzzar) lo con-
duce a rigettare la concezione troppo limitativa che si ha comunemente
di cio che si chiama «dottrina» (7zadhab). Lungi dal legarsi strettamente
a una scuola o a una setta di cui adottare tutte le opzioni a esclusione
delle altre, sia che si tratti dei Mu‘taziliti o dei Karramiti o degli stessi
Ag‘ariti, il vero sapiente & chi, per uno sforzo personale di lucida rifles-
sione (igtihad), sa elaborare, nel quadro del ¢redo islamico, la sua pro-
pria verita®®,

A ragione, Laoust insiste sul fatto che, nel quadro predeter-
minato e obbligato di riferimento del credo musulmano, per I'al-
Gazali della Bilancia o anche della Misura della scienza o della

99. H. Laousr, La Politique de Ghazali, cit., p. 73.
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stessa Incoerenza dei filosofi, il sapiente debba ritagliarsi il suo
spazio di ricerca onde sfruttare appieno le risorse del proprio
intelletto.

v

La celebre opera L’Incoerenza det filosofi*® non denuncia né una
oscillazione razionalistica in un pensiero rigorosamente fideistico,
né una pericolosa inclinazione all’irrazionalismo in un pensiero
tendenzialmente coerente nel suo impegno dimostrativo, quanto
piuttosto una complessa articolazione interna della riflessione ga-
zaliana. L’Incoerenza intende contestare la fiducia che i filosofi
hanno nella possibilita di raggiungere la certezza attraverso la sola
ragione, anche se riconosce alla ragione una capacita seduttiva e
una coerenza notevolissime. Ecco la sequenza dei capitoli in cui le
argomentazioni si articolano:

L Dove si confuta I’affermazione dei filosofi che il mondo ¢ eterno.
IL. Dove si confuta la loro affermazione che il mondo, il tempo e il
movimento sono perpetui [eterni a parte post, o abadi].

III.  Dove si chiarifica come [i filosofi] affermino in modo ambiguo

che Dio ¢ il fattore e il costruttore del mondo e che il mondo & un
prodotto e un atto di Dio. E dove si chiarifica che questi assunti
sono per i filosofi metaforici € non reali.

IV.  Dove i esplicita Pincapacita [dei filosofi] a dimostrare che esiste
un creatore del mondo.
V. Dove si esplicita la loro incapacita a stabilire una prova (dalil)

che dimostri che Dio & unico e che non & possibile pensare a due
necessari esistenti, oghuno dei quali senza causa.

VL [1I titolo manca: tratta comunque della negazione degli attributi
divini da parte dei filosofi, i quali si allineano cosi alle posizioni
mu'‘tazilite].

100. Tahdfut al-Faldsifah, ed. M. Bouyges, Imprimerie Catholique, Beirut, 1928; ed. S.
Dunya, Dar al-Ma‘arif, Cairo, 1972. E stata di recente pubblicata una accurata traduzione
inglese di M. Marmura, The Incoberence of the Philosopbers, Brigham Young University
Press, Provo, 1997. Una traduzione italiana dell’opera, quasi nella sua interezza, & conte-
nuta in AVERROE, L'Incoerenza dell’incoerenza dei filosofi, a cura di M. Campanini, UTET,
Torino, 1997.
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Dove si confuta la loro affermazione che il Primo [Essere] non
condivide con nessun altro il genere mentre si distingue da esso
in differenza; e che non si pud applicare al Primo una distinzione
razionale in termini di genere e differenza.

Dove si confuta la loro affermazione che I'esistenza del Primo
[Essere] ¢ semplice, cioé che Egli & un esistente assoluto privo di
quiddita (#ahiyyah) e di realta (hagigah) cui la sua esistenza &
connessa. Infatti, [secondo i filosofi], I'esistenza & per Dio un
attributo necessario alla stregua di come la quiddita lo & per gli
esseri diversi da Lui.

Circa la loro incapacita a stabilire una prova che dimostri che il
Primo [Essere] non ¢ un corpo.

Circa la loro incapacita a dimostrare che il mondo ha un fattore
e una [suprema] causa.

Sullinconsistenza di coloro tra [i filosofi] che ritengono che il
Primo conosce il diverso da sé e conosce le specie e i generi in
modo universale.

Circa la loro incapacita a dimostrare che [Dio] conosce anche se
stesso.

Dove si confuta la loro affermazione che Dio — che sia esaltato
al di sopra di quello che essi dicono! — non conosce i particolari
secondo la loro scansione temporale in cid che &, fu e sara.
Circa la loro incapacita a costruire una prova che dimostri che il
cielo & un animale obbediente a Dio Altissimo attraverso il suo
moto circolare.

Dove si confuta quanto affermano circa il fine che muove il cielo.
Dove si confuta la loro affermazione che le anime celesti perce-
piscono ogni particolare contingente di questo mondo; che le
Tavole ben Conservate indicano le anime celesti; che I'impres-
sione dei particolari del mondo in esse ¢ simile all'impressione
delle [immagini] presenti nella facolta ricettiva a sua volta collo-
cata nel cervello umano, non che le [Tavole ben Conservate]
sono un corpo solido esteso sul quale le cose sono iscritte nello
stesso modo in cui i ragazzi scrivono sulle loro tavolette, poiché
la quantita della scrittura richiede un ampliamento dell’oggetto
su cui si scrive, e, se la scrittura & infinita, anche 'oggetto su cui
si scrive deve essere infinito; ora, un corpo infinito & inconcepi-
bile ed ¢ impossibile sia che si scrivano infinite righe su un corpo,
sia che si facciano conoscere infinite cose con un numero limitato
di righe.

XVII. [Manca il titolo, ma tratta del nesso tra causa e causato].
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XVIII. Circa lincapacita [dei filosofi] a enunciare una dimostrazione
razionale (burban ‘aqli) sul fatto che 'anima umana ¢ una so-
stanza spirituale, che sussiste di per se stessa, che non occupa
uno spazio, non & corpo né impressa in un corpo, non ¢ connessa
a un corpo né disgiunta da esso, cosi come Dio non ¢ né dentro
né fuori dal mondo, come pure gli angeli.

XIX. Dove si confuta la loro affermazione che le anime umane non
possono subire annichilazione [da parte di Dio] dopo essere ve-
nute all’esistenza, e che anzi esse sono etetne, senza che se ne
possa concepire I'annientamento.

XX. Dove si confuta la loro negazione della resurrezione dei corpi e
della ricongiunzione delle anime coi corpi; e della negazione del-
Pesistenza di un fuoco [infernale] corporeo e di un Paradiso con
hiir e con tutte le altre cose che sono state promesse agli uomini.
[Da confutare] & pure la loro affermazione che tutte queste cose
sono solo esempi discorsivi, raccontati alla gente del volgo per far
loro capire che cosa sono le ricompense e le punizioni spirituali
le quali sono di un grado ben piu alto del corporeo.

Se si volgono in positivo le critiche che al-Gazali rivolge ai
filosofi, si comprendera agevolmente quali sono le vere opinioni
dell’Autore. Esse si incentrano soprattutto sui concetti di onni-
potenza e di sostanzialita di Dio che, a giudizio del pensatore mu-
sulmano, non sono adeguatamente trattati dai filosofi. Costoro,
in effetti, pur pretendendo di aver ottenuto la certezza (yagin)
grazie alla consequenzialitd dei loro ragionamenti, si rivelano
incapaci di dimostrare le verita e i dogmi fondamentali della dot-
trina religiosa. Al-Gazali riconosce alla filosofia robustezza di ispi-
razione e coerenza di scopi, ma ne sottolinea la incapacita di di-
mostrare conclusivamente quelli che sono i suoi principi fonda-
mentali.

Cio accade non tanto perché gli strumenti razionali siano inaf-
fidabili — e abbiamo gia detto dell’apprezzamento di al-Gazali
per la matematica e la logica — quanto perché le vie della cono-
scenza debbono tenere presenti diverse variabili che i filosofi in-
vece trascurano. Tali variabili sono invece tanto piti da tenere in
considerazione quanto piu i filosofi pretendono di essere musul-
mani. Vi sono alcuni presupposti religiosi che nessuna presa di
posizione razionale pud contestare. I testi rivelati, riguardo alla
creazione, agli attributi di Dio, al destino oltremondano delle
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anime, contengono assunti completamente diversi da quelli filo-
sofici. Vi ¢ poi la necessita di obbedire puntualmente alle prescri-
zioni normative e giuridiche riguardanti gli atti del culto. Vi ¢ il
riconoscimento che 'essenza di Dio sfugge alla comprensione
della ragione e che I'avvicinamento a Dio avviene soprattutto at-
traverso la mistica, e il gusto spirituale. La trascendenza di Dio
non puo venire scalfita dalla struttura emanatistica propria tanto
di al-Farabi quanto di Avicenna; & vero che la struttura emanati-
stica venne teorizzata dai filosofi proprio per salvaguardare la tra-
scendenza, ma I'emanatismo implica una necessita dell’agire di
Dio e al-Gazali & attentissimo a evitare ogni tipo di vincolo alla
liberta e alla potenza divine, ché, anzi, Dio & 'unico vero agente
perché & I'unico autenticamente volente e potente.

Nel contestare i filosofi I'Izcoerenza ha ben presenti tutti questi
problemi che trovano il loro fondamento nella tradizione del pen-
siero greco. Secondo al-Gazali questa tradizione &, per presuppo-
sti teoretici e anche per metodologia di argomentazione, lontana
da un’autentica percezione dell’Islam, anche se non si pud negarle
un forte potere di attrazione. E forse proprio per cid al-Gazali non
¢ severissimo coi filosoft: certo essi spesso — quasi sempre a onor
del vero — sbagliano, ma solo su tre punti specifici diventano
miscredenti e si allontanano dalla religione: quando negano che il
mondo abbia avuto un inizio nel tempo a causa dell’atto creativo
di Dio; quando negano che Dio abbia conoscenza dei particolari,
cio¢ degli oggetti sensibili individuali (tesi di stampo caratteristi-
camente avicenniano); quando negano la resurrezione dei corpi.
In questi tre punti i filosofi deviano dalla via retta e sono condan-
nabili anche dal punto di vista della Legge religiosa: altrimenti, &
sufficiente contestarli coi loro stessi strumenti razionali.

La novita e la curiosita del libro consistono proprio nel fatto
che al-Gazali non stigmatizza la filosofia con generici anatemi teo-
logici, ma lavora sul suo stesso terreno, combattendo la filosofia
con la filosofia. In cid, paradossalmente, egli potrebbe risultare
addirittura ancor pit filosofo di Averroé che, soprattutto nel Traz-
tato decisivo, ma anche nell'Incoerenza dell’incoerenza dei filosof,
tende a rendere compatibile la filosofia con la Legge, rischiando
qualche volta di ridurla a una sorta di variante delle scienze reli-
giose.
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E noto come I'Incoerenza dei filosofi contenga una acuta critica
alla causalita naturale che ¢ stata piu volte — e giustamente —
accostata a quella di Hume. Cio che unisce i fenomeni non ¢ un
rapporto di causalita, ma P'abitudine empirica del soggetto cono-
scente di verificare, ad esempio, che alla decapitazione consegue la
morte o che all’avvicinamento del fuoco al cotone consegue la
bruciatura. Le cose non hanno proprieta causali proprie e natu-
rali, bensi ogni accadere ¢ determinato dall’intervento di Dio.
Quello che si puod dire in sintesi & che al-Gazali intende mostrare
la superiorita della volonta di Dio (la sua potentia absoluta agends,
diremmo secondo il linguaggio della filosofia cristiana medievale)
rispetto all'oggettivo accadere dei fenomeni. E ovvio perd che la
onnipotenza di Dio, essendo legata alla sua volonta, non puo es-
sere capricciosa o arbitraria, pena 'imperfezione dell’Agente. An-
che se Dio non ¢ vincolato da alcun obbligo, neppure di giustizia,
visto, per esempio, che secondo al-Gazali e in genere gli A§“ariti, in
contrapposizione ai Mu'‘taziliti, non & neppure tenuto a premiare i
buoni con Paradiso e a punire i malvagi con I'Inferno, 'uvomo non
puo essere tanto folle da temere che il Sole potrebbe, da un mo-
mento all’altro, non illuminare pit la Terra.

Si determina allora una misura di necessita nell’agire di Dio?
Secondo alcuni, si. Per Richard Frank, ad esempio, il fatto che
«I’atto secondo il volere di Dio & determinato dalla sua saggezza,
liberalita e conoscenza» porta di conseguenza che «creando, Dio
ordina [le cose] proprio in questo ordine presente», e cid signi-
fica che «Dio sceglie, ma non ha scelta. Al contrario, a causa della
sua liberalita e giustizia, Egli vuole necessariamente creare cio che
deve essere, “come deve essere e nella misura in cui deve esse-
re”» 101, Abbiamo gia detto che per al-Gazali il nostro & il mi-
gliore dei mondi possibili: questa perfezione, tuttavia, & sancita
dalla volonta e onnipotenza divine, che, ovviamente, in quanto
tali non possono che essere perfette. Sembrerebbe darsi qui una
contraddizione irresolubile. Ma il difetto del ragionamento di
Frank & che egli conduce un confronto tra testi solo metafisico,

1o1. R. P. Frank, Creation and the Cosmic System: al-Gazali and Avicenna, Carl
Winter Universititsverlag, Heidelberg, 1992, p. 8s.
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mentre il problema dovrebbe essere spostato su un piano episte-
mologico.

Epistemologicamente, infatti, vediamo che, anche se il deter-
minismo della natura creata da Dio secondo il principio di non
contraddizione logica (Dio creando non puo contravvenire alle
regole della logica), dovrebbe implicare la certezza della cono-
scenza, in certo modo ne garantisce solo la prevedibilita. Cio
accade perché la verita e la certezza sono solo di Dio e del suo
messaggio rivelato, mentre le vie umane alla conoscenza possono
sempre venir contestate e poste in dubbio. La prevalenza della
volonta divina sulla legge naturale e sulla determinazione delle
causae secundae, prevalenza che comunque lo stesso Frank non
pud evitare di ammettere, pur ritenendola ammantata da am-
biguitd e contorsioni teoretiche, impedisce di costruire un’im-
magine della natura stessa che sia collocabile negli schemi tran-
quillizzanti di un’episterze fortemente vincolata a un presupposto
causale. Questa «debolezza» della scienza & ovviamente un pre-
supposto ineliminabile della «forza» dell’azione. Nella negazione
del rigido determinismo della natura si apre lo spazio per la con-
vinta affermazione del rigido determinismo dell’operare etico-
morale dove una certezza, garantita dalla rivelazione, dalle rego-
le normative imposte dalle Tradizioni profetiche e dal Corano
stesso, € raggiungibile dal mistico e dall'uomo comune nella loro
pratica sia degli atti del culto sia degli atti del comportamento
sociale.

L’Incoerenza dei filosofi non € opera costruttiva. Essa si limita a
contestare le pretese dei filosofi e a dimostrare che essi rischiano di
allontanarsi dalla Legge religiosa; ed anzi qualche volta transigono
riguardo alle verita rivelate. La dottrina costruttiva di al-Gazali &
contenuta nel Giusto medio nella credenza (Al-Igtisad fi’I-I'tigad),
trattato di kalam, dove I'autore assume posizioni esplicitamente
as‘arite. Il suo studio esula dai limiti della presente ricostruzione.
Basti dire che al-Gazali ribadisce la critica alla causalita contenuta
nell'Incoerenza e delinea una dottrina politica le cui linee generali
tracceremo tra breve.

Le Infamie dei Batiniti ed eccellenze dei Mustazhbiriti (Fada'ith
al-Batiniyyah wa Fada'il al-Mustazhiriyyah) venne commissionata
ad al-Gazali dal califfo al-Mustazhir per disporre di un solido trat-
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tato in grado di contestare le pretese isma‘flite. In esso, il nostro
Autore formula la sua pit compiuta analisi del pericolo batinita
(riferendosi esplicitamente allo stato di Alamit), pur preferendo
indicare i suoi avversari col termine di ta‘limiti, cio¢, come si & gia
detto, partigiani di un insegnamento autoritario impartito da un
imam preteso infallibile. Tale scelta non & casuale, poiché ad al-
Gazali premeva riaffermare la centralita religiosa (e politica) del
Profeta Muhammad.

In moltissimi passi dell'opera, al-Gazali ribadisce che tutto
quanto & necessario e inderogabile per un musulmano, tutto cio
cui ¢ indispensabile concedere assenso, tutto cio che costituisce
lautentico fondamento della «scienza» islamica € la professione
di fede e la recitazione della szhadah: «Non vi & altro dio all’in-
fuori di Dio e Muhammad & 'lInviato di Dio» (/7 zlab illa Allah wa
Mubammad rasil Allah) 192, Questo presupposto fa si che le Infa-
mie dei Batiniti rappresenti un trattato in cui i principi della giu-
risprudenza forniscono una pit solida base alle argomentazioni di
filosofia politica — visto che nel pensiero islamico la professione
di fede costituisce il fondamento anche della societa e della poli-
tica. Riaffermando, contro l'ostilita isma‘dlita, la legittimita del ca-
liffato ‘abbaside, al-Gazali riafferma la legittimita giuridica della
trasmissione del potere nell’Tslam € la linearita dello sviluppo po-
litico della storia e della societa islamica %,

Tuttavia, 'irragionevolezza della concezione dell’imamato in-
fallibile — giudizio che, insistiamo, serviva ad al-Gazali per evi-
denziare che 'unico zmzam infallibile ¢ il sigillo della rivelazione,
Muhammad —, non ¢ dall’Autore considerata solamente come
Peffetto di una enormita teologico-giuridica, ma anche come il
frutto negativo di una contraddizione intellettuale. Chi, come i
Batiniti-ta‘limiti, crede ciecamente a un uomo la cui autorita ¢

102. Le Infamie dei Bitiniti, tradotto in R. J. McCartny, Freedom and Fulfilment,
Twayne, Boston, 1980, p. 253.

103. Un’analisi sistematica dell’opera & svolta da F. Mrtaa, al-Gazali and the Ismailis.
A Debate on Reason and Authority in Medieval Islam, 1. B. Tauris and the Institute of
Ismaili Studies, London and New York, 2001. Oltre al legittimismo califfale, 'autore indi-
vidua in al-Gazali la volonta di farsi difensore dell’ordine sunnita attraverso un consolida-
mento della classe degli ‘ulama’.
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divenuta un feticcio e la cui parola pretende di sostituirsi al Verbo
divino, non pud che essere un nemico della ragione e dell’intel-
letto.

Per vero, il ragionamento ta‘limita sulla necessita storica del-
I'imamato infallibile non & privo di consequenzialita logica, ed im-
plica una prospettiva che, pur partendo da basi apparentemente
razionali, arriva sostanzialmente a conclusioni antirazionalistiche e
scettiche. La ragione umana, incline alla scienza e alle dispute, ma
debole e imperfetta, non & in grado di raggiungere un accordo sui
dogmi che sintetizzi le pit svariate analisi individuali dei testi sa-
cri, per cui I'inseghamento autoritario risulta 'unico mezzo per
eliminare dubbi, obiezioni e dispute.

Ma forse che l'insegnamento autoritario non ¢ esso stesso
un’opinione soggettiva? Le incongruenze in cui cade il discorso
ta‘limita sono dunque, per al-Gazali, patenti: sia che si pretenda di
dimostrare 'inaffidabilita del ragionamento individuale col ragio-
namento stesso 104, sia che si ritenga indispensabile integrare con
le discutibili opinioni dell’zzzam le gia ben chiare indicazioni della
Legge religiosa .

Com’é possibile allora che i ta‘limiti, che rifiutano il ragiona-
mento a favore dell'insegnamento autoritario, sviluppino una me-
tafisica vicina a quella dei filosofi neoplatonici (come i Fratelli
della Purita), cioé una metafisica essenzialmente razionale 1062 Al-
Gazali & chiaro: i ta‘limiti invalidano la logical’, e in pit luoghi lo
dimostra dialetticamente:

Ammesso che la riflessione & necessaria, si pone il quesito: la riflessione &
opera dell’intelletto o no? Si deve rispondere: & certo opera dell'intel-
letto. Noi diciamo allora: E se, riflettendo, 'intelletto decide qualcosa,
tale proposizione & vera o no? Se essi [i Batiniti] dicono che non & vera,
allora perché vi prestano fede? Ma se dicono che ¢ vera, contraddicono
e invalidano il loro principio fondamentale, cioé che non bisogna asso-
lutamente fidarsi dell’intelletto [ma obbedire all’zzdmz] 108,

104. Freedom and Fulfilment, cit., p. 223.
1os. Ibidem, p. 230.
106. Ibidem, p. 205.
107. Ibidem, p. 207.
108. Ibidem, p. 249.
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Nonostante I’asserzione «autoritaria» che intende sostituire
alla cieca obbedienza all’zmzam isma‘ilita la cieca obbedienza a
Muhammad, in quanto apostolo di Dio, il tono globale delle Infa-
mie dei Batiniti & confutatorio-dialettico, per cui 'argomentare
logico non & uno strumento accessorio, ma la chiave stessa del
dibattere e del discutere. Ancora una volta al-Gazali si dimostra
tutt’altro che irrazionalista e, anzi, ¢ in grado di sottolineare la
cogente necessita del ragionamento di contro alla prova di auto-
rita.

La composizione delle Infamie dei Batiniti impone una breve
riflessione globale sul pensiero politico di al-Gazali, il quale, da
musulmano rigorosamente ortodosso, non pud che focalizzarsi sul
problema dell'imamato supremo o califfato. Tale problema as-
sume una configurazione particolare in considerazione del conte-
sto storico in cui egli ebbe a vivere. Nel pensiero di al-Gazali,
diremmo in sintesi, la necessita del califfato o imamato supremo &
il lato di una medaglia il cui rovescio & I'obbligo per i governanti di
obbedire incondizionatamente al loro monarca. Il presupposto
fondante di questa necessita ¢ il principio, su cui ci siamo gia in-
trattenuti, dell’integrazione di politica e religione. L’assunto per
cui religione e politica sono sorelle gemelle ¢ ripetuto pit volte
nelle opere di al-Gazalt: dal Giusto medio della credenza alla Bilan-
cia dell’azione®, e ben si giustifica alla luce del principio per cui
I'Islam & din wa dawlab (religione e stato). Un’autorita politica
salda e capace di controllare ogni spinta centrifuga protegge la
sicurezza della vita religiosa110. Nella Nasihat al-Muliik (Consiglio
per i re), uno «specchio per i principi» intessuto di idee tratte
dalla tradizione culturale iranica, al-Gazali ribadisce che «Dio ha

109. Cap. XXI, infra, pp. 186-187 (trad. Hachem, p. 77): «La fierezza serve al-
l'uomo per opporsi ai torti e alle ingiustizie; nessun musulmano ne pud essere privo,
poiché spesso capita di avere a scontrarsi con nemici che tentano di nuocerti, con uomini
malvagi che cercano di infastidirti e di turbare il tuo cuore. Percid si afferma che la
religione e il potere sono gemelli; la religione & quel solido terreno cui il potere fa da
guardia. Cid che manca di stabili fondamenti, crolla; e cid che non viene sorvegliato, si
smarrisce. Ecco perché ha affermato I’Altissimo: “Se Dio non respingesse gli uomini gli
uni mediante gli altri, la terra si corromperebbe”». Cfr. H. Laoust, La Politigue de
Ghazali, cit., p. 74.

110. Allgtisad f71-1'tiqad, Maktabat al-Gindi, Cairo, 1972, p. 19s.
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inviato i re per preservare gli uomini dal distruggersi 'un Ial-
tro» 111 e ha affidato loro il compito di difendere le istituzioni del-
la fede.

1l potere politico in senso stretto, quello dei califfi e dei gover-
nanti, appare di fatto come di poco inferiore a quello dei profeti.
Esso &, analogamente al profetico, universale, anche se non puo
pretendere di imporsi oltre la sfera sociale. Ma, & importante sot-
tolinearlo, il potere politico vanta comunque un crisma religioso:
I'imamato infatti non & un sistema razionalmente giustificabile, ma
& prescritto dalla sa77‘ah, & un dovere religioso. Tutto cid che di
buono ¢ inerente alle qualita del califfo al-Mustazhir ¢ giustificato
alla luce dei principi della Legge religiosa, e il teologo raccomanda
al principe di agire in conformita alla Legge!12.

E naturalmente ovvio che il buon monarca ha il dovere di ope-
rare per il bene e la prosperita dei sudditi; questi, tuttavia, hanno
il dovere, che ¢ ad un tempo religioso e civile, di obbedire al loro
sovrano: « Tutti coloro che Dio ha fatto credenti, devono amare e
obbedire i re, riconoscendo che la loro sovranita & voluta da
Dio»!13, La necessita dell’obbedienza deriva dunque, innanzi
tutto, dal fatto che il potere politico ¢ stabilito da Dio e che op-
porsi ad esso significherebbe opporsi alla volonta di Dio114.

D’altro canto, secondo al-Gazali, il bene comune deve avere il
sopravvento sugli interessi particolari!>, Egli scrive nella Bilancia
dell’azione:

Giustizia significa saggio ordinamento sia nei comportamenti sia per cid
che riguarda la correttezza dei rapporti sociali o i mezzi con cui regge-
re uno stato. La giustizia nei rapporti sociali & un giusto mezzo tra il
commettere abusi e il subirne; implica il prendere cid che si ha dirit-
to di prendere e il donare cid che si & tenuti a donare. Abusare vuol di-
re impadronirsi di cid a cui non si ha diritto; subire abusi vuol dire

111, AL-Gazai, Counsel for Kings (Nasthat al-Mulsik), trad. di F. R, C. Bagley,
Oxford University Press, London, 1964, p. 45. Alcuni studiosi considerano perd 'opera
apocrifa.

112. Le infamie dei Batiniti, in Freedom and Fulfilment, cit., p. 274; ma cfr. tutto il
cap. IX.

113. Counsel for Kings, cit., p. 46.

114. Questa conclusione sottende a tutto il discorso delle Infamie dei Batiniti.

115. Laoust, La Politique de Ghazali, cit., p. 75.
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essere obbligati a fare qualcosa da cui non si ricava né lode né ricom-
pensa.

La giustizia nella politica significa stabilire tra le varie componenti di
una citta un ordine che & simile all’ordinamento delle parti dell’anima,
cosicché la citta, nella solidarieta, concordia e cooperazione tra i suoi
elementi costitutivi, trovi e realizzi quell’omogeneita che & propria di un
organismo individuale. Ogni cosa vi trovera la giusta collocazione: gli
abitanti si suddivideranno in serviti che non servono altrui; in servi che
non sono serviti e in una terza classe di persone che, contemporanea-
mente, S€rvono e sono servite, esattamente come si ¢ detto delle facolta
dell’anima.

In questo caso, la giustizia non subisce il condizionamento di due
vizi, ma di uno solo, quando non si trova il giusto mezzo tra I'ordine
e il disordine. E grazie alla struttura gerarchica e alla giustizia che si
mantengono i cieli e la Terra, cosi che il mondo nella sua totalita di-
venti come un unico organismo, le cui diverse forze e parti collabori-
no insieme!1¢,

Di fatto, come ¢é stato sottolineato, il legame tra vita indivi-
duale e vita comunitaria avviene nell’ambito dello stato e la reli-
gione non si perfeziona se non nello stato!17,

Al-Gazali ¢ fortemente preoccupato dalla necessita di garan-
tire Ja pace sociale!!8 e cid giustifica la sua dottrina del rapporto
tra califfato e sultanato. Distaccandosi dal massimo teorico sun-
nita del califfato, al-Mawardi, morto nello stesso anno della sua
nascita, e che sosteneva ancora 'obbligo per il sultano di dipen-
dere dal califfo da cui deve trarre la legittimita del suo potere,
al-Gazall ritiene bensi che ai califfi spetti la suprema autorita
religiosa e dunque la facoltd di nominare i sultani; ma ritiene
anche che i sultani traggano la legittimita del loro potere dall'uso
della forza e che a loro spetti direttamente e senza mediazione
'autorita politica. Sono i sultani a difendere i califfi e la Comunita
dei credenti, anche, appunto, se necessario, facendo ricorso alla
forza e all’'uso delle armi. In questo modo al-Gazali trovava una

116. Cap. XVI, infra, pp. 169-170 (trad. Hachem, p. 62).

117. A. ‘Aravar ar-QAapi, ALFikr as-Siyisi ‘ind al-Batiniyyah wa Mawgif al-Gazalt
minbu, cit., pp. 234-235.

118. Cfr. Laousr, La Politique da Ghazali, cit., p. 127.
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posizione di equidistanza tra il califfo al-Mustazhir e il sultano
Berkiyartuq: del primo si riconosceva I'influsso spirituale sulla vita
religiosa del popolo, del secondo la capacita di garantire la sicu-
rezza sociale11°,

\Y

L’intreccio di riflessione etico-politica e teoretica, di razionalismo
filosofico e di fedelta ai principi tradizionali, normativi, dell'Islam
sunnita ha, come si & visto, dominato tutta la prima fase della
maturita gazaliana, quella che ¢ racchiusa dai termini temporali
del 1091-1005. E nel 1095 che al-Gazali decidera di abbandonare
la scuola in cui insegnava, di deporre il prestigio e le ricchezze di
cui godeva, di allontanarsi da Bagdad per vivere la vita del sifi.
Questa scelta sara definitiva e, nonostante un breve ritorno alla
vita pubblica e all’insegnamento tra il 1106 e il 1109, limpron-
ta mistica e il ritiro spirituale saranno prevalenti nella produzio-
ne letteraria e nell’atteggiamento esistenziale di al-Gazali dopo
il 1095.

Lo studio delle motivazioni che indussero al-Gazali alla con-
versione e delle varie fasi del suo ulteriore cammino speculativo
non rientrano nei limiti di questa introduzione!2°, che mira so-
prattutto a fornire un inquadramento storico e concettuale alla
composizione della Bilancia dell azione e della Retta bilancia. F
tuttavia opportuno interrogarsi sul fatto se al-Gazali, nel periodo
dell’occultamento, ossia il periodo che trascorre tra il 1095 e il
1106, ¢ nelle opere di orientamento prevalentemente mistico o

119. Cfr. M. Campaning, [slam e politica, 11 Mulino, Bologna, 2003%, pp. 109-126,
dove si affronta il problema, molto delicato e che non pud essere trattato qui, del quictismo
gazaliano e della soluzione mistica che egli apporta al problema politico. Sempre valido il
volume di E. Rosenrtav, Political Thought in Medieval Islam, Cambridge University Press,
Cambridge, 1958. Cfr. anche F. Gasrisw, I pensiero politico musulmano, in L. Firro (a
cura di), Soria delle idee politiche, economiche e sociali, UTET, Torino, 1972, vol. 1I,
pp. 873-875 ¢ anche P. Crong, Medieval Islamic Political Thought, Edinburgh University
Press, Edinburgh, 2004.

120. Ne ho trattato ampiamente nell’altra Introduzione ad arL-Gazaii, Le perle del
Corano, Rizzoli, Milano, 2000, dove si trovera anche una approfondita discussione della
letteratura secondaria e delle prospettive storfografiche.
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giuridico che ha composto durante siffatto lasso di tempo, abbia
in qualche misura modificato il suo orientamento etico e ghoseo-
logico.

Possiamo dire, in generale, che la risposta & negativa. Baste-
rebbe un’analisi dettagliata delle massime opere mistiche come la
Rinascita delle scienze religiose o il Libro sui quaranta principi della
religione per rendersene conto. Al-Gazali rielaborera e riesporra
pitt volte le problematiche di queste due opere. Comporra anche
una versione in persiano della Rinascita, la Kimiya-i Sa‘adet o Al-
chimia della felicita. 1 Alchimia riprende la medesima struttura
compositiva della Rinascita'?!, ma presenta anche un’introdu-
zione in quattro capitoli (sulla conoscenza di sé, sulla conoscenza
di Dio, del mondo esterno e dell’aldila) che non compare invece
nella Rinascita. Di siffatta introduzione, al-Gazali comporra
un’epitome in arabo che qui si pubblica in appendice alle due
opere maggiori. Nonostante la brevita e I'incompletezza, il fram-
mento arabo conserva la genuina ispirazione gazaliana, per cui
costituisce un documento interessante per valutare I'ispirazione
mistica del comportamento che innerva le opere della seconda
maturitd dell’autore. La disciplina del cuore ¢ la via della felicita; il
cuore e 'intelletto operano in reciproca integrazione e sono come
il re e il primo ministro di una citta che, a sua volta, raffigura la
metafora dell’anima. La disciplina del cuore & nuovamente ispi-
rata a un senso di «giusto mezzo» (wast) e 'equilibrio tra le varie
forze — animali e angeliche — che operano nell’intimita del-
I'uomo ¢ il mezzo per garantire, dopo la purificazione dei costumi,
'accesso alla divina presenza. L'uomo ¢ la pit nobile delle crea-
ture di Dio ed & un microcosmo in cui si riflette il macrocosmo;
deve ricercare la presenza divina, attraverso la mistica, gia nel
mondo sensibile onde poi garantirsi, nell’aldila, quella perfetta
beatitudine e permanenza che costituiscono il fine supremo della
sua stessa umanita.

La Rinascita delle scienze religiose ¢ il capolavoro in cui si rag-
giunge una sofferta mediazione tra ricerca mistica, intima e spiri-

121. Cfr. The Alchemy of Happiness, trad. parziale a cura di C. Field e E. Daniel,
Sharpe, Armonk and London, 1991, pp. XLI-XLIIL
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tuale, e pratica legalistico-ortodossa degli atti del culto e delle
virtt etiche e corporali. Il Libro sui quaranta principi della religione
(insieme all’Alchimia della felicita) ne & un sunto prezioso. Ispirate
dalla necessita di risolvere una crisi civile, morale e religiosa che
tutta la situazione storica dell’epoca di al-Gazali giustificava, que-
ste opere finiscono per gettare le fondamenta di una retta conce-
zione del cosmo, sul piano speculativo, e di un retto comporta-
mento, sul piano pratico. La scienza trae la sua verita dalla rivela-
zione, ma in essa recupera le basi della propria certezza; 1'azione
trae la sua verita dalle Tradizioni sugli atti e i detti del Profeta che
devono proporsi al credente come modelli di ogni possibile atti-
vita etica. La mistica costituisce indubbiamente I'inveramento di
questa duplice prospettiva, che costituisce comungque il doppio
volto, reciprocamente integrato, dell’autentico atteggiamento isla-
mico verso la vita. I mistici sono uomini di fatti e non di parole,
dice al-Gazali nella Salvezza della perdizione; ma anche se i mistici
sono essenzialmente devoti al retto comportamento e all’azione,
cio non significa che il misticismo escluda 'appercezione intellet-
tiva delle verita speculative. Diverso & solo il modo per mezzo del
quale questa appercezione intellettiva si acquisisce: «Le necessita
di ragione tornarono ad essere accette e degne di fiducia presen-
tandosi sicure e certe. Non avvenne questo per il fatto di aver ben
congegnato una dimostrazione e dato sistematico ordine a un di-
scorso, ma per una luce che Dio mi proiettd nel petto. Quella luce
¢ la chiave della maggior parte delle conoscenzes 122,

Puo forse risultare paradossale a questo punto, ma, nonostante
si siano in pit luoghi rilevate le valenze teologiche (e allo stesso
tempo anche teoretiche) del discorso gazaliano, I'importanza del-
I'obbedienza alla tradizione e al conseguente legalismo non ver-
ra mai sottolineata abbastanza per comprendere esattamente il si-
gnificato dell’ortodossia della mistica del nostro Autore. In un
opuscolo piti 0 meno coevo alla Rinascita, la Bidayat al-Hidayah
(Inizio della retta guida), al-Gazali ricorda due ahadit del Profeta:
«“Chi cresce in scienza e non in retta guida, non fa che aumentare
la sua lontananza da Dio”, ed ancora: “L’uomo piti tormentato nel

122, Scritti scelts, cit., p. 8s.
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giorno della Resurrezione sara un dotto cui Dio non abbia con-
cesso di trarre profitto dalla sua scienza”»; indi conclude: «guai
all’ignorante che non ha imparato nemmeno una volta!, e guai al
dotto che non ha messo in pratica cio che ha appreso mille vol-
te!»123, La scienza e 'azione sono reciprocamente indispensabili:
la scienza senza l'azione non produce nulla; I'azione senza la
scienza vagola nell’oscurita. Invero, «!'inizio della retta guida [...]
¢ la pieta esteriore e la sua fine ¢ la pieta interiore... e la pieta
consiste nell’eseguire cio che Dio Eccelso ha comandato e nell’evi-
tare cio che Egli ha proibito» 124, La pratica cultuale & preliminare
alla purificazione dell’anima e una «scienza» priva d’azione &
inane. «Figlio», al-Gazali scrive nell’omonima operetta, «non es-
sere povero di opere né privo di spiritualita, e sii certo che la nuda
scienza non da aiuto. [...] Se un uomo studia e approfondisce cen-
tomila problemi scientifici, ma non li mette in pratica, essi non gli
giovano. [...] Soltanto in virttt delle opere sarai preparato alla mi-
sericordia dell’Altissimo» 123,

Si ripropone il rapporto tra scienza e azione gia visto nella
Bilancia dell’azione: anche in questo libro, infatti, la scienza sem-
brerebbe essenzialmente consistere nella conoscenza della volonta
di Dio; ma il «sapere» implica la messa in pratica dei precetti etici,
ma anche comportamentali, e ['osservanza giuridica del lecito e
dell’illecito.

Il Corano, ancora una volta, costituisce il fondamento del sa-
pere e della logica. Esso impone I'indagine razionale come indi-
cano moltissimi versetti, alcuni dei quali citati da filosofi come
Averroe: «Riflettete, o voi che avete gli occhi a guardare»; e an-
cora: «Non han forse studiato il regno dei cieli e della Terra e le
cose tutte che Dio ha creato?» 126, Ma inoltre, il Corano & un ma-

123, AL-GazAt, Bidayat al-Hidayah, versione inglese di W. M. Watt, The Beginning
of Guidance, in The Faith and Practice of al-Ghazalr, cit., pp. 96-97. Qui ci gioviamo della
traduzione di G. Celentano, L'inzzio della retta guida, cit., pp. 15-16.

124. Ivi, ed. inglese cit., p. 99; trad. it., p. 18.

12s. Scritti scelts, cit., p. 52,

126. Si tratta di, rispettivamente, Corano, 59, 2 € 7, 185. 1 versetti sono evocati da
Averro¢ per sostenere che la Legge religiosa rende obbligatoria la ricerca filosofica; cfr. 7
Trattato Decisivo sull’accordo della religione con la filosofia, cit., p. 47.




INTRODUZIONE 75

re profondo che contiene tutte le scienze!?’ e non & pertanto
sorprendente che, secondo al-Gazali, sia possibile islamizzare la
logica aristotelica. E farne uno strumento di lotta politica per
la difesa della sunnah contro le minacce degli Isma‘liti-batiniti.
Questo ¢ lo scopo della Retta bilancia, la cui collocazione all’in-
terno della ampia produzione gazaliana & sicuramente curiosa.

E difficile fissare con precisione la data di composizione del
Qistas al-Mustagim, la Retta bilancia, anche se richiami interni
consentono di accertare che sia stata composta dopo le Perle del
Corano e dunque successivamente alla stessa Rinascita delle
scienze religiose. Essa comunque riprende la mai interrotta pole-
mica di al-Gazall contro I'isma‘Tlismo-batinita o ta‘limita che co-
stituisce un po’ il filo conduttore politico del suo pensiero. Tutta-
via, lo scopo del trattatello non & politico, quanto gnoseologico e
riformistico: si tratta di dimostrare, da una parte, come la logica
aristotelica abbia i suoi fondamenti nel Corano; e, dall’altra, come
la sostanziale razionalita del testo sacro e, complessivamente, del
messaggio profetico dell’Tslam sunnita e ortodosso sia in grado di
contrastare le pretese eretiche dell’isma‘Tlismo e contemporanea-
mente di contribuire a quel rinnovamento spirituale della reli-
gione che La rinascita delle scienze religiose preparava. Abbiamo
detto «dimostrare come la logica aristotelica abbia i suoi fonda-
menti nel Corano»; ma ¢ forse possibile addirittura rovesciare la
frase e sostenere che la Retta bilancia voglia dimostrare come il
Corano non si discosti da quelle regole vincolanti per ogni tipo di
ragionamento che sono le regole della logica, e in particolare della
logica aristotelica. La validita della logica ¢ assunta da al-Gazalt
non tanto a prescindere dalla rivelazione, quanto nella rivelazio-
ne stessa.

Al-Gazali comincia infatti a mostrare qualche perplessita sulla
fruibilita del ragionamento giuridico-legale come sviluppato dal
ra’y (ragionamento indipendente od opinione personale, poten-
zialmente arbitraria) e dal gzyas (ragionamento per analogia). Di
fatto egli intende spostare la discussione sul piano strettamente
formale delle figure della logica. Certo, il suo scopo ¢ di convin-

127. Cfr. aL-GrazaLi, Le perle del Corano, cit., p. 79 € passim.



76 INTRODUZIONE

cere il ta‘limita, cui esplicitamente si rivolge, a non accettare altri
maestri che non siano la parola di Dio, il Corano, e le tradizioni del
Profeta, la sunnah. Ma la via maestra per pervenire a questo scopo
& riconoscere come i testi sacri contengano in sé le regole del cor-
retto pensare. Si arriva dunque ad esortare il ta‘limita ad accettare
le prove logiche che derivano da Dio senza intermediari, nell'im-
mediatezza della rivelazione diretta, deponendo 'insensata fiducia
nell'insegnamento di autorita dell’z#zam preteso infallibile. Al-Ga-
zali contesta il rifiuto ta‘limita della razionalita (il richiamo all’in-
segnamento di autorita, come abbiamo gia detto, implica una sfi-
ducia nella possibilita della ragione di muoversi autonomamente e
di autonomamente scoprire le strutture logiche del pensiero e
della realta) con un preciso richiamo alla razionalita. In primo
luogo, sottolinea come lo sforzo di interpretazione personale o
igtihad costituisca la via maestra per evitare inutili e vuote contro-
versie che possono risultare nocive alla fede. In secondo luogo, e
soprattutto, evidenzia come le argomentazioni coraniche siano
formalizzabili nelle cinque figure del sillogismo aristotelico, che
I'autore descrive e discute attentamente. Egli elenca poi gli stru-
menti del retto conoscere in cinque elementi: 'esperienza, la sen-
sazione, la trasmissione (I'Zsnzad, che & categoria giuridica), 1 prin-
cipi razionali (che sembrano colti per via intuitiva come le verita
matematiche) e infine 'inferenza (istinbat) ottenuta assommando
e facendo interagire insieme i precedenti quattro elementi.
Soppesare la conoscenza con bilance che vanno contro la lo-
gica & soppesarle con le bilance di Satana — ¢ un tradimento della
sana via religiosa. Satana induce al ragionamento erroneo e il ra-
gionamento erroneo, cosi come la supina acquiescenza all’autorita
o taglid, nuoce alla corretta e consapevole prospettiva religiosa.
Ecco perché i ta‘limiti sono condotti sulla via della perdizione: da
un lato, perché negano la logica in favore dell’argomento di auto-
rita; ma dall’altro anche perché non sanno applicare corretta-
mente le regole del ragionamento. Al-Gazali esalta dunque il ruolo
della logica; non arriva comunque a condividere le conclusioni
cui, attraverso la logica, perviene la filosofia. Le verita religiose
tradizionali sunnite hanno una valenza cognitiva superiore a
quella filosofica. La bilancia tra la ragione ¢ la tradizione si trova in
difficile equilibrio. E curioso tuttavia notare come, nonostante al-




istico

10 m

Paesagg

(Iran, secolo XVI).






INTRODUZIONE 77

Gazali affermi che la razionalita non sia sufficiente per conoscere
Dio e i segreti della religione, non cessi di sottolineare continua-
mente la maggiore razionalita della propria posizione. Essa si basa
sul fatto di aver scoperto come il testo sacro e la rivelazione, da un
lato, e le strutture del ragionamento, dall’altro, non siano antago-
nisti. In ogni caso, € la prospettiva della razionalita, soprattutto in
questa fase declinante del pensiero di al-Gazali giunto alla fine
della vita, ad essere cambiata. Egli aveva subito il fascino della
filosofia al tempo degli studi a Bagdad e della composizione del-
I'Incoerenza dei filosofi. Ora questo fascino & svanito; la cono-
scenza saporosa del misticismo e la ferma credenza nella fonda-
tezza del dogma religioso sunnita hanno il sopravvento. Resta pero
la persuasione che la religione non possa fare a meno di ricono-
scere quali siano i fondamenti apodittici del proprio argomentare
e, a questo fine, la logica conserva tutta la sua funzionalita. Essa
serve soprattutto a convincere I’élite dei sapienti che il Corano ¢ la
via dell’assenso per 'uvomo comune e la disputa dialettica ¢ lo
strumento con cui piegare la ribellione degli innovatori.

Anche al declinare della vita, al-Gazali non abbandona inte-
resse per gli studi giuridici. Al-Mustasfa f7 ‘ilm al-Usil (La sele-
zione nella scienza det principi del diritto) venne completato, come
rivela il colophon dei manoscritti, il 6 Muharram del 503, ovvero il
5 agosto 1109, Si tratta pertanto di una delle ultimissime opere
composte da al-Gazali , anche se non dell’ultimissima in assolu-
t0128, Il 503/1109 € 'anno in cui il pensatore persiano abbandona
definitivamente l'insegnamento per ritirarsi nella natia Tus.
L’opera assume pertanto un significato molto particolare: po-
trebbe quasi addirittura ritenersi un testamento epistemologico, in
cui "Autore, pur pienamente coinvolto nell'impegno mistico e
nella riflessione spirituale (come rivela la composizione piti o
meno parallela della Salvezza dalla perdizione), ritorna agli antichi
studi di diritto e a riflettere sulla scienza e sul sapere.

128, Questo primato spetta alla Dissuasione delle masse dallo studio della scienza del
Kalim ({lgam al-"Awwim ‘an Thn al-Kaldm), dove al-Gazali assume, per cosi dire, una
posizione «averroistica»: & necessario evitare che le scienze dialettiche e speculative ven-
gano praticate dal volgo che, non avendo i mezzi per saperle utilizzare correttamente,
rischia di cadere nella miscredenza.
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La Selezione si occupa dei fondamenti della giurisprudenza
islamica, prevalentemente come codificati da a3-Safi7'2°, ma non
costituisce solo una sintesi della dottrina legale cui al-Gazali ade-
riva, bensi € ricco di divagazioni epistemologiche che sono estre-
mamente utili per comprendere I'evoluzione del pensiero del no-
stro Autore in quest’ultima sua fase. Si evidenziano alcuni ele-
menti: in primo luogo, un non spento interesse per le
problematiche speculative cui il diritto — in modo abbastanza
inconsueto per la tradizione musulmana — viene avvicinato; in
secondo luogo, il prevalere, ancora una volta, dell’aspetto etico-
pratico, con la sottolineatura della valenza sociale del diritto; in
terzo luogo, una certa rivalutazione del valore della teologia razio-
nale islamica o kalam, cui vengono attribuiti compiti di indagine
non dissimili da quelli filosofici.

Citerd dunque con qualche ampiezza sull' Introduzione!3°:

Sappi che non comprenderai i principi del diritto (usil al-figh) se prima
non intendi il significato del figh; ora, esso & un vocabolo che indica la
conoscenza (‘zlm) e la comprensione (fahm) di un principio dato 3L, [...]
Il nome di giurisperito (fagzb) [...] si applica a quei sapienti che si occu-
pano delle regole della Legge relative agli atti umani, come i doveri e le
proibizioni, le cose lecite e autorizzate o reprensibili; se un accordo &
valido, invalido o imperfetto; se un atto di culto & prescritto o superero-
gatorio; ecc... Non ti sfugga che gli atti posseggono fondamenti razionali
o percepibili dall’'intelletto: per esempio, se sono degli accidenti o se
ineriscono stabilmente a un sostrato; se differiscono per I'essenza o im-
plicano il movimento o la quiete. Tuttavia, siffatte problematiche non
competono al giurisperito, bensi al teologo (mutakallim). [...]

Sappi che le scienze si dividono in razionali, come la medicina, la
matematica e la geometria, — ma non & nostro scopo occuparcene —,
e in religiose, come la teologia, il diritto e i suoi principi, la scienza
delle Tradizioni, quella del commentario coranico, e la scienza interiore

129. Cfr. per una sintesi N. Courson, History of Islamic Law, Edinburgh University
Press, Edinburgh, 1971, pp. 53-61.

130. AL-Gazatl, Al-Mustasfi fi ‘Tlm al-Usil, a cura di M. a§-Sani, cit., pp. 5-7.

r31. Sinoti che qui al-Gazali opera un gioco di parole tra «giurisprudenza» e «com-
prensione». La stessa radice verbale del termine figh, infatti, o «diritto», indica pure il
«capire», il «comprendere», di cui fzh7 & un sinonimo. Cid sembrerebbe implicare che il
nostro Autore attribuisce al diritto un forte potere razionale di conoscenza.
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(‘4lm batin), cioé quella che si occupa del cuore e della sua purificazione
dai costumi perversi. [...] Il teologo & colui che studia le cose pit generali,
cioé l'esistente, e, nell’esistente, distingue in primo luogo I'Eterno e il
generato, quindi, del generato, distingue cio che ¢ sostanza da ci6 che ¢
accidente, e quindi ancora, dell’accidente, distingue cio che la vita vi
apporta obbligatoriamente come la conoscenza, la volonta, la potenza, il
discorso, 'udito e la vista, e cid che & del tutto soggettivo come il colore,
’odore e il sapore. Inoltre il teologo discerne 1'essenza degli animali da
quella delle piante e dei corpi inorganici, e chiarifica quali sono le loro
differenze secondo le specie e gli accidenti.- Indi, rivolge il suo studio
all'[Essere] Eterno (gadi) e dimostra che non ¢ affetto dalla moltepli-
cita, né subisce la divisibilita degli esseri contingenti: non v’¢ dubbio
percid che sia Unico e assolutamente distinto dagli esseri contingenti, sia
per attributi che gli ineriscono per necessita, sia per altre cose che ¢
impossibile attribuirgli o per altri principi che & possibile riferirgli, ma
che non sono né necessari né impossibili (in sé). Infatti, il teologo fa una
distinzione tra cid che & possibile, necessario e impossibile riguardo al
Massimo Vero. Quindi chiarifica che I’atto ¢ sottoposto al suo arbitrio
[letteralmente: il principio dell’azione ¢ a Lui legittimo (as/ al-fi'l §@'iz
‘alayhi)] e che il mondo & un Suo atto arbitrario e che tale arbitrarieta
(gawaz) manca al contingente. L’invio dei profeti & uno di questi atti
arbitrari di Dio, il quale ha la capacita di farne conoscere la veridicita
attraverso i miracoli. Tutto cid € un fatto evidente; e di fronte a queste
cose si deve sospendere il discorso del teologo ed arrestare I'attivita del-
I'intelletto, anche se l'intelletto & comunque in grado di dimostrare la
veridicita della profezia. [...]

11 giurisperito si occupa di una cosa in particolare, cioé degli atti di
chi ¢ legalmente responsabile (mzukallif) e li studia in relazione al dettato
della Legge religiosa (sar‘), relativamente a cio che & necessario, proibito
o lecito. Lo studioso dei principi (us#lz) si occupa particolarmente dei
detti del Profeta di cui il teologo ha dimostrato la veridicita e li studia in
quanto indicazioni dei principi sia pronunciati verbalmente sia compresi
o intesi nel loro significato sia dedotti.

Come si vede al-Gazali frena la capacita della ragione di ren-
dersi conto dei misteri divini; tuttavia, la ragione trova uno speci-
fico campo di applicazione nell’interrogarsi sui problemi filosofici
dell’essere e delle sue qualita. E caratteristico che la funzione del
giurisperito sia assai piu limitata, poiché il suo compito & solo
quello di analizzare le tradizioni profetiche (ricordiamo che lo
§afi‘ismo insiste particolarmente sulla sacralita dei ahadit e del-
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la sunnab) e di applicarle ma non di discuterne la verosimiglianza.
L’ampia citazione di un acuto commento di Henri Laoust, fonda-
mentalmente relativo al brano appena citato, potra servire ad af-
finare una certa prospettiva critica:

1l Mustasfi distingue tre categorie di scienze. Vi sono innanzi tutto quelle
puramente razionali (‘ag/i mahd), come I'aritmetica, la geometria, I'astro-
nomia ed altre scienze similari. La Legge religiosa (527) non ordina di
coltivare queste scienze né incita a farlo. Dunque partendo dai cin-
que ahkim, dai cinque statuti legali come il Mustasfa li definisce, si pos-
sono considerare le scienze di questa categoria tutt’al piti come lecite
(mubah); esse non saranno infatti né obbligatorie (wwagib), né raccoman-
dabili (zandib), mentre, al contrario, potrebbero risultare biasimevoli
(munkar) o addirittura proibite (mahzir). [...]

Le scienze della seconda categoria sono le scienze puramente tradi-
zionali (nagli mahd), «come i ahadit e i commentari del Corano» — «i
vecchi e i giovani possono coltivarle con egual successo, poiché esse sono
innanzi tutto questione di memoria e lasciano poco spazio alla ragione».
Si puo udire qui eco di una critica che fu rivolta ad Ahmad Ibn Hanbal,
cui alcuni vollero bensi riconoscere una grande autorita di tradizionista,
ma rifiutarono di riconoscere la qualita di giureconsulto.

Le scienze pit nobili sono quelle miste (7uzdawigah) che co-
stituiscono la terza categoria. Sono le scienze che fanno appello
contemporaneamente alla ragione e alla tradizione e su cui inci-
dono di concerto 'opinione personale (ra’y) € la Legge rivelata. Il
figh fa parte di queste scienze, sia che si tratti di zgz/ [le «radici»],
sia che si tratti di fura’ [i «rami»] 132,

Si evidenzia una certa continuita nella riflessione del nostro
Autore: lindifferenza per le scienze della natura, per esempio. So-
prattutto, perd, credo si possa in qualche modo ipotizzare, in que-
sti ultimi anni della vita di riflessione di al-Gazali di cui la Sele-
zione & frutto considerevole, non certo un «raffreddamento» del
misticismo, ma per lo meno una ritrovata, forse pit assidua insi-
stenza sul prevalente valore «pedagogico» della giurisprudenza e
una rivalutazione se possibile ancora pill intransigente della cen-
tralita della figura del Profeta e della sua sunnah per una fede

132. H. Laoust, Pluralismes dans I'Islam, cit., pp. 261-262.
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corretta. Non & forse casuale che i grandi trattati mistici apparten-
gano al periodo dell’«occultamento», mentre in questi ultimi
anni, come in fondo nel periodo della prima maturita, riacquisi-
scano centralita la speculazione e il figh, che, appunto, viene ac-
costato a un sapere «razionale». Certo, si tratta in ogni caso di una
razionalita islamica, non di una razionalitd «filosofica» come noi
saremmo portati immediatamente a intenderla. La speculazione
ha una sua propria valenza tutta giocata all’interno di un quadro di
riferimento normativo soprattutto etico-comportamentale. E que-
sto alla fine il messaggio conclusivo che possiamo trarre dall’ana-
lisi dell’evoluzione biografica e bibliografica di al-Gazali in cui
abbiamo collocato, nel complesso intreccio dei loro rapporti con
le altre opere, la Bilancia dell’azione e la Retta bilancia; e nella
sintesi di speculazione teoretica, prassi etica, gusto mistico e ob-
bedienza e pratica legale, al-Gazali pud veramente venir conside-
rato come il prototipo dell’intellettuale musulmano.
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Regno del califfo ‘abbaside al-Qa’im.

Sale al trono d’Egitto il fatimide al-Mustan-
sir, sotto il cui regno la da‘wab isma‘lita co-
nosce nuovo slancio.

Tugril Beg occupa Bagdad e inaugura il sul-
tanato selgiuchide che usurpa I'autorita po-
litica del califfo.

Nasce al-Gazali a Tiis nel Hurasan, regione
della Persia nord-orientale.

Al-Gazali si reca per studiare a Gurgan.

Sultanato del selgiuchide Malik3ah, il cui pri-
mo ministro & 'onnipotente Nizam al-Mulk.

Al-Gazali torna in patria da Gurgan.
Regno del califfo al-Mugtadi.

Al-Gazali si trasferisce nella capitale pro-
vinciale di Niapar per studiare presso la
madrasah nizamiyyah. Diventa discepolo
del maggior teologo del tempo, I'as‘arita
al-Guwayni.

Morte di al-Guwayni; al-Gazali si reca alla
corte di Nizam al-Mulk, di cui diventa il pro-
tetto. Risale probabilmente a questo perio-
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do la composizione delle prime opere di di-
ritto.

Hasan-i Sabbah fonda ad Alamit in Per-
sia uno stato di monaci-guerrieri isma‘iliti o
batiniti che pit tardi diverranno noti come
gli «Assassini».

Al-Gazali viene nominato professore alla
madyrasab nizamiyyah di Bagdad, forse la cat-
tedra piu prestigiosa di tutto I'impero.

Un «assassino» pugnala a morte Nizam

al-Mulk.

Morte misteriosa di Maliksah; scoppia una
guerra civile tra i suoi eredi. Ne risulta vin-
citore il figlio Berkiyarug.

Sale al trono califfale il giovane al-Mustaz-
hir, cui al-Gazali dedichera il suo pit im-
portante scritto anti-batinita, Le infamie dei
Batiniti e le eccellenze dei Mustazhiriti.

Muore al Cairo il fatimide al-Mustansir;
uno scisma viene a frantumare il regno
isma‘lita.

Al-Gazali, professore a Bagdad, compone
moltissime opere tra cui I/ giusto medio nella
credenza, UIncoerenza dei filosofi e la Bilancia
dell’azione.

Travolto da una ctisi spirituale, al-Gazali de-
cide di abbandonare l'insegnamento e di de-
dicarsi alla vita mistica.

Al-Gazali soggiorna per quasi due anni a
Damasco; effettua un viaggio a Gerusalem-
me e ad Hebron; compie il pellegrinaggio
alla Mecca.

Al-Gazali ¢ rientrato a Tts dopo essersi for-
se fermato ancora una volta a Bagdad.
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Al-Gazali conduce vita ritirata a Tts. 1 pe-
riodo dell’occultamento vede la composi-
zione della Rinascita delle scienze religiose e
della maggior parte delle opere mistiche, in
arabo (come il sunto della Rinascita, il Libro
dei quaranta principi della religione) e in per-
siano (come l'altro sunto della Rinascita, la
Alchimia della felicita). A questo periodo &
databile, anche se non con precisione, la
Retta bilancia.

Morte del sultano Berkiyarug; gli succede il
fratello Muhammad.

Fahr al-Mulk, figlio di Nizam al-Mulk e visir
del sultano selgiuchide del Hurasan Sangar,
persuade al-Gazali a riprendere I'insegna-
mento presso la madrasah nizamiyyah di
Nisapur. Il nostro teologo ¢ forse convinto
di poter dare un contributo importante al-
la riforma religiosa al volgere del sesto seco-
lo dell’era musulmana. Poco dopo, Fahr al-
Mulk & pugnalato a morte da un «assassi-
no».

Al-Gazali abbandona definitivamente Ni-
$apur, dove il suo insegnamento aveva su-
scitato ostilita. In questi anni compone la
Salvezza dalla perdizione.

Morte di al-Gazali.
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OpEerE D1 AL-Gazarl

Le edizioni e le traduzioni delle opere di al-Gazali sono innu-
merevoli e continuamente ripubblicate in tutto il mondo arabo e
occidentale; per cui non ¢ assolutamente possibile fornirne un
elenco esaustivo. Si riportano qui solo i testi che in qualche modo
sono stati utilizzati o tenuti presenti nella stesura di questo lavoro.

Edizioni in arabo

Tabafut al-Falasifab, ed. M. Bouyges, Beirut, Imprimerie Catholi-
que, 1928.

Al-Mungidh min adalal [sic], testo arabo, trad. francese e com-
mento di F. Jabre, Beirut, Commission International pour la
Traduction des Chefs-d’Oeuvre, 19509.

Al-Qistas al-Mustagim, ed. V. Chelhot, Beirut, 1959.

Magisid al-Falasifab, ed. S. Dunya, Cairo, Dar al-Ma‘arif, 1961.

Allgtisad fi°[-I'tiqad, a cura di M. Atay e I. A. Cubugku, Ankara,
Nur Maatbasi, 1962.

Mizan al-‘Amal, ed. S. Dunya, Cairo, Dar al-Ma‘arif, 1964.

Fadi’ih al-Batiniyyah wa Fada'il al-Mustazhiriyyah, ed. A. Badawi,
Cairo, Dar al-Qawmiyyah, 1964.

Kitab al-Arba‘in f7 Usil ad-Din, ed. M. M. Abw’l-‘Ala, Cairo, Mak-
tabat al-Gindi, 1970.

Al-Magsad al-Asni fr Sarh Ma‘ani Asma Alldh al-Husna, ed.
F. Shehadi, Beirut, Dar al-Masriq, 1971.

Tabafut al-Falasifab, ed. S. Dunya, Cairo, Dar al-Ma‘arif, 1972.
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Mizan al-‘Amal, ed. M. M. Abiw’l-‘Ala, Cairo, Maktabat al-Gindi,
1973.

Al-Mungid min ad-Daldl wa ma‘abu Kimiyd' as-Sa‘adab wa
Qawa‘id al-‘Asirab, ed. M. M. Abu’l-‘Ala, Cairo, Maktabat
al-Gindi, 1973.

Kitabh Mizan al-‘Amal, Beirut, Dar al-Kitab al-‘Arabi, 1979.

Ihya ‘Ulim ad-Din, ed. A. L al-Sirwan, Beirut, Dar al-Qalam,
1985 (4 voll.).

Gawabir al-Qur'an, ed. H. Ibrahim, Beirut, Dar al-Fikr al-Lub-
nani, 1992.

Al-Mustasfa f7 ‘Ilm al-Usil, Beirut, Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah,
1993.

Magmit‘ab Rasd’il al-Imam al-Gazali, Beirut, Dar al-Fikr, 2000
(contiene, tra altre opere, la Retta Bilancia e la Alchimia della
felicita).

Traduzioni nelle principali lingue europee in ordine cronologico

El Justo Medio en la Creencia, a cura di M. Asin Palacios (contiene
sintesi anche di altre opere gazaliane), Madrid, Instituto de
Valencia de Don Juan, 1929.

Le Critére de 'Action, a cura di H. Hachem, Paris, Maisonneuve,
1945.

Ihya ‘Oulosim ad-Din (epitome della Rinascita delle scienze religio-
se), a cura di H. Bosquet, Paris, Besson, 1955.

«Al-Qistds al-Mustagim» et la Connaissance Rationelle chez
Gazdlz, a cura di V. Chelhot, «Bulletin d’Etudes Orientales»,
XV, 1955-1957, pp- 7-98.

L’Obligation d’ Ordonner le Bien et I'Interdire le Mal (Livre XIX de
I'Ihya’), a cura di L. Bercher, Tunis, Bascone et Muscat,1961.

The Foundations of the Articles of Faith. Being a Translation of the
Kitab Qawdi ‘id al-‘Aqé’id of al-Ghazzali's Thya' ‘Uliim ad-Din, a
cura di A. N. Faris, Lahore, 1963.

Counsel for Kings, a cura di F. R. C. Bagley, London, Oxford
University Press, 1964.

Book of Fear and Hope (Ihya ‘Ulim ad-Din), a cura di W.
McKane, Leiden, Brill, 196s.
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Scritti scelti, a cura di L. Veccia Vaglieri e R. Rubinacci (contiene
La salvezza dalla perdizione, 'O figlio! e la Nicchia delle luci in
trad. integrale oltre a una ricca scelta di passi dalla Rinascita
delle scienze religiose), Torino, UTET), 1970.

Freedom and Fullfilment, a cura di J. McCarthy (contiene La sal-
vexza dalla perdizione, Le infamie dei Batiniti, La retta bilancia
e sintesi di altre opere), Boston, Twayne, 1980.

The Jewels of the Koran, a cura di M. Abul Quasem, London,
Kegan Paul, 1983.

Le Livre de I'Amour, du Désir Ardent, de ['Intimité (XXXVI della
Rinascita delle scienze religiose), a cura di M. Siauve, Paris,
Vrin, 1986.

Die Nische der Lichter, a cura di A. Elschazli, Hamburg, Meiner,
1987.

L'inizio della retta guida, a cura di G. Celentano, Trieste, Societa
Italiana Testi Islamici, 1988.

Il Libro della meditazione (XXXIX della Rinascita delle scienze
religiose), a cura di G. Celentano, Trieste, Societa Italiana Te-
sti Islamici, 1988.

The Book of Knowledge. Being a Translation of the Kitab al-‘Ilm of
al-Ghazzali's Thya' ‘Ulam ad-Din, a cura di A. N. Faris, New
Delhi, International Islamic Publishers, 1988.

The Remembrance of Death and Afterlife (Book XL of the Ihya’), a
cura di T. J. Winter, Cambridge, Cambridge University Press,
1989.

The Alchemy of Happiness, trad. di C. Field, rivista da E. C. Da-
niel, Armonk-New York-London, Sharpe, 1991.

Al-Ghazali: The Ninety-Nine Beautiful Names of God, a cura di D.
Burrell e N. Daher, Cambridge, Islamic Texts Society, r992.

The Faith and Practice of al-Gazalz, a cura di W. M. Watt (contiene
La salvexza dalla perdizione e L'inizio della retta guida),
Oxford, Oneworld, 1994.

On Disciplining the Soul and On Breaking the Two Desires (Books
XXII and XXIII of the Ihya’), a cura di T. J. Winter, Cambrid-
ge, Islamic Texts Society, 1995.

L'Unicita divina e l'abbandono fiducioso (libro XXXV della Rina-
scita delle scienze religiose), a cura di P. Urizzi e F. Pipoli, s.le.,
Il Cerchio, 1995.
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The Incoberence of the Philosophers, a cura di M. Marmura, Bri-
gham Young University, Provo, 1997.

Le Perle del Corano, a cura di M. Campanini, Milano, Rizzoli,
2000.

Faith in Divine Unity and Trust in Divine Providence. Book XXXV
of the «Revival of the religious sciences», a cura di D. Burrell,
Louisville (KY), Fons vitae, 2001.
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In rete, un sito continuamente aggiornato di testi e studi &
www.muslimphilosophy.com/ghazali.

La presente edizione

L’edizione standard della Bilancia dell’ azione & quella di Su-
layman Dunya (Cairo, 1964), i cui estremi sono citati in bibliogra-
fia (una prima edizione, a cura di M. Kurdi e M. Nu‘aim risale al
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1909). L’edizione Dunya fu pubblicata vent’anni dopo la tradu-
zione di H. Hachem (Paris, 1945), che non poté dunque giovar-
sene, ed & preceduta da una lunga introduzione storico-scientifica
in cui il curatore ripercorre le tappe della ricerca della verita da
parte di al-Gazali, in specie come vengono scandite dalla Salvezza
dalla perdizione (ovvero, nell'ordine, kalim o teologia dialettica,
filosofia, isma‘Tlismo batinita e infine mistica o fasawwuf). L’inda-
gine dello studioso egiziano contiene alcune curiose digressioni
sulla scienza e gli scienziati occidentali contemporanei, ma nulla
dice del manoscritto (o manoscritti) consultati. In questo senso,
essa pud certamente risultare filologicamente problematica. Al la-
voro di Dunya si sono perd in sostanza rifatti pressoché tutti gli
altri editori dell’opera nei paesi arabi, e a partire da esso anche io
ho operato. Si sono per altro confrontate, con quella di Dunya,
due edizioni pit recenti (Cairo, 1973 e Beirut, 1979), per i cui
estremi si rinvia ancora una volta alla bibliografia. In ogni caso,
Badawi, nel suo Mu’allafat al-Gazali (Cairo, 1961), elenca sette
manoscritti disponibili: 2 all’Escorial; 1 a Madrid; 1 alla Dar al-
Kutub (Biblioteca Nazionale) del Cairo; e 3 a Istanbul (rispettiva-
mente nelle biblioteche Saray, Fatih e As‘ad Efendi). Non essendo
la presente un’edizione critica del testo arabo, mi sono limitato a
confrontare le tre edizioni sopra citate. William M. Watt (in JRAS,
1952) pone in dubbio I'autenticita della Bilancia dell’azione so-
prattutto per ragioni formali. Ritengo invece che il contenuto e
Pispirazione complessiva del testo siano senza dubbio gazaliane; e
del resto sia Badawi sia Sawwaf (1962), ma soprattutto George
Hourani (in JAOS 1984), considerano I'opera autentica. L’edi-
zione di Dunya e la traduzione di Hachem, a quanto ne so, non
hanno avuto emuli in Occidente e nelle lingue occidentali, per cui
il presente lavoro risulta essere il primo dopo circa mezzo secolo.
In alcuni punti, la mia traduzione revisiona quella di Hachem, e,
spero, la modernizza. Laddove mi & parso necessario ho indicato i
punti di disaccordo in nota.

La Retta bilancia & stata edita criticamente da Victor Chelhot
a Beirut nel 1959. Su questa edizione si basa la traduzione di
R.J. McCarthy (in Freedom and Fulfilment, 1980). Una precedente
traduzione di Chelhot (in «Bulletin d’Etudes Orientales», 1955-
1957) non poteva evidentemente giovarsi delle puntualizzazioni di
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un’edizione critica. Cio spiega le divergenze che si manifestano
nelle due traduzioni, inglese e francese, e naturalmente nella in-
terpretazione del testo. Mi sono giovato dell’opera di Chelhot e di
McCarthy confrontando con le loro la mia versione. Per altro,
relativamente al testo, non ho potuto, ricercando alla Biblioteca
Nazionale di Parigi, alla Biblioteca del SOAS di Londra e alla
biblioteca del P.I.S.A.I. di Roma, risalire all’edizione di Chelhot.
Ho dovuto dunque riparare su una edizione libanese, per altro del
2000, pubblicata in un volume collettaneo di opere gazaliane
(Magmii‘ab Rasa’il — cfr. bibliografia). 1l testo non presenta
grandi variazioni rispetto a quello di Chelhot, come si pud desu-
mere dalle traduzioni citate. Numerosi sono i manoscritti del-
la Retta bilancia (al-Qistas al-Mustagin), per cui si rimanda a
Badawi, Mu’allafat, pp. 160-161.

L’ Alchimia della felicita fu scritta originariamente in persiano,
probabilmente per mettere a disposizione di un pubblico locale
che non leggeva I'arabo le linee essenziali della Rinascita delle
scienze religiose. Pitt volte ristampata la traduzione (dall’industa-
no) di passi scelti da parte di C. Field, The Alchenry of Happiness,
copia usata Octagon Press, London, 1980. Lo stesso al-Gazali re-
dasse poi una versione in arabo che riproduceva sostanzialmente il
primo capitolo dell’opera. Qui si & tradotta la versione curata dagli
sceicchi dell’Ahzar al Cairo nel 1973 (insieme alla Salvezza dalla
perdizione); una versione sostanzialmente identica & pubblicata
nella citata Magmii‘ah Rasd’il. L operetta potrebbe sembrare af-
frettata, ma rende molto bene lo spirito gazaliano dell’epoca della
conversione mistica e riprende alcuni temi cari all’autore. Bouyges
ritiene il testo arabo apocrifo e Badawi lo elenca tra le opere di
incerta attribuzione. Relativamente numerosi, tuttavia, anche i
manoscritti della Kimziya’ araba (cfr. Mu’allafat, p. 275), molti dei
quali alla Dar al-Kutub del Cairo.
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bili. Quanto all’oggi, non vi & nulla di piu insignificante, poiché &
meschino, povero. Invero, la nobilta ¢ del domani, se rivestirai di
questa alchimia la sostanza del cuore, cosi da liberarti da ogni
somiglianza con le bestie e pervenire al grado degli angeli. Se [il
cuore] si abbandona alle passioni del mondo, il giorno della re-
surrezione le bestie eccelleranno su di lui — poiché esse sono
destinate alla Terra — e lui rimarra nel tormento. Cerchiamo ri-
fugio e protezione presso Dio da questo male! Egli & Colui che
colma di favori i suoi servi e i suoi alleati.

Sia lode a Dio Signore dei mondi! La benedizione di Dio cali
sul nostro signore Muhammad, sulla sua famiglia e su tutti i suoi
compagni!
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GLOSSARIO ARABO-ITALIANO

A

abadi = eterno a parte post

adab = 1 buone maniere; 2 letteratura

‘adilab = giustizia

‘adl = giustizia

‘@lam = mondo, universo

‘Glam al-malakit = regno celeste

‘Glam al-mulk = regno terrestre

‘Glam as-sabiddab = mondo visibile

‘alim (pl. ‘ulama’) = sapiente

‘amal = azione, pratica

amanah = pegno

amr = ordine

amtalab = simbolo

‘agidab = dogma, dottrina, professione
di fede

‘aql = intelletto

‘aql fa“al = intelletto attivo o Intelli-
genza agente

‘@rif = gnostico

asl = principio, radice

ass = base, fondamento

B

basr al-‘ayn = vista spirituale

batin = interiore, esoterico

bayan = chiarimento, spiegazione

bid‘ah = innovazione biasimevole

bili kayfa = senza un come (detto degli
attributi di Dio)

burbin = dimostrazione apodittica

D

dabr = tempo, eone

di‘7 = missionario (isma‘Tlita)

da‘wah = propaganda

dalil (pl. adillah) = prova

dawq = gusto mistico

dikr = rammentazione del nome di Dio
din = religione

dunyi = mondo, mondanita

F

fahm = comprensione

faldsifab = filosoft

fand’ = annullamento in Dio

faqih (pl. fugahd’) = giurisperito

fard = dovere (religioso)

fardaniyyah = individualita

fésig = peccatore

fatwa = opinione giuridica

fi'l = atto

figh = diritto positivo

fitnab = discordia, tentazione diabolica
fitrah = natura originaria

furii = ramificazioni del diritto

futith = apertura del cuore, illuminazione

G

gabr = predestinazione
gadal = dialettica
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ga'iz = possibile

dasad = corpo

gayb = segreto, mistero

Jawr = ingiustizia

Jawaz = legittimita

gibdd = lotta, impegno, sforzo, «guer-
ra santa»

dinn = spiriti

gism = corpo

gid = generosita

H

babar = 1 notizia; 2 tradizione

hadd = definizione

hadit = 1 contingente; 2 cid che ha
avuto un inizio

hadit (pl. ahadsy) = tradizione profe-
tica, racconto riguardante la vita del
Profeta

hadit gudsi = tradizione sacra

hakim (pl. hukami’) = sapiente, filo-
sofo

balifah = califfo, vicario

hanif = monoteista

hagigab = 1 veritd, realts; 2 «legge in-
teriore»

hagqq = vero, reale (¢ anche uno dei
nomi di Dio)

haris = guardiano

basisiyyiin = « Assassini»

hawidss = élite

bayal = immaginazione

hidi@yab = retta guida

hikmab = sapienza, saggezza

bilafab = califfato, vicariato

hiss = sensazione, percezione

hudir = presenza (divina)

huggah = prova

hukm = statuto legale, governo

hulil = inabitazione (di Dio nel mi-
stico)

hutbah = sermone del venerdi
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I

‘thadat = atti del culto

‘iffab = temperanza

igma’ = consenso comunitario

igtihad = 1 sforzo; 2 riflessione razio-
nale sui principi del diritto

ihtilaf = 1 differenza; 2 controversia

thtiyar = libera scelta, libero arbitrio

ilbam = ispirazione

‘Ulm = scienza

imam = guida, capo

iman = fede

‘tnayah = provvidenza

intizdam = arrangiamento

‘isdbab = solidarieta di gruppo

ism = nome

ism mustarak = denominazione di
compartecipazione

‘tsmab = impeccabilita

isndd = trasmissione

istibarab = preghiera di intercessione

istinbat = inferenza

istintag = inferenza

istigrd’ = induzione

ithat = determinazione

#'tidal = equilibrio

{‘tigad = credenza

11zl = separazione, allontanamento
(da cui mou'taziliti)

#4{a’ = conoscenza profonda

K

kalam = teologia dialettica
kasb = guadagno

kimiya’ = alchimia

kufr = miscredenza

latif = sottile
lawh mahfiiz = Tavole ben conservate
lazim = condizionante
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M

madhab (pl. madihib) = scuola giuri-
dica, dottrina

ma'din = natura caratteristica

madrasab = scuola

maball = sostrato

mabiyyah = quiddita

mahmiid = lodevole

mahw = annullamento

mahzir = proibito

malakiit = regno celeste

malziim = condizionato

ma'nd = 1 significato; 2 qualitd, attributo

mandiiib = raccomandato

mangil = tramandato, tradizionale

mantig = logica

maqdir = determinato da Dio

ma'qil = intelligibile

ma'‘vifab (pl. ma‘arif) = gnosi, sapienza

mawgud = esistente

mawsaf = qualificato, attribuito

mi‘rag = ascensione

mitdq = patto

mizan = bilancia

mu'amalat = atti sociali

mubah = lecito

mugadalah = dialettica

mugahadah = lotta spirituale

mukallif = legalmente responsabile

mulk = regno

mumkin = possibile

munkar = biasimevole

munyah = desiderio insoddisfatto

mugarrabin = angeli prossimi a Dio

musabadab = contemplazione

mustahil = impossibile

mutabayyalah = pseudo-immaginazione

mutahayyiz = cid che occupa un luogo

mutakallim = teologo dialettico

muzdawig = misto

N

nafaba = insufflare
nafs = anima
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naql = trasmissione, tradizione
nasab = discendenza

nass = testo
nazar = speculazione
nisf = meta

niyyah = intenzione

Q

gada’ = decisione di Dio, predestinazione

gadar = decreto di Dio, predestinazione

gadim = eterno a parte ante

galb = cuore

qgalib = forma esteriore

giblah = direzione della Mecca per la
preghiera

gidam = eternita

gism = divisione

gismab muntasarabh = divisione inde-
terminata

qist = equita

gistas = bilancia

giyamah = resurrezione

gtyas = 1 analogia; 2 sillogismo

qudrab = potenza

quth = polo

quwwah = potenza

R

ra’y = ragionamento indipendente,
opinione personale

ribat = monastero fortezza

rida’ bi’l-qadi’ = soddisfazione del de-
creto di Dio

7424 = nutrimento

rih = spirito

rih al-quds = spirito di santita

S

sabig = precedente, precursore
Sagd‘ab = coraggio
sabd’ = generosita
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Sabadah = professione di fede, testimo-
nianza

Sakk = dubbio

salaf = la generazione degli Antichi

Sari'ab = Legge religiosa

sayh = maestro spirituale, sceicco

siddig = veridico

stfab = attributo, elemento qualificante

silstlab = concatenazione causale, catena

stn‘ab = 1 costruzione; 2 fabbrica

§rk = 1 associazionismo; 2 politeismo

styasab = politica

sultan = 1 potere (politico); 2 sultano

sunnab = 1 comportamento (del Pro-
feta); 2 abitudine

strab (pl. suwar) = 1 forma; 2 ricettacolo

T

ta'ddul = equivalenza

ta‘anud = opposizione

tab’ = natura

tadakkur = rimembranza

tafakkur = meditazione, riflessione

tafkir = riflessione

tagribab = esperienza

Tagiit = demoni

taklif = responsabilita legale

taldzum = concomitanza

ta'lim = insegnamento di autorita

tanzib = trascendenza

tagaddum = progresso, evoluzione

tagarrub = avvicinamento a Dio

tagdir = giudizio

taqdis = santificazione

taglid = conformismo all’autorita, su-
pina imitazione

tarbiyyah = educazione

tarig = via mistica

tarkib = struttura, ordinamento

tartib = ordinamento (razionale) del
cosmo

tasawwuf = mistica, sufismo

taswiyyab = perequazione

GLOSSARIO ARABO-ITALIANO

ta'til = spoliazione dell’essenza di Dio
dai suoi attributi

tawakkul = piena confidenza in Dio

tawhid = Unicita di Dio

ta’wil = interpretazione esoterica, et-
meneutica

tibb = medicina

U

‘udrab = purezza, verginita

ulithiyyab = divinizzazione

ustil al-figh = le radici della giurispru-
denza

W

wa'd = promessa

wagib = necessario, obbligatorio

wahdaniyyah = unicita, unificazione

wahdah = unicita

wahdat al-adyin = sincretismo reli-
gi0so

wahdat al-Subiid = unicita della visione

wahdat al-wugiid = unicita dell’essere

wabm = illusione, fantasia

wa'7d = minaccia

waqf = bene religioso di manomorta

wasat = giusto mezzo, medieta

watan = patria

yaqin = certezza

z

zahir = 1 esteriore, essoterico; 2 lette-
rale

zann = opinione soggettiva

zawiyah = convento

2ndiq = eretico

zubd = ascesi
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A

Alchimia = kimiyd
Analogia = giyas
Angeli = mugarrabiin
Anima = nafs
Annullamento = mahw

Annullamento (in Dio) = fand’

Antichi = salaf
Arrangiamento = utizam
Ascensione = mi‘rig
Ascesi = zuhd
«Assassini» = basistyyin
Associazionismo = §7rk
Atti del culto = Ghidat
Atti sociali = mzu‘Gmalar
Atto = £/

Attributo = sifab
Avvicinamento = tagarrub
Azione = ‘amal

Base = ass

Biasimevole = munkar
Bilancia = mizin; qistds
Buone maniere = adab

Califfo = halifab
Certezza = yagin

Chiarimento = bayan
Comportamento = sunnab
Comprensione = fabm
Concatenazione = silsilab
Concomitanza = falizum
Condizionante = lazim
Condizionato = malzim
Confidenza (in Dio) = tawakku!
Conformismo = taglid
Conoscenza (approfondita) = 7¢lz*
Consenso (comunitario) = igma’
Contemplazione = musihadah
Contingente = hadit

Convento = zawiyah

Coraggio = saga‘ah

Corpo = dasad; gism
Costruzione = sin‘ah

Credenza = i‘tigad

Cuore = qalb

D

Decisione (divina) = gada’
Decreto (divino) = gadar
Definizione = hadd

Demoni = Tagst

Desiderio insoddisfatto = munyah
Determinato = maqdir
Determinazione = itbat

Dialettica = gadal; mugadalab
Differenza = éhtilaf

Dimostrazione (apodittica) = burbin
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Diritto (positivo) = figh

Discendenza = nasab

Discordia = fitnah

Divinizzazione = ulihiyyab

Divisione = gism

Divisione (indeterminata) = gismab
muntasarab

Dogma = ‘agidab

Dovere (religioso) = fard

Dubbio = szkk

E

Educazione = tarbiyyah

Elite = bawdss

Equilibrio = 7##idal

Equita = gist

Equivalenza = ta‘ddul
Eretico = zindig

Esistente = mawgid
Esoterico = batin

Esperienza = tagribab
Esteriore = zahir

Eternita = gidam

Eterno (a parte ante) = qadim
Eterno (a parte post) = abadi

Fede = iman

Filosofi = faldsifab
Forma = sirab

Forma (esteriore) = qdlib

G

Generosita = gid; saba’
Giudizio = taqdir
Giurisperito = fagih
Giustizia = ‘adl; ‘addlab
Gnosi = ma‘rifab
Gnostico = ‘rif
Guadagno = kasb
Guardiano = hdris
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Guida = imam
Guida (retta) = hidayah

Gusto (mistico) = dawg

I

Tluminazione = futih

Tllusione = wahm

Immaginazione = bayal

(Pseudo)-immaginazione = mutabay-
yalah

Impeccabilita = %smab

Impossibile = mustahil

Inabitazione = hulil

Individualita = fardaniyyah

Induzione = istigra’

Inferenza = istintag; istinbat

Ingiustizia = dawr

Innovazione (biasimevole) = bid‘ab

Insegnamento = ta‘lim

Insufflare = nafapa

Intelletto = ‘agl

Intelletto attivo o Intelligenza agente =
‘agl fa“al

Intelligibile = nza‘qidl

Intenzione = niyyah

Intetiore = batin

Interpretazione = ta’wil

Ispirazione = ilham

L

Lecito = mubah

Legge religiosa = sarz'ab
Legittimita = gawaz
Lodevole = mabmid

Logica = mantiq

Lotta = grhad

Lotta spirituale = mugibadab

M

Maestro = sayh
Medicina = ¢ibb
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Medieta = wasat
Meditazione = tafakkur

Meta = nisf

Minaccia = waid
Miscredenza = kufr
Missionario (isma‘ilita) = da‘7
Mistica = tasawwuf

Misto = muzdawig
Monastero fortezza = ribdt
Mondo (materiale) = dunya

Mondo visibile = ‘Glam as-sabadab

Monoteista = hanif

N

Natura = tab*
Natura (originaria) = fitrab

Natura (caratteristica) = wa‘din

Necessario = wagih
Nome = ism
Notizia = pabar
Nutrimento = rizg

()

Opinione (soggettiva) = zann
Opinione (giuridica) = fatwa
Opposizione = ta‘Gnud
Ordinamento = tartib
Ordine = amr

Patria = watan

Patto = mitag

Peccatore = fasiq

Pegno = amanah
Perequazione = taswiyyah
Politica = siyasah

Polo = quth

Possibile = ga'iz; mumbkin
Potenza = qudrah; guwwah

Potere (politico) = sultin

Precedente = sabigq

Predestinazione = gabr

Preghiera (di intercessione) = istibarah
Presenza = hudir

Professione di fede = sehadab; ‘agidab
Progresso = tagaddum

Proibito = mahzir

Promessa = wa'd

Propaganda = da‘wah

Prova = dalil; huggah

Provvidenza = ‘tnayab

Purezza = ‘udrabh

Q

Qualificato = mawsif
Quiddita = mabiyyah

R

Raccomandato = mandiib

Radice = a5/

Ragionamento (indipendente) = ra’y

Rammentazione (del nome divino) =
diker

Ramificazioni (del diritto) = furi’

Realta = hagigah

Regno = mulk

Regno celeste = ‘@lam al-malakit

Regno terrestre = ‘Glam al-mulk

Religione = din

Responsabile (legalmente) = mukallif

Responsabilita (legale) = taklif

Resurrezione = gzyamah

Riflessione = tafkir

Rimembranza = tadakkur

S

Saggezza = hikmah
Santificazione = tagdis
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Sapiente = ‘alim; hakim
Sapienza = hikmah
Scelta (libera) = zhtiyar
Scienza = %m

Scuola = madrasab
Scuola giuridica = #adhab
Segreto = gayb
Sensazione = hiss
Separazione = ‘tizil
Sermone = putbah
Significato = ma‘na
Sillogismo = giyis
Simbolo = amtalah
Soddisfazione = rida’
Solidarieta = ‘isdbab
Sostrato = mahall
Sottile = latif
Speculazione = nazar
Spiriti = ginn

Spirito = rizh

Spirito di santita = #4h al-quds
Statuto (legale) = hukm
Struttura = tarkib

T

Tavole ben conservate = lawh mahfiz
Temperanza = Gffab

GLOSSARIO ITALIANO-ARABO

Tempo = dabr

Teologia dialettica = kaldm
Teologo = mutakallim

Testo = nass

Tradizionale = nagli
Tradizione (profetica) = hadit
Tramandato = mangiil
Trascendenza = tanzih
Trasmissione = fsnad
Trasmissione = nagl

U

Unicitd = wahdab

Unicita, unificazione = wahdaniyyah

Unicita (divina) = tawhid

Unicita della visione = wahdat al-
Subid

Unicita dell’essere = wahdat al-wugid

Universo = ‘@lam

\Y

Veridico = siddig

Vero = hagqq

Via (mistica) = farig

Vista (spirituale) = basr al-‘ayn
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